La religién civil
Salvador Giner

El presente ensayo indaga la naturaleza de ciertas creencias trascenden-
tales (aunque no necesariamente sobrenaturales) en las sociedades hiper-
modernas y sus pricricas correspondicntes que poseen consecuencias di-
rectas para su orden politico y civico, y que pueden englobarse en el
imbito de la religi6n civil. Se recogen las aportaciones precedentes sobre
la cuesti6n, con el fin de elaborar una teoria més plausible sobre sus acier-
tos. La religi6n civil se entiende ante todo como aquella parte ritual y sim-
bélica de las politeyas modernas que incluye un modo popular de conoci-
miento del mundo compatible con el cientifismo predominante al tiempo
que cumple varios de los requisitos emocionales de toda comunidad en el
marco de la estructura democritica liberal y corporativa de nuestro
tiempo. Se asume que la religién civil cumple también la perenne necesi-
dad de sacralizacién de ciertos aspectos de la vida social bajo condiciones
de secularidad avanzada. Tras un anilisis sistemdtico de los rasgos elemen-
tales de toda religién civil, el ensayo avanza la hipétesis de que ésta no es
necesariamente antagénica a la mente analitica, racional y laica, sino que
crea ciertas condiciones (en algunos casos sefialados) en las que se fomenta
el apoyo mutuo entre ambas esferas a través de su afinidad electiva. La re-
ligi6én civil, en algunas de sus expresiones, podria formar parte de la l6gica
situacional de la racionalidad.

1. El imperativo religioso en la era moderna

¢Es necesaria la religién? Esta pregunta carece de sentido para las gentes re-
ligiosas. Si la viven es evidente que han menester de ella. Lo tiene, en cambio,
para el conjunto de nuestra sociedad, dadas sus peculiaridades. En otros tiem-
pos, claro estd, ni siquiera se formulaba. La cuesti6n, cuando surgia, era la de
cuil era la religién necesaria o conveniente. Un mundo sin religién era impensa-
ble. Hoy es, por el contrario, aparentemente posible. Tan es asi que las socieda-
des modernas pueden definirse precisamente como aquéllas que hacen plausible
la pregunta sobre el sentido y la necesidad de la religién. La interrogacién sobre
las fuentes de la legitimacién religiosa de nuestra vida y su mundo surge cuando
dejan de manar o cuando aparentan hacerlo.

A nuestro mundo se le atribuyen rasgos de pronunciada secularizaci6n. Se
suele dar por supuesto en algunos ambientes que la religién ya no es imprescin-
dible o que puede confinarse a un haz periférico y deslabazado de feligresias, in-
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tegradas en iglesias, sectas, cultos y movimientos misticos, salvacionistas, mila-
greros o de cualquicr otra sobrenatural pretensién. Se supone asimismo que si
la religién continta siendo importante, en todo caso se ha privatizado, es decir,
se ha refugiado en las conciencias de cada cual, fuera del alcance de la jurisdic-
ci6n eclesidstica. Todo esto entrafia suponer que, por primera vez en la historia,
el orden institucional, politico y clasista de una sociedad puede sostenerse sin
una religién especifica que vertebre los anhelos y temores de sus gentes, exor-
cice sus culpas y establezca abiertamente sus derechos, deberes y privilegios.

¢Merece la pena concurrir con esta opinién?, ¢la sustancian los hechos?, ¢es
hoy innecesaria la presencia activa de un universo numinoso, acompafado de li-
turgias y ritual? O, por el contrario, ¢serfa acaso concebible que, bajo condicio-
nes de hipermodernidud, fuera también precisa una esfera mitica trascendente
asi como un conjunto correspondiente de liturgias y piedades? Dicho de otro
modo ¢es posible la coordinacién totalmente laica y secular de conductas, inte-
reses ¢ identificaciones humanas que son, con frecuencia, antagénicas e incom-
patibles entre si? Finalmente, ées demasiado aventurado suponer que sin la di-
mension religiosa es imposible explicar la cohesién alcanzada por una sociedad
como la nuestra, es decir, secularizada, heterogénea, tecnificada y polidrquica?
Si la respuesta a la pendltima pregunta fuera negativa y a la \ltima afirmativa
serfa necesario seguir postulando de algin modo la dimension religiosa en el
tiempo presente asi como, por extension, tal vez también en el previsiblemene
venidero. En tal caso, sencillamente, habria que asumir la existencia de un au-
téntico imperativo religioso en la vida social de la raza humana'. Ello no signi-
fica mds que admitir un supuesto general. Otro asunto es el de especificar las
formas y procesos concretos con que en cada caso se manifiesta tal imperativo.
Este ensayo, que se enfrenta con ciertos aspectos de sacralizacién de lo secular,
asume con importantes matizaciones la existencia de esc imperativo. Las mati-
zaciones provienen de que se asume también la posibilidad (como veremos, sin
contradiccién) de un grado muy pronunciado de secularizacién y laicismo en
ciertos individuos y hasta en zonas enteras de la sociedad.

El estudio de los procesos entreverados que han constituido la espina dorsal
de esa gran mudanza a la que con desalino (y a falta de mejor vocablo) llamamos
secularizacién ha sido fértil, aunque ha traido consigo no poca perplejidad. Asi
las enmiendas que los sociélogos e historiadores de la religion han impuesto a
las ya obsoletas teorias de la secularizacién progresiva, inevitable y universal de
la humanidad han dado sus frutos. Han aportado una cierta sobriedad al am-
biente ideolégicamente pesado en que se movia antao el estudio de la religién

' La asercién de lo que llamo imperativo religioso posee un considerable linaje teérico, que no
se confina al legado comteano de la religidn de lbumanité, replanteado laicamente por Durkheim.
Segin Mircea Eliade lo sagrado es un elemento esencial en la estructura de la conciencia humzana.
Aparte de otras y conocidas argumentaciones sociol6gicas parece que la neurologia contempori-
nea abundaria en esta direccién. Es posible que la corteza cerebral contenga médulos que nos ha-
gan «entender» lo que nos trasciende, domina o angustia a través de explicaciones asertivas unifica-
das, de cardcter numinoso (Cf. C. RIVIERE y A. PIETTE, 1990, p. 7; ELIADE citado en p. 1G).
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y de las creencias. Por fin nadie sostiene la secularizacién general simple y uni-
voca como corolario al proceso de modernizacién® Pocos arguyen aiin que las
fes sobrenaturales sean sélo reliquias del pretérito. (Mi misma referencia inicial
a las sociedades altamente secularizadas sobreentiende que lo son sélo de modo
relativo). Reconocer la vigencia de la religién no entrafia negar los notorios re-
trocesos sufridos por ella en dmbitos cruciales de la vida social. Como minimo
ha perdido el lugar cabal que ocupabz en el mundo preindustrial. En él la reli-
gi6n no sélo ataiia a las vivencias, hdbitos y conciencia del hombre sino que,
ademds, constituia la legitimacién de la ley, el soporte de la autoridad y la expli-
cacién de la naturaleza de las cosas y los acontecimientos. Contra lo que suele
pensarse la religién no explicaba, sino que era, el sentido de la vida. Lo es, atn,
para lo que la poseen.

El reflujo moderno de la religién ha desvelado un paisaje mucho mis intrin-
cado que el que podria haberse esperado. Por lo pronto la separacién, caracte-
risticamente occidental, entre iglesia y estado, no ha conducido al cese de la le-
gitimacién de éste por aquélla, o viceversa. Ni tampoco a una convivencia

-indiferente entre ambos. La tercera posibilidad, la de la mutua deslegitimacién
o conflicto entre la autoridad religiosa y la politica continda siendo frecuente.
Iglesias, sectas y movimientos religiosos apoyan, como siempre, a las fuerzas
econdmicas, ideoldgicas o politicas que coinciden con sus intereses, y reciben
igual trato de favor por parte de éstas. Doctrinas, mentalidades e ideologias
conviven con las religiones y con ellas se entremezclan, cuando no son sucedd-
neos suyos. A todo ello se ha superpuesto una situacién imprevista: una pobla-
ci6n de nula o tibia fe transfiere hoy sus anhelos de trascendencia a su actividad
profana. Con el declive relativo de las religiones sobrenaturales, y a causa del
imperativo religioso, se incorpora hoy a lo profano la sed por lo numinoso. Sut-
gen asi fendmenos ain poco indagados, como es el de la consagracién de lo se-
cular y lo profano, tan caracteristica (aunque en absoluto exclusiva) de la hiper-
modernidad. El culto religioso (o causireligioso) a lo profano cobra asi cada dia
mayor importancia. También debe cobrarlo el interés por invertir los términos
tradicionales de la indagacién: si antes bucedbamos en lo sagrado para descubrir
lo profano (siguiendo asf la senda sefialada por Marx, Nietzsche y Freud) hoy
conviene que hagamos también el camino contrario, aunque sin abandonar ja-
mis los logros a que nos condujo el primero’.

Comienza a ser posible identificar y reconocer el alcance de la transposicién
de creencias, devociones, rituales y liturgias al 4mbito secular. Y, dado el rumbo
que ha adquirido la historia contemporinea, explorar las religiones politicas,

? G. MARRAMAO: (1989).

> 8. GINER: (1987-A) pp. 169-188. El estudio de lo sagrado en lo profano se debe también a
una necesaria inversion del enfoque metodoldgico tradicional: «Il faut donc appliquer una démysti-
fication & rebours. Freud et Marx nous ont appris 4 découvrir “le profanc” dans “le sacré”... appa-
remment, consciemment, volontairement, c'est dans le “profane”... implicite ¢t camuoflé, que les
critiques découvrent le sacrés. M. ELIADE, Fragments d'un joumal, 11,
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culturales y civiles (es decir, las piedades y trascendencias de la secularidad)
constituye una tarea imperiosa para la teoria social y la filosofia moral de hoy.
Es, eso s, una tarea ardua, porque el campo esté erizado de ambigiiedades, poli-
valencias y polisemias, amén de ser uno de los mds vulnerables a los dafios del
prejuicio por parte de quienes a €l con la mejor buena fe se acercan. En todo
caso, ello siempre ocurre cuando de religién se trata.

Toda consideracién de lo religioso que acepte lo que hasta aqui he afirmado
deberd asumir el supuesto de que la esfera mitica y licargica que vertebra (junto
a otras fuerzas) las sociedades secularizadas no tiene porqué plasmarse ni esen-
cial ni exclusivamente en religiones sobrenaturales ni en sus sucedineos ideol6-
gicos, las religiones politicas intensas. Nada indica que tales fes tengan que de-
saparecer, aunque si readaptar su funcién politica estructurante o atenuarla en
gran manera, por lo menos en las sociedades a las que me refiero. En ellas po-
dria suponerse la presencia crucial de una religién civil.

En una primera aproximacion tentativa, la definiré de la siguiente guisa: la
religién civil consiste en el proceso de sacralizacién de ciertos rasgos de la vida
comunitaria a través de rituales puablicos, liturgias civicas o politicas y piedades
populares encaminadas a conferir poder y a reforzar la identidad y el orden en
una colectividad socialmente heterogénea, atribuyéndole trascendencia me-
diante la dotacién de carga numinosa a sus simbolos mundanos o sobrenaturales
asi como de carga épica a su historia. Mds adelante tendré ocasién de glosar y
matizar el tenor de este enunciado.

No me extenderé, en las reflexiones que siguen, sobre toda la problemitica
de la religién en las sociedades seculares, o industriales avanzadas* sino que me
limitaré a aislar una manifestacion, la de la religion civil, que tal vez sea la mds
caracteristica o paradigmitica de la modernidad. Ciertamente la religién civil
ocupa un lugar estratégico —aunque siempre con fronteras difusas— dentro de
ella, como fuente de su legitimacién y viabilidad. Es una religién que, aunque
pueda invocar en algunos casos a las divinidades y las fuerzas sobrenacurales, se
apoya principalmente en expresiones de sociolatria o politolatria en esencia te-
rrenas. Su trascendentalismo es mundano, no sobrenatural. A causa de ello, y
como espero mostrar, la religién civil puede ademds llegar a ser una condicién
ambiental para que prosperen ciertas formas especificas de racionalidad en el
marco politico, econémico y cultural de nuestra era. Esta es ciertamente la mis
notoria de sus paradojas.

