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Descrição do Produto


La obra de Max Weber* Friedrich H. Tenbruck



En las páginas siguientes quisiera mostrar cómo nos hemos puesto obstáculos para una comprensión válida de Max Weber debido al supuesto —que se da por sobreentendido— de que Economía y sociedad [Wirtschaft und Gesellschaft]1 es su obra principal. Probar esto, algo que por supuesto tiene notables consecuencias para la comprensión de su sociología, habría justificado sin duda un libro entero; incluso tal vez lo habría requerido. No he renunciado a ello meramente en razón de mi idiosincrasia, sobre todo no por mi oposición al mercado actual del libro. Me sentía más bien apremiado a realizar una exposición concisa, por un lado, porque la notable reactivación de los estudios weberianos, que ahora parece haberse puesto en marcha también en Alemania, habla en contra de la demora que dicho libro implicaría; por otro, porque ya había expuesto las tesis esenciales varias veces, por ejemplo, en el Congreso de Sociólogos del año pasado en Toronto, y por lo tanto, como sé por experiencia, no sería bueno guardarlas en el buche por más tiempo. La investigación sobre Weber ha caminado por largos y tortuosos caminos, llenos de rodeos, para comprender una obra tan gigantesca como laberíntica y, esto no se debe olvidar, también y en muchos sentidos, apresurada e inacabada. Durante decenios se hubo de limitar a intentos de entender esta parte o aquélla. A decir verdad, la obra llegó a verse como un todo por vez primera cuando Reinhard Bendix puso frente a nosotros en 1960 su Max Weber. An Intellectual Portrait, en el que esbozó las ideas esenciales que la atraviesan. Sin embargo, lo que sigue pendiente aún es el desciframiento de la misma en el plano textual; * «Das Werk Max Webers», en Tenbruck (1975a). Traducción de Pedro Piedras Monroy; revisión de Álvaro Morcillo Laiz y Eduardo Weisz. 1 Para facilitar las cosas, utilizaré las siguientes abreviaturas: EP para los dos artículos aparecidos en 1904/1905: «La ética protestante y el espíritu del capitalismo»; EyS para Economía y sociedad; EERU para «La ética económica de las religiones universales», y ESR para los Ensayos sobre sociología de la religión.



47



Weber en Iberoamérica_FINAS.indd 47



18/09/15 13:55



Friedrich H. Tenbruck



es decir, una interpretación que para controlar las grandes líneas de los argumentos y de las ideas emplee aquellas referencias y circunstancias que, en parte, se encuentran de forma abundante en los textos y en su historia y, en parte, casi podría decirse que han sido escondidos por Weber en ellos. De otro modo, no puede descubrirse el desarrollo del pensamiento de Weber, tema que ha sido descuidado; de otro modo, no pueden aclararse los problemas que siguen sin resolverse, y a menudo ya se han dejado de lado; de otro modo, no puede apreciarse la obra ni en su conjunto ni en sus partes. Tal como se ha dicho, la verificación ha de permanecer tan cerca como sea posible del rigor de los textos. Es decir, habrá de hablarse de la génesis y secuencia cronológica de los trabajos, del estado de las ediciones y de la historia textual, de las referencias de la obra y de los pasajes clave de Weber, así como de cosas parecidas, antes de que se pueda recoger la verdadera cosecha. Con el fin de lograr la obligada concisión, no he podido tratar estos diferentes puntos de vista de forma individual, porque ellos aspiran a ensanchar sus dimensiones y conducen a una selva para la que faltaría aquí, por un lado, espacio y, por otro, salvo en el caso de los especialistas, también el interés y la perspectiva de conjunto. Por eso, partiré de un hallazgo textual tan sencillo como central, cuya consecuente superación será posible sólo si en la medida necesaria se integran paso a paso la lógica textual y la lógica sustantiva, y se las reduce a un denominador común. En primer lugar, presentaré un apartado sobre la tradición de la interpretación de Weber, la que siempre se aferró a la opinión de que EyS representa su principal obra, sin poder cumplir nunca con este principio. En el mismo, deberán refrescarse los conocimientos fundamentales sobre la obra de Weber, necesarios para las consideraciones que vendrán a continuación. I. LA OBRA PRINCIPAL DE MAX WEBER. UN SUPUESTO DE LOS INTÉRPRETES



Cuando Marianne Weber publicó su prólogo a EyS en 1921, calificó en la primera frase a esta obra como la principal, póstuma, de Weber. No habría necesitado esta etiqueta para convencer al mundo científico de esta denominación. Cuando del legado de un estudioso se publica un trabajo compacto de este tamaño, se presenta como la obra de su vida, y aquí debería serlo con más razón aún, puesto que Weber, aparte de los trabajos de juventud, hasta la fecha sólo había producido artículos. Aquí estaba la obra de su vida y, en ese sentido también, su obra principal. La ambigua denominación ganó de inmediato un significado más profundo cuando se reveló que este trabajo ofrecía una summa de la disciplina, que trataba de cubrir todos los ámbitos de la sociología. En lo sucesivo, EyS fun48
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cionó como el legado válido y omniabarcador de Weber, en el que habría dado todo de sí. Ello parecía tan evidente que nunca fue puesto en duda, de forma que el lector de hoy, en la edición al cuidado de Johannes Winckelmann, sigue leyendo en la primera frase del prólogo que se trata de la obra principal de su legado. En esta situación se habría podido esperar que la dedicación a la obra de Weber hubiera de orientarse a EyS. Sin embargo, no ha sido ése el caso. Lo más famoso, lo que con más frecuencia se leyó y se trató fue más bien la EP, es decir, un escrito temprano, que pese a su importancia intrínseca no podía ser representativo de su obra. EyS, por el contrario, no se lee completa salvo en casos excepcionales y nunca ha llegado a ser el objeto de una interpretación de conjunto.2 Es cierto que muchos sociólogos están más familiarizados con este o aquel capítulo de esta obra gigantesca, sobre todo con los de dominación [Herrschaft], estratificación [Schichtung] y burocracia [Bürokratie]. Para muchas partes, existen también interpretaciones de primera categoría, y algunos sociólogos puede que hasta estén familiarizados con todas. No obstante, nunca se ha intentado una interpretación global de forma seria. Más bien se destacaron partes y se colocaron unas al lado de las otras; con ello, la interpretación personal siguió teniendo un amplio margen de maniobra porque a EyS no se le podía arrebatar ninguna pregunta de investigación ineludible que hubiera podido someter la relación de las partes con el todo a un criterio seguro. Lo que ha caracterizado durante mucho tiempo la relación con EyS ha sido el libre uso de las partes, sin las restricciones de una comprensión global.3 De hecho, la idea de la sociología de Weber no ha estado para nada marcada por la confrontación con su obra principal, sino que en realidad siguió otras líneas muy distintas. Para muchos, el logro decisivo se encontraba en su metodología, sobre todo para las escuelas neopositivistas, que en él rara vez pudieron ver algo más que el profeta que a través de su doctrina de la ciencia [Wissenschaftslehre] había mostrado a la sociología el camino de salida de la cenagosa inconsciencia de las ciencias del espíritu. En realidad, ausente el interés en las investigaciones sustantivas de Weber, se quería hacer de él el testigo principal para una sociología futura, que procedería estrictamente según el modelo de las ciencias 2 La suposición de Dirk Käsler (1972, 8) de que los trabajos de Weber son más a menudo citados que leídos no será considerada, pues se trata aquí sólo del hecho habitual de que EyS se estudia en todas sus partes aunque no puede leerse como un todo. Justamente por eso es comprensible que los sociólogos se familiaricen sólo (si es que lo hacen) con ciertas partes de EyS a través de una lectura personal. Y por eso precisamente no hay, que yo sepa, ninguna interpretación de EyS como un todo que vaya más allá de la yuxtaposición de las partes o de la articulación de estructuras que han perdurado (el método, los conceptos fundamentales, la arquitectura, la perspectiva) con la intención de desarrollar la obra en su conjunto a partir de una pregunta sustantiva. Éste parece también ser el sentido de la postura de Reinhard Bendix (1960, 17) cuando señala que su obra como un todo completo sigue siendo relativamente desconocida [«that as a comprehensive whole his work remains relatively unknown»]. 3 De forma semejante, Bendix (1965, 9) dice que la obra de Weber ofrecería puntos de partida para las más variadas interpretaciones [«points of departure for the most varied interpretations»].



49



Weber en Iberoamérica_FINAS.indd 49



18/09/15 13:55



Friedrich H. Tenbruck



naturales. La obra principal quedó fuera de cartel y la doctrina de la ciencia fue acortada tan unilateralmente que se la convirtió en lo directamente opuesto a su propósito. Para la comprensión de EyS se había ganado tan poco con ello que una y otra vez se agitaba la duda de si Weber habría seguido su propia metodología.4 Otra interpretación se concentraba en el borrador de la sociología comprensiva [verstehende Soziologie] y se apoyaba en los primeros párrafos de los conceptos fundamentales [Grundbegriffe] explicitados en EyS, dedicándose cuando mucho a la «arquitectura» de la obra. Por muy perfectos que pudieran ser tales análisis, no podían informar sobre cómo se conectaban las partes de EyS, formando una sola cosa, y dónde habría de encontrarse el centro de la obra. Tan pronto como pasaba más allá de los Grundbegriffe, lo asaltaba a uno una variedad inabarcable de temas y tesis que se perdían en una red infinita, en la que si bien cada nudo llevaba a otro, ninguno poseía una posición dominante. A través de los Grundbegriffe no se podía descubrir una unidad temática en EyS, de forma que a lo sumo se podían adherir capítulos concretos escogidos a la concepción teórica o metodológica. Esta situación la resumía J. Winckelmann, el nuevo editor, del modo siguiente: «Puede sostenerse como communis opinio doctorum sin exagerar, que la obra en la presente versión representaría un irregulare aliquid corpus» (1948, 369). Se unía con ello a una antigua concepción que consideraba la obra principal, en último término, como incomprensible, porque Weber no había podido concluirla. De todos modos, donde otros habían capitulado, Winckelmann pretendía saber qué hacer. Los cambios en el orden y las adiciones por parte de un nuevo editor habían de llevar EyS al punto en que «diera la impresión de ser en esencia menos fragmentaria; más bien ganase considerablemente en accesibilidad y claridad y expresase el conocimiento científico de Max Weber, así como la claridad de su concepción intelectual, de forma más convincente» (1948, 387). Ahora bien, como quiera que se estime el valor o la futilidad de los cambios entretanto efectuados, éstos no han hecho de la obra un todo legible y comprensible ni tampoco podían hacerlo porque las dificultades decisivas no están de ningún modo en las escasas lagunas e imperfecciones sino en la irreconocible unidad de la gigantesca obra.5 Mis trabajos de los años cincuenta y sesenta sobre Weber contienen no sólo este error sino también otras insuficiencias interpretativas que trato de subsanar en este capítulo. 5 Como aclaración añadiré que al dudar de la legibilidad no estoy apuntando al estilo de Weber, al que en buena medida considero —lo mismo que Guenther Roth— lúcido y ágil, por carecer de oscuridades académicas y de conceptualizaciones técnicas —aunque las célebres oraciones encajonadas son un lastre: el tributo que Weber pagó por sus meticulosas matizaciones— (véase la página ci de la introducción de Roth en Weber 1968). Naturalmente, tampoco pongo en tela de juicio la disposición arquitectónica y sistemática de la obra puestas con frecuencia de relieve, lo cual es precisamente el mérito de los citados editores Roth y Winckelmann. Al igual que ellos, estoy convencido de que EyS sólo puede entenderse si se tiene siempre ante los ojos la concepción de Weber de que la sociología no puede ni debe ser capturada en un sistema conceptual cerrado. Bajo esta condición previa, mi opinión es que EyS no podía 4
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Así es como, en el fondo, los juicios oscilaron desde el principio sólo en torno a si Weber no quería darle ninguna unidad objetiva al conjunto de su obra principal, sin perjuicio de la importancia de sus partes, o si más bien no pudo. Entre estas dos concepciones refulgen todas las afirmaciones sobre esta obra fragmentaria, sobre lo gigante y lo parcial de su naturaleza, sentencias que atraviesan la interpretación desde hace ya cincuenta años. Para algunos quedaba entonces de EyS tan sólo una obra de consulta (Winckelmannn 1948, 368), y de Weber sólo un crítico (Hufnagel 1971); otros sólo veían, «pese a su amplitud, sus imponentes fragmentos, sillares inmóviles de un titán», como lo expresó Jaspers (1946, 41), aunque de forma no muy clara, para quien lo que realmente daba cuenta de la perfección de Weber era su fracaso. Sencillamente, lo uno resulta tan poco satisfactorio como lo otro. La pasión intelectual de Weber descarta que destinara el trabajo de su vida a una obra de consulta; su firmeza mental tenía que elevarlo por encima de los críticos; su coherencia intelectual no es compatible con la producción irreflexiva de fragmentos. En todo caso, ante la falta de un desciframiento de EyS, no se podía realizar la interpretación de la sociología de Weber a partir de su obra principal. Justamente por eso, se optaba por la concepción metodológica o por la teórica. Y el que no quería contentarse con esto, si no quería quedar limitado por detalles, se veía forzado a poner en lugar de la obra, a la persona. En ningún caso ha tomado la biografía de un sociólogo un espacio tan amplio y tan dominante en la interpretación. Todos los que lo conocieron contaron casi compulsivamente cómo los subyugaba la persona, no la obra.6 No obstante, también los trabajos más tardíos han buscado a menudo la unidad de la obra en la persona, en puntos de vista y actitudes fundamentales que habían de abarcar, como si fueran grapas, los trabajos inconexos, sirviendo como un sustituto de la indescifrable obra principal. El propio Bendix ha presentado su ensayo interpretativo dedicado a la obra bajo la fórmula de «retrato intelectual» [intellectual portrait]. Después de apreciaciones que tienen medio siglo de historia resulta ineludible la conclusión paradójica de que la exégesis de la sociología weberiana no se ha basado en el trabajo que los intérpretes consideran unánimemente como su desplegarse como una suma de la sociología, mediante una cuestión concreta sistemática y, a falta de una unidad de ese tipo, tampoco podía convertirse en un todo legible. En todo caso, no puede hacerse como si EyS hubiera podido leerse como una unidad temática —por ejemplo la cuestión de la racionalización occidental— si no le faltasen algunas partes. Cuantitativamente, los huecos no tienen ninguna importancia, y, cualitativamente, estas adiciones, por muy bienvenidas que sean, no hubieran podido cambiar nada del carácter de EyS. Con ello ya se despierta la duda de si se puede declarar EyS, sin cortapisa alguna, como la obra principal de un autor que consideraba el instrumental sociológico como un medio para el fin del conocimiento de la realidad histórica y, sobre todo, de las trayectorias históricas. 6 Ésta es la nota común a los juicios, recuerdos y necrológicas del momento, que uno puede encontrar cómodamente reunidos en las primeras dos partes de König y Winckelmann (1963), donde el propio Ernst Troeltsch (1963, 43) reconoce: «¿Qué son los méritos científicos comparados con el conjunto de esta personalidad imponente?»
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obra principal. Ello sirve también para la versión hoy dominante. La interpretación de Bendix, situada entre la persona y la obra, superó por mucho numerosas carencias de la vieja interpretación y sacó a la luz una unidad en la sociología de Weber; pero esto tuvo un precio. Se liberó de la reducción a los planes metodológicos y teóricos y recurrió resueltamente a las investigaciones sustantivas de Weber. Y no las interpretó una detrás de otra sino que con firmeza y olfato las desplazó hacia la cuestión fundamental del surgimiento de la cultura racional del mundo occidental, siguiendo en esto una vieja suposición sobre cuál era el tema central del trabajo de Weber. Ahora bien, tan sólo pudo lograr este importante éxito gracias a que disoció EyS y los ESR y los volvió a unir de otra manera. Puede que a alguno el precio le resulte pequeño en comparación con la ganancia. Sin embargo, el beneficio inevitablemente plantea a un intérprete meticuloso la cuestión de por qué si Weber quería explicar el surgimiento de la racionalidad occidental no convirtió esta pregunta en el tema y la directriz de su obra principal, puesto que, evidentemente, éste no es el caso. Es cierto que en EyS se encuentran importantes apartados y observaciones al respecto, pero la cuestión queda con bastante frecuencia bajo la superficie; no obstante es igualmente cierto que la obra no se adhiere a tal cuestión ni tampoco se desarrolla a partir de lo que ella exige. Ninguna interpretación puede detenerse aquí. Si EyS es la obra principal de Weber, si se trata —lo mismo que la EERU— de una obra independiente, entonces los intérpretes no pueden darse por satisfechos con juntar partes de ambas en una obra nueva, ya que si con ello resulta que sólo unos pocos apartados son relevantes para la tesis de la racionalización, la mayor parte de EyS y de la EERU acabará no siendo más que mera investigación de contraste. La interpretación de Bendix no puede ser la última palabra. Después de que no se pudo conseguir en cincuenta años sacarle a EyS una respuesta que pudiera hacer de la obra más que una suma de partes que ofrecen un abrumador recorrido por todos los temas de la sociología, uno se pregunta si no nos hemos metido en un callejón sin salida con la suposición de que EyS es la obra principal. ¿Qué significa obra principal? Quizá lo ambiguo del concepto haya preformado la interpretación de tal modo que apenas podía lograrse ver los trabajos sin prejuicios. Ya va siendo hora entonces de volver a las fuentes y de leer los textos con una mirada abierta, con la esperanza de poder arrojar una luz nueva sobre los trabajos individuales y sobre su posición en el conjunto de la obra. II. EL PROCESO HISTÓRICO-RELIGIOSO DE DESENCANTAMIENTO



