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RESUMEN

Este trabajo aborda —frente a un enfoque teleoldgico
y canodnico de la teoria de la secularizacion, segun
el cual la evolucién social lleva de lo religioso a lo
secular, convirtiéndose de esta guisa la religién en una
reliquia o un atavismo del pasado en un estadio de
modernidad plena— el analisis de procesos sociales de
resacralizacion moderna que afectan a la nacion y a
la persona humana. Por una parte, analizo tres casos,
como son, la Revolucidon Francesa, la religion civil
americana y la sacralidad emergente tras el ataque al
WTC el 9/11, presentando la base empirica que explica
la emergencia de formas sagradas multiples postaxiales.
Por otra parte, examino la emergencia, casi de forma
paralela, de un proceso de sacralizacion de otra esfera
secular, el de la persona humana, visible en las diversas
declaraciones de derechos humanos. Finalmente,
analizo dos casos de sociedades modernas donde tales
narrativas de resacralizacion moderna —de la nacién y
de la persona— fungen como ejes de lucha simbdlica.
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ABSTRACT

This paper takes into account —against a canonical
and teleological approach of the general theory
of secularization which is born within the western
Christianity and according to it religion is a vestige of
the past in an stage of modernity fully developed- the
analysis of modern resacralization phenomena such
as the nation and the person. On the one hand, three
case studies as the French Revolution, the American
Civil religion and the ritual mobilizations that follow
the attack against the WTC in the 9/11 show us the
empirical support to explain the emergence of multiple
postaxial sacred forms. On the other hand, the modern
resacralization of an other secular sphere, the human
person, set off an other cultural dynamics. Finally, there
have been analyzed two cases of modern societies
where those modern resacralizations are projected as
symbolic cleavages.
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INTRODUCCION

El objetivo central de este articulo es acometer la
tarea de esbozar una “genealogia afirmativa” de los
fendmenos de resacralizacion moderna que se pro-
ducen en dos ambitos seculares, como son la nacién
y la persona. Para abordar este objetivo analizo la
génesis social del hecho religioso, diferenciando este
planteamiento: a) de las teorias animistas y naturalis-
tas de la religion —asumiendo los supuestos durkhei-
mianos, segun los cuales el hecho religioso no hace
referencia a seres sobrenaturales o misteriosos— b)
de las formulaciones ontologistas, representadas por
Rudolph Otto, segun las cuales el mundo trascenden-
te funge como realidad ontolégicamente suprema y
dada, y c) de la teoria general de la secularizacion,
que tiene su origen en el cristianismo europeo-occi-
dental, y que ha proyectado una “conjetura sociolo-
gica” que funge de “régimen de conocimiento” con
connotaciones no solo descriptivas sino prescriptivas
y que podiamos formular de la siguiente manera:
“cuanto mas moderna, mas secular es una sociedad,
y cuanto mas secular, menos religiosa”. A modo de hi-
poétesis, en la “genealogia afirmativa” que propongo,
el hecho religioso no es una reliquia o un atavismo
de un estadio superado sino que las transformacio-
nes del hecho religioso estan asociadas a la géne-
sis histérico-social de pares de categorias —sagrado/
profano, trascendente/inmanente, secular/religioso—?
que interactuan en tensién dinamica y conforman si-
tuaciones nuevas en las que, siguiendo la metafora
de la fisica, la energia no se pierde; la “creatividad
social”, la “capacidad de trascendencia”, produce una
nueva sintesis de realidades instituidas e instituyen-
tes, sin hacer tabula rasa, sin restar, sino sumando de
forma creativa. Aqui radica el dinamismo del hecho
religioso, no tanto en su pasado como en su pasado
futuro en su hacerse historico-social. En el momento
actual se da “por una parte, una coexistencia entre
diferentes religiones y, por otra parte, una coexisten-
cia entre discursos religiosos y discursos seculares”
(P. L. Berger 2014: 9). Con la hipétesis de una “ge-
nealogia afirmativa” del hecho religioso de fondo,
analizo tres casos distintos como son la Revolucion
Francesa, la religion civil americana y la sacralidad
emergente tras el ataque al WTC, el 9/11/2001, en
donde se manifiestan procesos de sacralizacién de
una realidad secular como es la nacioén. Pero, se ha
producido una sacralizacion de otra realidad secular,
casi de forma paralela, la persona humana, que se
objetivd en las diversas declaraciones de los dere-
chos humanos (1789 y 1948). En el ultimo apartado,
analizo cémo la emergencia de estas “nuevas formas
sagradas multiples postaxiales” no representa una
estructura pluralista, funcional y armoénica, tal como
la han interpretado Parsons, Shils y Warner, desde la
perspectiva funcionalista, sino que supone la “tensién
dinamica y en conflicto” entre tales multiples formas
sagradas, y ejemplifico este argumento a través de
dos estudios de caso tomados de la historia reciente

de Irlanda y del Pais Vasco. En estos ejemplos se
pone de manifiesto el “choque” de las narrativas que
sacralizan la nacion con las narrativas que sacralizan
a la persona humana.

LA TRASCENDENCIA INMANENTE COMO CARACTERISTICA
PRIMORDIAL DEL HECHO RELIGIOSO

Para comenzar a desvelar las formas sagradas
modernas, conviene desvelar previamente el “nucleo
central comun que caracteriza la génesis social” que
adoptan las distintas formas del hecho religioso.

En orden a constituirse como sujeto viable, uno
debe “trascenderse” a si mismo, debe experimentar
—en una multitud de formas y contextos— como algo
se apodera de uno, como se quiebra “lo dado por
supuesto”, lo habitual, lo rutinario, alumbrando una
situacién de ruptura, de apertura de algo mas alla
de uno mismo, que puede ser (0 no ser) interpretado
religiosamente. Este estado se puede alcanzar en el
mundo de la fantasia, en los suefios, en el éxtasis,
en la actitud de reflexion tedrica profunda, y en el
ritual religioso. La trascendencia es un a priori an-
troposocial cuya presencia en la vida humana no es
algo exclusivo de la narrativa religiosa, aunque es
en esta ultima donde mas se ha desarrollado. Se-
gun Simmel (2000: 89, 299, 304-305, 309-312), la
referencia a los limites, pone de manifiesto, de algun
modo, la posibilidad de rebasarlos, que de hecho su-
cede mas tarde o mas temprano. Es un hecho que
“trascendemos” el mundo de la realidad sensible, el
mundo de la experiencia cotidiana, en el pensamien-
to, en la fantasia, en los suefos, en la religion, hasta
considerar sus limites “desde fuera”.

El limite, en cuanto tal, participa del aquende y del
allende, de modo que el acto unificado de la vida in-
cluye ambos momentos, el del ser limitado y el de la
“trascendencia” del limite. “Es esencial para el hom-
bre, en lo mas profundo, el hecho de que él mismo
se ponga una frontera, pero con libertad, esto es, de
modo que también pueda superar nuevamente esta
frontera, situarse mas alla de ella” (Simmel 1986: 31),
porque “somos a cada instante aquellos que separan
lo ligado o ligan lo separado” (ibidem, p. 29). Somos
seres fronterizos sin ninguna frontera (ibidem, p. 34).

En lenguaje bergsoniano podemos decir que la
realidad no se reduce a lo actualmente existente sino
que abarca el conjunto de posibilidades co-dadas en
el presente, que precisan poder-ser realizadas tras-
cendiendo, transgrediendo, cruzando determinados
limites. Estos solo son reconocidos, solo podemos
hablar de los “limites de la experiencia” en la medida
en que se da una cierta “experiencia de los limites”
de la realidad (Schutz y Luckmann 1984: 142-147);
solo cuando “cruzamos” un limite y nos situamos al
otro lado podemos hablar de una experiencia del li-
mite, teniendo siempre presente que existe un limite
final de la experiencia, la muerte, cuyo conocimiento
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es indudable, puesto que sabemos que moriremos,
pero, sin embargo, no es indudable aquello que esta
mas alla de la muerte, como bien apunta Shakes-
peare en su Hamlet.