II. Concepciones bistéricas de la religion civil

La religion civil se preconiza cuando la sobrenatural no es capaz, por si sola,
de resolver los problemas de orden y gobernabilidad que exigen ciertas polite-
yas complejas. Ello puede ocurrir cuando la evolucién cultural de un pueblo le

4 Para una visi6n de conjunto de la religién en tales sociedades, que confiere a la religion civil
el lugar que en ellas merece, cf. J. A. BECKFORD (1989).
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conduce a una crisis de credibilidad en sus propios dioses, siquiera sea inci-
piente. Asi, en Grecia el mds primerizo repliegue de la religién sobrenatural es-
timul6 el descubrimiento de la civil. Ocurrié esto merced a la combinacién del
culto religioso tradicional a la propia ciudad antigua con la aparicién, en condi-
ciones de muy precaria y circunscrita secularidad, de una cultura civica vincu-
lada a la democracia. Asi la Oracién Funebre de Pericles, tal y como la redact
Tucidides, es un himno a las virtudes civicas y patriéticas de la comunidad 4tica
y a los supremos sacrificios que la libertad de la ciudadania exige de sus miem-
bros, y ello sin mayores apelaciones sobrenaturales. Que el derecho a la libertad
individual y a llevar una vida privada, tal y como ambas aparecen formuladas en
Pericles y por primera vez en la historia humana, puedan promover un culto ci-
vico, una religién ciudadana, es un hecho bruto que invita a la meditacién a
cualquier racionalista.

La habitual interpretacién democritica de la Oracién no deberia ocultar su
necesaria y nada tergiversante lectura como texto venerable de la religién civil,
aunque sea también, y sobre todo, religién civica ateniense. Otra concepcién
primigenia se halla en Roma, en un tono de péstuma constatacién: algunos pa-
tricios conservadores lamentaron en su dia el debilitamiento de la religién re-
publicana, herida de muerte por los embates de la politica religiosa imperial cu-
yos cultos orientalizantes eran incompatibles con la antigua piedad civica. El
poder imperial estaba consolidando la religién politica necesaria para mantener
la unidad de su vasto dominio a pesar de la fuerte heterogeneidad lingiiistica,
étnica y politica de su territorio. Para ello era necesario reconocer una plurali-
dad de creencias primordiales (sobrenaturales) pero admitir al mismo tiempo
un sélo culto al poder establecido, una religién politica no exenta de caracteris-
ticas religiosociviles. Que ello no suprimié la tensién entre estas afirmaciones
contradictorias —las sobrenaturales de cada fe y la del culto politico y pragmai-
tico al césar y a sus leyes— se vio claro, a la postre, con los cruentos conflictos
generados por la expansién cristiana.

Esta tensi6n entre el culto politico imperial y las fes de cada religién no fue
exclusiva de Roma. De hecho Weber creyé que surgié también en la China,
pero afirmé equivocadamente que habia sido superada alli por el confucianismo
reinante’®, aunque es notoria la medida en que la China imperial logré asimi-
larla. El caso de la China, al igual que el de Roma, nos previene contra cualquier
identificacién histérica de la religion civil con situaciones relativamente secula-
rizadas o cuasidemocriticas. En efecto el confucianismo, como doctrina impe-
rial oficial china, consistié en el cultivo del orden politico, social y cultural en
forma de culto necesario para el mantenimiento del orden césmico. China fue
el pais donde lo secular se hizo sagrado a través de la péstuma apropiacién im-
perial del credo de Confucio®. (En este sentido el maoismo, como religién poli-

> M. WEBER: (1922). Sobre las criticas y enmiendas a Weber cf. S. N. EISENSTADT: (1985),
p. 170.
¢ Ibid, p. 171.
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tica, ¢s mds una recuperacion de una tradicién mileparia, rota en 1911, que una
revolucién). De ahi el intenso énfasis sobre formas de civilidad, deferencia y ri-
tuales sociales rigidos en China, con la consiguiente relegacién de los criterios
primordiales de fe y creencia sobrenatural a un segundo plano’. A pesar de los
aspectos de aparente informalidad y del culto a la «espontaneidad» y a la «fran-
queza» que caracterizan a nuestra civilizacion y a su modo espedifico de hipocre-
sia democritica, es interesante constatar mausatis mutandis el paralelo que existe
entre nuestra propia relegacion de las creencias (supuestamente primordiales)
de cada cual a un segundo plano, con la consiguiente obligacién que tenemos de
cumplir las formas, y la naturaleza de este fenémeno de desdoblamiento de per-
sonalidad ® en sociedades como la de la China tradicional, en las que predomi-
naba también, como en la nuestra, el trascendentalismo mundano.

Oracién Fanebre y precedentes histéricos aparte, tal vez la primera proto-
teorfa de la religion civil sea la de Maquiavelo. Fue €l quien entendi6 la religién
civica romana como si se hubiera tratado esencialmente de una muy poderosa
religién dvil, generadora de solidaridad ciudadana y altruismo heroico: la reli-
gi6n romana era garante de la superior virtud politica de sus fieles, los ciudada-
nos republicanos. Segin Maquiavelo fue el cristianismo quien la socavé en
nombre de otras cualidades de distinco signo, para €l politicamente menos
atractivas. Pero estas consideraciones no alcanzan el rango de una verdadera
conceptualizacién y teorizacién de la religién civil moderna. Esta habria de es-
perar al surgimicnto (tan precario y penoso al principio) del pluralismo reli-
£10s0 en unos pocos paiscs europeos, en el siglo X VII. Por vez primera lo que
ocurria no consistia en la mera existencia contigua de varias fes (como en tierras
musulmanas o europeas medievales, o en la India atin hoy) que hace de una civi-
lizacién un mosaico de religiones. El auténtico pluralismo entrafia la presencia
de la opci6n de escoger una creencia, o hasta de crearla, asi como la de no optar
por ninguna. La indpiente implantacién del pluralismo en Europa vino, al prin-
cipio, a incrementar las tensiones preexistentes, pues no todos entendieron que
tolerancia, fluidez y relativismo podfan establecerse como modos de conviven-
cia sin graves amenazas para la paz y seguridad de las gentes. Fue a la saz6n
cuando Hobbes (muy probablemente ateo) abogé por una religién estaral que
fuera abiertamente politica (civil) con el fin explicito de posibilirar el orden, la
paz y la prosperidad. En buena medida Hobbes se planteé la cuestién al modo
de Maquiavelo, para quien contaba ante todo la utilidad piblica de la religién y
sus cfectos sobre la buena conducra de sébditos y principes. Pero Hobbes se
acercé ain mids que ¢l al problema clave de la identificacién del soberano con
una religion que suministre el necesario apoyo para imponer la ley en el seno de
lo que constituye lo comin a todos, el commonwealth. Esta preocupacién inicial
por encontrar la clave del orden en una sociedad de hombres capaces de optar

7 fbid, p. 175-176.
® «Une époque ot la reserve et la froideur quasi cadavérique de nos rapports quotidiens son érigées en modk-
les de comporsement», segin F. LAPLANTINE: citado por S. MOSCOVICL: (1988) p. 69.
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cada cual por sus propias creencias hallé su expresién mds cabal, en lo que a la
solucién religiosa del problema se refiere, en un pensador posterior cuyo tenor
era muy diverso al de Maquiavelo y al de Hobbes, Rousseau.

A Rousseau debemos la nocién explitica de religion civil °. El Contrato social
culmina con un capitulo dedicado a ella. Esto ocurre en un tratado dedicado a
teorizar sobre la libre voluntad politica de los hombres, sobre sus soberanas vo-
luntades seculares a partir de una nocién de soberania enteramente mundana.
Es mis, se inserta en una obra, publicada en 1762, cuyos primeros renglones nos
anuncian que trata de averiguar si «en el orden civil puede haber alguna regla de
legitimidady. Es, cuando menos, notable, que ¢l Contrato comience con una cues-
tién que ha venido a ser obsesiva a fines del siglo XX, la de la legitimidad, y
acabe con otra que recibe hoy por fin algo de la atencién que merece, la de la
religién civil y las piedades laicas. Y es también revelador de la avanzada modet-
nidad de Rousseau que sea él quien, tomando desde el principio les hommes tels
gqu’ils sont, (es decir sin apelar a la divina Providencia ni a otras fuerzas sobrena-
turales) se vea obligado a echar mano de la religién para legitimar, a la postre,
su politeya . Que un creyente tan militante en la racionalidad humana invoque
en la cispide de su teorizacién social la presencia de 1a fe, la adoracién y el culto
para resolver las aporias de su por otra parte didfano discurso, es decir, que in-
curra en la m4s radical contradiccién, no carece, en el caso que nos ocupa,
de interés.

Segin Rousseau los pueblos tenian a los dioses por reyes, pues éstos encabe-
zaban cada sociedad politica. La guerra entre pueblos era guerra entre dioses y
entre cultos: la guerra politica en consecuencia era también guerra teoldgica. La
intolerancia civil era intolerancia teoldgica. De hecho ambas, dice, son siempre
lo mismo. El cristianismo, al separar el «sistema teoldgicon del «sistema politicon
rompi6 la intima unidad del estado y «causé las divisioncs intestinas que no han
cesado de agitar a los pueblos cristianos». La «doble potencia» asi creada ha pro-
vocado un «conflicto perpetuo de jurisdiccién que ha imposibilitado toda buena
Joiscia en los estados cristianos». Seglin Rousseau, fue Hobbes quien con singu-
lar lucidez vio este mal y hall6 su remedio, la reconstirucién politica de la reli-
gion. Ello fue precisamentr, en su opinidn, lo que le ha granjeado animad-
version general.

? Pricticamente todos los estudios tedricos o empiricos sobre religion civil comienzan con una
invocacion al acuriador del concepto, Rousseau. Es curiso que ninguno dedique una atencién deta-
llada o parsimoniosa a su apertacién ni que tampoco existan trabajos que aludan a sus predecesores
ni, con frecuencia, a los trabajos realizados entre la publicacién del Contrato social y la aparicién del
articulo de Bellzh, en 1967. El presente ensayo intenta subsanar estas poco explicables lagunas, in-
dicando hites y aportaciones principales. No pretende, por otra parte, contener en modo alguno
un inventario exhaustivo de interpretaciones.

1 Salvo las referencias en este pirrafo (que se refieren al proemio del Libro I) rodas las que si-
guen a Rousseau se hallan en el «iltimon capitulo, el VIII, del Libro IV, del Contrato Social (De he-
cho, el pendltimo, pues el IX es un solo pirrafo de conclusion general). He usado la version que
cito en J. J. Rousseau (1963) pp. 176-187 para la religién civil y p. 49 para lo mentado mis
arriba.
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El hecho es, afirma Rousseau, que no hay estado que haya sido fundado sin
que la religién le haya servido de base. No se trata de la «religion del hombre»,
o interior, sino la del ciudadano. Esta es la que suministra a un pais sus dioses y
patronos tutelares, sus dogmas, ritos y culto prescrito por la ley. «Fuera de la
nadén que la sigue, todo es infiel, extrafio (ézranger) y bdrbaros. En los pueblos
de antafio se trataba de un derecho divino civil o positivo. Esta religién, como
aquélla tercera especie, la religion sacerdotal (asi, dice Rousseau, la lamaista del
Tibet) es perniciosa. También lo es la individual y personal, pues con su
egoismo, rompe la unidad de la vida social. El filésofo ginebrino es, al respecto,
lapidario: «Todo lo que rompe la unidad de la vida social, nada vale; todas las
instituciones que ponen al hombre en contradiccién consigo mismo, nada va-
len». Huelga todo comentario sobre el potencial totalitario de pareja afirma-
cién, porque seria injusto hacerlo sin las debidas matizaciones con respecto al
conjunto del pensamiento rousseauniano.