En el contexto de un intento por sistematizar la EP de Weber, Walter M. Sprondel cita la siguiente frase: «Aquí encontró su final aquel gran proceso histórico52
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religioso del desencantamiento [Entzauberung]* del mundo, que […] rechazó todos los medios mágicos de búsqueda de salvación como superstición y sacrilegio» (Sprondel 1973, 215).7 Quien recurra al ensayo de Weber del año 1904, no encontrará este pasaje. Se trata de un añadido que Weber incorporó sólo cuando reelaboraba la EP para los ESR entre 1919 y 1920. El añadido va claramente más allá de la tesis original y, por cierto, de un modo tan sólido y radical que cualquier conocedor de la EP habría tenido que tropezar con él. ¿Dónde había hablado Weber en la EP de un proceso histórico-religioso de desencantamiento, si sólo había discutido aquí el surgimiento del espíritu del capitalismo? ¿Cómo había podido ser concebido allí el calvinismo como final de un proceso, mientras que solamente eran objeto de debate su particularidad y sus consecuencias? ¿Y en virtud de qué argumentos habría podido Weber imponerle al lector de la EP el añadido ulterior de que el desencantamiento del mundo «empezaba con la profecía del judaísmo antiguo» y «en unión con el pensamiento científico heleno» había encontrado su final en la ascesis intramundana del protestantismo?8 De todo ello no se hablaba en la EP, y, desde la misma, la aseveración de Weber habría debido de ser desechada como la ocurrencia privada de alguien fantasioso, que no acostumbra a tomarse con rigor los límites de las afirmaciones científicas. Está claro; el pasaje es un cuerpo completamente extraño en la EP. No sólo no estaba en el original sino que de ningún modo podía estar allí porque rompe el marco del mismo y establece dimensiones completamente nuevas. Retengamos por ahora que los ESR no reproducen el texto original de la EP y, por cierto, tampoco el de la EERU. En la «Observación preliminar» [Vorbemerkung], Weber había hablado adrede de «los ensayos a continuación reunidos y aumentados» (1947, 12 [1998b, 21]), pero los intérpretes nunca lo tomaron seriamente en cuenta. En todo caso, todas las ediciones imprimen, sin que por lo demás escatimen las anotaciones, el texto de la última versión de la EP y de la EERU sin mencionar nada sobre los cambios, ni al menos señalarlos. En resumidas cuentas, 55 años después de la muerte de Weber es cierto que contamos con cantidad de volúmenes de comentarios a sus trabajos de sociología de la religión, pero seguimos sin contar con ediciones críticas,9 y la necesidad de tales ediciones * El término Entzauberung —literalmente desmagificación— refiere en Weber tanto al proceso de ruptura con la magia que típicamente tiene lugar con el surgimiento de las religiones proféticas, como al desarrollo específicamente moderno, que desecha cualquier explicación religiosa de los fenómenos y aleja la posibilidad de conductas de vida basadas en valores trascendentes. Dado que Tenbruck se centra en este último aspecto y que el término desencantamiento suele ser el usado en las traducciones de Weber, mantendremos, con esta advertencia, el mismo. [N. del E.] 7 Hay que señalar que, tanto aquí como en otros casos, mis explicaciones no se dirigen contra ciertos juicios erróneos de individuos particulares sino contra algunas suposiciones generales de la interpretación. 8 Así se plantea en el pasaje extraído por Sprondel (1973) de la EP en Weber (1947, 96 [1998b, 99]). 9 Por qué la nueva edición de la EP en la editorial Siebenstern (Weber 1973a) tampoco es una edición crítica, pese a pretender lo contrario, lo he expuesto en un artículo (Tenbruck 1975b).
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ni siquiera se ha hecho oír mucho. Desde hace 55 años leemos e interpretamos los ESR en la suposición errónea de que nos estarían ofreciendo los textos originales de la EP y de la EERU. Aunque aquí no nos detengamos en explicaciones que serían una pérdida de tiempo, debería estar fundamentalmente claro que desde este equívoco resulta difícil una interpretación satisfactoria, ya que las afirmaciones tempranas no se separan claramente de las tardías y consiguientemente tampoco pueden ser estimados de un modo fiable la relación entre las obras y el progreso del pensamiento.10 Mientras que tengamos que seguir arreglándonoslas con ediciones deficientes, sólo a duras penas podrán entenderse la dimensión e importancia de las modificaciones. Éstas no habrán de ser presentadas ni analizadas aquí. Junto a un pulido del lenguaje, se trata principalmente de afinaciones conceptuales y adendas de contenido, además de añadiduras bibliográficas, que a menudo seguían en el ámbito de la tesis original, aunque naturalmente arrojan también nueva luz sobre el desarrollo de las concepciones de Weber y del contexto de su trabajo. En todo caso, entre estos añadidos se encuentra el pasaje citado, que hace saltar el marco de la EP y por tanto resulta de la mayor trascendencia; pues lo que se le dice al lector, sin más, es que en el ensayo sólo se le presenta el último acto de un proceso mucho más largo, o sea que la ética protestante sólo sería comprensible como etapa final de un proceso histórico-religioso de desencantamiento. Dado que en el texto original esta opinión no existía ni siquiera como insinuación, presenta un hallazgo posterior. Ahora bien, con ello se plantea la pregunta de cuándo y dónde se le ocurrió a Weber. Y también, por qué Weber introdujo el añadido luego en la EP, pese a que allí ni siquiera en la versión tardía se trata en absoluto este proceso histórico-religioso. Es conocido que pasajes semejantes a ése se encuentran diseminados por la obra tardía de Weber, o sea, en EyS y la EERU. Todos coinciden en establecer el principio del proceso en el judaísmo y su final en la ascesis intramundana del puritanismo. Las etapas intermedias quedan hasta cierto punto sin definir. Ahí se menciona, en el capítulo sobre el judaísmo antiguo, junto a la cultura intelectual helena, el derecho romano, el establecimiento [Anstalt] de la Iglesia cristiana que se basa en el concepto romano de cargo [Amt] (Weber 1966b, 7 [1998d, 21]); en EyS se menciona, además, la circunstancia de que las religiones occidentales no eran religiones para intelectuales (1956, 355 y s. [1964, 436 y s.]), mientras en otro pasaje se dice sólo de forma general que el motivo para que exista una racionalidad específicamente occidental habría de buscarse principalmente en la 10 Las pruebas generales se encuentran en este artículo, aparte de que puede consultarse el artículo mencionado en la nota precedente. Ejemplos particulares de las consecuencias trascendentes que puede tener el no considerar los momentos en los que surgieron los ESR y los añadidos han sido mostrados en Nelson (1974) y en Tenbruck (1974a).
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religión en tanto y en cuanto no entran en juego factores puramente políticos (1956, 378 y s. [1964, 488 y s.]).11 Tales afirmaciones pudieran estar teñidas de las convicciones propias de aquella época, que Weber habría podido mencionar en el texto sin tener más pruebas. Se invocaba de buen grado al judaísmo, al cristianismo y a la Antigüedad clásica como la raíz triple de la cultura moderna, añadiendo a menudo además la herencia germánica;12 pero tales ideas eran demasiado poco específicas como para que hubieran podido ofrecer un modelo suficiente para el discurso realmente diferente de Weber, en el que los arraigos históricos toman la forma de un proceso de racionalización histórico-religioso. Aquí se encuentra una teoría por completo peculiar de Weber, cuya originalidad puede apreciarse en la misma forma lingüística. Por eso, debe descartarse la posibilidad de que Weber pudiera haber incorporado en su trabajo de forma reiterada y como de pasada una idea tan inusual, si no hubiera estado convencido de que también había aportado la prueba de este proceso. Con ello se plantea la cuestión de cuándo y dónde Weber llevó a cabo y presentó el esquema de este proceso histórico-religioso de desencantamiento que va desde el judaísmo antiguo hasta la ética protestante. III. RACIONALIZACIÓN OCCIDENTAL Y DESENCANTAMIENTO HISTÓRICO-RELIGIOSO