No habitamos “un” mundo clausurado, sino que
vivimos en medio de un conjunto de “realidades
multiples en plural” conectadas de alguna mane-
ra, como observo Alfred Schutz (1974: 215 y ss.)
a partir de ideas previas de William James. Estas
realidades configuran ambitos finitos de sentido,
sobre los que proyectamos un determinado acento
de realidad. La realidad del mundo de la vida co-
tidiana (profana en los términos de Durkheim) se
nos aparece como la realidad natural, y no estamos
dispuestos a abandonar nuestra actitud hacia ella
sin haber experimentado una “conmocion” especi-
fica que nos obligue a trascender los limites de ese
ambito “finito” de sentido y trasladar a otro el acento
de realidad. La transicion del mundo cotidiano ordi-
nario al mundo religioso extraordinario solo puede
ser efectuada mediante un “salto”, como lo llama
Kierkegaard, una “conmocion”, una modificacion ra-
dical en la tension de nuestra conciencia. Determi-
nados tipos ideales —el mago-mistagogo, el profeta,
el sacerdote, el lider carismatico— ayudan a realizar
este transito, como ha demostrado Max Weber en
su sociologia de la religién.

Durkheim situa este “salto” en la practica ritual
como ese “acontecimiento apropiador’ que produ-
ce un tipo de realidad diferente. La “efervescencia
colectiva™, el “éxtasis colectivo”, la “energia emo-
cional”’, es esa condicién de posibilidad a través
de la cual la gente experimenta una realidad dife-
rente y mas profunda. Asi afirma que: “una vez al-
canzado tal estado de exaltacion, el hombre pierde
la conciencia de si mismo. Sintiéndose dominado,
arrastrado, por una especie de fuerza exterior que
le hace pensar y actuar de modo distinto a como lo
hace normalmente, tiene naturalmente la impresién
de haber dejado de ser él mismo. Le parece que
se ha convertido en un “nuevo ser”: las galas con
que viste, las especies de mascaras con las que se
cubre la cara, son representaciones materiales de
esta transformacion,...Y como, al mismo tiempo, to-
dos sus companieros se sienten trasfigurados de la
misma manera y exteriorizan su sentimiento en sus
gritos, gestos y actitudes, todo se desarrolla como si
realmente fuera transportado a un mundo especial,
completamente diferente de aquel en que vive de or-
dinario, a un espacio poblado por completo de fuer-
zas excepcionalmente intensas, que le invaden y
metamorfosean™. Durkheim nos habla de un nuevo
modo de ser y de un mundo especial. “Solo a través
del acontecimiento apropiador del ritual emerge lo
sagrado como algo diferenciado de lo profano”. De
esta guisa se crean dos mundos, 0 mas precisamen-
te, un mundo se diferencia y genera dos ambitos de
realidad distintos. De hecho, la razén para la rea-

lizacion performativa de tales practicas rituales es
mantener el limite entre lo sagrado y lo profano, no
tanto una creencia en seres sobrenaturales o en dio-
ses misteriosos, como pretenden las concepciones
convencionales de la religion. Lo sagrado no existe
como una idea o creencia previa, solo a través del
ritual viene a la existencia. La existencia de lo sagra-
do precede a la esencia en lo sagrado.

Frente a la posicion ontologista neoplaténica de
Rudolph Otto (1985: 38 y ss.) que considera lo sa-
grado (Das Heilige) como un mysterium tremendum
fascinans dado, pre-existente, defendemos la géne-
sis social de un contramundo a partir de la experien-
cia trasgresora de trascendencia inmanente que tie-
ne lugar en el ritual. El hecho religioso se encarna en
una “comunidad de culto” antes que representarse
en una “comunidad de interpretacion y de creencia”.

En las sociedades modernas, las antiguas for-
mas sagradas no han muerto —a diferencia de lo que
Durkheim pens6— y han nacido otras formas sagra-
das especificamente modernas que compiten con
aquellas, entre si y con los discursos seculares, en
una lucha sin fin. Hablar de lo sagrado en las socie-
dades modernas significa mirar a las situaciones his-
téricas contingentes (Th. A. Tweed 2006: 54-79) que
crean formas especificas de trascendencia. Aunque
el mundo inmanente secular, ayudado por el discur-
so secularista auspiciado por el Estado moderno,
ha creado reglas de juego vinculantes mas alla de
toda creencia y practica religiosas, sin embargo, no
ha creado una realidad postdualista y postreligiosa
sino que han surgido multiples formas sagradas en
tension dinamica entre si y con las formas seculares.

Las sociedades modernas no conforman una co-
lectividad homogénea en sus creencias dentro de la
cual sus miembros mantienen una Unica referencia
simbdlica, a la manera del modelo de integracion so-
cial simple que Durkheim describe en las sociedades
tribales, sino que existe un “elenco multiple de formas
sagradas y seculares” (G. Lynch 2012: 135), debido
a que “la creencia en Dios ya no es algo axiomatico,
(de que) hay alternativas” (Ch. Taylor 2007: 3). He-
mos pasado de una sociedad donde era virtualmente
imposible no creer en Dios, o, al menos, no contar
con el axioma de la creencia en Dios como eje car-
dinal del sentido comun (porque estaba socialmente
prescrito creer y proscrito el no creer, en un contexto
masivamente creyente), a una donde la fe, incluso
para el mas radical de los creyentes, es una posibili-
dad (loc. cit.) humana entre otras. Charles Taylor, re-
cogiendo la formula de Hugo Grocio, afirma que este
hecho socioldgico crucial producira un nuevo patrén
de significado segun el cual actuamos dentro de un
“marco inmanente secular” bajo la premisa: etsi Deus
non daretur (Ch. Taylor 1998: 34 y 36) (“como si Dios
no existiera”); incluso si os no existiera, los principios
que emanan de tal “mundo inmanente secular” son
vinculantes. Se podria decir que en el seno del sae-
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culum emerge una nueva distincion directriz, la que
diferencia entre un “nosotros” (creyentes religiosos
guiados por su fe, sea la que fuere) y el “ellos” (los
sujetos postreligiosos que se rigen segun pretensio-
nes racionales de validez). Esto de ninguna manera
significa que el ser humano haya dejado de ser reli-
gioso, sino, mas bien, que determinadas cosas que
pensamos o hacemos no tienen naturaleza religiosa
ni precisan ser explicadas en términos religiosos; o,
en otras palabras, que se establece una “geometria
variable de opciones entre las esferas sagradas y
las seculares. La diferenciacion no solo existe dentro
del propio hecho religioso —presente en la multitud
de nuevas formas sagradas emergentes— sino que
afecta a la diferenciacion entre los hechos religiosos
y los hechos seculares igualmente diferenciados”.

TRES HITOS MODERNOS DE RESACRALIZACION DE
LA REALIDAD SECULAR DE LA NACION

La Revolucion Francesa

Aunque podiamos presentar como soporte empiri-
co de nuestra hipotesis de partida todo un conjunto de
estudios de caso -que puede englobar desde la Re-
volucion Francesa, pasando por los ritos que agrupan
la religion civil americana y las movilizaciones ritua-
les que siguen al ataque al WTC el 9/11, incluyendo
también en nuestro andlisis la efervescencia colectiva
que lleva a la unificaciéon postotalitaria de Europa en
la posguerra y la ceremonia de coronacion de la rei-
na Isabel II- voy a circunscribir mi analisis al estudio
de los tres primeros casos, a que ofrecen suficientes
elementos para ejemplificar razonablemente la emer-
gencia de un proceso de resacralizacion moderna de
la naciéon. Comenzando con nuestra particular “ge-
nealogia afirmativa” de las expresiones de resacrali-
zaciones modernas que afectan a la nacién, me voy a
detener en el caso de la Revolucion Francesa (Lynn
Hunt 1988: 25-44; Edward Tiryakian 1988: 44-66). El
abate Sieyés, en su celebrado, Qu’est ce que le Tiers-
Etat, publicado en 1789, afirmé que la nacién francesa
era “un cuerpo de asociados que viven bajo leyes co-
munes y representados por la misma asamblea legis-
lativa [...] Fue algo anterior, preexistente a todos los
fendmenos e instituciones sociales [...] La imagen de
la Patrie es la Unica a la que rendir culto” (1970: 10-
11). Segun este fragmento, podemos observar cémo
la comunidad de salvacién —propia de las religiones
universales— se transforma en una comunidad de cul-
to, de practicas, en una comunidad nacional imagina-
da, en los términos de Benedikt Anderson, en la que
el nuevo objeto de culto es la nacién, o mejor dicho,
“el pueblo de la nacion”. La “efervescencia colectiva”
que origina la trascendencia del mundo ordinario crea
un plus extra-ordinario en medio de la intensificaciéon
de la vida social creada por la Revolucion Francesa,
marcando el origen de la nacidon como la expresién
protomoderna de la identidad colectiva.