Para no poner al hombre en contradiccién consigo mismo es menester la re-
ligién civil. Se trata de una religién que haga de la patria objeto de adoracién
ciudadana, en la que servir al estado sea servir al dios tutelar. Hay, arguye
Rousseau,

«wna profesién de fe puramente civil, cuyos articulos de fe deben ser fijados
por el soberaro, no precisamente como dogmas de religion, sino como senti-
mientos de sociabilidad sin los cuales es imposible ser buen ciudadano ni sib-
dito fiel. Sin obligar a nadie a creerlas, podrd desterrar del estado a cualquiera
que no las cumpla; puede desterrarlo, no como impio, sino como inso-
ciable...»

La religién dvil vislumbrada por Rousseau es el fundamento de la sociabili-
dad, puesto que no puede serlo de la fe sobrenatural: é] mimo afiade que «ahora
que no hay ya ni puede haber religién exclusiva nacional, debemos tolerar todas
aqucllas que toleren a las otras, siempre en la medida en que sus dogmas no va-
yan en contra de los deberes del ciudadano». Lo cual deja claro que la religién
avil es distinta de la sobrenatural y, ademds, implicitamente —y ello es muy per-
tinente para mi argumentacién— que Rousseau descubre aquélla cuando ésta
tiene que fragmentarse en el pluralismo reinante, ¢n el seno de un nuevo valor,
la necesaria tolerancia hacia los tolerantes. Cesa ahi, sin embargo, la modernidad
del enfoque rousseaniano, pues el pensador propone que los dogmas de la reli-
gion civil sean «simples, en pequefio nimero, enunciados con precisién, sin ex-
plicaciones ni comentarios». Como veremos, éstos pueden ser, al contrario, nu-
merosos, impredsos y sufrir constante explicad6n a través de los clérigos y
oficiales laicos de la actividad ideolégica que tiene lugar en el seno de la poli-
teya. Ademis, el dogma que también propone Rousseau de «la santidad del con-
trato social» queda arcunscrito a la validez de su interpretacién y no a lo que
hoy han venido a significar aquéllas religiones civiles que las gentes y naciones
practican. Por otra parte, y a la luz de una mera primera lectura de su aporra-
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cibén, parece evidente que confinar a Rousseau al papel de mero inventor del
término, como suele hacerse, es tan injustificado como ignorar a sus predeceso-
res en la tarea. Su nocién de que la religién civil consiste en una profesién de fe
colectiva en la bondad de una comunidad terrena y, sobre todo, que su suprema
legitimaci6n es la de la sociabilidad merece la mayor atencién .

Suele mentarse el ensayo de Robert Bellah La religion civil en América, publi-
cado en 1967, como el punto de partida del interés contemporineo por la cues-
tién planteada primero por Rousseau. Ello seria correcto el sentido del uso re-
novado de la expresion rousseauiana, pero ignorarfa la existencia de una linea
previa e ininterrumpida de especulacién y estudio sobre el asunto. (Esta linea
ha estado durante largo tiempo pricticamente confinada a la tradicién intelec-
tual francesa. Tal vez tenga algo que ver ello con el esfuerzo jacobino, durante
la Revolucién, por establecer un culto politico y civil a la Razén, al estado y a la
nacién a través de las categonids de ciudadania, patriotismo, virtud, por medio
del conjunto de festivales, ceremoniales y templos creados para ello, en el marco
de una intensa e inmisericorde movilizacién politica y bélica). La sociolatria ex-
plicita en las concepciones de Auguste Comte al proponer una «religién posi-
tiva» y una «religién de la Humanidad» cuyos componentes prescriptivos son
por lo menos tan fuertes como los descriptivos sitda a su filosofia en la firme
tradicién de Rousseau. Su Traité de sociologie instituant la religion de I'humanité, de
1851 a 1854, conjuga estos dos elementos ya en su propio titulo. Es evidente,
empero, que en Comte los ingredientes ostensibles de religién civil se hallan in-
mersos en su misticismo socioldtrico, progresista y cientifista que, si bien pue-
den engendrar alguna secta, no encajan con las servidumbres a las que estd su-
jeta toda religién civil plausible.

Antes que Durkheim pudiera retomar los temas comteanos, el espiritu ird-
nico y sobrio de Tocqueville le permiti6 constatar la funcién politica de la reli-
gi6n para el mantenimiento y prosperidad de la democracia en contra de lo que
las exaltaciones ideolégicas de su tiempo daban por supuesto. Tocqueville des-
cubrié cémo las religiones practicadas por los norteamericanos constitufan allf
un soporte para la «conservacién de las instituciones democriticas», con lo cual
liber6 a la religién del supuesto de que debe ir unida a un régimen reaccionario
o retrégrado ' Su consideracién de cierta forma de la religién como institucién
politica clave del pluralismo democritico pone a Tocqueville en camino para
descubrir, junto a cada religién propiamente dicha, otra contigua y difusa por
toda la sociedad, de orden civil. En efecto, a cada religi6n, dice, corresponde

"' De hecho la sociabilidad, como catcgorfa crucial del orden y como respucsta 2 la célebre
pregunta (segin algunos hobbesizna) écdmo es posible la sodcdad?, puede haber sido invocada
por Arist6reles y por Rousscau, pero no encuentra traramiento sistemitico hasca Georg Simmcl.
Sc trata, segln €], de ola cucstién de las condiciones aprionistricas (subgayado S.G.) bajo las cuales es
posible 1a socicdads, Es presentada por €1, en términos neokantianos, cn su Exburs dber das Problem:
Wie ist Gesellschaft miglich?

2 A. DE TOCQUEVILLE: (1911) Vol. I, pp. 408-418, Vol. II, pp. 149-165.
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«una opinién politica que por afinidad le es adjunta». No sélo estd ya clara en
sus escritos, pucs, la nocién posterior de que la religién civil es reflejo en alguna
manera de la sobrenatural, sino también la de que existen afinidades y refuerzos
murtuos entre ciertas religiones y las instituciones y ceremonias politicas de-
mocriticas.

Con mayor firmeza que Tocqueville Durkheim acept6 la creencia en ¢l de-
clive de las religiones tradicionales y el avance paulatino de la secularizacién,
avance que ¢l mismo, en sus responsabilidades piiblicas, fomenté en Francia.
No obstante, Durkheim no excluyé la posibilidad de la reaparicién de una religién
universal en cl futuro, una vez supcrada la supuesta indiferencia y mediocridad
moral del presente asi como la vaciedad de las creencias colectivas modernas .
La importancia que sigui6 atribuyendo Durkheim a las representaciones colec-
tivas (ranto nacionales como gremiales) en la fase méis avanzada previsible de la
modernidad, asi como su apoyo al mantenimiento y fomento de las devociones
republicanas dan buena fe de que su pensamiento se halla inserro en la tradicién
francesa del cultivo de una «religién» nacional laica, cultural y patri6tica. En
todo caso, las concundentes conclusiones de sus Formas elementales de la vida reli-
giosa obligan a pensar que, para Durkheim, en condidones de modernidad, toda
religién es, en dltima instancia, civil, por lo menos en la medida en que plasma
sus representaciones, fines morales, mitos y simbolos en entes socialmente crea-
dos. Tal vez por ello la dicotomia religién sobrenatural/religién civil no se
plantearia en su obra, a causa de una identificacién explicita entre ambas, amén
de su afirmacion del origen socioestructural de rodo lo religioso. Mas ello, de
ser asi, no significaria que Durkheim no abriera una cuestién fundamental, la de
la necesidad de una religion civil —lo que ca mi propio lenguaje seria el vigor
del imperativo religioso en la politeya laica— para que exista una vida social co-
herente bajo las condiciones caracteristicas de la era moderna™. En este sentido
Durkheim recorre un buen trecho, al insistir, en sus conclusiones a Lz formas
elementales, que las categorias del pensamiento 16gico (racional) pueden prove-
nir de la cultura religiosa (de las creencias y conceptualizaciones sociales tras-
cendentales) y que por lo tanto no se oponen necesariamente a €1, Es ésta una
afinidad cntre dos niveles de pensamiento que no aparecen ya como opuestos o
incompatibles entre si (el l6gico y el mdgico) que conviene retener para llegar,
mis adelante, a nuestras propias constataciones sobre la relacién existente entre
racionalidad y religién civil.

II1. Sociologia de la religion civil

El auge de las intensidades ideol6gico-politicas en el siglo XX inspir6 un

'* E. DURKHEIM: (1960) pp. 610-611.
' E. DURKHEIM: (1960) pp. 610-611 y 615. J. A. Prades (1987).
¥ E. DURKHEIM: (1960), Conclusién, Secciones III y IV, pp. 616-627.
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conjunto de especulaciones notables sobre sus caracteristicas religiosas o su na-
turaleza de clara fe laica'®. Sin embargo, las religiones politicas totalitarias no
son religiones civiles. Mis bien son, como tendré ocasion de subrayar, hostiles a
ellas. Estas se basan, por mucho que pueda manipularlas o reconducirlas el po-
der, en el tejido de la sociedad civil y en el de las tradiciones de la cultura poli-
tica de cada pais. La constatacién de ello condujo a Edward Shils y Michael
Young a redactar su ensayo sobre la coronacién de la reina de Inglaterra en
1953 que, a no dudarlo, es el que abre (y no como se sucle decir invariable-
mente, el de Bellah) el estudio sociolégico contemporineo de la religién
civil.

Shils y Young parten de la constatacién de que la coronacién de Isabel IT
consisti6 en «una serie de afirmaciones rituales de los valores morales necesarios
para una sociedad bien gobernada y buena» 7. Tras analizar el eco popular que
ella tuvo en todo el reino, con festejos espontineos en ciudades, aldeas, barrios
y calles, y contrastar todo ello con las visiones intelectualizadas y abstractas del
poder mondrquico prevalentes en la teorfa politica, ambos autores llegaron a la
conclusién de que «Ja imagen del monarca como custodio simbélico de los po-
deres temibles y los principios morales beneficiosos es un elemento decisivo
para el consenso moral» de la sociedad britdnica'. La coronacién fue, segiin
ellos, «un gran acto de comunién nacional» cuyas raices religiosas no pueden
ocultar su fundamental trascendencia social. En otros trabajos Shils ha partido
de la base de la para él necesidad esencial del hombre por estar en contacto con
lo sagrado para explicar la supervivencia del ritual en las sociedades seculariza-
das y para augurarle un porvenir préspero . Que ritual religioso (sobrenatural)
y religién civil no sean lo mismo, no significa que esta dltima, segin pafses y
tradiciones, no pueda echar mano del primero. Y es de notar que las reflexiones
de Shils y Young tuvieran su motivo en un ceremonial nacional civico que se
querfa apartidista y metapolitico en principio y que, sin estar confinado a la es-
fera religiosa, aparecié prefiado de rituales eclesiales anglicanos y de invocacio-
nes sobrenaturales.

En 1967 Robert Bellah dio a la luz en forma de ensayo el texto de una con-
ferencia pronunciada el afio anterior, La religion civil en América, en el que cons-
tataba la existencia, en su pafs, del fenémeno al que Rousseau diera el nombre
de religion civil. En él se subraya la presencia reiterada de pronunciamientos so-
lemnes y documentos piblicos sobre el Supremo Hacedor, la vida futura sobre-
natural, el castigo del vicio, la virtud recompensada, la exclusién de la intole-
rancia religiosa y otros temas semejantes, iguales o afines a los que hemos
tenido oportunidad de ver en Rousseau. Asi, las apelaciones al Ser Supremo, al
Todopoderoso, son cruciales en la Declaracién de Independencia y, mis ade-

' Varios de ellos se encuentran resefiados en S. GINER (1979), cap. VIII, (pp. 217-250).
7 E. SHILS: (1970) p. 140.