Con esto llegamos al centro de la sociología de Weber. Atrás han quedado las esperanzas de poder explicar su obra mediante la doctrina de la ciencia y los conceptos fundamentales [Grundbegriffe], quizá todavía con una reverencia ante la EP. Por muy importantes que puedan ser también la metodología y los conceptos analíticos, se puede ahora afirmar que se trataba de meros medios para las investigaciones histórico-sociológicas, que constituyen su verdadero 11 Este fragmento subraya la concepción que tiene Weber del papel prioritario de la religión para la racionalización, al igual que los pasajes nombrados sobre el desarrollo de la racionalidad occidental que se encuentran, no por casualidad, en las partes de sociología de la religión de la obra de Weber. 12 Así ocurre, por ejemplo, con Ernst Troeltsch en un artículo del año 1907, «Das Wesen des modernen Geistes» (1925). Aquí se encuentra uno, por lo demás, en un punto importante de la historia intelectual alemana. Pues aquella perceptible oposición durante el cambio de siglo contra la ciencia convencional era en esencia una protesta contra la fe convencional en el progreso, que veía el ascenso de la racionalidad como la consecuencia natural de la capacidad del ser humano para enjuiciar. La rebelión contra la economía política de la que surgió la Deutsche Gesellschaft für Soziologie [Sociedad Alemana de Sociología] se alimentó ante todo del convencimiento de que el progreso de la razón no es una ley natural ni el surgimiento de la racionalidad occidental se explicaría por la capacidad humana de raciocinio. Weber compartía esta convicción con Troeltsch, Simmel y otros compañeros de camino a los que la fe en el triunfo automático [Selbstdurchsetzung] de la racionalidad les parecía tan carente de sentido como la opinión de que la pobreza venía de la miseria. Aquí se encuentra tal vez la base más importante de la célebre peculiaridad de la sociología alemana que había de entregarse a la tarea de buscar las condiciones extrarracionales, sociales y antropológicas y, ante todo, históricas de la racionalidad. El pasaje correspondiente está en Troeltsch (1925, 298).
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logro. Por lo menos desde Bendix sabemos que el núcleo de estas investigaciones hay que buscarlo en la noción del proceso de racionalización del que ha surgido el mundo moderno. Cuando nosotros ahora, con toda razón, ubicamos el tema del trabajo de Weber en el proceso de racionalización, hemos de tener en cuenta que él mismo casi nunca utiliza esta expresión13 sino que más bien alterna conceptos más generales como los de racionalidad [Rationalität], racionalidad con arreglo a fines [Zweckrationalität], racionalización [Rationalisierung] y desencantamiento [Entzauberung]. Los intérpretes se encuentran, por tanto, una y otra vez ante la cuestión de si y cuándo a estas expresiones se las puede considerar como meras variaciones lingüísticas, y equipararlas en lo sustantivo. Aquí se plantea, en particular, la cuestión de si los conceptos de proceso de racionalización y proceso de desencantamiento son intercambiables. Hasta la fecha, los intérpretes han hecho esta suposición tácita; en todo caso, nunca se ha discutido lo contrario. Sin embargo, lo cierto es que Weber diferenció el desencantamiento histórico-religioso de la racionalización occidental, pese al hecho de que el desencantamiento siempre desemboca en una racionalización y de que ésta, en un sentido amplio, puede ser denominada también como desencantamiento. Si se quiere entender el punto central de la obra de Weber, habrá en primer lugar que aclarar la terminología de los textos, y para ello habrá que comenzar por una dificultad esencial de la interpretación: la ambigüedad del concepto de racionalización. Tan poco ha soslayado Weber esta característica, que ha insistido al lector una y otra vez sobre la misma.14 Para Weber se dan los tipos más diferentes de racionalizaciones y uno de sus grandes descubrimientos —como veremos más tarde— es que tales procesos tuvieron lugar no sólo en Occidente sino también en otras culturas, claro que de formas muy distintas. El desarrollo occidental denominado hoy de forma abreviada como proceso de racionalización, en el que Weber tuvo un extraordinario interés, es por tanto sólo el caso particular de una clase más amplia de acontecimientos. Si uno se limita ahora al proceso occidental, habrá que hacer también distinciones adicionales, pues Weber no habló de éste en un solo sentido durante toda su vida. Para él, más bien, el problema se desplazó reiteradas veces y representa una dificultad decisiva para la interpretación que el concepto de racionalización, el cual se mantiene a través de su obra, oculte más de lo que reproduce esos desplazamientos. Hay que tener en claro dos deslizamientos. Por un lado, hay que contar con que Weber pertenecía a una época para la que la singularidad racional de su cultura resultaba del todo familiar. Como fenómeno, el desarrollo racional de 13 Conforme a los índices analíticos, en las obras de Weber sólo se habla de un proceso de racionalización en un pasaje (1956, 195 [1964, 269]). 14 Así ya los ESR (Weber 1947, 62 [1998b, 67] y, más adelante, en 265, 252 y s., y 11 [259, 247 y s., y 20 y s.], así como passim).
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Europa representaba para él un punto de partida evidente. Lo que lo diferenció a él de su tiempo fue que no se daba por satisfecho con las explicaciones habituales; sobre todo, con las referencias a la herencia griega y a la ciencia moderna. Ahora bien, fue en el curso de sus investigaciones donde Weber descubrió el verdadero proceso de racionalización. Éste ya no se encuentra en el plano del hallazgo sino en el plano de la explicación. El descubrimiento era el punto de partida; el plan, la adquisición paulatina. Por eso se deberá siempre tener presente al leer hasta qué punto había avanzado Weber con la transformación del fenomenal descubrimiento en un proceso explicado sociológicamente. El segundo desplazamiento concierne a la dimensión temporal del proceso. En la EP, el interés explicativo de Weber se limita de forma manifiesta a la fase tardía del mismo, el capitalismo, y luego irá incluyendo paso a paso, como se mostrará, las frases más tempranas. También por eso la idea de un proceso de racionalización que atraviesa toda la historia de Europa es una adquisición tardía. Con racionalización (o también con proceso de racionalización) puede por tanto aludirse al proceso en su conjunto pero también a sus diferentes partes. El proceso histórico-religioso del desencantamiento, que obviamente representa él mismo una racionalización, resulta entonces una de las partes del proceso global de racionalización occidental, pues, en un sentido estricto, el desencantamiento religioso acaba, como hemos visto, en la ética protestante, mientras que la verdadera racionalización no comienza hasta ella. No obstante, el desencantamiento religioso en su resultado pone a disposición aquel espíritu a partir del cual se despliega el capitalismo como el fatídico poder racionalizador de la modernidad; con todo, este último desarrollo de la racionalidad será propagado por nuevos agentes: por la ciencia, la economía y la política. En cambio en Occidente el desencantamiento histórico-religioso alcanza con la ascesis intramundana no sólo su punto final histórico sino, más aún, también su límite interno. Ante estas diferencias ocultas por el uso lingüístico de Weber, es recomendable una pauta terminológica que pueda especificar las referencias a las que se alude en cada caso. Por ello, queremos denominar de momento, en tanto y en cuanto ello sea posible de forma sensata, a todo el fenómeno como proceso de racionalización hasta por el contrario, al desarrollo hasta la ética protestante, como proceso de desencantamiento, y, finalmente, a la condensación y continuación de éste, siguiendo el uso lingüístico actual, como modernización. En definitiva, esto conduce a que Weber no pudo concebir el proceso de racionalización hasta después de haber descubierto el proceso de desencantamiento. Por eso, la cuestión de cuándo y dónde ha ocurrido esto nos traslada al centro de su sociología y al corazón de la cuestión de la unidad, el surgimiento y la coherencia de los trabajos de Weber. Ahora bien, ella lleva también a la dificultad central para la comprensión de la obra, a saber, a la embarazosa situación, 57
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que comienza en algo meramente externo, de que este proceso (lo mismo que el de racionalización) al parecer no ha sido expuesto en ningún lugar de forma coherente. De inmediato se produce precisamente el hallazgo siguiente: cuando en 1903 Max Weber despertó de su enfermedad, se abrió el paso hacia su propia sociología con un trabajo doble: uno metodológico, el artículo sobre la objetividad, y uno sustantivo, la EP.15 Por consiguiente, con la EP, tenía en la mano, ya en 1904, el comienzo de la modernización y, con ello, el final del desencantamiento, a saber, la ascesis intramundana del protestantismo; por supuesto, sin ser consciente en absoluto de esta circunstancia, pues había considerado la formación del espíritu capitalista a partir de la ética protestante sólo por sí misma, y no precisamente como final de un proceso mayor.16 Alrededor de diez años más tarde Weber se encontró en sus trabajos sobre la sociología de la religión con el judaísmo antiguo y, con ello, con el comienzo del proceso, a saber, con «una ética religiosa de la acción intramundana, con un alto grado de racionalidad, es decir, libre de la magia así como de todas las formas de búsqueda irracional de la salvación» (Weber 1966b, 6 [1998d, 20]). En todo caso, sigue resultando dudoso lo esencial: cómo, cuándo y dónde desarrolló Weber la noción de proceso histórico-religioso de desencantamiento de cuya racionalización surgió la modernidad. Por lo demás, este concepto no resulta ya del análisis del judaísmo y el protestantismo como fenómenos independientes. Por supuesto, Weber podía partir del hecho de que la herencia de la racionalidad judía se había incorporado al desarrollo europeo. No obstante, el núcleo de la cuestión había de ser más bien en qué forma a partir de la ética judía, en extremo racional, pudo surgir aquella ascesis intramundana que fue capaz de hacer avanzar la racionalización occidental hasta su última gradación, o sea, hacia la modernización. Para la pregunta que se plantea Weber, ello sólo podía referirse a si las ideas o si los intereses habían hecho surgir la ascesis intramundana a partir de la herencia judía. Con ello, el proceso histórico-religioso de desencantamiento se confirma como el vínculo que logró hacer surgir la noción de proceso de racionalización, a partir de la modernización y del judaísmo; Weber había discutido el primero en la EP y en ciertas partes de EyS, bajo puntos de vista diferentes en cada caso, y el segundo lo había descubierto en la EERU. Por ello es una cuestión central para la comprensión de Weber: ¿dónde describió este desencantamiento, que de la herencia de la racionalidad judía transmitida por el cristianismo hizo surgir la ascesis intramundana del protestantismo, de modo que pudo referirse a ese desencantamiento como de pasada? 15 Sigue sin prestársele atención al hecho de que el artículo sobre la objetividad (Weber 1985 [1973b]) trata ciertamente cuestiones metodológicas pero que, en el fondo, se escribió como justificación de la EP. 16 No contradice esto el programa de investigación que Weber desarrolla al final de la EP porque, tal como habrá de mostrarse, apenas va más atrás del protestantismo.
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IV. LA TESIS DE LA RACIONALIZACIÓN