A juicio de Durkheim, no habria una diferencia
sustancial en cuanto a la forma ritual entre la reunion
de los cristianos que celebran los principales hitos
de la vida de Cristo, los judios que recuerdan el Exo-
do de Egipto, una reunion de ciudadanos que con-
memoran la promulgaciéon de una nueva moral o un
nuevo sistema legal o un acontecimiento significati-
vo de la vida nacional. De la Revolucion Francesa
emergio una voluntad constituyente representada en
una nueva fe cuyos principios estan contenidos en la
Declaracion de los Derechos del Hombre y del Ciu-
dadano (A. Mathiez 1904; 2012)%. Lo “real-regio” se
convirtio en lo “nacional”. La referencia durkheimiana
es reveladora a este respecto: “Esta capacidad de la
sociedad para erigirse en un dios o para crear dioses
no fue en ningin momento mas perceptible que du-
rante los primeros afos de la Revolucién Francesa.
En aquel momento, en efecto, bajo la influencia del
entusiasmo general, cosas puramente laicas fueron
transformadas por parte de la opinién publica en co-
sas sagradas, asi la Patria, la Libertad, la Razon.
Hubo la tendencia a que por si misma se erigiera una
religién con sus dogmas, sus simbolos, sus altares y
sus festividades. [...] Queda el hecho de que, en un
caso determinado, se ha visto que la sociedad y sus
ideas se convertian directamente, y sin transfigura-
cion de ningun tipo, en objeto de un verdadero culto”
(1982: 201).

Este proceso de sacralizaciéon transforma una
realidad secular como la nacién en algo sagrado.
Ya hemos visto cédmo originariamente “lo secular”
fue parte de un discurso teolégico (saeculum),
donde las formas seculares se autonomizaron pro-
gresivamente de la esfera religiosa, pero, mas tar-
de, se produce el proceso social inverso ya que,
como consecuencia del proceso de secularizacion,
la categoria de “lo religioso” emergera de los dis-
cursos politico-seculares y de los discursos cienti-
fico-seculares, algo que se pone de manifiesto en
estas nuevas sacralizaciones postaxiales moder-
nas (T. Asad 2003: 192). Aunque “la funcién del
secularismo como filosofia de la historia, y como
ideologia, (ha sido) convertir el proceso histérico
particular cristiano occidental de secularizacion en
un proceso teleoldgico universal de desarrollo hu-
mano que va de la creencia a la increencia, de la
religion primitiva irracional o metafisica a la con-
ciencia secular postmetafisica racional moderna”
(J. Casanova 2012a: 213-214), sin embargo, no ha
surgido un mundo postdualista que suponga ha-
cer tabula rasa del dualismo secular-religioso, ya
que “la tension dinamica entre ambos polos sigue
estructurando los procesos de trascendencia” que
surgen en las sociedades modernas. Esta nueva
metamorfosis de “lo religioso” situa a la religidon
como una categoria histérica y como un concep-
to universal globalizado dentro de los programas
culturales y politicos de la modernidad secular oc-
cidental y de otras modernidades.
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La Religién Civil americana

Pero la efervescencia colectiva no es algo exclusi-
vo de las convulsiones revolucionarias. El concepto
de “religion civil americana” acufiado por Robert N.
Bellah (2006: 225-245) ofrece un ejemplo genuina-
mente moderno de resacralizacion de la realidad
secular de la nacién. Mientras Durkheim nos ha
ofrecido el irrenunciable ejemplo de la Revolucion
francesa, Bellah extraera una serie de conclusiones
asimismo irrenunciables a partir de “una coleccion
de creencias, simbolos y rituales en relacion a las
cosas sagradas e institucionalizadas en una colec-
tividad (la republica americana)” (2006: 233). “Los
hitos de emergencia de la “religion civil” se produ-
cen en medio de momentos de agitacion social, de
efervescencia colectiva, de crisis, que ponen a prue-
ba la creatividad social de un colectivo, generando
constelaciones de sentido instituyentes que la propia
sociedad se encargara de institucionalizar”. El primer
estadio esta representado por la guerra revoluciona-
ria de independencia contra Inglaterra, donde Geor-
ge Washington emerge como el Moisés que conduce
a su pueblo rompiendo las cadenas de la tirania. El
segundo estadio se forja en torno a la Guerra Civil,
el “centro de la historia americana”, momento que re-
coge la intensidad tragica de una lucha fratricida en
una de las guerras mas sangrientas del XIX. La Gue-
rra Civil trajo consigo las cuestiones mas profundas
de significado nacional, y Abraham Lincoln, “nuestro
presidente martir” (ibidem, p. 236), aparecera como
el nuevo Jesus que recoge el testigo de Washington
con nuevos desafios a los que responder. El tercer
estadio de desafio, Bellah lo sitia en medio de la cri-
sis por las consecuencias en la esfera publica de la
Guerra de Vietnam y la efervescencia colectiva que
genera el movimiento de los derechos civiles, con
otro profeta emergente, Martin Luther King.

La religion civil es una comunidad nacional de culto
pero no una comunidad de salvacion, “es algo genui-
namente americano y nuevo. Tiene sus propios profe-
tas y sus propios martires, sus propios acontecimien-
tos sagrados y sus propios lugares sagrados, sus pro-
pios rituales solemnes y sus simbolos” (ibidem, 245),
“el Dios de la religion civil no es un Dios “unitarista”, ...
(sino que) esta mas relacionado con el orden, la ley, la
libertad y la justicia que con la salvacion y el amor” (p:
232); de hecho, J. F. Kennedy, en su discurso inaugu-
ral, sitia como enemigos, no a otros hombres sino, a
la tirania, la pobreza, la enfermedad y la guerra.

En este sentido, la religion civil es una religion pos-
taxial, reordena la presencia de rasgos hebraicos y
otros cristianos en un contexto nuevo. Bellah retoma
el ejemplo de Tocqueville, en quien se inspira cuan-
do afirma que la religion civil americana es una “reli-
gién democratica y republicana” (2006: 239)6. Segun
Tocqueville (1990: 309), el avance del racionalismo
(es decir, la educacién y el conocimiento cientifico)
y del valor del individualismo (es decir, la democra-

cia liberal y las libertades individuales) no conducen
necesariamente a un declive de la religidon. Es decir,
Estados Unidos es un pais secular y religioso a un
tiempo; la Primera Enmienda de la Constituciéon no
prohibe a los trece Estados originarios que se prac-
tiquen en ellos “sus propias religiones establecidas”.
Lo que el Congreso veta es el establecimiento de
una religiéon politica oficial en los Estados Unidos.
En la Norteamérica colonial no existié feudalismo ni
una iglesia nacional extendida a lo largo de las trece
colonias originarias de la que precisara separarse el
nuevo Estado federal. Por tanto, la separacion entre
el Estado y la iglesia fue amistosa, no solo porque
no habia separacion hostil en relaciéon a una iglesia
establecida preexistente, sino, porque la separacion
fue constituida para “proteger el libre ejercicio de la
religién”; esto es, para construir las condiciones de
posibilidad de un pluralismo religioso (denominacio-
nalismo) (H. Richard Niebuhr 1929; 1957: 3-6, 17-
21, 25; J. Casanova 2012b) en donde se parte del
supuesto de que la diversidad religiosa es un “bien”
para la sociedad o la nacién.