® Ibid p. 149.

¥ Ibid. pp. 153-163 («Ritual and Crisis»).
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lante, a medida que avanza la historia de la Republica, también lo son las que se
hacen al «destino manifiesto» de la nacién norteamericana en el mundo moder-
no . A ello se anade toda una mitologia posterior cuando se agranda el alcance
de los Estados Unidos en la historia contemporinea. (A o que cabe adadir,
completando a Bellah, cuando aumentaron las ansiedades y la desazén que ge-
nerd su posicién imperial hegemonica al ir unida a cierca precariedad y a amena-
zas por parte de un imperio rival, el soviético, asi como de movimientos politi-
cos hostiles al dominio americano). La vida, pasién y muerte de Lincoln, asi
como la Guerra Civil, vinieron a enriquecer esa religién civil con temas de sa-
crificio y resurreccién, de tragedia nacional. (Temas que, afiado, se hacen recu-
rrentes con las pasiones y muertes de Kennedy y Martin Lucher King, por no
mencionar las guerras imperiales, desde la del Viet Nam en los afios G0 hasta la
del Golfo Pérsico en 1991, que exigieron sus ceremoniales, ya de exorcismo, ya
de triunfo). Para Bellah pues, la religioén dvil del pueblo americano no es esté-
tica. Evoluciona y se desarrolla a través de la historia, aunque se va reencar-
nando en rictuales idénticos o similares: funerales ¢n el cementerio nacional,
fiestas federales, discursos presidenciales anuales y en la toma de posesion, para-
das militarcs, cultos escolares. Se trata de una religién que evira identificarse
con una sola confesi6én religiosa, que «toma prestado de las tradiciones religio-
sas de modo tal que el americano medio no ve conflicto algunos entre ella y su
fe parricular, si és que la ciene.

Que las cosas hayan seguido ese camino en América del Norte no significa
que toda religién dvil tenga que ser, como all4, una espedie de extensién poli-
tica de las religiones sobrenaturales. Asf, reconoce Bellah, la Revolucién fran-
cesa, anticlerical hasta el meollo, intent6 establecer una «religién civil anticris-
tiana», Desde entonces el abismo entre la tradidén catdlica francesa y la
establecida por el laicismo militante iniciado en 1789, y que habria de culminar
con el culto jacobino al Ser Supremo, ha sido considerable, aunque éste acabara
violenta y tajantemente en el Thermidor de 1794.

Bellah afirma que en el caso de los Estados Unidos la religi6n civil consiste
en el uso de simbolos religiosos en la vida piiblica *. A pesar de la atractiva eco-
nomia de rtal definici6n es dificil suponer que €so sea todo, y que pueda igno-
rarse de la definicién toda alusién a la imposicién de una medida de homogenei-
dad cultural a través del culto civil en una naci6n tan heterogénea en cuanto a
sus etnias, lenguas, creencias y riqueza. En este sentido li religién civil yanqui
posce afinidades tal vez mis que electivas con la llamada American way of life. Por
si ello fuera poco, las cruzadas antialcohdlicas plasmadas en la Ley Seca y ea las
histerias politicas de 1918 a 1920, las crispadas campaiias anticomunistas (1945-
1960) o antidrogas (1989-1991) posteriores, lanzadas en nombre de la pureza y
virtud nacionales, aportarian argumentos, eludidos por Bellah, para explicar la
presencia, en los Estados Unidos, de un vigoroso maniqueismo politico de raiz

% R. BELLAH (1967) p. 13.
% Ibid. p. 94.
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religiosa. Bellah, no obstante, es agudamente consciente de la precariedad
misma de la religién civil americana, ya que la historia reciente de aquel pais
puede haber conducido a una crisis de la tradicién moral y religiosa predomi-
nante durante los dos primeros siglos de vida de la repiblica: el triunfo de la
técnica puede haber minado los supuestos iniciales del individualismo liberal ca-
raceristico de su civilizacién . Ello entrafiarfa una «ruptura del pactor sagrado
fundacional de la Declaracién de Independencia entre hombre (ciudadano) y
Dios, o entre nacidn y orden providencialmente establecido, un broken covenans,
y anunciaria el fin de la religién civil norteamericana. Bellah, no obstante, tam-
bién cree en una posible universalizacién de la religién civil americana, como
parte de la generalizacién de su civilizacién cientifico técnica, democritica y
competitiva al resto del mundo. Aunque ello ha despertado criticas por su posi-
ble identificacién de la religién civil yanqui con otra trasnacional hipotética-
mente emergente 2> hay indicaciones claras en el mundo de hoy de la aparicién
incipiente (y muy imperfecta) de una comunidad moral universal: por lo menos
un conjunto de movimientos muy vigorosos —Greenpeace, Amnistia Interna-
cional, Médicos sin Fronteras— parte de ese supuesto y se apoya en su ética.
Cada vez que un auror hace hincapié en mitologfas o redes de valores armo-
nizadores que pretendan superar a nivel cultural fisuras sociales, desigualdades y
privilegios que no se intentan disolver de veras surge el critico correspondiente
para castigarle por su osadia. Asi Durkheim ha sido «acusado» de funcionalismo
en su entendimiento de la religién, como Parsons lo iba a ser mis rarde al invo-
car un «istema central de valores» como supuesto encubrimiento inconfesable
de los males de la dominacién y de las argucias ideoldgicas de los privilegiados
contra las clases subordinadas. Dentro de esta linea, los ataques contra el ensayo
de Shils y Young han intentado demoler su argumentacién en nombre del radi-
calismo igualitario **. Mas uno se lleva la impresién de que, tras haber mostrado
que la coronacién de una reina no podia sino haber sido una ceremonia muy
conveniente para las clases dominantes —suponiendo que dejaran de serlo sin
monarca, que ya es mucho suponer— el critico nos deja iz albis sobre la natura-
leza de genuina insercién de la ceremonia y los festejos populares espontineos
en el seno de la cultura politica de la ciudadania britdnica. Nadie duda que las
paradas militares en la Plaza Roja moscovita en el aniversario de la Revolucién
de Octubre o las de exaltacién proletaria el Primero de Mayo en el mismo lugar
sagrado hayan sido por mucho tiempo muy convenientes (funcionales) para el
Partido Comunista de la Unién Soviética, por lo menos desde 19182 1991. Y
no obstante, al estar controlados de manera mucho mis directa por el gobierno
soviético en su esfuerzo deliberado por crear una mitologia histérica y una red
de obediencias y deferencias politicas parecen quedar exentos de las criticas del
igualitarismo que cree prescindibles las piedades publicas y las mitologias politi-

2 R. N. BELLAH: (1975).
» P. E. GLASNER: (1977).
* Cf. por ejemplo N. BIRNBAUM: (1971), pp. 5-81 «Monarchs and Sociologists».
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cas. Es de suponer que, con la incipiente aparicién, a partir de 1991, de partidos
rusos que redescubren la Iglesia Ortodoxa, la propiedad privada del capital, la
economia de mercado y el nacionalismo (en un solo haz ideoldgico) tal vez sea
posible extender estas criticas a la situacién que se va perfilindose en el seno del
antiguo imperio soviético.

El mis fogoso de los censores de Bellah sostiene que en la modernidad
avanzada la religién (y la religién civil) no es necesaria. La civil estaria consti-
tuida tan sélo por la retérica empleada por los portadores de los intereses do-
minantes, hostiles a los de las clases subordinadas y de las minorias margina-
das®. Cualquier visién mis satisfactoria que la de Bellah deberfa tener en
cuenta tal posibilidad, para constatar su pobreza. Inspirada en el afin de descali-
ficar in toto la nocién de religion civil, este supuesto ignora que reducir la reli-
gion civil a retérica de dominacién deja interesantes cuestiones en el aire. Pre-
guntas a las que el funcionalismo de los radicales (de izquierda) no responde, ya
que no todo queda resuelto contestando a la pregunta cldsica (y legitima) éa qué
intereses clasistas sirve la religién civil?, a menos de que todo pueda reducirse a
mera manifestacién ideoldgica del poder clasista. Hay que formularse, ademis,
otras preguntas. He aqui algunas de ellas: ¢cabe distinguir entre religién civil y
el uso e interpretacién que de ella hacen las diversas facciones politicas? %, ¢son
las religiones civiles privativas de la modernidad?, ées posible un movimiento
revolucionario que se consolide sin intentar implantar una religién civil?, ¢cuidl
es la relacién precisa entre la religién civil y la sobrenatural?, ées la primera s6lo
una forma atenuada y secularizada de la segunda, o pertenecen a géneros dife-
rentes?, ées la religion civil concebible fuera de la comunidad nacional?, ées po-
sible prescindir de ella en el mundo de hoy? De hecho, los desvelos de la socio-
logia contemporinea de la religién, aunque no han dado respuestas definitivas a
estas cuestiones, han recorrido ya un buen trecho en el estudio de las religiones
laicas 7. En cuanto sigue me esforzaré por integrar algunas de sus aportaciones
mis destacadas con el fin de poder elaborar una teorfa aceptable de la re-
ligién civil .

» R. K. FENN: (1972 y 1979).

% S. GINEK: (1989) para la critica del uso partidista consciente de una religién civil.

7 Me he abstenido de reproducir o resumir de lleno el amplio debate sobre el tema. Para ello
consiiltese K. DOBBELAERE: (1981), R. N. BELLAH: (1987) y F. FERRAROTTI: (1990).

*® En esta secci6n, y en la anterior, he resistido la tentaci6n de incluir a Gramsci entre los auto-
res que han contribuido a desarrollar ¢l concepto de religién civil, a causa de su tendencia a usar el
mismo concepto de religién para explicar Ia Iglesia y para analizar la sociedad civil (cf. R. DAz Sa-
LAZAR: 1991, p. 213) lo cual no merma laimportancia de algunas de sus aportaciones para la elabo-
raci6n de una reoria aceptable de la religién civil, en especial la de hegemonia societaria, como se
constatari acto seguido. El mismo Rafael Diaz Salazar, tras haber leido una primera versién del
presente ensayo, sugiere que el «proyecto gramsciano tiene connotaciones de “religién civil”»
(Ibid. p. 360). Sobre la faceta religiosopolitica de la concepcién del comunisino gramsciano, cf. L.
PELLICANI: (1978-1979).
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IV. La sacralizacién de la politeya

He entendido la religién civil como praceso constituido por un haz de de-
vociones populares, liturgias politicas y rituales piiblicos encaminado a definir y
cohesionar una comunidad mediante la sacralizacién de ciettos rasgos munda-
nos de su vida, asi como mediante la atribucién de carga épica a algunos aconte-
cimientos de su historia. Esta definicién debe mucho a la tradicién sociolégica y
filos6fico-politica someramente examinada hasta aqui, pero también aspira a
responder a aspectos con los cuales aquélla no se habia enfrentado todavia.
Ademis, y con el fin de sustanciarla, me propongo ahora desarrollar varias de
sus implicaciones. Una vez cumplida esa tarea estaremos en mejores condicio-
nes, espero, para explorar un poco el alcance del fenémeno dentro de los proce-
sos de la racionalidad y de la moral en las sociedades contemporineas se-
cularizadas.