En vista de estas dificultades, se puede preguntar uno cómo las solucionó Reinhard Bendix. Es sabido que Bendix dio el giro decisivo a la interpretación de Weber con el axioma: «el presente estudio se acerca a la obra de Weber poniendo el énfasis en sus escritos empíricos más que en sus escritos metodológicos» [«the present study approaches Weber’s work with a major emphasis on his empirical rather than his methodological writings»] (Bendix 1960, 20). Si la interpretación de Weber había transcurrido antes como explicación de su concepción metodológica y teórica, ahora quedaba claro que el logro y la preocupación de Weber habrían de buscarse sobre todo en sus grandes investigaciones sustantivas. Con ello, se destacaba inevitablemente el proceso de racionalización como el núcleo temático «al que veo como un hilo que atraviesa la obra vital de Weber» [«which I see as a thread running through Weber’s life work»] (Bendix 1965, 13). Bendix, por lo tanto, convenció a los sociólogos de que sólo se comprende a Weber si se aprehende su construcción del proceso de racionalización. Ésta es la razón por la que Bendix se puso a reconstruir este proceso a partir de la obra. El «retrato» le quedó perfectamente logrado; la reconstrucción, sólo muy parcialmente, pues la tesis de la racionalización —así es como llamamos abreviadamente a su reconstrucción del proceso a partir de la obra de Weber— se despliega en oposición elemental a los textos y, además, en una contradicción consigo misma. Por lo tanto, Bendix no resulta de gran ayuda ante la pregunta de dónde se propuso Weber el proceso de racionalización como el tema dominante de su vida. Para él, este fenómeno se convirtió en el tema universal que aparecía por doquier, pero que en las obras no tiene un lugar fijo ni llega a ser la tarea temática de ninguna de ellas. Por consiguiente, Bendix reconstruye el proceso desmontando las obras para reedificar con las partes el proceso de racionalización que el propio Weber no había hecho ver. El intérprete rompe por lo tanto con las obras individuales y desprende de ellas partes con el fin de reconstruir el proceso de racionalización occidental. A grandes rasgos, el orden que resulta de ello es así: desde la EP Weber recurre al judaísmo antiguo (o sea, a un capítulo de la EERU) y añade entonces las necesarias estaciones intermedias y finales del proceso mediante apartados escogidos de EyS, a saber, de la sociología del derecho, de la ciudad y del Estado. La reconstrucción de Abramowski (1966) no es muy diferente, tan sólo algo más marcadamente histórico-descriptiva.17 Nada que objetarle a este método si se trata de ganar perspectivas y una visión general en un Intellectual Portrait. Bendix y sus sucesores han consegui17 Abramowski sigue completamente la opinión y la disposición de Bendix, aunque las categorías sociológicas no están a la altura de la excelente descripción que el primero hace.
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do encontrar un vínculo temático a las investigaciones sustantivas y describir con ayuda de ellas el proceso de racionalización occidental. Sin embargo, para poder ganar en comprensión ha habido evidentemente que pagar un precio, porque la interpretación se sitúa en una cierta oposición a los trabajos de Weber y la reconstrucción sólo se logra a costa de la identidad a las obras. Difícilmente podrá dejarse esto de lado en tanto que no se considere insignificante cuál es el tema, la finalidad y el resultado de las obras individuales, y con arreglo a ellos habrá de medirse en último término cada interpretación. Un precio que hay que pagar por el éxito del Intellectual Portrait, según las normas de interpretación de una obra, es el de desestimar la secuencia temporal de los trabajos de Weber. Mientras que Bendix sigue en general el transcurso temporal de las obras de Weber porque las entiende como un desciframiento continuo del proceso de racionalización, invierte en el lugar decisivo la secuencia temporal y trata la EERU antes de EyS. Aunque eso corresponda con las fechas de publicación, no puede decirse lo mismo de las fechas de redacción, pues todos los apartados de EyS que Bendix requiere para la reconstrucción del proceso de racionalización pertenecen a la segunda parte de la obra, que Weber escribió entre 1911 y 1913; es decir, antes de la EERU.18 Que Bendix no haya llegado a esta conclusión inevitable, es decir, que haya utilizado EyS y la EERU en el orden inverso, podría ser un medio expositivo que debería permitirse en un Intellectual Portrait. Sin embargo, la cuestión es aquí otra, porque Bendix —según él mismo reconoce— obedece a una necesidad sustantiva: su tesis de la racionalización exige que EyS haya sido redactado después de la EERU, pues según la convicción general de Bendix, Weber quería llevar a un glorioso final el desciframiento del proceso de racionalización a través de la exposición de sus fases tardías. Ello presupone, no obstante, que Weber tuviera claras al menos las etapas tempranas del proceso sin las que no hubiera podido concebir la noción de un gran proceso de racionalización. Por tanto, él debía conocer, tal como Bendix sabe y reivindica,19 al menos la peculiaridad cultural y el significado histórico del judaísmo antiguo. Si a la tesis de la racionalización se le quitan estas precondiciones, los capítul0s corespondientes a la 18 Sigo aquí la datación de J. Winckelmann (1956) en el prólogo a EyS, en tanto que G. Roth (1968), en el prólogo a la edición en inglés, menciona los años 1910 a 1914. Por desgracia, las noticias son en parte escasas, en parte poco claras, de forma que es casi imposible llevar a cabo una datación del todo fiable, en tanto que falte una biografía que establezca con precisión las fechas de las actividades y los estudios de Weber, basándose en el uso y la ponderación de todas las fuentes y los filtre para conseguir el deseable relato vital, casi como un diario. La biografía salida de la pluma de Marianne Weber, a menudo muy errática y vaga en cuanto a los tiempos se refiere, resulta tan poco útil para esta tarea como la tabla cronológica que compuso Eduard Baumgarten (1964). Se puede contar con que dataciones temporales precisas, que de ser posible habrían de incluir estudios y lecturas, llevarán a una mejor comprensión de la génesis de los problemas y de los objetivos de los trabajos de Weber. 19 Véase Bendix (1960, esp. 284 y s.). Excelente la afirmación de la p. 285: «su ensayo sobre el judaísmo es el punto de partida de una explicación que lo ocupó el resto de su vida» [«his essay on Judaism is only the starting point of an explanation that occupied him for the rest of his life»].
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ciudad, el Estado y el derecho de EyS pueden ser integrados en el proceso de racionalización con precaución por parte del intérprete, pero no podrían haber sido pensados como glorioso final de su exposición. Lo que fuere que pueda encontrarse en ellos no conseguirá estar a la altura y amplitud del pensamiento de Weber sobre el proceso de racionalización, porque aún no contaba con esta noción. La idea última de Weber sobre el proceso de racionalización difícilmente podrá sacarse por tanto de EyS. La tesis de la racionalización depende así por completo de la hipótesis general del libro, i.e. que la EERU había sido escrita antes de EyS. Bendix argumenta —en el sentido de su supuesto de que EyS debería concluir la exposición del proceso de racionalización de un modo consecuente y preciso— que todos los ensayos de la sociología de la religión serían «un mero prefacio a lo que aún no habíamos explicado de Occidente» [«a mere preface to what we had not yet explained for the West»] (1960, 285), o sea, un prefacio a las partes relevantes de EyS. Y análogamente, caracterizaba a éstas como «continuations of the sociology of religion» [«continuaciones de la sociología de la religión»] (285)20 Aquel que lee las citas —a las que Bendix acompaña con inequívocas indicaciones temporales—, apenas puede sustraerse a la impresión de que las escribió creyendo erróneamente que Weber habría redactado primero la EERU y luego EyS.21 Esto correspondería tanto a la idea común, que se orienta por las fechas Unas pocas líneas más adelante aún más marcado mediante el siguiente giro: «estas continuaciones se remiten en gran parte a la cuestión de cómo las asunciones básicas del racionalismo se volvieron la orientación de valor dominante del mundo occidental» [«these continuations are addressed in large part to the question of how the basic assumptions of that rationalism had become the dominant value orientation of the Western world»], en consonancia con la cita incluida en la nota anterior. 21 Hay que tener en cuenta que los estudios para los capítulos sustantivos de la EERU, como señala Marianne Weber (1950, 378), fueron trabajados al mismo tiempo que EyS, desde 1911 más o menos, y ambos trabajos fueron también en parte «sacados de las mismas fuentes», con lo que también encajan los solapamientos que el especialista ya conoce. El resultado de su comparación a partir de los estudios sustantivos lo añadió Weber no obstante, por vez primera, en 1915, con la «Introducción» y el «Excurso» a la EERU, por lo demás, seguramente confeccionó también en ese momento, a partir de las notas, el capítulo sobre el judaísmo antiguo, con el que se debería comparar la nota introductoria a la EERU, además de con la observación que aparece en Marianne Weber (1950, 382), según la cual las «partes principales» de la EERU estaban listas en 1913. Dado que Bendix se apoya exclusivamente en los capítulos sustantivos de la EERU, es comprensible la inversión temporal que llevó a cabo. Ahora bien, hasta la «Introducción» y el «Excurso» Weber no extrajo la síntesis de los capítulos sustantivos, tal como se mostrará. Aquí también habrá solapamientos sustantivos con la Religionssoziologie de EyS; en ambas exposiciones, muchos detalles resultan idénticos. Falta, no obstante, en EyS, la recapitulación sistemática de los hallazgos individuales [Einzelerkenntnisse] en una sociología de la racionalización religiosa, que le da a la «Introducción» y el «Excurso» su sesgo histórico-universal. Con esto cuadra muy bien también la indicación de Weber (1947, 237, n. 1 [1998b, 233, n. 1]), según la cual la EERU estaba pensada «para interpretar y complementar el apartado sociológico-religioso (además, para ser interpretado mediante él en muchos puntos)». Dado que los estudios de sociología de la religión para EyS y para la EERU se elaboraron aproximadamente al mismo tiempo y esencialmente a partir de las mismas fuentes, está claro que los conocimientos provisionales de los estudios comparativos de la EERU pasaron a la Religionssoziologie de EyS y, suponiendo que ésta fuera escrita por Weber muy temprano, posiblemente fueron insertados después. Sin embargo, está fuera de duda que Weber no extrajo la conclusión de sus estudios comparativos con toda claridad hasta la «Introducción» y el «Excurso». 20
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de publicación, como naturalmente al supuesto convencional que ve en EyS la obra postrera y principal en la que todos los enigmas deben resolverse. Aun en el caso de que Bendix pensase que en un Intellectual Portrait podía alejarse mucho de la secuencia temporal de las obras, aquí fue bastante más allá de los límites que permite tal licencia. Bendix supone además que a la racionalización occidental han contribuido en forma pareja diversos factores, los que se sumaron a través de una amalgama histórica en un efecto de conjunto. El proceso se reduce por tanto al resultado casual de constelaciones históricas. De ese modo, su tesis de la racionalización le atribuye a Weber la intención de reproducir el proceso por medio de la identificación de los factores y las amalgamas. Para ello, no obstante, habrá de pagarse un precio ulterior. En todo caso, se llega así a un descubrimiento realmente paradójico, si se considera cómo habría podido plantear Weber sus trabajos de haber pretendido reproducir el desarrollo occidental. Tal vez no podamos encontrar ninguna respuesta positiva, pero seguro que sí una negativa: él no habría escrito ni la EERU ni EyS, pues ninguna de ellas se orienta ciertamente ni en su planteamiento ni en su temática a la historia de Occidente entendida como proceso de racionalización. Podrá objetarse que Weber, una vez contraído el compromiso que suponía el encargo para EyS, no podía ya disponer por sí mismo sobre la obra. Aun en tal caso sigue siendo correcto suponer que EyS le habría permitido una considerable libertad de movimiento para acentuar y tratar su verdadero tema. Sin ninguna duda, se encuentran ahora en EyS partes que son utilizables e importantes para una historia tal de la racionalización, pero otras faltan, y, sobre todo, falta la pregunta temática. Significativamente, de la supuesta obra principal, Bendix podrá tan sólo aprovechar unos pocos apartados como contribución directa al tema central de Weber; en parte, habrá de declarar la mayoría del trabajo como «investigaciones de contraste» y, en parte, habrá de dejarla por completo a un lado. Lo mismo parece ocurrir, a este respecto, con la EERU. A pesar de que ésta toma como tema precisamente el papel de la ética económica religiosa para la racionalidad económica y para la racionalidad en general, este interés se presta sólo con limitaciones para la comprensión del proceso de racionalización occidental. De forma muy significativa, Bendix escribe por un lado que la sociología de la religión de Weber ya estaba resuelta con el capítulo sobre el judaísmo antiguo, pero, por el otro, que este capítulo puede tomarse meramente como preludio de la consideración de las estaciones posteriores del proceso de racionalización que EyS ofrece en los capítulos sobre derecho, Estado y dominación. Las largas explicaciones sobre China y la India, a las que Weber había dedicado años de esfuerzo, resultan carentes de interés en cuanto a la verdadera intención de Weber y descienden a la categoría de contrapruebas de la tesis del protestantismo, que únicamente sirven para comprobar el significado general de la 62
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ética religiosa para la mentalidad económica [Wirtschaftsgesinnung]. Tampoco, por tanto, se vuelve comprensible la EERU a partir de la intención de describir el proceso de racionalización occidental. Si la intención de Weber era, tras la EP, describir el proceso completo, y si él caprichosamente quiso realizarla en dos obras construidas temáticamente de un modo muy distinto, lo cierto es que ahí no lo llevó a cabo. Si bien la EERU analiza el judaísmo, no se ocupa para nada del desarrollo occidental, y EyS, en tanto y en cuanto se ocupa de este tema, trata casi exclusivamente la modernización; tiene en todo caso poco qué decir sobre el largo periodo de desencantamiento religioso y en ninguna parte toma impulso hacia una exposición coherente del desarrollo occidental. Weber se habría decidido por tanto no sólo por una exposición fragmentada y sin una temática en la EERU y EyS, sino que al hacerlo se habría olvidado además del proceso histórico-religioso de desencantamiento que constituye la trama principal del desarrollo. Bajo estas circunstancias, hay que poner en duda la intención de Weber de exponer y probar el proceso de racionalización mediante la exposición de sus estaciones esenciales. De ahí parte no obstante la interpretación de Bendix. Donde falta tal reconstrucción, poco es lo que puede hacer con el texto, y los largos estudios de Weber se convierten en «investigaciones de contraste», en realidad superfluas. Si el proceso de desencantamiento que no fue descrito por Weber debía de hecho constituir una trama principal del fenómeno en su conjunto, ello es apenas comprensible en la interpretación de Bendix. Sí vio claramente qué importante papel le corresponde a la ética judía de la acción intramundana, que entró como herencia en la historia de Europa. Pero dado que Weber habla de la racionalización también respecto al derecho y al Estado, y en general a los más diferentes ámbitos, Bendix piensa que hay que interpretar el proceso de racionalización occidental como el entrelazamiento de distintos fenómenos individuales y advierte de forma explícita ante la posibilidad de dejarse seducir por el uso lingüístico de Weber, en el que a menudo se habla sin más de un proceso acumulativo coherente, es decir, unido por la necesidad de una lógica interna y no meramente por entrelazamientos históricos cuyo efecto final sea una vasta racionalización (Bendix 1960, 285, n. 33; además passim y esp. 286, 382 y 384). Los diferentes fenómenos individuales se encuentran, en cierto modo, unos junto a otros, de forma que su resultado total final, la racionalización, termina siendo la consecuencia de azares históricos. Entre el racionalismo del judaísmo y la ascesis intramundana del protestantismo no se da ningún proceso de desencantamiento histórico-religioso. Más bien el racionalismo judío heredado es elevado por los poderes puramente mundanos a la interpretación dominante del mundo. Al hacerlo, el significado de la ética religiosa queda circunscrito a la prueba de «cómo algunas tenían un efecto acelerador sobre la racionalidad de la vida económica, y otras un efecto retardante sobre la misma» [«how some 63
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had an accelerating and others a retarding effect upon the rationality of economic life»] (1960, 103). Para Weber, por el contrario, su descubrimiento decisivo residía en haber comprendido que la racionalización, a pesar de toda su fragilidad histórica, se sostuvo por el apremio de una lógica interna que se encontraba en el impulso irrefrenable de las ideas religiosas hacia la racionalización. Por eso, el proceso de racionalización es, en lo esencial, un proceso histórico-religioso de desencantamiento y sus factores y estaciones obtienen de ahí su unidad. No es la identificación histórica de los fenómenos parciales sino la necesidad de su secuencia interna lo que determinó la solución de Weber. La clave para esta interpretación de Weber se encuentra en aquel trabajo que, pese a todos los progresos de la interpretación, en su parte central se le ha resistido a los intérpretes: a saber, en la EERU. V. LA ÉTICA ECONÓMICA DE LAS RELIGIONES UNIVERSALES: SU POSICIÓN EN LA OBRA DE WEBER