La sacralidad emergente del proto-evento del 911

El terrorismo no es solo una forma de accion poli-
tica sino también una forma de accion “simbdlica”. El
proto-evento del 11 de septiembre de 2001, en Nueva
York, es un tipo particular de performatividad simboli-
ca. Inicialmente, en el momento de la destruccion de
las Torres Gemelas y del asesinato en masa de miles
de inocentes, el acto terrorista, “ritualmente, signifi-
cd” un atroz derramamiento de sangre —tanto literal
como metaféricamente— haciendo uso de los fluidos
vitales de las victimas para arrojar una pintura belige-
rante y horrenda sobre el lienzo de la vida social (J. C.
Alexander 2006: 91-115). En los términos de Austin
podemos decir que el terrorismo es una fuerza ilocu-
cionaria que pretende un efecto perlocucionario. No
es la “cultura” en cuanto tal la que crea los guiones
para la accion, sino los esfuerzos pragmaticos para
proteger significados culturales particulares en pos
de objetivos practicos. A lo largo del tiempo historico,
y con consecuencias tragicas y terrorificas algunas
veces, ha ido emergiendo gradualmente una tenden-
cia pronunciada entre las civilizaciones judeocris-
tiana e islamica a proyectar el mal en el otro, como
algo exdégeno a lo propio, creandose de esta guisa
una distincion directriz que divide entre lo “sagrado/
amigo” propio y lo “profano/enemigo” ajeno, dentro
de una logica cultural de polarizacién exacerbada.
En esta trama, Bin Laden asesto6 el primer golpe de
forma carismatica y “creativa”, ya que control6 ini-
cialmente el despliegue de los medios de produccion
simbdlica. Los actores-terroristas-martires-suicidas
tuvieron éxito destruyendo los iconos contaminados
del capitalismo americano moderno, las Torres Ge-
melas, que evocativamente simbolizaron al enemigo
occidental ateo. Pero, sin embargo, de esa pintura
apocaliptica y dantesca, propia de Brueghel El Vie-
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jo, surge una comunién moral, “un contra-acto ritual
transcultural, interracial e interclasista” —que agrupa a
los bomberos, a los brokeres, a los policias, y coex-
tensivamente a toda la sociedad americana y mundial
detras— en el que todo el mundo gritd, en medio de un
gran rito expiatorio como signo de duelo: “’"We are all
americans now”, extendiéndose tanto la solidaridad
nacional como la internacional. Ground Zero y 911
fungen como la contextura espacio-temporal icénica,
es decir, el acto de destruccion de las torres y el holo-
causto de los inocentes les hace “convertirse de algo
profano en algo sagrado”, las cenizas de las torres y
de los inmolados representan el “nuevo simbolo de
fusién de la nacion”. Este ritual conmemorativo revive
los puntos algidos de intensidad emocional, los parti-
cipantes se sienten implicados en ese centro de aten-
cion ritual (Randall Collins 2004: 53-87), simbolizado
en los monumentos creados a tal efecto en el sur de
Manhattan. Lo que es interesante subrayar, desde
un punto de vista socioldgico, es que aquello que ha
creado un tipo de comunién moral, incluso en una so-
ciedad funcionalmente diferenciada, no es el hecho
de compartir todos las mismas creencias, puesto que
Estados Unidos es una sociedad pluralista y diferen-
ciada en lo cultural, sino el hecho de “compartir las
mismas practicas” en el seno de la esfera publica en
la que una creatividad social emergente re-encanto y
re-armo moralmente a la sociedad.

LA SACRALIZACION DE LA PERSONA HUMANA Y SU
REFLEJO EN Los DErRecHos HumaNnos (1776-
1789 vy 1948)

La nacion no es el Unico ambito secular moderno
que se ha sacralizado; la dignidad y el respeto a la
persona humana se han convertido también en parte
del nucleo sagrado de la sociedad moderna. Vamos
a analizar los factores juridicos, socioldgicos y teolo-
gicos que intervienen en dicho proceso.

Podemos interpretar inicialmente la creencia en
los derechos humanos y la dignidad humana uni-
versal como el resultado de un especifico proceso
de sacralizacion en el que todo ser humano ha sido
convertido en algo sagrado, siendo institucionali-
zado dicho proceso en el “derecho”, y generando
crecientes y generalizados efectos de motivacién y
sensibilizacién dentro de la sociedad moderna. Si
presuponemos esto, entonces, parece razonable
entender los cambios en el sistema penal a partir de
cambios en la comprension de lo sagrado. Desde
esta perspectiva, las reformas del derecho penal y
la practica penal, asi como la creacion de los dere-
chos humanos a finales del siglo XVIII, son una ex-
presion de un profundo cambio cultural a través del
que “la persona humana se convierte en un objeto
sagrado”. Se le ha adscrito un nuevo significado a
la sacralidad. La historia de los derechos humanos
puede ser interpretada como una historia de sacrali-
zacion (de la persona humana).

Aunque en el seno de las religiones universales
—hinduismo, judaismo, budismo, confucionismo, cris-
tianismo e islamismo— esta ya el germen de sacra-
lidad de la vida humana, en la forma de un ethos
del amor y del respeto universal al (préjimo) otro, el
proceso de germinacion de tal semilla se producira
en el seno de la Revolucion Americana e inmediata-
mente después en la Revolucion Francesa. Aunque
la posicion dominante ha considerado que los dere-
chos humanos tienen su origen en un enfoque que
procede de la llustracion, segun el cual el “carisma
de la razon” (Weber 1978: 937) es la ultima forma
histérica de carisma que procede de las fases ori-
ginarias de la Revoluciéon Francesa, y es la libertad
individual el resultado que representa el mejor de los
mundos; sin embargo, a juicio de Hans Joas (2011,
cap. 1) ha sido Georg Jellinek en su obra intitulada
La declaracion de los derechos del hombre y del ciu-
dadano: una contribucién a la historia constitucional
moderna, originariamente publicada en 1895, quien
sitla las raices cristianas en la Declaraciéon de los
Derechos Humanos y no tanto a la llustracion fran-
cesa, que ha sido escéptica, cuando no hostil, hacia
la religion. Por tanto, en esta perspectiva, mas que a
una sacralizacion o carismatizacion de la razén, asis-
tirlamos a una “sacralizacion o carismatizacion de la
persona humana”.

Las raices intelectuales de los derechos humanos
en el humanismo del Renacimiento, en la Reforma
0 en la Escolastica espafiola son generalmente de
menos ayuda en la comprension del fendmeno que
analizamos que la dinamica de su subita instituciona-
lizacion. Aqui es donde Jellinek observé la importan-
cia decisiva que la libertad religiosa ha tenido para
los protestantes americanos, especialmente para las
congregaciones de inspiracion calvinista, a los que
Ernst Troeltsch (1931: 673) suma los grupos baptis-
tas, cuaquerosy ciertas formas de espiritualidad libre.
Asi, Jellinek situa al héroe de su historia al pastor pu-
ritano Roger Williams, que abandona Massachusetts
en 1632 para establecerse en Rhode Island, donde
garantiza la libertad religiosa no solo de los cristianos
de cualquier denominacion sino también de judios,
paganos y turcos. La tesis central de Jellinek es que
“la idea de los derechos inalienables, legalmente
establecidos, sagrados e inherentes al individuo no
tiene un origen politico sino religioso. Lo que se ha
mantenido como un trabajo de la Revolucion France-
sa fue en realidad un fruto de la Reforma y de sus lu-
chas. Su primer apéstol no fue (el General) Lafayette
sino Roger Williams, quien conducido por un profun-
do y poderoso entusiasmo religioso, se adentrd en
la naturaleza en orden a encontrar un gobierno de
libertad religiosa y su nombre es proclamado por los
americanos con el mayor de los respetos” (1979: 77.
Enfasis mio). La idea de que los individuos no solo
tienen derechos dentro de un Estado, sino también
derechos contra el Estado, y de que estos derechos
no son conferidos por el Estado, apunta a un origen

Rls [online] 2016, 74 (3), €036. REVISTA INTERNACIONAL DE SOCIOLOGIA. ISSN-L: 0034-9712

doi: http://dx.doi.org/10.3989/ris.2016.74.3.036


http://dx.doi.org/10.3989/ris.2016.74.3.036

FORMAS MODERNAS DE RESACRALIZACION EN DISPUTA. LANACION Y LAPERSONA . 7

religioso de los mismos. Esto aparece claramente en
la Primera Enmienda de la Constitucion de Estados
Unidos, en donde Estado y religién estan claramente
diferenciados, pero en donde se protege y fomenta el
libre ejercicio de toda creencia religiosa.