Las religiones civiles caracteristicas de las sociedades modernas poseen, en
mayor o menor medida, un conjunto de rasgos comunes, que se hallan explicita
o implicitamente contenidos en la definicién, y que pueden expresarse del si-
guiente modo:

a) Toda religién civil sacraliza la politeya. Aunque, en un buen nimero de
casos, existan invocaciones sobrenaturales o iglesias y fuerzas religiosas organi-
zadas colaboren en la legitimacién religioso-civil del orden politico, es menes-
ter tener presente que la religién civil aparece como un conjunto de mitos, pie-
dades civicas y exorcismos publicos que sostienen lo politico pero que a la vez
son sostenidos por la politica y los politicos ®. Naturalmente, y aunque exista
una aportacién difusa y esponrinea por parte de las gentes que constituyen una
sociedad, el fomento de la actividad mitogénica, la glorificacién iconogrifica de
héroes y acontecimientos, la formacién de estrategias para la consolidacién de
rituales y ceremonias, la produccién de ideologia e interpretaciones interesadas
de la realidad social y la administracién clerical de los contenidos simbdlicos tie-
nen sus especialistas: politicos, agentes medidticos, ideblogos, clérigos laicos o
eclesidsticos y sus aliados ocasionales. Lo mds frecuente es que sean agentes po-
liticos o parapoliticos quienes fomenten la sacralizacién del propio orden poli-
tico del que forman parte y del que se benefician a través de la religién civil.
Sean cuales sean los aliados que tengan quienes urden o elaboran la sacralizacién
de la estructura del mundo profano, éstos son esencialmente politicos. Por ello,
y para evitar toda posible confusién, la religién civil debe entenderse como un
recurso (abundante o escaso) para la legitimacién del poder y la autoridad. Es
un modo politico de produccién de la sociedad *.

7 C. RIVIERE: «Le politique sacralisé» en C. RIVIERE y A. PIOTTE (1990) pp. 28-47.

* CF. J. BECKFORD: (1989) p. 171: «Civil religions... are best thought of as symbolic resources employed
by polisicians independently of veligious erganszationss. Independientemente, ¢n contra, o en coordina-
ci6n con ellas, segtin cada caso. Pero Beckford ticne razén en subrayar el papel crucial de los politi-
cos en la génesis de la religién civil.
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b) La religién cvil pertenece a la sociedad civil. Hist6ricamente, la religién ci-
vil propiamente dicha surge con el desartollo de la autonomia relativa de la so-
ciedad civil frente a la sociedad politica (el ¢stado), es decir, con la sociedad
burguesa clisica, algunos de cuyos rasgos han sido retenidos por la sociedad hi-
permoderna . El auge de la religion civil es concomitante con el avance de la
privatizacién y de la democratizaci6n. Por eso no hay ni sociedad civil ni reli-
gi6n civil bajo el toralitarismo: la movilizacién directa del pueblo, su penetra-
cién por una policia estatal, la supresi6én de su vida privada y de la tolerancia de
las iniciativas grupales para la consecucién de fines cspecificos (movimientos
sociales auténomos), por no hablar ya de partidos politicos, imposibilitan ¢l ni-
vel estructural (sociedad civil) y el cultural (religién civil) de una politeya de-
mocrética y plural. Los totalitarismos del siglo XX han intentado absorver y su-
plancar la religion, han intentado, sin éxito, convertirse en su equivalente
funcional ** y hacer lo propio con la religién civil.

Acabo de afirmar que la religién civil debe entenderse, en la era de la secula-
ridad, en términos esencialmente politicos, y acto seguido digo que la religion
civil pertenece a una sociedad dvil auténoma. No existe contradiccién. Al con-
trario: en condiciones de democracia liberal (mis o menos corporatizada por la
institucionalizacién de los intereses de cada gremio o ente social) uno de los
puentes entre el nivel politico de la politeya (¢l estado, el aparato partidista, los
sindicaros, los entes piblicos de control politico directo —television, transpor-
tes, educacion— y demis) y la esfera privada, la sociedad civil, es el conjunto de
referentes iconogrificos, ceremoniosos, teatrales, conmemorativos y festivos
que constituyen la piedad civil. Que estos, a su vez, puedan ser concrolados, ma-
nipulados y hasta producidos politicamente por los especialistas del poder poli-
tico es congruente con la naturaleza del fen6meno. La politizaci6én de las pieda-
des y trascendencias laicas de la sociedad civil es connatural a la voracidad de
la politica.

c) La religién civil es endémicamente ambigua. Quien esté dominado por la
sed de una definicién clara y distinta para una cosa que, esencialmente, no lo es,
que no intente habérselas con la religi6n civil. Ni con la ideologia, ni con la cul-
tura en las sociedades complejas, ni con la religién. Pertenecen al incomodo
rcino de lo ambiguo, de lo polivalente y lo polisémico. Los diversos estudios
empiricos sobre ceremoniales religioso-civiles, o politicos con implicaciones
religioso-civiles, constatan la polivalencia, para sociedades de fes variadas como
Holanda o Inglaterra, de tales ceremoniales #. Por su parte, el esfuerzo de los

31 Cf. mis «Avatares de la sociedad civil» para las matizaciones que precisan estas afirmaciones.
S. GINER (1987) pp. 37-78.

31 D. MARTIN: sMarxism: Functional Bquivalent of Religion?» en {1978) pp. 75-89.

*» Aparte del drado trabajo de Shils y Young, para Holanda véase A. 1. WIERDSMA: (1987),
aunque hay quc tener muy cn cuenta su conclusién (p. 42) de que, cn los Pai ses Bajos dc hoy, con
una mayor integracién de los diversos sectores (cat6licos, protestantes, judios) de la sociedad tra-
dicional en una dnica sociedad mds sccularizada el simbolismo cristiano colectivo y «ncutros ya no
juega el papel de anratio.
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oficiantes politicos por afirmar la aplicacién a toda la sociedad de los simbolos
que manipulan o las fuerzas misticotribales a las que invocan es demasiado ob-
vio para necesitar mayor elaboracién.

Para reducir ambigiiedades José Prades distingue entre nomorreligién
(forma de lo sagrado sobrenatural, que él llama sagrado-divino), la cuasireligién
(forma de lo sagrado préxima o similar a la nomorreligiosa) y pararreligién
(forma de lo sagrado opuesta o, en todo caso, paralela, a la nomorreligién). Se
trata de tres momentos de un continuo (a mi juicio) y no de tres categorias en-
teramente distintas, pero la distincién es 1til, y no sélo porque resuelva en
parte la cuestién de la distincién entre magla esoterismo y supercherfa, por un
lado, y religién sobrenatural, por otro, sino precisamente porque sitda el im-
bito adecuado de la religién civil en el nivel intermedio, el cuasirreligioso *. Es,
sin embargo, un 4mbito que no es agotado por ella. En él conviven, por lo
pronto, el nacionalismo, las ideologias politicas y la dominacién social consoli-
dada en deferencias ritualizadas a la clase, al poder y al privilegio que la hacen
posible. Todo ello intensifica sus endémicas ambigiiedades y pide, en conse-
cuencia, atencién. Empezaremos por el nacionalismo.

d) La religion civil suele ser nacional o nacionalista. Con harta frecuencia la
comunidad en la que se plasma una religién civil es la nacional. Pero no es posi-
ble confinar el fenédmeno a las naciones. Para empezar, a nivel infranacional se
producen variaciones regionales o étnicas, o cultos civicos locales sefialados. En
algunos casos, andando el tiempo, pueden éstos desgajarse y crear o intentar
crear su propio 4mbito nacional, a través de un neonacionalismo. No obstante,
las variedades locales pueden cobrar caracteristicas muy sobresalientes sin poner
en peligro el tejido general de la religién civil, como ocurre con los cultos su-
perpuestos de lugares o regiones agudamente conscientes de su petfil y perso-
nalidad: los cultos respectivos al Apdstol Santiago en Galicia y a la Virgen del
Pilar en Aragén (candidatos sobrenaturales a formar también parte de una reli-
gién civil hispinica fomentada por ciertos sectores de la politica tradicional)
responden a esa variedad de niveles. Frente a variedades de esta indole existen
también cultos gremiales y profesionales (asi como de sociedades transocupa-
cionales como puedan serlo la Masoneria o los Rosacruces) que son fuentes para
la distribucién de recursos y ayuda mutua a través de su capital social (redes de
influencia y control), aparte de fomentar la identidad de sus miembros y la del
estamento que arropan y defienden. Las similitudes y afinidades entre las pieda-
des de una comunidad tan amplia como la societaria y las de una fraternidad,
dotada ya de santo patrono y rituales religiosos, ya de ritos colegiales y secula-
res, podrdn tenerse por tenues, pero no por ello son menos reales. No hay espi-
ritu de cuerpo, ni gremio profesional sin su correspondiente liturgia, mitologia

* J. A. PRADES: (1987) pp. 119-207.
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y versién épica de su historia, amén de su justificacién ideol6gica, en términos
moralizantes, ante el resto de la sociedad *.

Frente al nivel infranacional (variedades regionales, religiones cultos gre-
mialcs, etcérera) encontramos también el supranacional, que requerird cada dia
mayor atencidn por parte de los estudios de religiones laicas o profanas como la
civil. La hipermodernidad genera cultos cosmopolitas que refuerzan la creciente
red institucdonal mundial sin socavar las idenridades étnicas: al contrario, dada
la capacidad de la nacién por convertirse ahora en morada de lo sacro, por aca-
rrear en su seno los atributos trascendentes de la tribu, las instituciones cosmo-
politas fomentan, paradéjicamente el nacionalismo, que es hoy ¢l sentimiento
mis potente para la produccién ordenada de emodionces tribales. Los ceremo-
niales militares y civiles compartidos por estados aliados podrian ilustrar lo que
se sefiala. Mds aun lo harian las Olimpiadas, que se presentan a si mismas como
encarnando una «religién olimpica», con c6digos éticos, sanciones, desplieguc
constante de banderas, antorchas, fuegos de artificio, juramentos, tétem oficial,
fanfarrias, desfiles, uniformes ¢ himnos. Todo ello fomenta un supuesto cosmo-
politismo, pero sobre todo refrenda la valia sacrosanta de la nacién. En conse-
cuenda fas medallas se contabilizan segin esta unidad suprema neotribal, aun-
que desvirtuada con frecuencia por la presencia todopoderosa del aparato
estatal. (Asf, cuando existia, hasta 1991, la Republica Democritica Alemana, la
nacién germana tenia dos representaciones olimpicas; la colonia norteamericana
de Puerto Rico es no obstante nacién olimpica independiente; las muy diversas
naciones del imperio de la Uni6n Sovictica olimpicamente no cxistian por sepa-
rado). Las cuentas que se echan (en un mundo que ¢s oficialmente individua-
lista) suponen que una nacién diminuta puede en puridad competir en pie de
igualdad con otra inmensa, préspera y heterogénea *.

Al margen de las incursiones supra o infranacionales de la religién civil, su
dmbito mds caracteristico es el de la nacién. La rcligidn civil sucle encrafar una
santiticacién de una cultura popular dada, reforzada por festividades y funcio-
nes solemnes con participacion de las autoridades y por Iz glorificacién de cier-
tos hibitos de la vida cotidiana, reivindicados con publica uncién por el poder o
los idedlogos. A través de ella ocurre una metamorfosis y elevacion a dignidad
moral de aquéllo que, de no ser asi, quedaria en mero rasgo étnico o costumbre
pintoresca. He aqui un espacio plenamente compartido con cl nacionalisme. el
cual es impensable sin un sustrato de religion civil, pero que no s¢ confunde

on clla. Y es que todo nacionalismo ensalza indefectiblemente <! lore de un folé
determinado. La consagracién nacionalista de un /ore y de los mores de una co-
munidad cobra, de pronto, una orientacién militante. Pierde su inocencia. Son
aapital politico, movilizable. Ello ocurre cambién con la religién civil en la me-

% Cf. las ideas de Durkheim al respecto en su Prefacio a la 2.* edicion de La divisidn del trabajo
social; también en su Educacion moral.
% El fenémeno ha sido también sefialado brevemente por S. Moscovicr: (1988) p. 64.
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dida en que se constituye en componente del nacionalismo o es usurpada por un
movimiento politico nacionalista por encima de los demis?®".