En su configuración fragmentaria y amorfa, los trabajos de Weber, con sus vastos objetivos, dan a menudo la sensación de ser enigmáticos, de modo que sus relaciones mutuas y su importancia en relación con el conjunto de la obra tampoco pueden determinarse con seguridad si uno se ciñe sólo a sus contenidos conceptuales. Los criterios externos sobre la génesis de la obra, como el momento en que se redactó o la comparación lingüística, pueden resultar aquí importantes para la interpretación. Esto vale sobre todo para la EERU, cuya configuración externa resulta apropiada para ocultar tanto su estructura interna como su posición central en la obra de Weber. Durante mucho tiempo, la EERU no desempeñó absolutamente ningún papel en la interpretación de la obra de Weber. En tanto que ésta se concentraba en la doctrina de la ciencia y en los conceptos fundamentales [Grundbegriffe], la EERU tenía que parecer como un estudio especializado ocasional, y muchos lo consideraban incluso como un lamentable dispendio en un asunto marginal. Incluso donde se le veía un interés a la EP, a menudo ni siquiera se sabía de la existencia de la EERU22 o se la tomaba por un método de contraprueba para la EP, 22 Ya Ephraim Fischoff (1944) había apuntado que la EP a menudo ha sido discutida sin tener en cuenta el resto de los trabajos de Weber, en especial, la EERU, tal como puede consultarse ahora con toda comodidad en la versión alemana de su artículo que se encuentra en las críticas y anticríticas en el volumen 2 de la edición de la EP en la editorial Siebenstern de 1972, cuya recopilación hay que agradecerle a J. Winckelmann (cfr. Weber 1973a). Allí podrá uno convencerse de que un hombre de la estatura de Frank H. Knight, que había traducido al inglés Abriss der Sozial- und Wirtschaftsgeschichte [Historia económica general] de Weber (1927), habla de la EP sin conocer la EERU.
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que no presentaba ningún tema original: si la EP había estudiado la influencia de las ideas sobre los intereses, la EERU había de dedicarse a la influencia inversa, y si allí había de mostrarse cómo el espíritu del capitalismo había surgido de la ascesis protestante, aquí más bien que aquél no podía desarrollarse donde faltase esta mentalidad ascética. Con estos propósitos, a los que se adhiere aún completamente la «Observación preliminar» a los ESR, Weber quería debilitar también las objeciones metodológicas de sus críticos. Sólo que habría tenido que estar claro desde un principio que el trabajo nunca se planteó como una contraprueba a la EP, sino que se presentó como un tema propio y extenso que, con el progreso de la tarea emprendida, adquiriría mayores dimensiones. Como veremos, si bien el trabajo enlazaba con la EP, rompía desde un principio sus límites, de forma que la opinión dominante durante mucho tiempo, que quería ver en la EERU una contraprueba para la EP, debe hacerse constar como una irritante ceguera de la investigación weberiana.23 Desde Bendix, se piensa que la EERU es un estudio previo a aquellos capítulos de EyS en los que se cree poder encontrar la explicación aún pendiente del proceso de racionalización occidental, de forma que de la EERU sólo se considera en realidad como directamente relevante el capítulo sobre el judaísmo antiguo. Ahora bien, al hacerlo se desconoce por completo la peculiaridad y la posición de la EERU. Este trabajo ocupa en la obra de Weber una posición especial y, de hecho, única. Para empezar porque al contrario que EyS, no era ningún encargo y Weber por tanto podía perseguir aquí sus problemas libremente. Luego, a la EERU le corresponde una posición dominante en lo temporal, tanto en la vida como en la obra. Redactada tras EyS, la EERU tendrá que ser considerada como la última de las grandes investigaciones sustantivas y, por lo tanto, como el estado de conocimiento último. La EERU es, además, la obra a la que Weber se dedicó de forma más perseverante. El grueso del material para los capítulos sobre China, la India e Israel, fue elaborado en su sustancia y probablemente también convertido en manuscritos más o menos provisionales hacia el comienzo de la guerra, tras una labor de muchos años; no ocurrió lo mismo, por el contrario, con los también planeados sobre el islam y el cristianismo. Convencido de que tras el final de la guerra no podría volver sobre este trabajo, Weber se decidió a publicarlos por entregas en el Archiv für Sozialwissenschaft und Sozialpolitik (AfSS), para lo cual apenas pudo ya reelaborar los manuscritos, detallarlos y expandirlos.24 No se 23 Eduard Baumgarten, en la obra citada, parece ser casi el único que se da cuenta de que la EERU es mucho más que una contraprueba para la EP. Por desgracia, se queda en esa observación, a la que no sabe sacarle más partido. La degradación de la EERU a la categoría de contraprueba de la EP tiene las siete vidas de un gato; incluso Bendix regresa al final al concepto de estudios «de contraste». 24 Véase la nota 1 de Weber en 1947, 237 [1998b, 233], y aquí, en la nota 21, los pasajes extraídos de la biografía de Marianne Weber, especialmente la indicación en su libro (1950, 382) de que Weber aún quería completar algunas partes.
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sabe cuánto trabajo dedicó durante la guerra a preparar cada uno de los tres capítulos para la imprenta. Lo que sí parece es que tuvo que extraer con rapidez un resultado general de los tres estudios especiales, pese a que no constituían algo acabado. Por eso la «Introducción» [Einleitung], probablemente escrita en 1915, en realidad recoge lo que uno, por lo general, espera al final de un libro, es decir, los resultados que Weber en otras circunstancias seguro habría pospuesto hasta el volumen final sobre el cristianismo. Está claro que estos resultados que se vio obligado a obtener de forma prematura y precipitada no podían encajar bien en los capítulos sustantivos ya cerrados de EyS o la EERU.25 Como si no fuera suficiente, cuando la «Introducción» y el capítulo sobre China estuvieron ya compuestos, Weber ve la ocasión para corregir y expandir otra vez la conclusión obtenida en la «Introducción» en un «Excurso» [Zwischenbetrachtung] insertado a toda prisa.26 Aquel que toma en su mano la EERU debería ser consciente de que las apresuradas y vagas explicaciones de la «Introducción» y del «Excurso» no encierran observaciones introductorias ni meditaciones superfluas que carezcan de entidad frente a los capítulos sustantivos, sino que más bien trazan por vez primera la suma sistemática aunque difícilmente descifrable de años de investigaciones histórico-sociológicas. Así es que éstas contienen la conclusión y el último peldaño que alcanzó Weber de la EERU, obra que quedó inconclusa. La posición única y temporalmente dominante de la EERU se vuelve aún más clara si se pone en relación con la EP, de la que en cierto sentido surgió. Dado que con la EP Weber había alcanzado su propia sociología —esto hay que dejarlo claro—, no puede sorprender que al final de la EP desarrollara un programa de investigación que se leía casi ya como la obra de una vida: sobre todo, la indagación del significado del racionalismo ascético para la ética político-social y la comunidad social y el rastreo de los inicios de la ascesis intramundana hasta la Edad Media. El programa se encuentra por completo bajo la influencia de la EP, en cuanto a que se limita a la búsqueda de las raíces inmediatas de la modernización europea y a que pretende investigar el papel del racionalismo ascético de un modo más amplio.27 25 Sobre la relación más cercana de la EERU y la Religionssoziologie en EyS, consúltese aquí la nota 21. La datación de la «Introducción» procede de Marianne Weber (1950, 382), pero es confirmada por el contenido, que presupone la redacción de los capítulos sustantivos de la EERU. Cuando Marianne Weber habla ahí de una «introducción filosófico-histórica», se equivoca completamente. 26 Sobre la datación del «Excurso», véase Marianne Weber (1950, 367). Que se trata de una sección introducida de forma apresurada que pudo haber sido ser formulada cuando la «Introducción» estaba en composición se infiere claramente del contenido. El punto de partida del «Excurso» es precisamente una corrección de la «Introducción». La observación de Max Weber (1947, 237, n. 1 [1998b, 233, n. 1]), de que «las primeras partes» aparecieron «sin modificaciones, tal como fueron redactadas dos años antes y leídas a algunos amigos», sólo puede haberse referido a los capítulos sustantivos. 27 Con toda razón advierte Marianne Weber (1950, 378) que Max Weber, tras la EP, quería volver de la Reforma hacia atrás. Por desgracia, sus consideraciones sobre la posterior ampliación del programa en la p. 381 son demasiado vagas, aunque desde cierto punto de vista muy importantes; véase la nota siguiente.
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En la posterior revisión de la EP para los ESR, Weber explicó en la última nota a pie de página por qué no había emprendido el programa «en aquel momento». Y, por cierto, se debió, junto a motivos coyunturales, a su intención de «inscribir» los problemas «en el conjunto del desarrollo cultural» (Weber 1947, 205, n. 394 [1998b, 202, n. 115]). Con ello se proyectaba el tema de la EP, el condicionamiento del espíritu capitalista a las ideas religiosas de la ascesis, a dimensiones mayores y generalizaba universalmente: ¿cuál es el papel de las ideas y los intereses (o lo que para Weber venía a ser lo mismo, de la religión y la sociedad) en los desarrollos a largo plazo, y en especial cómo se construyen con ello aquellas actitudes ante el mundo, potentes y persistentes, que, como había mostrado el caso de la EP, determinan por medio de su ética económica el desarrollo de las culturas de modo duradero? Evidentemente, no se trataba sólo de la pregunta sobre si en otras culturas, por falta de ascesis intramundana, era imposible construir una mentalidad económica racional; a debate se ponía más bien la cuestión bastante más general de cómo repercute y cómo se produce la racionalidad en la interacción de ideas e intereses. Para el volumen sobre el cristianismo, esto había de llevar evidentemente a la pregunta de si la tan trascendente ética protestante fue entonces, por su parte, una casualidad histórica o si, por el contrario, fue quizá el resultado a largo plazo del poder, ya fuera de las ideas o de los intereses. A pesar del especial interés que Weber tenía en el desarrollo europeo, las investigaciones fueron no obstante equiparables entre sí. Tal como veremos con más detalle, éstas llevaron la problemática de la EP, a través de la generalización, hasta una investigación sobre el papel de la racionalidad en la historia. El vínculo entre la EP y la EERU no es el de tesis y contraprueba. La EERU es más bien la continuación legítima y expansión de la EP, con la que Weber había comenzado su camino: mediante el tratamiento del cristianismo la EERU había de abordar lo previo a la EP, al considerar el resto de las religiones universales había de mirar más allá del desarrollo europeo, mediante la generalización de la pregunta por el destino de la racionalidad entre las ideas y los intereses, debía llevar los problemas de Weber a su denominador común y buscar para ellos una solución común. De este modo, los ESR abarcaron toda la época creativa de Weber desde la EP hasta su muerte; ellos y no EyS fueron la obra en la que él se ocupó con persistencia.28 Junto con la EP, EyS constituye el documento en el que consiguió formular 28 Marianne Weber (1950, 381) habla de la ampliación de los estudios de Weber a partir del trabajo en la EERU. Pese a que ella olvidó mencionar que la explicación «de la peculiaridad de toda la cultura occidental» sólo podía obtenerse mediante un desvío hacia la cuestión más general sobre el destino a largo plazo de la racionalidad entre las ideas y los intereses, sus comentarios sí son muy reveladores en un sentido. Según ella, cuando Weber dio con el tema de la EERU le había inquietado insistentemente la cuestión que después articuló la «Observación preliminar» a los ESR: ¿Por qué sólo en Occidente hay formas racionales de la ciencia, del arte, de la ciudad, de la burocracia o del Estado? Esta pregunta que, según el testimonio de Ma-
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por vez primera sus enormes problemas en el planteamiento de una pregunta clara pero todavía limitada; la EERU, sin embargo, documenta el proceso a lo largo del cual consiguió concebir sus formidables problemas en un planteamiento superior: en primer lugar, mediante los estudios materiales para los capítulos sustantivos y, finalmente, mediante el resumen teórico en la «Introducción» y el «Excurso». En el desarrollo de Weber se ven por tanto estadios nítidos en cuanto al problema de la racionalización. El punto de partida es el interés en la llamativa racionalidad de la cultura occidental, ante todo, la moderna. En la EP, Weber descubre una raíz de la modernización económica. A continuación, bosqueja al final de la EP un programa que, por una parte, ha de investigar el significado del protestantismo ascético también para la modernización de la sociedad (Estado, ética social, comunidad) y, por otra, las otras raíces del racionalismo moderno (el racionalismo humanista, el empirismo científico, los precursores medievales del ascetismo).29 Esta búsqueda se convierte en el trabajo subsiguiente para EyS, en el que, dentro del marco de la disposición temática de este trabajo, se resaltan en lo posible en cada caso los puntos de vista que podrían haber contribuido al desarrollo racional en Europa. Visto de este modo, EyS corresponde a un nivel del intento de, por un lado, observar económica y socialmente el proceso de modernización que en la EP fue registrado sólo en su «espíritu» y, por el otro, de buscar las demás raíces del fenómeno, o sea, de remontarse a los tiempos anteriores al protestantismo. Fruto de esta búsqueda son los apartados pertinentes relativos a la dominación y la burocracia, por un lado, y a la ciudad y el derecho, por el otro.30 Sin embargo, éstos no se basaban en un concepto unitario, mucho menos aún en la idea de un gran proceso incontenible de racionalización o desencantamiento. En conexión con sus estudios de sociología de la religión,31 Weber concibió entonces el plan de estudiar el desarrollo de la racionalidad mediante comparaciones entre las religiones universales. En lugar de la búsqueda tentativa de otros factores tempranos de la moderrianne, inquietó constantemente a Weber, deja en claro que el objetivo de EyS no pudo haber sido responder a la misma. Contra esta hipótesis habitual que subyace a todo el trabajo de Bendix, hablan no sólo las fechas de redacción. Más bien parece que Weber en EyS, yendo más allá del capitalismo y la moderna humanidad especializada [modernes Fachmenschentum], había descubierto más componentes racionales de la cultura europea en el arte, en la ciencia, en la ciudad, el Estado y el derecho. Él podía utilizarlos, por un lado, para explicar la acumulación de racionalidad en la modernización, pero aún quedaba la cuestión que, según el testimonio de Marianne, lo absorbía constantemente: ¿por qué se llega en Occidente a una acumulación tal de componentes racionales del desarrollo? Precisamente porque en EyS había descubierto el gran número de estos focos [Ansätze] de racionalidad, la obra llevaba a una cuestión ulterior que en aquélla no podía resolverse. EyS responde en tan poca medida a la pregunta sobre el fundamento de la peculiaridad del desarrollo occidental, que esta pregunta más bien resulta de los hallazgos de EyS. 29 Véase nota 27. 30 Véase nota 28. 31 Los estudios sobre sociología de la religión de Weber fueron fomentados y puede que también influidos por el Círculo Eranos de historia de la religión, en el que él después de poco tiempo llevaba la voz cantante. Marianne Weber informa al respecto en 1950, 392; descripciones más detalladas se encuentran en Honigsheim (1963); también en Gothein (1931, esp. 149 y 213).
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nización europea aparece ahora una pregunta más amplia: ¿Por qué pudo forjarse en una religión, pero no en otras, una relación puramente objetiva con el mundo, en la que éste se convirtió en una tarea activa? El desarrollo occidental debía por tanto ser expuesto en un capítulo sobre el cristianismo y explicado mediante la comparación con el desarrollo de otras culturas. El volumen sobre el cristianismo, concebido en cierto modo como respuesta definitiva a la victoria de la racionalidad en el desarrollo occidental, no fue escrito. A este hecho le han prestado poca atención los intérpretes weberianos; en realidad, no han sabido qué hacer con él. Esto se corresponde con una debilidad general de esos intérpretes, que siempre estuvieron dispuestos a tomar las publicaciones de Weber como la realización válida de sus planes, o cuando mucho, a lamentar su estado inacabado. No obstante, rara vez han sido los planes y las publicaciones tan divergentes como en Weber, cualesquiera que hayan sido las razones para ello. Es cierto que toda exégesis ha de partir de las publicaciones. Ahora bien, difícilmente se las podrá interpretar correctamente si no se toman en consideración los planes originales y ulteriores del autor. De este modo, como EyS quedó casualmente como (aparente) última obra,32 se ha pasado por alto que Weber no la había planeado como la última y principal. Y del mismo modo, se ha desaprovechado la posibilidad de pensar qué situación resultó de que Weber, al editar la EERU, hubiera de renunciar a los capítulos sobre el islam y el cristianismo. Dado que no describe la trayectoria de la racionalidad occidental, ni tampoco la había investigado en ninguna otra parte en este contexto, hubiera sido una empresa extremadamente cuestionable, teniendo delante tan sólo los elementos judíos del cristianismo, hablar de pronto de un proceso históricoreligioso de desencantamiento que supuestamente había encontrado un final en la ascesis intramundana. Ahora bien, con ello la EERU se convierte en un rompecabezas en torno a la siguiente cuestión: ¿en qué parte de esa obra descubrió Weber el proceso de desencantamiento que transcurrió entre el judaísmo y el calvinismo, al que ni siquiera había podido estudiar por la falta del capítulo sobre el cristianismo? La respuesta es bastante sencilla, si se conocen el surgimiento y la disposición de la obra: sólo allí donde Weber, a través de la comparación, extrajo el resultado de sus estudios sobre el desarrollo de la racionalidad, pueden habérsele ocurrido razones generales que le permitían diagnosticar con confianza tal proceso, a partir de los hechos básicos del desarrollo 32 Aunque es bien sabido que Weber a su muerte no sólo no tenía lista la redacción de EyS sino que más bien había planeado trabajos de otro tipo, entre ellos al parecer una sociología de la cultura, los intérpretes no han tenido en cuenta esta circunstancia. El papel de EyS como la obra de su vida, aunque por desgracia incompleta, habría sido inmediatamente relativizado si se hubiera tenido en cuenta que Marianne (1950, 745) anuncia: «Weber se sumerge con todas sus fuerzas en su obra y dice que las tareas científicas que él ve ante sí bastarían para ocuparle aún cien años». Difícilmente habría podido decir eso un hombre que pensara que ya había respondido con EyS al enigma de su vida.
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europeo que él conocía. Y se encuentran exactamente allí: en la «Introducción» y en el «Excurso». Bajo este supuesto, se vuelve aún más evidente la posición dominante de los ESR; su escritura hecha de retazos y poco llamativa se vuelve comprensible dados su forma y su peso. Cuando Weber empezó a publicar la EERU como obra incompleta en el AfSS, en 1915, sacó apresuradamente la consecuencia en la «Introducción» y el «Excurso». De forma inesperada, los datos le arrojaban una respuesta general a la pregunta sobre cómo se desarrolla la racionalidad entre los intereses y las ideas. Y sí llegó precisamente a la conclusión, que aún ampliaría, de que los procesos de racionalización surten efecto sobre la base de la racionalización religiosa a largo plazo, si bien la dirección que toma en cada caso la racionalización religiosa depende de las condiciones sociales. Esta visión general le permitía ahora reconocer en el desarrollo occidental un proceso histórico-religioso de desencantamiento que antes había esperado desentrañar en el estudio (no llevado a cabo) sobre el cristianismo.33 Así, pese a su forma incompleta, la EERU resultó sorprendentemente decisiva para la continuación válida, y para arribar a conclusiones sobre las cuestiones planteadas con la EP. La EP y la EERU constituían finalmente, aún en su forma inapropiada, un todo que, pese a lagunas e inconsistencias, externamente ofrecía una comprensión del particular desarrollo de Occidente, por medio de la perspectiva sobre los procesos religiosos de larga duración obtenida gracias a las comparaciones. Para hacer público el nuevo estado de conocimiento alcanzado, reunió la EP y la EERU en los ESR. Con esta intención, reelaboró y completó —de nuevo a toda prisa— ambas partes, para llevarlas al nivel de conocimiento alcanzado mediante añadidos y cambios, estableciendo un vínculo entre todo ello mediante la conocida «Observación preliminar» y su frase inicial, hoy famosa pero aún sin descifrar: «De forma inevitable y justificada el hijo del mundo cultural europeo moderno tratará los problemas de la historia universal a partir de la pregunta: ¿qué encadenamiento de circunstancias ha llevado a que justamente en Occidente y sólo aquí aparecieran fenómenos culturales que —al menos así nos gusta imaginárnoslo— se encontraban en 33 No puedo compartir la opinión de R. Bendix (1960, 289) de que Weber tras la publicación de la EERU se haya aferrado al plan de los capítulos sobre el islam y el cristianismo. La negativa que él mismo había dado a este plan en la nota introductoria a la EERU es demasiado clara y no conozco ningún testimonio en contrario. Tampoco suscribo la opinión de Bendix de que Weber en la EERU sólo quería tratar el cristianismo temprano. Si se toma como pauta el capítulo sobre China y la India, entonces habría debido esperarse que el capítulo sobre el cristianismo hubiera tratado, por un lado, el destino ulterior de la racionalidad entre las distintas iglesias y orientaciones de la cristiandad occidental y, por otro, los intereses de la sociedad, y sin duda hasta llegar al protestantismo. Tal como se mostrará en seguida, una vez que había descartado la ampliación de la EERU, Weber se aferró sin duda al plan de describir el desarrollo occidental. Este plan, que ha de contarse entre los grandes proyectos de la fase tardía, probablemente no habría seguido el esquema del volumen sobre el cristianismo. Aquí se habría tenido que contar con uno de los muchos desplazamientos con los que Weber da nuevos impulsos al gran tema de su vida, la racionalidad.
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una dirección de desarrollo de importancia y validez universales?» La frase, escrita con base en la «Introducción» y el «Excurso», documenta un estado de conocimiento que en los capítulos sustantivos de EyS y la EERU no se había alcanzado aún.34 Y deja clara la pretensión de que en los ESR no se reunían ensayos dispersos, emparentados temáticamente; en realidad éstos habían de presentar en su forma imperfecta e incompleta el informe, consistente en cuanto a su sustancia, sobre los resultados hasta el momento de los grandes estudios histórico-universales. Los ESR son por todo ello la obra que le ocupó más tiempo a Weber, en la que pudo explorar sus problemas con más libertad, y en la que, finalmente, los llevó a una conclusión cierta. Queda por explicar un punto importante. Weber tenía la intención de tratar el desarrollo europeo de un modo más coherente, tras haberlo anunciado dos veces, a saber, primero, en el pequeño programa al final de la EP, y luego en el capítulo sobre el cristianismo en la EERU, en el que habría expuesto, con tanto detalle como en los capítulos sobre China e India, cómo religión y sociedad interactuaron en la génesis de la racionalidad occidental.35 Por eso no puede sorprender que Weber, después de que la EERU le hubiera proporcionado una idea general del proceso de desencantamiento, hablase en la «Observación preliminar» del «desarrollo occidental, que aún hay que analizar» (Weber 1947, 12 [1998b, 22]). Esta alusión —escrita poco antes de su muerte, cuando la segunda parte de EyS, la sustantiva, ya estaba lista desde hacía siete años, a la espera de ser revisada para su publicación— podría haber dejado claro de una vez que pese a que EyS contenía importantes aportaciones para el desciframiento del proceso de racionalización occidental, sin embargo, no lo había descrito ahí, ni lo quería hacer. EyS es justamente, así queremos ponerlo de momento, EyS, pero no aquella obra principal en la que Weber, por desgracia sólo fragmentariamente, habría cumplido con el plan que había desarrollado al final de la EP en un formato modesto, el cual había profundizado y ampliado en la EERU en un esquema histórico universal.36 34 Abramowski (1966, 14, n. 10) da cuenta con acierto de que se podría «denominar a la “Observación preliminar” como el programa formulado a posteriori de sus análisis histórico-universales». Por desgracia omite que esta posterioridad del programa plantea un problema a los intérpretes. Weber podía justamente formular éste por vez primera, con posterioridad, precisamente porque, sorprendentemente, hasta la «Introducción» y el «Excurso» no vio clara la noción histórico-universal. 35 El trabajo escrito en último lugar sobre el judaísmo antiguo se diferencia de las contribuciones sobre la India y China en la medida en que aquí las circunstancias sociales sólo son consideradas a grandes rasgos. No estoy en condiciones de juzgar si se debió a razones objetivas o a la publicación apresurada de un manuscrito inconcluso. 36 A las explicaciones anteriores, profundizadas en diversas notas, sobre la relación de EyS con la EERU, habría que añadir aquí aún un testimonio elocuente de Weber, quien reconocía que bajo la presión de la obligación se había decidido por la versión grande de EyS, a pesar de que sacrificaba planes que para él eran mucho más importantes, es decir, la EERU. La prueba se encuentra en la introducción de Roth a Economy and Society (1968, LVII). Roth señala también ahí que EyS no puede entenderse como un estudio sobre el proceso de racionalización, lo que es de agradecer. Asimismo Marianne Weber, que primeramente
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Habrá que abrirse paso por esta selva de reflexiones para llegar a ver la posición única de la EERU o, en general, de los ESR. Es cierto que estas reflexiones enlazan con circunstancias externas y entran sólo marginalmente en cuestiones de contenido, sobre las que se hablará pronto. Pero son estos hechos externos los que impregnan nuestras ideas sobre el rango de una obra, es decir, en este caso, de su posición e importancia, de la meta y el tema de los trabajos individuales de Weber y, de ese modo, guían nuestra atención y nuestro interés y canalizan nuestras expectativas y nuestras pretensiones. En tanto y en cuanto se ha mirado con fascinación a EyS como a la obra principal de Weber, mientras se aceptó como algo evidente que se trataba de la obra de su vida y que allí habría de encontrarse la solución a los enigmas, difícilmente podía leerse la EERU o los ESR con la atención necesaria, que es justamente lo que requiere esta obra velada y enigmática. Precisamente aquí hace falta el uso meticuloso y el cotejo de todas las pistas que puedan llevar a la comprensión del trabajo. Y de esto forman parte también, de forma inevitable, las reflexiones sobre la posición externa que ocuparon los ESR en la vida y la obra de Weber. VI. HISTORIA UNIVERSAL Y RACIONALIDAD