Un trabajo de Emile Durkheim de 1898, traido a
colacién por Hans Joas (2011, cap. 2), arroja mucha
luz sobre el fenédmeno que analizamos. Durante la
agitacion producida por el escandalo del caso Dre-
yfus en 1898, escribid: “Esta persona humana (per-
sonne humaine), cuya definicion es como la piedra
de toque que distingue el bien del mal, es considera-
da sagrada en el sentido ritual del mundo. Participa
de la majestuosidad trascendente que las iglesias
de todos los tiempos han atribuido a sus dioses; es
concebida como un ser investido con tal propiedad
misteriosa que crea un vacio en torno a las cosas
sagradas, sacandolas del contacto vulgar y retiran-
dolas de la circulaciéon habitual. El respeto que se
le da procede precisamente de esta fuente. Cual-
quiera que atenta contra la vida humana, contra la
libertad humana, contra el honor humano, inspira en
nosotros un sentimiento de horror analogo al que ex-
perimenta el creyente cuando observa que su ido-
lo ha sido profanado. Tal moral no es simplemente
una disciplina higiénica o una buena economia de
la existencia, es una religién donde el hombre es, a
la vez, fiel y Dios”” (Durkheim 1973: 46). Durkheim
elaboré una teoria del cambio social y de sus fuerzas
operantes pero no elabord propiamente una teoria
del “proceso” de sacralizacion de la persona huma-
na. El vincula las particularidades de la sociedad mo-
derna a una energia creciente que procede de que
“los sentimientos que tienen por objeto al hombre, se
han vuelto muy fuertes [...] El grupo [...] es solo el
medio para realizar y desarrollar la naturaleza huma-
na [...] La calidad del hombre, [...], se ha convertido
naturalmente en objeto por excelencia de la sensibi-
lidad colectiva” (2006: 133). En otro pasaje Durkheim
afirma: “Nada hay que el hombre no pueda amar y
adorar en comun sino a si mismo. Asi es como se
ha convertido en un Dios para si mismo y no pue-
de ya crear otros dioses sin mentirse a si mismo. Y
en la medida en que cada uno de nosotros encar-
na algo de la humanidad, cada conciencia individual
contiene algo divino y se encuentra conformada por
un caracter sagrado e inviolable ante otros” (1973:
52). Para Durkheim, “esta religién de la humanidad
tiene todo lo que necesita para hablarle al creyente
con un tono no menos imperativo que el usado por la
religién que reemplaza [...] En realidad (el creyente)
recibe su dignidad de una fuente mas alta, de una
que comparte con el resto de personas humanas. Si
tiene derecho al respeto religioso, lo tiene gracias a
que lo comparte con la humanidad™® (ibidem, 48). La
creacion de los derechos humanos no es sino parte
de este proceso de inclusién y de sacralizacion de la
persona humana y de la coextensiva sacralizaciéon
de la humanidad. Este concepto de sacralizacion de

la persona no tiene nada que ver con la glorificaciéon
egocéntrica individualista liberal (y utilitarista) del
propio yo sino con la personalidad humana (Durkhe-
im 1973: 45; H. Joas 2007: 151-168). Para Durkheim
la “sacralidad de la persona” no es “un” sistema de
creencias que contribuye a la integracion social sino
el “Unico” sistema de creencias que puede asegurar
la unidad moral de un pais.

La idea fuerza de esta nueva fe en la persona
no es el egoismo sino la simpatia por todo lo que el
hombre representa, un gran sufrimiento por todos los
dolores que aquejan al hombre, por las tragedias hu-
manas, un compromiso para luchar contra ellas. La
historia de la violencia y de la degradacion humanas
en 1776 en la Guerra de Independencia de Estados
Unidos, en 1789 en la Revolucion Francesa y en Eu-
ropa en 1948, después de la espantosa Shoah, han
conducido a adquirir una conciencia clara de que la
dignidad de la persona es algo sagrado e inviolable.
Pero, el sufrimiento, por si mismo, no origina valo-
res nuevos como el de la sacralizacién de la persona
humana. Es preciso crear una “narrativa” (H. Joas
2011, cap. 3) que permita superar un acontecimiento
horrendo, conectandolo con la creacién de nuevos
valores y significados que sean incorporados en el
contexto social, religioso y politico. De esta manera,
un acontecimiento violento y traumatico se convierte
en un “trauma cultural” (J. C. Alexander 2012: 6-31)
que recibe su base empirica a partir de la experien-
cia de los miembros de una colectividad que siente
que su existencia ha sido amenazada en un aconte-
cimiento horrendo que deja huellas imborrables en
Su conciencia de grupo y marca su memoria colec-
tiva para siempre, cambiando su identidad futura de
forma irrevocable. Las distintas narrativas de los de-
rechos humanos, juegan, sin duda, este papel.

Esta idea no es extrafa al propio cristianismo. El
propio Durkheim lo pone de manifiesto en su trabajo
de 1898: “El cristianismo expresa en una fe interior,
en la conviccion personal del individuo, la condicion
esencial de la divinidad...El centro de la vida moral
ha sido asi transferido de afuera hacia dentro y el
individuo se ha situado como el juez soberano de su
propia conducta no precisando recurrir a otros crite-
rios que no sean él mismo y su Dios™ (1973: 52). Es
un error presentar esta sacralizacion de la persona
humana y su correspondiente anclaje moral como
antagonista de la moralidad cristiana. Todo lo con-
trario, aquella deriva de esta. Asumiendo aquella,
no negamos nuestro pasado sino que lo continua-
mos. Durkheim seguia, con matices, una linea de
argumentacion que ya habian iniciado profetas de la
llustracién como Saint Simon y Comte cuando pos-
tularon que mas tarde o mas temprano una nueva
religion de la humanidad (Durkheim 1973: 48)' re-
emplazaria a las religiones teocéntricas.

Podemos ejemplificar esta idea en los desarrollos
recientes experimentados por la propia iglesia catdlica
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a partir del Concilio Vaticano Il (J. Casanova 2011). El
proceso de transformacion del catolicismo a lo largo
de la segunda mitad del siglo XX, el proceso de su
democratizacion interna, que se ha venido en llamar
aggiornamento, confirma la visién de Durkheim sobre
la sacralizacién de la persona operada en la moderni-
dad avanzada, pero lo que ninguno de estos profetas
y padres fundadores de la sociologia positivista pudo
haber anticipado es que, paradojicamente, los viejos
dioses y las viejas religiones, cuya muerte Durkheim
anuncié', han ganado nueva vida convirtiéndose en
portadores del proceso de sacralizaciéon de la humani-
dad, como ocurre en el caso de la iglesia catdlica. “La
sacralizacion de la persona y coextensivamente de la
humanidad plasmados en la globalizacion de los de-
rechos humanos ha emergido también en el seno de
la propia iglesia catdlica a través de su propia secu-
larizacion interna”. Esto ha abierto el realineamiento
de las relaciones entre los ambitos religioso y secular.