Todo esto conlleva una transmutacién del hibito étnico en acto litdrgico, y
de éste en signo de afirmacién politica. Asi la danza popular mds o menos ances-
tral, mds 0 menos circunscrita a una comarca, se convierte en danza nacional.
Llega a recibir proteccién oficial (y subvenciones) o apoyo de los movimicntos
politicos que la instrumentalizan. Si sufre persecucién o marginacién, mejor,
pues su manifestacién le confiere mayor sacralidad a través del riesgo y el desa-
fio. El elemento reivindicativo del nacionalismo de los oprimidos penetra asi
una religion civil que la persecucion destrivializa. Asi las competiciones festivas
intraétnicas —los multiples juegos vascos, los castillos humanos catalanes— pu-
dieron llegar a ser redefinidos como manifestacién de esencias nacionales
cuando un régimen politico hostil las consideraba casi sospechosas, o como ca-
sos marginales frente a otras pautas (castellanas, andaluzas) decretadas como
mis representativas de la «Espafia eterna» preconizada por la ideologia fascis-
toide de la dictadura de 1939-1976.

La incorporacién de la cultura popular a una ideologia nacionalista mediante
su regularizacién como ritual civil es correlativa a la expansion de la institucién
de la ciudadania en los tiempos modernos. Es una forma de integracién de sec-
tores econémica o politicamente marginados en el seno de una politeya que no
pone en entredicho las fisuras del privilegio y el poder. Asi, las expresiones li-
dicas de las clases subordinadas pueden sufrir una apoteosis anual —como ocu-
rre con el carnaval brasilefio— y convertirse en parte esencial de un culto nacio-
nal y hasta en una explicacién ideoldgica de la democracia —una democracia
carnavalesca— mediante la participacién multitudinaria y, como suele decirse,
«in distinciones de clase» en un bafio de euforia tumultuosa que deja incélume
la mis flagrante desigualdad social, al tiempo que fomenta los privilegios y dis-
tinticiones que la sustentan®. Para complicar mds las cosas puede suceder que
una manifestacién de cardcter desafiador (es decir, lo contrario que el carnaval
de Ri0) se convierta con el tiempo en fiesta anual (hasta de alcance internacio-
nal) cuya misma previsibilidad neutralice el impetu y peligrosidad inicial, sobre
todo cuando se oficializa. Ese ha sido el destino en varios paises de la fiesta la-
boral del Primero de Mayo, cuyo recuerdo de sus origenes en la matanza de
obreros de Milwaukee en 1886, ha quedado rutinizada en las democracias libe-
rales que la celebran. La oficialidad tritura el carisma. Esa misma conmemora-
¢ién, como Fiesta del Trabajo, ha encontrado una asimilacién sincrética vaticana
en la festividad de San José Obrero. Mds notoriamente, fue neutralizada en los
paises sovietizados durante muchas décadas, a partir de 1917, mediante la glori-
ficacién de una clase obrera abstracta, desprovista de sindicacién libre y autono-
mia politica frente al partido nico. El «proletariado» se hipostasiaba asi como
dogma de una religién politica que aunque se pretendiera también civil, de he-

7 Cf. S. GINER (1988).
* R. DA MATTA: (1986) cubre éstos y otros aspectos de la religion civil brasilena.
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cho la imposibilitaba. La categoria ideolégica «proletariado» se plasmaba en un
colosalismo estético monumental de ensalzamiento obrero asi como en ceremo-
niales masivos orquestados por la Gnica autoridad competente. El grado de sub-
yugacién de la ciudadania era directamente proporcional a la medida en que ¢l
partido totalicario era capaz de anular la autonomia de la sociedad civil en nom-
bre de las abstracciones politicas de rigor (el Proletariado, el Estado, el Socia-
lismo Cientifico, el Nacional Socialismo) o en contra de sus satinicos enemigos
(el Capiralismo internacional, la Burguesia, la Socialdemocracia). La imposicién
ideolégica de pares hostiles o irreconocibles (asi proletariado-burguesia, nacién-
enemigos externos) mengua la salud de Ja sociedad civil y socava las ambigiieda-
des de significacién mediante las cuales medra la religion civil.

e) La religién civil difiere de la religion politica. La sacralizacién de la politeya
que se pone en vigor, entre otros medios; a través de la religion civil, no signi-
fica que ésta deba confundirse, sensu stricro, con una religion politica. Esta dltima
se basa siempre en una ideologia explicita, va ligada a un partido o faccién, y
pretende la movilizacién o el control de una poblacién determinada. La religién
civil, en contraste con ella, es mds difusa, mis espontdnea, y pose¢ a menudo
rasgos de interiorizacién cultural muy agudos, es decir, es una prictica social
asumida, nunca del todo oficial. Ello no excluye, ni mucho menos, que los bene-
ficiarios de una religion politica no intenten colonizar y apoderarse de la reli-
gion civil. En la medida en que el poder es control de rutinas*®, la religion civil
representa un bien muy tentador para el poderoso o para quien aspira a serlo.
De ahi el afin de muchas religiones politicas por absorber el nacionalismo,
siempre entreverado con la religién civil, como acabamos de ver.

La dominacién de la cultura politica popular y de las piedades civicas de una
sociedad a través de las creendias politicas impuestas es mds obvia en situaciones
dictatoriales que en las de pluralismo. Es, también, mds frigil. La sibita caida
del tirano Ceaucescu en 1989 por espontinea rebelidn popular y el instantineo
desmantelamiento de la ideologfa imperante en Rumania fue un ejemplo que
habia de repetirse pronto en varios otros lugares, desde Albania a la Unién So-
viética (agosto de 1991), como ilustracion de la imposibilidad de convertir una
ideologfa totalitaria ¢n religién civil, a pesar de los esfuerzos extraordinarios
realizados por los gobernantes y los aparatos de los partidos tnicos para efec-
tuar la ansiada metamorfosis de la una en la otra. De hecho, es sociolégicamente
importante constatar que la colonizacién ideoldgica (y consiguiente desvirtua-
ci6n) de la religidn civil es més ficil en sociedades con una sociedad civil débil.

% El poder no consiste sélo en la capacidad que alguien tiene de modificar la conducta o con-
ciencia de otros, como reza la célebre definicion de Weber. Consiste también en la capacidad de
controlar y orientar rutinas (rituales, ciclos, picdades) de las gentes por parte del que manda. Po-
der sobre rutinas ¢s poder sobre escuclas, hospitales, ferrocarriles, ejércitos, banca, programas tele-
visivos. ( B. BARNES; 1988). En lo quc a la rcligién civil respecta cs poder sobrc la oricnracién de la
lealtad y deferencia de la comunidad hacia sus simbolos de autoridad, sez2n abstractos (la Icy, el te-
rritorio nacional) o personificados (¢l soberano, los magistrados). Manipularla sutilmente es parte
del arte de gobernar.
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Al conocido postulado de la sociologia politica de que una sociedad civil fuerte
es una barrera dificilmente franqueable a la tirania o 2 la dictadura, cabe anadir
que una religién civil concomitante con ella forma parte de esa misma barrera.
Debe pues estar claro que las diferencias entre religién politica (el culto que
impone una ideologfa militante y hostil a toda ambigiiedad) y religién civil son
sustanciales, por muchos paralelismos y analogias que quepa trazar.

No estoy afirmando, con ello, que los convencimientos politicos nacidos de
una tradicién religioso-civil sean siempre, frente a los impuestos por una
ideologia simplificadora, necesariamente civilizados, tolerantes y afines a la de-
mocracia, ademds de duraderos. Hay situaciones especiales, en las que un en-
frentamiento endémico entre comunidades puede producir una exacerbacién
politica que promueva las facetas violentas y amenazadoras que puede poseer
cualquier etnia. Ese ha sido el caso en el Ulster. Alli los despliegues civicos pu-
blicos protestantes o catélicos se realizan como recordatorios amenzantes al
campo enemigo del propio poder punitivo, con un mensaje indirecto a las fuer-
zas estatales britdnicas encargadas de mantener el orden publico. Asi el espacio
publico urbano en Belfast o Londonderry se recorre religiosa y ceremoniosa-
mente para afirmar una posesion territorial (como en cualquier religién civil)
pero con una carga de odio histérico, prefiada de viejos rencores tribales que
cada faccién estd dispuesta a hacer valer por la fuerza.

Con todas las salvedades que sea menester hacer, hay que subrayar que la re-
ligién civil es, frente a la politica, difusa, vaga, popular, tradicional y, en apa-
riencia tan s6lo, inmutable y permanente. La religién politica es mds moviliza-
dora, mis circunscrita a las élites del poder, a sus clases de servicio y a los
intereses especificos de sus beneficiarios. En muchos casos es antitradicional,
aunque la consolidacién del poder le imprima un giro hacia el conservadurismo
y un ansia por absorber la religién civil y legitimarse a través de ella. Con nota-
bles excepciones, la religién civil es conservadora pero permite cambios mien-
tras que la politica o es revolucionaria o es reaccionaria: las mudanzas que ad-
mite son las que sus duefios toleran.

f) La religion civil garantiza (entre otras fuerzas) un modo de dominaciin so-
cial. La religion civil refrenda una red de deferencias al privilegio, la autoridad y
las distinciones de clase. Ya he tenido ocasién de dudar del valor que pueda te-
ner la posicién que reduce la religion civil a la entronizacion del poder a través
de la liturgia publica, la festividad civica o nacional y el teatro politico. Pero,
mis alld de todo reduccionismo, hay que hacer hincapié sobre el hecho bruto de
que, al fomentar diferencias y distinciones, incitar al acto de pleitesia y cultivar
mitos y tergiversaciones histéricas, su resultado es el mantenimiento de la desi-
gualdad social. Antonio Gramsci propuso, para designar el fenémeno de la do-
minacién social incruenta mediante el cultivo de las creencias que indirecta-
mente consolidan la desigualdad, la nocién de hegemonia, que completa y va
mis alld de la de ideologia dominante. La hegemonia incluye toda una red de
instituciones educativas, religiosas, culturales (con sus actividades correspon-
dientes) y un sustrato de creencias populares (constitutivas del «sentido coman»
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de la ciudadania) que benefician sistemdticamente a las clases dominantes al
constituirse en pilares del orden social general *. La religién avil forma parte,
sin agotarlo, del proceso de reproduccién social de la hcgemonia.

Hay, naturalmente, unas religiones civiles mds igualirarias que otras, pero
todas incluyen expresiones de supra y subordinacién que obligan a excluir la hi-
poresis de que este tipo de devocion politica no esté imbricado ¢n la red de pri-
vilegio y de la consolidacién de la seguridad. Salvo en el hipotético caso de una
sociedad plenamente anarquista, todos los mitos de la politeya y los idola tribu
incluyen subordinaciones, deferencias y acatamientos, es decir, desigualdad
aceptada y autoridades legitimas.

g) La religion civil integra elementos betervgéneos manteniendo al mismo
tiempo facetas importantes de su diferenciacién. Es erréneo pensar que, necesa-
riamente, la religién civil es una fuerza homogeneizadora en lo cultural. En so-
ciedades ¢tnicamente diferenciadas el culto a una religién civil comin puede
servir para mantcner pacificamente la heterogeneidad, legitimdndola. Se pro-
duce asi un proceso opuesto al separatismo o fragmentacién, sin que exista fu-
sioén. Existe una afirmacién éenica circunscrita (tendencia cencrifuga) y otra de
apoyo simultdneo a las instituciones de toda la nacién (centripeta). Aqui la afir-
macién particularista es clara, pero sc justifica porque dice sustentar un uni-
verso politico mis amplio, del que se exige, ¢so si, un triburo a cambio. Ello es
patente en los Estados Unidos, ¢n los que ciertas minorias apoyan la cultura po-
litica y religi6n civil nacionales a cambio de una acepracién explicita de la hete-
rogeneidad étnica del pais. Minorias no anglosajonas, como la italiana cada 12
de Octubre, o la irlandesa ¢l Dia de San Patricio, acomodan su especifisidad a la
patria comdn, a! tiempo que exigen el debido reconocimiento piiblico de su va-
lia e indudable «americanidad». Lo recaban precsamente de aquéllos conciuda-
danos (angloamericanos protestantes, sobre todo) cuya identidad nacional fue
siempre incuestionable ¢, hist6ricamente, hegeménica. En muchos paises las va-
riedades geogrificas y écnicas de la religion civil, asf como su ecologia, gencran
tendencias centrifugas que satisfacen los anhelos de afirmaci6n local, regional o
¢enica y a la vez aumentan la integracién societaria. En otres, en cambio, ¢l fra-
caso de este delicado equilibrio (la imposibilidad de que haya cuajado una reli-
gi6n civil transéenica) puede llevar al desmembramiento y «balcanizacién» de la
politeya. En estos Glrimos, los movimientos separartistas o indcpcndcnristas re-
fuerzan religiones civiles alternativas.