Si se tienen en cuenta los bosquejos difíciles de descifrar en la obra tardía, los ESR ofrecen el último nivel de conocimiento alcanzado por Weber en el tema de su vida. Este conocimiento no se encuentra en los capítulos sustantivos a los que hasta ese momento se han dedicado los intérpretes, sino en aquellas partes que éstos dejaron de lado como observaciones introductorias o añadidos filosóficos («Introducción», «Excurso» y «Observación preliminar») y a las que no podían identificar como añadidos de última hora, debido a la falta de ediciones críticas. Allí vertió Weber la suma de sus investigaciones sobre los procesos de racionalización y, en la medida en que le fue posible, se las endosó posteriormente a los ESR para articularlas como un todo. Así pues, en los ESR uno se encuentra con dos grupos diferentes de material: por una parte, con los estudios empíricos; por otra, con las implicaciones teóricas. La particularidad de su relación confronta a los intérpretes con tres tareas extraordinarias que, a mi modo de ver, hasta ahora no han sido acometidas. En primer lugar, ha de comparar los tres estudios de la EERU para identificar sociológicamente los puntos en común en el desarrollo de la ética económica. En segundo lugar, ha de comprobar si los resultados de esta comparación (teniendo en consideración la EP y EyS) llevan a las conclusiones que sacó Weber. Y para ello ha de reconstruir antes los resultados que Weber expuso de un había hablado de EyS como la obra principal y había señalado sus razones en la biografía (1950, 462 y s. y 727), ha de reconocer en la página 382 que Weber se vio obligado a volver a los trabajos prometidos.