Mientras las enciclicas anteriores fueron dirigidas
en su mayor parte al creyente catélico, comenzando
con Pacem in Terris en 1963, los papas han tendido a
dirigir sus pronunciamientos al mundo entero y a toda
la gente. Desde un punto de vista teoldgico, “esto
conlleva la transferencia del principio de la libertas
ecclesiae (que le ha servido para utilizar su influencia
ad hoc en conflictos entre Estados nacionales, asu-
miendo unas veces las perspectivas de estos y en-
trando en abierto conflicto con ellos en otros casos),
que la iglesia ha guardado tan escrupulosamente a
través del tiempo, a la persona humana individual,
a la libertas personae” (Casanova 1997: 212 y ss.).
En este proceso, el papa podria experimentar una
curiosa transformacion de ser el santo Padre de to-
dos los catdlicos para convertirse en el padre comun
de todos los hijos de Dios y en el portavoz autopro-
clamado de la humanidad, en defensor hominis. El
Papado ha estado intentando recrear el sistema uni-
versalista de la cristiandad medieval, pero ahora en
una escala global. Quizas, la diferencia fundamental
radica en que la espada del poder espiritual no pue-
de ya buscar la proteccién de la espada del poder
temporal con el objeto de ejercer su autoridad contra
los regimenes religiosos en competencia, en orden
a obtener el monopolio de los medios de salvacion
(lo cual dejaria sin valor el dogma catdlico del extra
ecclesia nulla salus). ¢ Qué sentido tiene hablar hoy
de la iglesia como Una, Santa, Catdlica, Apostdlica y
Romana? El reconocimiento del principio de libertad
religiosa significa que la iglesia ha aceptado com-
petir en un sistema global relativamente abierto de
regimenes religiosos. En este proceso de globaliza-
cion, la iglesia catdlica-romana ha dejado de ser una
institucién predominantemente romana y europea,
es decir, se ha deseuropeizado. Se ha producido un
desplazamiento notable de la poblacion catdlica del
Viejo al Nuevo Mundo y del norte al sur. En los ulti-
mos pronunciamientos papales y episcopales, sobre
todo en los relativos a asuntos de moralidad publica,

el cambio fundamental es que no van dirigidos a los
catélicos como miembros fieles de la iglesia catdli-
ca, obligados a seguir las normas especificas de la
moral catdlica, “sino mas bien a todos los individuos
como miembros de la humanidad, obligados a seguir
normas humanas universales, las cuales se derivan
de los valores humanos universales de la vida y la
libertad” (Casanova 1997: 220).

Sin duda, todo este conjunto de argumentos —juri-
dicos, sociologicos y teologicos— analizados propor-
cionan un sustento empirico al argumento lanzado
por Talcott Parsons hace medio siglo en torno a la
idea de una “generalizacion de valores” (1964: 29, 3,
339-357), y mas en concreto a la generalizacion del
valor sagrado de la persona humana.

EL CHOQUE ENTRE LAS NARRATIVAS RESACRALIZADAS
EN DISPUTA DE LA NACION Y LA PERSONA HUMANA

Las respectivas sacralizaciones de la nacién y de
la persona no forman parte de una mera pluralidad ar-
monica de valores, de una pura coexistencia de cons-
telaciones de valor modernas resacralizadas, como
apunta P. L. Berger en su ultimo libro (2014) citado al
comienzo de este trabajo, sino que existe entre ellas
una disputa interminable. La metafora de la “lucha” (de
los dioses) usada por Weber (y también por Simmel)
ofrece un mejor acercamiento interpretativo a dos his-
torias recientes que proceden de procesos sociales
que han tenido lugar en Irlanda y en el Pais Vasco,
en donde se ha producido un “choque entre estos dos
tipos de narrativas modernas” que afectan a la nacion
y a la persona humana. Este parrafo de Weber refleja
ese concepto de lucha simbdlica: “El destino de una
época que ha comido del arbol del conocimiento es
que debe [...] reconocer que las nociones generales
sobre la vida y el universo nunca pueden ser producto
de un creciente conocimiento empirico, y que los mas
altos ideales que nos mueven con la mayor fuerza
siempre se forman solo en la lucha con otros idea-
les que son tan sagrados para otros como lo son los
nuestros para nosotros” (1982: 46).

Comencemos por desvelar la génesis historico-so-
cial del choque de las dos sacralizaciones modernas
de la nacion y de la persona humana en la historia
reciente de Irlanda. La publicacion del Report of the
Ryan Commission to Inquire into the Child Abuse'?
en el 2009 detallé la existencia de numerosos casos
de abuso sexual dentro del sistema irlandés de cui-
dado residencial de nifios; otra fuente significativa de
escandalo dentro del informe ha sido la parte relativa
al olvido sistematico y a la crueldad a la que estaban
sometidos los nifios en las escuelas y reformatorios
tutelados por la iglesia catdlica. La Comision Ryan
inicié su andadura en 2000, siguiendo la estela de
un programa de television, States of Fear, sobre la
situacion de los nifios en residencias gestionadas
por la iglesia catdlica, que tomaba a su vez el testigo
de otro programa de radio, Dear Daughter, de 1996.

Rls [online] 2016, 74 (3), €036. REVISTA INTERNACIONAL DE SOCIOLOGIA. ISSN-L: 0034-9712

doi: http://dx.doi.org/10.3989/ris.2016.74.3.036


http://dx.doi.org/10.3989/ris.2016.74.3.036

FORMAS MODERNAS DE RESACRALIZACION EN DISPUTA. LANACION Y LAPERSONA . 9

Es a partir de 1921 cuando la iglesia catdlica se
convierte virtualmente en el proveedor exclusivo de
cuidado infantil en residencias del nuevo Estado irlan-
dés, justo después del Alzamiento de Pascua de 1916.
De esta manera, la formacion de los nifios se convier-
te en una practica a través de la cual se materializa lo
sagrado. A pesar de que las escuelas industriales fue-
ron gestionadas por 6rdenes religiosas, sin embargo,
fueron legalmente certificadas, inspeccionadas y sub-
vencionadas por el Ministerio de Educacioén de Irlan-
da. A pesar de que las escuelas fueron establecidas
para promover un entorno seguro de entrenamiento
que sirviera a los nifios como preparacion para la vida
adulta, sin embargo, los nifios habitualmente las ex-
perimentaron como lugares de abuso y negligencia.

La fusién de catolicismo y nacionalismo, que
adoptd una miriada de formas, configuré una “narra-
tiva dominante” (Gordon Lynch 2012: 66-70; T. Inglis
2005: 64-65), que va desde las pretensiones que
consideran a Irlanda como una civilizacion cristiana
con una retodrica politica y religiosa (Brown 2010: 26-
27) hasta el uso del simbolismo catélico con el objeto
de celebrar el martirio de aquellos que han luchado
por la libertad irlandesa (P. Murray 2000: 6-7; Conor
C. O'Brian 1994). La Republica irlandesa, de esta
guisa, seria el “santuario” donde surge el incienso
sagrado de la devocion de Irlanda y de sus aspiracio-
nes santas, el “camino” hacia ese destino que Dios
tiene en mente para los nifios de Gael (Murray, op.
cit.: 411). La fortaleza y cohesién de la nacién irlan-
desa descansa sobre su pureza moral y esta es in-
separable de la piedad catdlica y sus costumbres se-
xuales. Cualquier sospecha sobre estas dos fuentes
de legitimidad afectan a la plausibilidad de la narrati-
va dominante en torno a la nacion irlandesa, por tan-
to, ese conjunto de “narrativas episédicas” creadas a
contracorriente en el conjunto de programas de radio
y television, asi como los Informes Carrigan de 1931
y el mas reciente de la Comisién Ryan, deben ser
combatidas, a juicio de esta narrativa dominante. La
forma sagrada de la nacién catdlica irlandesa, que
configura tanto las visiones imaginadas de la vida
colectiva irlandesa como las subjetividades sexuales
individuales, proporciona el recurso fundamental de
legitimacién simbdlica dentro de los reformatorios
para nifios del sistema educativo irlandés. La nacién
pia debe separar las flores del mal, “lo moralmente
impuro” (H. Ferguson 2007: 36, 132, 134), “lo moral-
mente contaminado” (ibid.: 130y ss.).