h) La religion civil, hoy, forma pare de la produccién medidtica del carisma. Ya
no es posible considerar la naturaleza de la religién civil sin situar €n su mismo
centro a los medios técnicos de produccién de simbolos, mitos, valores morales
y trascendencia. La produccién medidtica de la transcendencia (que afecta tam-

® Aparte de los textos clisicos de Gramsci sobre la cuestién, cf. R. Dfaz SALAZAR: (1991)
quicn ha explorado sistematicamente la concepcién gramsciana de la religion. Para hegemonia y
religion, Cap. I «Transformacién de la sociedad civil construccion de la hegemonia y paradigma
religioso» pp. 199-278.
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bién a la religién sobrenatural) ha penetrado de lleno en el terreno de los cultos
civiles. Las Olimpiadas, cuya naturaleza de posible religion civil transnacional y
especializada ha sido ya scfialada mds arriba, son eventos medidticos no inciden-
tal sino esencialmente. Por su parte los aniversarios nacionales, convertidos en
grandes conmemoraciones orquestadas por los gobiernos (¢l Segundo Centena-
tio de la Declaracién de Independencia en los Estades Unidos, los dos siglos de
la Revolucién Francesa, el Quinto Centenerio del Descubrimicnto de América)
son asimismos evenros medidrticos. La panoplia televisiva, propagandistica y fes-
tiva con sus recursos iconogrificos y tecnoculturales especificos es un elemento
poderosamente constitutivo del aura cuasirreligiosa con que se tejen los mitos
dviles, politicos, nacionales y hasta mundiales. Los medios de transmisién son
en realidad y ante todo medios de constituciéon . A través de estos eventos me-
didticos y de los propios medios técnicos de transmisién se reformula la mitologia
politica que elaboran los clérigos e idedlogos adaptindose a ellos plenamente.

La expansion de los enseres culturales tecnolégicos y nuestra dependencia
absoluta de su existencia (de ahf la malhadada expresién «sociedad de la infor-
maci6n») han generado un nuevo estamento ocupacional: las clases de servicio
de fa informitica, las telecomunicaciones, la electronica, las relaciones priblicas,
la burética, y demis especialidades. Son las clases medidticas de servicio. Ellas
reelaboran hoy la religién civil segin las condiciones y exigencias de la tecno-
cultura. La cosmética del pasado, la del presente y la del futuro (ésta tiltima cada
vez mds importante en las mitologias de hoy) es realizada con ahinco por medio
de los medios. Sus ejecutores son los mediadores que pueden ser, en muchos ca-
sos, los propios detentores del poder econémico, politico, o ideolégico pcro
que, con mayor frecuencia son especialistas: asesores de imagen, cosmetdlogos
sociales, periodistas, estrategas feriales, productores de radio y television.

La religion civil no se improvisa. Pero en la manufacrura de los carismas di-
fusos por toda la sociedad ** los elaboradores de sus mitos la van modificando
segln los deseos de los estrategas de la cultura a los que sirven (ya sea en el po-
der o en la oposicién, en las sociedades pluralistas) y los condicionamientos de
Ia tecnosfera y la tecnoculrura, Como la piedad publica exige participacién y no
puede confinarse a la recepcién pasiva de imdgenes televisadas, por muy impor-
tantes que éstas sean, el peregrinaje (a ser posible cémodo, ¢n avién, por ¢jem-
plo) a templos feriales, pabellones ambientados por la técnica y reproduciones
plésticas y audiovisuales de una historia mitica o de un futuro no menos mitico
es también esencial, y se constituye en tarea principal para los diligentes inter-
ventores de la religion civil.

Su actividad no queda confinada a estos eventos, muchos de ellos de corte

4 Sin parucipar ¢n su peculiar materialismo medidtico (ni de su sosiayo constante de los ha-
llazgos de la sociologia del conecimiento) la aportacién de Régis Debray en este terreno merece
atencién. R. DEBRAY: (1991). También sus reflexiones sobre polftica ¢ inconsciente religioso.
R. DEBRAY- (1981).

“ 8. GINER: (1989) y «Tecnoculturas en S. GINER: (1987) pp. 137-154.
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disneylindico, sinc que se extiende muy parcicularmente al trabajo cotidiano de
la democracia medidtica: de hecho la construccién de una visién de la politeya
democritica pluralista se realiza a través de la tecnologia. Las elecciones, las
campafias politicas y las sesiones parlamentarias son televisadas. Los episodios
dramiticos, también. La intentona golpista del coronel Tejero en 1981 fue uno
de los primeros eventos mediiticos de salvacién censtitucional a través de la ex-
posicién del delincuente politico 2 la luz publica. La incapacidad de controlar ral
exposiaén por parte de los gobiernos de la Europa del Este (desde las huelgas
iniciales de Solidarnosc en Polonia a partir de 1981, hasta ¢l golpe de 1991 en la
Unibn Soviética) significa una incorporacién de los medios técnicos de difusién
icénica e ideoldgica a la elaboracién de la cultura politica popular. Significa
también, que rales medios no estin siempre al servido de poderes tirinicos y ar-
bitrarios, sino que conservan una medida importante de ambivalencia. Bajo cir-
cunstancias de fluidez politica y debilidad de la clase gobernante es posible con-
tener a golpistas a través de la exposicién mediitica de acontecimientos que son
algo mis que teatro politico, porque ocurren cuando la cosa va en serio. Ello
contribuye sobremanera a confeccionar una épica nacional reciente que pasari a
formar parte de la nueva religién civil.

Con estas constatadones doy cima a un inventario imperfecto de las que po-
driamos llamar, con algo de licenda retérica, dimensiones o formas elementales
de la religién civil, porque todas las formas que presenta parecen ser, casi por
definicién, complejas.

V. La produccion numinosa de lo secular

Los dioses vencidos siempre, renacen, aunque sea distinca su nueva faz. El
avarar y la metamorfosis son sus recursos perennes, sus privilegios celestiales,
denegados al mero mortal. Pero es la sed humana por lo numinoso y la de nues-
tra especie por darse orden y concierto siempre con beneplicito sobrenatural lo
que constituye su genuina razén de ser y de volver una y otra vez por sus
fueros.

Los tiempos modernos, refractarios en tancos sentidos a lo sobrenatural, lo
han sustituido con harra frecuencia por la trascendenda societaria: las miticas
de la revolucidn, de la nacién, de la Nueva Era, del cientifismo, del hombre
nuevo, de la liberacién plena, de la comunién ecolégica con la naturaleza y el
universo, de la salud perenne, del hedonismo como dnico sentido de vivir, y
tantas otras, separadas o unidas en formas de trascendencia. Merced a ellas he-
mos encontrado un limite al proceso de desacralizacién del mundo que se inicié
con el Renacimiento. Estas miticas que, para muchos, misticas. Son, ¢n todo
caso, materiales sobre los que se consolida la metamorfosis laica de los viejos
dioses renacidos. Materiales con las que tienen que habérselas, también, las reli-
giones civiles en sus dltimos estadios de desarrollo.

Hemos llegado asi a un paraje muy lejano al de Rousseau y, a un tiempo cer-
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cano a él. Lejano porque la somera constatacién de las variedades incernas y for-
mas elementales de la religién civil, sus fronteras movedizas, sus plurivalencias,
nos han separado sin ambages de aquéllos aspectos unitarios y de armonia de-
cretada que prescribe, al tocar fin, el Contrato Social. Ademis, en condiciones de
modernidad democratizante y medidtica no hay religién civil que no se vea for-
zada a sufrir la concurrencia de otras devociones laicas —la religién ecologista,
por ¢jemplo— y a acomodarse a sus pretensiones, cuando no a entrar en con-
flicto abierto con ellas. Finalmente, en la era del secularismo, el probabilismo y
la legitimaci6n tecnocrética y cientifista de la vida, si bien no se ha esfumado la
religién civil —lo contrario ocurre—, si ha sufrido una intensa descategorizacién
frente a lo que habia propuesto nuestro filésofo politico.

No se desvanece, pues, el dmbito de realidades a las que cabe entender en
términos religiosociviles. Los desvelos permanentes de politicos, doctrinarios,
comisiones publicas y privadas y entes sacerdotales laicos, por engendrar reli-
gi6n civil, reproducirla, manipularla o ponerla en vigor son tan patentes como
el sinnimero de ciudadanos dispuestos a rendirle la pleitesia que pide. Entre to-
dos consolidan un territorio, a veces escabroso, peto lo suficientemente firme
para que transite por ¢l la vida civica y politica. Territorio, ciertamente, rous-
seauniano, pues responde al problema prictico de crear de algin modo volun-
tad general o, por lo menos, algo que haga sus veces. La voluntad general, en
principio, habria de ser creada por una pluralidad heterogénea de hombres li-
bres y racionales. Al comprender Rousseau que tales seres sélo pueden producir
una variedad de interpretaciones y decisiones a veces discordantes entre si, in-
venta un sustrato credencial comiin que en su caso no puede ser sino una reli-
gi6n mundana, invocaciones al Todopoderoso aparte. (Sobre la mundanidad de
la religi6n civil rousseauniana pocas dudas podrin caber: la oposicién entre so-
brenaturalidad y mundanidad es crucial en este filésofo). Es flagrante la contra-
dicién que se percibe en Rousseau entre la libertad del ciudadano por decidir
sobre su vida y la prescripcién de su entrega toral (a través de la religién civil
precisamente) a la comunidad y al todo politico. Como vimos, segin ¢l, rodo lo
que de la politeya le separe es nefasto, y debe ser punible.

No se trata de descalificar a Rousseau por el descubrimiento de una incohe-
rencia entre su concepcién prescriptiva, colectivista y ciega de la religién civil y
su entendimiento de la voluntad general como producto agregado de un con-
junto de voluntades individuales libres, unidos sélo por su comin capacidad de
raciocinio, es decir, en términos racionalistas, su comiin humanidad. No se ve
por qué tales gentes tengan que obedecer otros dictados que no sean los de su
natural albedrio. Los dictados de una religién, por ejemplo. {Qué fuerza podria
entonces hacerles latir a todos al unisono como no fuera su universal acata-
miento ciego (es decir, irracional) a la religién civil, puesto que queda la sobre-
natural relegada a su dmbito especifico? De lo que sf se trara, en cambio, es de
parar mientes en cudn férdil es la contradiccién 16gica rousseauniana. Comenzar
con la voluntad general, percatarse de su implausibilidad como solucién politica
préctica y echar mano, al final, de una religién profana pero que engendra algo
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que se parece a la voluntad general (porque produce consenso) puede ser 16gi-
camente inadmisible pero ¢s, socialmente, harto piausible. No s6lo es significa-
tivo para el Contrato, sino rambién para nuestra propia época racionalista y de-
mocritica a la vez, que esa obra seminal entronice el prindpio de voluntad
general y el de racionalidad como claves de la politeya justa y se vea obligada no
obstante a echar mano del resorte del censenso simbélico, de una creencia co-
min asentada en la liturgia politica y espoleada por la amenaza feroz del destie-
rro y el ninguneo.