72



Weber en Iberoamérica_FINAS.indd 72



18/09/15 13:55



la obra de max weber



modo tan fragmentario y enigmático en la «Introducción», el «Excurso» y la «Observación preliminar». El lector se encuentra aquí ante una tarea casi irresoluble. Weber, en todo caso, no se ocupó de los dos primeros cometidos. Bajo la coacción interna resultante de sus preguntas y la externa de las circunstancias, le dejó al lector que controlara las conclusiones basándose en las investigaciones. Los apartados teóricos, por lo tanto, piden ser leídos casi frase a frase desde la siguiente cuestión: ¿En qué hallazgos de la EERU, de los capítulos sobre la India, China e Israel, también de la EP y EyS, basa Weber esta afirmación?37 Éstos sólo pueden leerse si se han llevado a cabo comparaciones sistemáticas de los estudios. Lo que a Weber le resultaba fatigoso bajo el azote de sus problemas o imposible bajo la presión de las circunstancias es lo que por tanto deben compensar a posteriori los intérpretes: a partir de la gran cantidad de material de las investigaciones, reconstruir, por medio de comparación y análisis, las cadenas de pruebas y generalizaciones que llevaron a la «Introducción», el «Excurso» y la «Observación preliminar».38 Frente a estas grandes tareas para los intérpretes, aquí solamente puede tratarse de reconstruir los resultados de Weber de modo que se haga visible la postura histórico-universal que con ellos alcanzó. Incluso esto resulta difícil, debido a que la conocida desconsideración de Weber por la forma de exposición alcanza su punto culminante en la «Introducción» y el «Excurso»: tan apresurado e incompleto, tan enigmático y enrevesado parece el texto que sólo una interpretación minuciosa puede desentrañar la lógica y la sistemática del pensamiento. Para este propósito resulta de gran ayuda tener delante el crudo esbozo comparativo de los estudios de la EERU. Weber investiga allí la historia de China, de la India y de Israel bajo el punto de vista de cómo y mediante qué fuerzas se formó una ética económica dominante en sus religiones universales. Como 37 Sobre la relación de la EERU con el capítulo de la sociología de la religión en EyS, véase más arriba nota 21. A pesar de las múltiples coincidencias, se puede apreciar que en la EERU se revelaron por primera vez con claridad la noción histórico-universal y la «sociología del racionalismo». Se sobreentiende que además Weber utiliza en la EERU los conceptos de estructuras desarrollados en EyS, en especial los conocimientos sobre capas [Schichtung] y dominación [Herrschaft], que aún faltaban en la EP. 38 El trabajo de Abramowski antes citado (1966) ofrece un útil análisis comparativo que pone de relieve las diferencias típicas en cuanto a la ciudad, la dominación, etc., entre Occidente y Oriente, lo que de todos modos ya se ha destacado en otras partes. Por lo que yo veo, falta no obstante, hasta el momento, un intento de comparar los procesos históricos y sociales a partir de los que han surgido las ideas que dominan en las distintas religiones universales. Precisamente de esto se trata, sin embargo, si se quiere entender la EERU, y a continuación los ESR, como un trabajo empírico. Me permitiré por ello la observación de que durante los últimos años Stephen Kalberg ha trabajado en Tubinga en una tesis para la Universidad de Nueva York (Stony Brooks) que se encuentra próxima a su conclusión. Éste será el primer trabajo que compare las investigaciones de Weber a partir de su propio punto de vista, es decir, como procesos históricouniversales, y con ello ofrecerá las condiciones previas para el examen de las implicaciones que en la «Introducción» y el «Excurso» Weber sacó de sus estudios.
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habremos de ver, le interesa en especial la cuestión del modo en que se incorpora a la historia la racionalidad humana y qué papel desempeña al respecto la ética religiosa. En esta tarea, Weber parte siempre de una situación en la que las religiones primitivas y las solidaridades tribales, en esencia semejantes, se habían disuelto y habían abierto las puertas a los conflictos sociales así como al pluralismo de cultos. La cuestión es ahora qué fuerzas, individuales o reforzadas, se hallan implicadas respectivamente en el ascenso de una imagen religiosa dominante del mundo y, en especial, en la fijación de una ética económica religiosa característica y, a continuación, si y cómo esta ética económica influyó en la relación de los seres humanos con la realidad. Para ello, se disocia siempre la realización de la tarea, en función de los datos, en dos segmentos: en primer lugar, se examina cómo se formó esta «imagen del mundo» y después cómo se impuso frente a los rivales sociales y religiosos. Por consiguiente, a partir de estos estudios y recurriendo a los resultados de la EP y de algunos apartados de EyS, especialmente de la sociología de la religión, Weber sacó implicaciones en la «Introducción», el «Excurso» y la «Observación preliminar» que establecen el nivel de conocimiento referente al trabajo en el tema de su vida: la nueva noción histórico-universal de los procesos de racionalización. El signo más visible en el que en estos cifrados textos se puede ver que Weber alcanzó allí un nuevo escalón en su pensamiento es un inequívoco cambio de postura. Todo el mundo sabe que Weber consideraba a los tipos ideales como el recurso metodológico del análisis sociológico y cualquiera sabe, a su vez, que a lo largo de su vida Weber no se cansó de inculcar que los constructos conceptuales no deben ser tomados por reales. Por eso, uno siente una conmoción al leer en el «Excurso» que Weber en un caso dado no quería, por así decirlo, descartar los tipos reales.39 A partir de la metodológica se desprende toda una serie de conmociones sociológicas, tan pronto como uno se da cuenta de qué se está hablando, pues la excepción relativa a la validez cuasi-real se le atribuye expresamente a las imágenes religiosas del mundo. El desarrollo de éstas deberá seguir mayoritariamente exigencias [Zwänge] racionales, la génesis de la religión deberá contener por tanto un avance en racionalidad y los estadios de este desarrollo precisamente deberán poder bosquejarse —eso es lo que dice Weber— de forma ideal-típica, en una sociología del racionalismo. La prueba de su validez cuasireal la saca él de los hallazgos empíricos de la EERU.40 Véanse ante todo las primeras páginas del «Excurso» y passim. Una sustanciosa contribución a la «afinidad» (como él la llama) de religión y racionalidad se encuentra en Dux (1973). De todos modos, no puedo hacer mías las implicaciones del artículo por razones que se explican en este ensayo. Algo parecido ocurre con el artículo de Sprondel del mismo volumen, citado anteriormente, que a pesar de los pasajes criticados por mí penetra más profundamente en la idea weberiana del proceso de racionalización de lo que suele ser el caso. 39 40
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Así, de pronto se encuentra a Weber, quien durante toda su vida había insistido en la preeminencia de la singularidad de la historia frente a las leyes del progreso, en cuestiones de religión, en el campo del evolucionismo de su tiempo. Ahora bien, aún más sorprendente es la forma en la que se figura esta evolución. El siglo xix se había dividido en dos escuelas respecto a la pregunta sobre el origen y el desarrollo de la religión. Para una, la religión había sido el gran pecado original cognitivo de la humanidad: al imaginarse poderes y seres del trasmundo, le dio la espalda a la realidad, cuya exploración —que en último término desembocaba en la ciencia— sólo la garantizaba el llamamiento [Berufung] de los seres humanos a la racionalidad. Con la religión y la metafísica —pecados originales irracionales—, la humanidad habría perdido su derecho a la racionalidad por milenios. Así pensaban los extremistas, para los que la religión era sencillamente el poder opuesto a la racionalidad, mientras que los gradualistas descubrían en la religión una precursora objetivamente insuficiente, pero subjetivamente comprensible, del conocimiento y la racionalidad. Religión y metafísica eran ensayos tentativos de conocimiento racional; sus progresos consistían por tanto en la eliminación de los elementos metafísicos y trascendentes, su racionalidad se calibraba según la creciente aptitud para abrir la mirada al mundo factual exterior. Ambas escuelas medían la racionalidad en relación con la captación cognitiva de la realidad y, con ello, en última instancia, con el modelo de la ciencia. Completamente diferente es el planteamiento de Weber, para quien la religión avanza más bien con base en una problemática específica propia, porque se basa, como veremos, en lo que él sin vacilar denomina «el problema de la teodicea», es decir, en todo caso, en una cuestión que no tiene que ver con la investigación cognitiva de la realidad. Los imperativos racionales a los que las religiones obedecen surgen, según esto, a partir de la necesidad de alcanzar una respuesta racional al problema de la teodicea, y los estadios del desarrollo religioso son las versiones cada vez más explícitas de este problema y de sus soluciones. El desarrollo racional de la religión no tiene lugar por lo tanto ni en la realidad exterior del mundo ni para ella. Muy al contrario, el despliegue racional del problema de la teodicea, según la opinión de Weber, lleva por doquier a una oposición al mundo.41 Su constatación de que en la historia se impone ampliamente un desarrollo racional de las imágenes religiosas del mundo 41 El rechazo religioso del mundo es el tema independiente de un parágrafo del capítulo de la sociología de la religión en EyS y es desarrollado con más amplitud y mejor fundamentado en el «Excurso». Con ello, este último ofrece ya el tránsito a la obra tardía, como se vislumbra en «La ciencia como vocación». Crucial debería ser aquí la nueva valoración, más bien sombría, del significado cultural de la ciencia, la cual probablemente habría desempeñado un papel decisivo en la sociología de la cultura planeada. Quiero indicar que, con estas reflexiones, Weber había llegado a una posición muy cercana a las ideas de Simmel sobre la «tragedia de la cultura». En todo caso, la consideración sobre los «estadios y direcciones del rechazo religioso del mundo» —así reza el significativo subtítulo del «Excurso»— no es un aperçu filosófico-cultural sino un componente central de la teoría de Weber.
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desemboca incluso en que la religión sigue una lógica propia racional que desatiende la constitución cognitiva de la realidad. Este desarrollo según sus propias leyes [eigengesetzliche Entwicklung] de la religión se agudiza de nuevo porque Weber, a partir de sus estudios, concluyó asimismo que los fundamentos de la conducción práctica de la vida [praktische Lebensführung] y, por tanto, también la confrontación del ser humano con la realidad, permanecían bajo el hechizo [Bann] de la ética religiosa. Weber negaba además radicalmente lo que, a pesar de todas las disputas, su época daba por hecho (y también la nuestra): que el ser humano acciona de forma inmediata su racionalidad ante la realidad y la adquiere, en el servicio de intereses razonables que llevan a la superación [Bewältigung] tanto cognitiva como práctica de los hechos. Para Weber, por el contrario, la racionalización religiosa con su propia lógica exige prioridad, por lo que aquello que nosotros sin vacilar denominamos racionalidad se desarrolla bajo la condición de la racionalización religiosa. Si se quieren entender de forma sistemática estas sorprendentes tesis, hay que regresar primero al concepto de racionalidad de Weber. Ya en la EP se había dicho que se podría «racionalizar» la vida bajo muy diferentes puntos de vista. Quince años más tarde añade Weber la advertencia más severa aún: «esta sencilla frase que a menudo se olvida debía estar en el frente de cualquier estudio dedicado al “racionalismo”» (1947, 62 [1998b, 67]). El «racionalismo» es precisamente un concepto histórico que no puede concretarse conceptualmente (1947, 62 et passim [1998b, 67 et passim]). Se pueden racionalizar los más diversos ámbitos de la vida, por ejemplo, el derecho, la economía o la educación, pero también la contemplación o la ascesis y, en general, la conducción de vida [Lebensführung], y puede hacerse bajo distintos puntos de vista. Siempre rige: «Lo que considerado desde un punto de vista es “racional”, puede desde otro ser “irracional”» (1947, 11 et passim [1998b, 21 et passim]). Weber saca aquí únicamente la consecuencia sociológica a partir del axioma de la libertad de juicio de valor [Werturteilsfreiheit], axioma que la discusión desencadenada al respecto una y otra vez nos quiere vender como un postulado meramente metodológico. Ahora bien, para Weber la incomprobabilidad racional de los valores desempeñaba un papel sociológico básico. Dado que la racionalidad no puede demostrar a su vez la racionalidad de las metas por las que se esfuerza, las formas de conducta más diversas y enfrentadas podrán ser racionales en el sentido de las relaciones medios-fines. Qué se racionaliza en cada caso y con qué propósito depende siempre de elementos en última instancia irracionales (1947, 253 et passim [1998b, 247 et passim]). Ha de saberse qué es lo que los hombres tienen en la cabeza para poder juzgar si su comportamiento es racional o no. También los contenidos de las imágenes religiosas del mundo surgen de elementos irracionales. «De dónde» y «para qué» quiere alguien «salvarse» de76
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pende de condiciones históricas y sociales. Ya se sabe que Weber resaltó al respecto que los «bienes de salvación» y «caminos de salvación» importantes en última instancia se forman en cada caso en la estela de los intereses de las capas dirigentes; es decir, en una casta de guerreros, por ejemplo, tienen un aspecto diferente al que tienen en una población campesina o burguesa. Estas especificaciones de los vínculos con el mundo que se consideran en última instancia importantes no sólo resultan ser una persistente herencia cultural de la que, si bien se modifica con el cambio de generación o de capa social, es apenas posible librarse; la novedad característica en Weber se encuentra más bien en que estas imágenes del mundo, nacidas de casualidades irracionales, están sujetas a una doble presión de la racionalidad. Pues, en primer lugar, han de satisfacer todas ellas la estructura de la «teodicea», es decir, explicar teóricamente y superar prácticamente aquellos aspectos oscuros de la existencia que en cada etapa se perciben como específicamente sin sentido. Y, en segundo lugar, bajo la presión de esta exigencia de explicaciones cada vez más amplias y unitarias del mundo, las imágenes del mundo han de ser continuadas bajo los puntos de vista de una teodicea racional. Como veremos con más detalle, los bienes de salvación y los caminos de salvación característicos en cada caso, nacidos de elementos irracionales, que en las tempranas imágenes del mundo sólo estaban esbozados y por lo tanto eran más vividos que concebidos, llegan a ser los puntos de vista supremos de una teodicea sistemática del mundo como totalidad, lo que al mismo tiempo lleva a una racionalización completa de la relación práctica con la realidad, justamente bajo ese punto de vista. Un poco antes, en la «Introducción», Weber había encontrado ya la fórmula, que queda en la memoria de todo lector, con la que expresa ese mismo descubrimiento. «Los intereses (materiales e ideales), no las ideas, dominan directamente la acción de las personas. Sin embargo, las “imágenes del mundo”, que son creadas por las “ideas”, con mucha frecuencia han determinado como guardagujas las vías por las que la dinámica de los intereses hacía avanzar a la acción» (1947, 252 et passim [1998b, 247 et passim]). El sentido de esta fórmula central para los ESR resulta unívoco y será también reclamado y apoyado inequívocamente por la «Introducción», el «Excurso» y la «Observación preliminar»: a pesar del hecho de que la acción humana está impulsada por intereses, en la historia se encuentran trayectorias de larga duración cuya dirección ha sido determinada por «ideas», de tal modo que, en cierto modo, los seres humanos bregan por sus intereses, pero con ello, a la larga, sólo conducen el agua de la historia a los molinos de las ideas, es decir, su conducta permanece bajo el influjo de éstas. Alrededor de esto, que de forma provisional llamaremos astucia de las ideas en la obra de Weber, los intérpretes conscientemente han dado un rodeo, en parte porque encajaba muy poco en la nueva sociología, en parte porque, al no haberse descifrado la EERU, el pasaje en la obra de Weber parecía estar ais77
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lado. Con bastante frecuencia se cita el pasaje incluso ¡como prueba de la ineficacia de las ideas! Ahora bien, en general debe tolerarse que, encogiendo los hombros, se la deje de lado con un «tanto da lo uno como lo otro». Tampoco Bendix (1960, 68) sabe cómo arreglárselas con el «comentario críptico» [«cryptic remark»]. Y, por lo que parece, cuanto menos familiar nos resulta el uso lingüístico de Weber, menos capaces son los sociólogos de lidiar con esta «consideración», aun con las mejores intenciones y los mejores planteamientos. De este modo, Sprondel (1973) desfigura al final por completo el sentido del pasaje —y con él, el problema de los ESR— porque de verdad cree que las ideas son idénticas a los intereses ideales. Pero Weber se vale del concepto en el sentido convencional del siglo anterior. Las ideas, por ejemplo, son aquellas concepciones que alcanzaron una vigencia suprapersonal, en las que se articulan aspectos básicos de las relaciones humanas con el mundo. En un sentido amplio, son por tanto «imágenes del mundo»; en un sentido más estrecho, serán especialmente aquellas que se deben a la necesidad y al esfuerzo por una interpretación coherente del mundo y que, por tanto, han sido creadas sobre todo por fundadores de religiones, profetas e intelectuales. Para Weber llegó al mundo una nueva idea cuando en un momento dado las personas dejaron de considerar ya como fuerzas inmanentes en las cosas mismas a los poderes que se les oponían de forma misteriosa en un entorno que no dominaban, para pasar a imaginarlos más bien como seres que se encontraban detrás de las cosas, y si a partir de ello generaron entidades personales, entonces ésta es a su vez otra nueva idea. De igual modo, para Weber el concepto monoteísta de un Dios supramundano era una idea que primero tenía que surgir, pero que una vez aceptada tenía consecuencias de largo alcance. Constituyó una idea completamente nueva la concepción de que se trataba de una deidad que premiaba y castigaba, y, en especial, cuando a partir de ella surgió la concepción más amplia de que los destinos de los seres humanos en el más acá y en el más allá se regían esencialmente por la observación de tales mandatos éticos. Otra idea nueva llegó al mundo con la profecía emisaria [Sendungsprophetie], es decir, con el judaísmo, porque ahora el ser humano se debía entender a sí mismo como la herramienta de Dios que actúa en el mundo. Y fue a su vez una nueva idea cuando el protestantismo agregó la de la predestinación. De forma por completo convencional, por tanto, Weber parte de las ideas como hechos histórico-sociales.42 En absoluto convencional, por el contrario, es su teoría (no «observación») «críptica» del papel de tales ideas como guardagujas. Con ello, en todo caso, no quiere decir que las ideas que llegan a dominar suelan tenazmente retener a los seres humanos en su hechizo, lo que, con diferentes valoraciones, le había quedado claro a todas las escuelas del si42