Pero, como afirmamos en el apartado anterior, no
basta con el sufrimiento para crear una nueva forma
de ver las cosas, es necesario generar un conjunto de
condiciones de posibilidad que permitan emerger una
“nueva narrativa, un nuevo movimiento social y su in-
corporacioén en la cultura instituida” (G. Lynch 2012:
80 y ss.). Jeffrey Alexander ha desarrollado una no-
cion de cultura propiamente entendida “no como una
cosa sino como una dimension, no como un objeto

para ser estudiado como variable dependiente sino
COmo una amenaza que corre a traves de [...] toda
forma social concebible” (2003: 7). La cultura seria
mas bien un conjunto de “construcciones fluctuantes”
(ibid., 33), segun las cuales las narrativas culturales
no son algo estatico sino “campos de fuerzas y con-
trafuerzas” implicados en luchas simbdlicas.

En este sentido, una serie de factores sociologi-
cos van a tener una gran importancia a la hora de
configurar “el surgimiento de una vigorosa contra-
narrativa de la libertad inspirada en la sacralizacion
de la persona humana representada en el nifio”, que
encontrara su punto algido en la década de los no-
venta, frente a la narrativa dominante del miedo re-
presentada por la sacralizacion de la nacién catdlica
irlandesa, que se ha proyectado a lo largo del siglo
pasado. Entre estos factores podemos destacar, en
primer lugar, la visita de Francis Edward Flanagan'
en junio de 1946, sacerdote norteamericano de ori-
gen irlandés, una celebridad tanto en Estados Uni-
dos como en Irlanda por aquel entonces, que llego al
pais para realizar un tour que incluy6 intervenciones
en la radio, presentaciones en las principales ciuda-
des, encuentros con politicos. La discusién entre Fla-
nagan y el establishment irlandés disparé el debate
en la opinion publica, recogido en importantes con-
tribuciones en el periédico Irish Times (ibid., 75). Se-
gundo, la emergencia de la “nifiez larga” (Ph. Ariés
1962: 329), esa fase de transicion entre la infancia y
la edad adulta, cuya existencia se despliega moder-
namente en Occidente, a partir del siglo XIX (antes
solo existia la “nifiez corta”) con el desarrollo de nue-
vas instituciones educacionales y con el desarrollo
del Estado de bienestar en el siglo XX, apuntala la
singularidad de la nifiez. Tercero, la emergencia de
la deliberacion democratica en la esfera publica en
torno a temas relacionados con los discursos de la
sexualidad contribuy6 a eliminar temas monopoliza-
dos previamente por la hegemonia catdlica. Cuarto,
la creacion del primer canal de television en Irlanda
permitid el desarrollo de espacios y practicas me-
diaticos que acogen la critica del poder institucional,
luego continuada por Internet. Esto ha fortalecido la
deliberacion democratica. Quinto, los programas ya
mencionados, States of Fear, Dear Daughtery sobre
todo el impacto mediatico e institucional del Informe
Ryan, deslegitiman la posicion dominante de la na-
rrativa de la nacion catdlica irlandesa y han creado
una sensibilidad en torno a un tipo de sacralizaciéon
centrada en la dignidad y el respeto hacia el nifio.

En el caso del Pais Vasco, la disputa se objetiva
entre la posicién beligerante y profundamente anti-
democratica representada por el terror ejercido en
el nombre de la nacién vasca por parte del nacio-
nalismo radical a partir de la transicion democratica
espafiola, que comienza su singladura en 1978 con
la aprobacion de la Constitucion, y una narrativa que
surge a finales de la década de los 90 y se agudiza a
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partir de 1997, apoyandose en la sacralizacion de la
vida de ciudadanos inocentes sacrificados en el altar
de la nacion.

El primer nacionalismo vasco de finales del siglo
XIX logra construir como problema social relevan-
te en la esfera publica las distinciones directrices
de “nosotros-ellos” y de “adentro-afuera” frente a la
distincion directriz “arriba-abajo” que ya habia pro-
ducido el movimiento obrero. La atadura primordial
sobre la que se estructura la idea que la sociedad
tiene que tener sobre si misma es Jaungoikoa (Dios
celeste, Sefior de Arriba), afirmandolo explicitamen-
te: “Si en las montafias de Euskeria, antes morada
de la libertad, hoy despojo del extranjero, ha reso-
nado al fin en estos tiempos de esclavitud el grito de
independencia, solo por Dios ha resonado” (S. Arana
1995: 168). Sabino Arana, padre fundador del primer
nacionalismo vasco, construye un nivel de trascen-
dencia en tres planos que se recoge en el acrénimo
GETEJ (recogido en nota a sus “Apuntes intimos”):
Gu Euzkadirentzat ta Euzkadi Jaungoikoarentzat
(Nosotros para Euzkadi y Euzkadi para Dios) (ibid.,
20). El imaginario social religioso catélico (Jaungoi-
koa) sirve de elemento simbdlico de legitimacion,
en ultima instancia, para configurar una comunidad
politica imaginada (Euzkadi, el pueblo elegido) a su
servicio, en la cual estan integrados los miembros
(los euzkos, los vascos).

Sin embargo, el nacionalismo vasco radical que
surge a comienzos de los sesenta realizara un cam-
bio: En lugar de Jaungoikoa (Dios) situara a Euskadi,
o Euskalherria; el pueblo de la nacién vasca se con-
vertird en esa realidad secular sacralizada a la cual
quedaran referidas todas las ataduras primordiales
que estaban anteriormente vinculadas al Dios mono-
teista. George Steiner, en su obra Nostalgia del Ab-
soluto, recurre a las expresiones: “credo sustitutorio”
y “teologia sustituta” para referirse a “sistemas de
creencia y de razonamiento que pueden ser feroz-
mente antirreligiosos, que pueden postular un mun-
do sin Dios y negar la otra vida, pero, cuya estructu-
ra, aspiraciones y pretensiones respecto del creyen-
te son profundamente religiosas en su estrategia y
en sus efectos”. ETA asumira este planteamiento
y lo hara suyo en el propio autonombrarse: Euskadi
ta Askatasuna: Pueblo Vasco y Libertad, Jaungoikoa
ha sido substituido por Euskadi —marcando una dife-
rencia con el discurso de Arana—, un pueblo todavia
sometido al yugo de la invasion, manteniendo esta
semejanza con el discurso de Arana.

La violencia constituye el acta de su nacimiento
y su exclusivo y permanente mecanismo de autoa-
firmacion. “ETA no es una organizacion politica que
practica la violencia, sino un grupo armado que ra-
cionaliza politicamente sus acciones violentas” (J.
Aranzadi 2001: 523). ETA define esta violencia'®,
autoadjudicada en régimen de monopolio frente al
monopolio de la violencia ejercido por el Estado,

como “una violencia pegajosa, demoledora, cronica,
rentable, que nos haga cotizables”, “no puede haber
terror revolucionario sin una preparacion escénica
de tragedia, sin romanticismo de la muerte. El poder
se toma por fascinacién [...] solo la invocacion vy el
hecho inminente de una gran tragedia colectiva es
capaz de suscitar tal fascinacion”, “Euskadi se halla

en estado de guerra contra Espafia y Francia”.

ETA adopta la violencia (desde su fundacion, has-
ta el alto el fuego unilateral de 2011, ha asesinado a
829 personas) no solo por razones de eficacia po-
litica sino también por su eficacia simbdlica, por su
“eficacia iconico-politica”; pero, esta eficacia iconi-
co-politica se invierte de forma estrepitosa cuando
asesina, de una forma deliberadamente despiadada,
después de tenerlo secuestrado dos dias intentando
en vano chantajear a la opinién publica, al concejal
del Partido Popular en Ermua, Vizcaya, Miguel Angel
Blanco de dos tiros en la cabeza, con las manos ata-
das a la espalda y lo abandona todavia agonizante
en la cuneta de una carretera cerca de Lasarte.