Rousseau vislumbra pues cudles son los verdaderos rasgos de la sociogénesis
del consenso entre los hombres y del hallazgo de¢ lo comunirario ¢n ¢l seno de
un universo secular hecho, por definicién, de voluntades e intereses hererdeli-
tos. Cuanto mds intensa, mds viola la religién civil la autonomia de los quereres
individuales, pero mis introduce también, no s6le obediencia, sino una comuni-
dad de significacién sin la cual tales voluntades no pueden ejercerse. He aqui la
paradoja. Sin consenso no hay accién racional, y no hay consenso sin una medida
de «arracionalidad», de fe. Las implicaciones, para la teorifa analitica de la con-
ducra racional y de la eleccién racional, deberfan haber sido obvias para sus nu-
merosos cultivadores, pero por desgracia el estudio del marco no racional de la
racionalidad no ha sido objeto privilegiado de sus desvelos .

Frente a toda descalificacién de la religién civil como irracional y peligrosa
para la racionalidad hay que considerar la posibilidad de que ésta, en su forma
ambigua, no totalitaria, con su permiso de inhibicién a gran parte de la ciudada-
nfa, constituya un ambiente adecuado para la acrividad racional de los indivi-
duos en la persecucién de sus intereses particulares, o en la de los grupales o
sccroriales. Y, como no en la persecucién del interés comiin ™. Este difiere de la
imposible voluntad general de Rousseau: ¢s un interés general de la sociedad al
que se lega dialégica, racional y discursivamente por parte de dudadanos acti-
vos y criticos del poder. No sélo arropada por una constitucién politica que ga-
rancice ciertos derechos medra la mente civica racional y auténoma, sino que
también lo hace merced a aquella piezas publica cayos rituales y liturgias canali-
zan pasiones, subliman frustraciones y sosiegan extremismos. Estas no son ta-
reas que cumplan las ideologias, con su tendencia a tergiversar y a representar
intereses gremiales o clasistas. La religién civil, en.cambio, puede coadyuvar a
crear la atmdsfera favorable para el libre ¢jercicio de la inventiva politica y la
critica de las decisiones piiblicas. Si no es posible detecrar con claridad una rela-

# A pesar de que los fundadores cldsicos del racional choice theory (Simmel, Parcto, Weber) de-
dicaran a este problema la més exquisira atencion. Elster, como cjemplo caracteristico, ve el «ce-
mento de la sociedads en una combinacién de clecciones racionales y normas socialcs. Pero las nor-
mas son ante todo areglas del jucgon, sin lugar para creencias colectivas con carga numinosa.
Boudon, por su parte, se acerca mis al problema, al enfrentarse con las creencias (hipérboles, ideas
dudosas) y las ideas mdgicas, pero tampoco las incorpora de veras a su andlisis. . EISTER (1989) y
R. BOUDON (1990).

* V. Camps y S. GINER: (1991).
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ci6n de causa a efecto entre religién civil y mente racional, si parece sensato
afirmar la cxistencia, entre ambas, de una fuerte afinidad electiva.

Para que esta afinidad electiva entre ambas esferas produzca la necesaria si-
nergia es menester que la religidn civil posea una autonomia suficiente frente a
la religién sobrenatural, a la ideologfa y a los movimientos sociales del momen-
to*. Completa, no la puede tener, porque hay una liza permanente entre cada
una de estas fuerzas culcurales por acaparar las mentes y lealtades dc las gentes.
Son su bien escaso y codiciado. Ademis de disputarse el terreno, las unas pue-
den intentar metamorfosearse en las otras, como ya apunté mis arriba, con con-
secuencias graves para la racionalidad humana: el dominico ideolégico puede
llegar a desplazar la religién civil, como hiciera la Revolucién Cultural maofsta
en la China, con sus largas y dolorosas secuelas. En Espafia el Franquismo con-
fecciond su ideologia sobre la base cultural del clericalismo, el nacionalcatoli-
cismo, la paranoia, el anticomunismo cerval y el resentimiento ante el libera-
lismo laico: todos eran componentes de una cultura politica de una parte muy
significativa del pafs. No pudo crearse una religién civil que abarcara a toda la
sociedad, violentamente escindida no sélo en clases, sino en concepciones ideo-
l6gicas irreconciliables, agudizadas atin mds durante la contienda civil que esta-
116 en 1936. La torja de una culcura politica relativista y tolerante y su corres-
pondiente religion civil habfa de esperar a la consolidacién de la monarquia
constitucional de 1978. En contraste con el caso espafiol, en Israel, previa la apa-
ricién de una religién civil incipiente en el naciente pafs, el sionismo (como mo-
vimiento secularista y nacionalista que era, aunque fruro de la transformacién
de una aspiracién hebrea religiosa) colmé un vacio politico cultural en una pro-
tosociedad en rdpida consolidacion, sobre todo para los grupos laicos e ilustra-
dos que le dieron impulso. (Significativamente los judios fundamentalistas eu-
ropeos no iniciaron la migracion a Palestina y hasta muchos se opusieron a ella).
El caso de unos componentes credenciales de religién civil que, exacerbados, se
degradan en ideologia militante no queda confinado a casos como estos, sino
que lo encontramos también en sociedades con una religién civil fuerte, como
ocurrid en los Estados Unidos, durante la época de la actuacién del Comité de
Actividades Antiamericanas (literalmente, «a-americanas», xmamerican)*. Lo

# Las refercncias 2 nociones que se confunden con Ia de religién civil abundan. He evitado
conscicntemente rodo intenro de trazar distinciones que a veces serfan bizantinas. Una imporeante
cs la de religién civil y cultura civica (G. ALMOND y S. VERBA: 1965), pero no cs nitida. Hermann
Liibbe hace martizaciones pertinentes sobre «religién nururals ¢n la Huscracién y aisla la «rcligion
naturals de la civil, aunque ticnde —como tantos otros autores— a identificar ésta con la version de
Bellah (H. LUBBE: 1986, pp. 257-326). Ludaro Pellicani ha explorado la sreligion politicas en su
ensayo sobre el comunismo como religién politica y como steaccibn asidticas (L. PELLICANT: 1979,
pp. 181-206) y cn otto sobre la divinizacién del partido revolucionario (L. PELLICANE 1978,
pp- 78-86). David Martin (1978) habla de «religién civicas cn ¢l sentido de cultura y poder legiri-
mada por la religién frence a los hibitos y supersticiones de la «rcligién nacurals (pp. 1-19).
§. Moscovici (1988, p. 85) se reficre a la ercligién profanas para ciertos fenbémenos politicos
«de masase,

“ P. HOLLANDER (1973).
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cual es elocuente desde la perspectiva que nos ocupa. Es evidente que, bajo tales
condiciones, toda afinidad electiva entre religion civil y racionalidad se des-
vanece.

Existen, dificultades conceptuales aparte, tres modos credenciales de legiti-
macién del orden politico: el religioso sobrenatural, el ideolégico y el civil reli-
gioso. El civismo podria constituir un cuarto modo, pero parece mis hecho de
hibitos de buena conducta pablica que de otra cosa. Histéricamente, estos
componentes han sido casi indistinguiblcs, y en varias civilizaciones distintas a
la nuestra aiin lo son. Pero la llegada de los tiempos modernos los ha hecho se-
parables, y reforzado su autonomia respectiva. La religién civil, en especial, ha
ido tomando cuerpo con la secularizacién y el progreso técnico. Asi, y como ya
he indicado, ni la tecnologia ni la panoplia medidtica lc son hostiles: al contra-
rio, televisién, prensa y radio magnifican y potencian sus contenidos iconicos
sus dogmas, sus héroes pasados y presentes, sus ccremoniales asf como la épica
que las alimenta. Es ademis, altamente compatible con los estados pluralistas
que exigen una sumisién ideol6gica minima, pragmitica y relativamente respe-
tuosa con los derechos de los ciudadanos, sobre todo con disidentes y minorias.
Es la piedad comiin y sin compromisos mayores para algunas poblaciones de es-
tados o confederaciones pluriétnicas, con grupos de interés organizados, corpo-
raciones autoreguladas y asociaciones de toda indole. Permite que el individuo
incrédulo y sin cargos ofidales se salga de ella impune y no participe, aunque los
dignararios de la politica tienen que cjercer de oficiantes crean lo que crean.
Pero la religion civil bien vale una misa, laica o celestial. La religién civil, en
suma, crea un clima compatible con el particularismo colectivista de nuestros
gremios, clanes e instituciones cerzadas asi como con el individualismo posbur-
gués del presente.

Sus ficciones, mitos y devociones, con todo y con apelar a la trascendencia y
a lo numinoso, no ocultan una cierta liviandad. Sus practicantes son conscientes
muy a menudo del formalismo de su ceremonial, pero también de su necesidad.
Por ello mismo sus agnésticos y sus enemigos no la atacan con virulencia. Nada
comparable a los odios de los adversarios de otras fes e iglesias: hay guerras de
religién, pero no de religion civil. Y es que, con frecuencia, la religién civil iro-
niza sobre si misma. Aunque el presupuesto que un gobierno dedica a ciertas
celebraciones religiosociviles sea muy sustancial (y hasta ruinoso para ¢l erario)
nadie cree que en ello vaya la salvacién de la patria ni el bienestar de la pobla-
cién. Y sin embargo las protestas contra el derroche del teatro politico o civil
religioso son marginales y pocas. Parece como si en condiciones de hipermoder-
nidad su laica solemnidad (alifiada de bendiciones sobrenaturales) sea funda-
mental para la buena marcha de la cosa publica e, insisto, para la autonomia de
ciudadanos ¢ instituciones de la sociedad civil: les permite convivir en ¢l seno
de una plataforma de sobreentendidos comunes, sin reunir con demasiadas exi-
gencias de tributo moral, participacién o militanda vigilada y entrega personal
comprobada.

La religion civil es una version atenuada de la sobrenatural. Una religién tal
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vez atea. No es la primera. Cada época genera la sacralidad que necesita®’ y a la
nuestra le cuesta creer en un Dios perverso. Pero tiene sus tétemes, sus lares,
sus arcdngeles, sus guifas carismdticos, sus sacerdotes, sus tribus predestinadas a
la gloria, sus villanos, sus demonios, sus maldiciones. Sigue siendo necesaria una
visién minimamente coherente del cosmos (empezando por el mds banal y coti-
diano) que sélo con impresiones, emociones ¢ imdgenes pueden comprender
mentes poco analiticas o remisas a contemplar el mundo sin el don de la fe. Se
trata de una sacralidad que se caracteriza por sus ausencias: aquéllas fuerzas mi-
gicas o trascendentes que ya no estin, cuya presencia ni se invoca ni se revoca.
La religién civil desconoce, sin despreciarlo, cuanto trasciende su esfera
mundana.

Nuestra época pide una religién terrenal que no oblitere las sobrenaturales
que cada cual siga, incluso las nuevas y novisimas. La ha hallado en aquéllas reli-
giones civiles que enmarcan nuestras relaciones especificas de la era tecnoldgica,
con su preeminencia de la economia y su privatizacidén de los dogmas. Con ello,
la religién civil cumple cometidos elementales de toda religién sin imponer las
servidumbres que algunas de ellas han extraido tantas veces y con crueldad de
una humanidad amedrentada.

No estaba muy previsto que la religién civil fuera acorde con los tiempos
modernos. Hemos descubierto, sin embargo, que no sélo lo es sino que ademds
forma parte esencial de ellos. Avidos de identidad y raices** hemos echado
mano de sus mitos y ceremonial. Hemos hecho jurar fidelidad al pueblo y a la
constitucion a los principes y a los poderosos en su nombre, que no es otro que
el de la patria. En su virtud estructuramos un tiempo histérico, el nuestro, que
es cada vez menos natural y mds arbitrario, es decir, mds social . Huérfanos de
la tribu y de los dioses lares, extinta su lumbre ancestral, recreamos por virtud
de la religién civil y sus avatares maltiples, la morada perdida. Intuimos ademds,
que sin devociones civicas y creencias trascendentes, por mundanas que sean,
compartidas por la ciudadania, no es posible la felicidad pablica. Las piedades
populares de la religién civil no son el menor de los dones de nuestra era.
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