Este asesinato representa un key event (Caminos,
Armentia y Marin 2013: 140-160)'® un acontecimien-
to excepcional que desafia la posicién dominan-
te del discurso de la nacidon en el Pais Vasco para
introducir una “narrativa alternativa” que procedera
exitosamente a la resacralizacion de la persona, su-
perando en eficacia iconica a los propios caidos de
ETA. Este asesinato generara un “rito expiatorio de
duelo nacional”’, en donde se hara patente un gran
proceso de movilizacion colectiva, de efervescencia
colectiva, donde se pondra de manifiesto que ETA
ha atentado “contra lo mas sagrado”, contra el cora-
z6n de la colectividad, la vida humana, generando un
torrente de solidaridad que atraviesa las ideologias,
las clases y los territorios. A partir de ese momento la
legitimidad de la narrativa ritual violenta de la nacién,
apoyada en el terror, quedara herida de muerte. La
muerte de Miguel Angel Blanco se convirtié en un
“protoacontecimiento apropiador” porque levanté a
toda la sociedad vasca y espafola en defensa del
valor sagrado de la vida humana, en buena parte,
gracias a la resonancia mediatica que supo transmi-
tir a la esfera publica de manera inequivoca el valor
afiadido del impresionante “rito expiatorio de duelo”
que convirtié la muerte profana de un inocente en
un grandioso “simbolo sagrado” —en el que la co-
lectividad con manos pintadas de blanco proclamé:
“Nosotros somos Miguel Angel Blanco’— contra el
terror politico comandado en el nombre de un grupo
de autoproclamados héroes-asesinos nacionales. La
muerte de Miguel Angel Blanco no es otro asesinato
mas, es la “condensacion ritual de un trauma cultu-
ral” (J. C. Alexander 2012) en el que comparecen la
denuncia-rechazo, la energia emocional expresada,
su dimension estético-ritual y su grabacion en la me-
moria colectiva (Birgitta Hoijer 2004: 522). Este acon-
tecimiento apropiador golpea la conciencia colectiva,

Rls [online] 2016, 74 (3), €036. REVISTA INTERNACIONAL DE SOCIOLOGIA. ISSN-L: 0034-9712

doi: http://dx.doi.org/10.3989/ris.2016.74.3.036


http://dx.doi.org/10.3989/ris.2016.74.3.036

FORMAS MODERNAS DE RESACRALIZACION EN DISPUTA. LANACION Y LAPERSONA. 11

la unifica y deja una marca indeleble en la memoria
colectiva. El acto supuso la creacién de una “imagen
sagrada” encarnada en el cuerpo ultrajado de un ino-
cente a través de un intercambio entre la accion ritual
llevada a cabo por la gente y la representacion de la
narrativa visual de la muerte de Miguel Angel Blanco
recogida por todos los medios de comunicacion de

NoTtas

1. Inspirandome, entre otras fuentes, en el modelo me-
todoldgico que introduce con el mismo nombre Hans
Joas (2011, cap. 4).

2. Habitualmente se considera que el hecho religioso
esta basado en el uso de conceptos binarios (sagrado/
profano, trascendente/inmanente, religioso/secular)
que son utilizados como conceptos sindnimos cuando
en realidad no lo son. El par “sagrado/profano” repre-
senta categorias epistemoldgico-cognitivas, comunes
a toda experiencia religiosa, tanto en el tiempo como
en el espacio, que separan diferentes dominios del
mundo. Lo sagrado es un ambito interdicto, separado
y extraordinario frente a lo profano. Emile Durkheim,
Rudolf Otto y Mircea Eliade, entre otros, han explorado
estas categorias. El par “este mundo”/”el otro mundo”
representa categorias histoéricas forjadas en torno al
siglo V a. C., dentro del surgimiento de la Edad Axial,
cuyos portadores fundamentales son las “religiones
universales” (World Religions). Cabe citar aqui, entre
otras, las reflexiones de Max Weber, Karl Jaspers, S.
N. Eisenstadt, Barry Schwartz y Robert Bellah. El par
“religioso/secular” representa asimismo categorias
histoéricas, pero esta vez nacidas dentro del cristianis-
mo europeo occidental. En él coexisten, por una parte,
el dualismo existente entre “este mundo” (la Ciudad
del Hombre) y “el otro mundo” (la Ciudad de Dios) vy,
por otra parte, el dualismo existente dentro de “este
mundo” entre una esfera “secular” y otra “religiosa”.
Ernst Troeltsch, P. L. Berger, David Martin, Charles
Taylor, José Casanova y Talal Asad, entre otros, han
analizado estas categorias.

3. E. Durkheim, —en adelante citaré abreviadamente FE
por la cuarta edicién francesa de PUF, 1960, y la edi-
cién espafiola de Ramon Ramos, de Akal (1982)- FE:
308, 312-313/198, 205. Para una discusion interesante
sobre la importancia del concepto “efervescencia co-
lectiva” en la sociologia durkheimiana y coextensiva-
mente en el propio discurso socioldgico, ver el trabajo
de Pablo Nocera (2009): “Los usos del concepto de
efervescencia y la dinamica de las representaciones
colectivas en la sociologia durkheimiana”, pp. 93-119.9

masas (Johanna Sumiala-Seppanen y Matteo Sto-
chetti 2005: 228-249; Ron Eyerman 2011: 1-7). Cada
afo, ritualmente, como un ejercicio mnemaonico in-
soslayable, la memoria colectica recuerda a través
de actos publicos el valor sagrado de la vida humana
copresente simbdlicamente en la muerte cuasi marti-
rial de Miguel Angel Blanco.

4. E. Durkheim, FE: 312-13/205.

5. Albert Mathiez, en Los origenes de los cultos revolucio-
narios (1789-1792), en un trabajo citado por Durkheim
en Las Formas Elementales..., ofrece una interesante
descripcion del nuevo culto, de sus lugares y de sus
tempos mas relevantes.

6. La frase esta tomada de Tocqueville (1990: 310).

7. Enfasis mio.

8. Enfasis mio.

9. Enfasis mio.

10. Ver A. Comte 1979, (1851-1854), Sistema... 97.

1. Ver E. Durkheim (1982: 398), Las formas elementa-

les de la vida religiosa: “Los antiguos dioses enveje-
cen o mueren, y todavia no han nacido otros (que los
reemplacen)”.

12. Report of the Ryan Commission to Inquire into the
Child Abuse, 20086, vol. V, capitulo 5, 26-27, www.chil-
dabusecommission.ie/rpt/pdfs. (Acceso el 30 de abril
de 2015).

13. Flanagan fue el fundador de la Ciudad de los Mucha-
chos (Boys Town) y su trabajo recibié una gran atencion
publica gracias a la pelicula de Hollywood, Boys Town,
de 1938, por la que Spencer Tracy gané un Oscar inter-
pretando en su papel estelar al Padre Flanagan.

14. G. Steiner 2001: 16 y 19, citado en el libro de |. Saez de
la Fuente, El movimiento de liberacion nacional vasco,
una religién de sustitucion, 2002, nota 8, pag. 62.

15. Estos fragmentos se encuentran en diversos Zutik de
los afios sesenta y en el folleto: “La insurreccion en
Euskadi”. De todo ello encontramos extensa docu-
mentacion en el trabajo de G. Jauregui: Ideologia y
estrategia politica de ETA, 1981.

16. Todos los medios de comunicacion de masas, como
muestra este trabajo, contribuyeron a crear una sdlida
corriente de opinién publica en defensa del valor de la
dignidad de la persona y del respeto a la vida humana,
proyectando la resonancia emergente de la intensificacion
de la vida colectiva que supuso el rito expiatorio de duelo.
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