Weber asume con ello los hallazgos de las ciencias históricas de la cultura pero no su teoría.
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glo xix. No es su capacidad de persistir sino la dinámica de su lógica propia la que convierte a las ideas en guardagujas de la historia. Bajo la compulsión de una lógica propia ciertas ideas desarrollan continuamente sus consecuencias racionales y, con ello, provocan trayectorias histórico-universales; ése es el resultado de la EERU. Si se prescinde por un momento de la confirmación empírica de este resultado, surgió teóricamente de dos elementos: un análisis antropológico y una tipología multilinear del desarrollo religioso. Muchas veces se menciona y se lamenta que en Weber falte una antropología,43 y es correcto decir que en su tiempo esta disciplina aún no existía con ese nombre. Sin embargo, a partir de sus estudios, Weber desarrolla una teoría antropológica y también la expone en la «Introducción».44 Allí —y no en los conceptos fundamentales [Grundbegriffe], parcos a este respecto— se encontrará cómo se figura Weber la acción y la relación con el mundo. El punto de partida es suponer una primitiva acción pragmática intramundana que cuenta con tener éxito en el trato con el entorno. Esta acción primigenia se sirve por cierto también de medios mágicos, que según nuestros conocimientos no son racionales en el sentido de ser correctos [richtigkeitsrational], pero al ejecutarla el actor piensa subjetivamente de forma por completo racional con arreglo a fines: sólo importa el éxito inmediato sobre las cosas, las que sólo se toman en su facticidad. Esta «naturalidad primigenia en la relación con el mundo exterior» porta no obstante para Weber dentro de sí el germen de su propia superación, porque la acción humana no tiene suficientemente asegurado el éxito. De este modo, en el trato con el mundo, aparece un excedente de vivencias que exige una asimilación. Dicho excedente se deriva sobre todo de la experiencia del sufrimiento que aparece directamente como satisfacción insuficiente o como injusticia social. La respuesta original a esto es la búsqueda del carisma —aquí y no en la sociología política se encuentra el origen del concepto—, es decir, de una superioridad frente a las inseguridades de un mundo lleno de dolor basada en medios mágicos. La vivencia de la cotidianidad humana en el orden natural, lo mismo que en el social, no ofrece lo suficiente y por ello el ser humano busca desde el principio experiencias extracotidianas en las que obtiene fuerza mágica sobre el entorno, y con ello se convierte en portador de carisma. 43 Así ocurre en Sprondel (1973, 221), con quien estoy tan poco de acuerdo como con Günther Dux (1973) cuando habla de la falta de una teoría explícita del cambio social en Weber sin añadir que la concepción de Weber de la sociología y la historia descarta una teoría como ésa, y sin detenerse en la teoría weberiana de la historia universal. 44 Una tarea urgente para la comprensión de Weber sería, consultando otras partes de la obra, presentar su antropología, que es la que da su profundidad y amplitud a todos sus trabajos. Ahí donde Weber utiliza la palabra «antropología» se refiere a antropología física. Por cierto, la antropología de Weber a la que me refiero aquí es muy parecida a la que desarrolla Simmel (1900), sobre todo en la Filosofía del dinero, como teoría de la acción humana.
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Weber desarrolla esta antropología, que es del todo moderna, en la «Introducción» bajo el título, que hoy se nos ha vuelto ajeno, de teodicea de la felicidad y del sufrimiento. Felicidad y sufrimiento, éstas son las categorías abstractas para aquellas vivencias con las que el ser humano supera la experiencia de su acción orientada a las cosas como meros hechos. Estas vivencias de felicidad y sufrimiento sobrepasan las puras categorías racionales con arreglo a fines del trato pragmático con las cosas, es decir, su asimilación no puede agotarse mediante cuestiones técnicas [technische Kunstfragen] sobre cómo podría hacerse mejor. Aquí Weber rompía con el siglo xix, que pretendía obviar la inseguridad sobre el éxito de la acción remitiendo al aumento del conocimiento. Para él, en la orientación racional con arreglo a fines hacia los resultados late necesariamente la búsqueda del carisma extracotidiano, que promete redimir de la inseguridad de la acción, y con esto también la pregunta por cómo conjugar la presión para actuar que viene de los deseos de tener éxito con la presión para ser realistas que surge de la inseguridad del resultado. Weber parte así de una problemática antropológica permanente que es universal, simplemente porque en el mundo siempre se siente algo como específicamente sin sentido, posiblemente en la forma más sencilla del sufrimiento agudo. De ahí resulta, como otra constante antropológica, la búsqueda del «carisma», es decir de vivencias extracotidianas que pueden adoptar las más diversas formas como, por ejemplo, el poder mágico sobre las cosas, el ocultamiento de la dolorosa realidad mediante técnicas (éxtasis, drogas, u otras parecidas), pero también, como ocurre en las verdaderas teodiceas de las religiones universales, la explicación de lo que carece de sentido como temporal, insustancial, ciertamente merecido, pero superable.45 A partir de estos universales se desarrolla una dinámica, porque cada «solución» sigue siendo parcial e insatisfactoria y, con ello, cada explicación o técnica «carismática» se expande más allá de sí misma en tanto no se alcance una explicación unitaria y coherente del sinsentido en el mundo, tal como lo intentan las teodiceas explícitas. Si, por ejemplo, el hombre primitivo cree tener poder sobre ciertas cosas mediante la magia simpática [Analogiezauber], esta praxis carismática (que por principio necesita nuevamente de una explicación) lleva por tanto a suponer que en tales cosas habita un poder influenciable, y si se cree que ese poder se encuentra en muchas cosas semejantes, se forma la idea de poderes sectoriales [Bereichsmächte], que son competentes para este tipo de cosas o para algunos ámbitos de la vida, lo que probablemente llevará a la personalización de las deidades. Durante un desarrollo tal, la praxis carismática se desarrollaría desde el conjuro mágico, pasando por la influencia ritual, a la religión de las ofrendas de dones o voluntades, y finalmente podría dar lugar a la 45 Véanse para esto también los apartados correspondientes en mi trabajo sobre el papel de las vivencias extracotidianas en la acción en Tenbruck (1972, 18-41; esp. 38 y ss.).
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concepción de que el sufrimiento experimentado en realidad no había sido impuesto o tolerado tan sólo por los dioses (a los que por precaución había que hacerles ofrendas para que cambiasen de opinión), sino que más bien se sufre como un castigo merecido por la infracción de mandamientos fundamentales de una deidad personal. Con esto se habría iniciado una religión ética, que entonces podría llevar por el camino que va de la formación de un panteón al monoteísmo y de aquí al tipo de religiones éticas de salvación [ethische Erlösungsreligionen] que prometen la duradera superación del sufrimiento y del sinsentido. Aquí he esbozado —en trazos bastante gruesos— la trama principal del desarrollo religioso temprano para indicar que la racionalidad de la dinámica descansa sobre una compulsión hacia la unificación, que refuerza la tensión entre la sistematización de los hechos (o las explicaciones) y la sistematización de la acción. Cada praxis «carismática» (magia simpática) exige una explicación (poderes influenciables habitan en las cosas) y cada explicación (poderes personales detrás de las cosas) abre nuevas posibilidades de praxis «carismática» (ofrenda). Weber parte justamente de que la relación primordial —y en un cierto sentido natural— del ser humano con el mundo es, subjetivamente, por completo racional con arreglo a fines, pero que también por ello la realidad se le presentará como una multiplicidad de hechos inconexos y de situaciones puntuales que afronta de forma individual, con la consecuencia de que en una realidad tan fragmentada sólo puede haber una acción situacional y, en este sentido, también dividida.46 El desarrollo religioso es por ello una racionalización, porque sistematiza hechos —y explicaciones— y unifica puntos de vista de la acción, siempre, no obstante, teniendo en cuenta las necesidades «carismáticas», es decir, la cuestión más amplia de la teodicea. Bajo la presión de esta racionalización, las religiones conducen a vastas imágenes del mundo y a teodiceas explícitas, que representan las formas más consecuentes de la racionalización del mundo bajo el punto de vista de una explicación amplia de su aspecto específicamente sin sentido, y de la unificación de la acción bajo el punto de vista de un bien de salvación superior y concreto. La trama principal que hemos seguido es en Weber tan sólo un trazo lineal en un «árbol genealógico» multilineal de la racionalización religiosa. Como en un «árbol de decisión» [decision tree] ésta puede desplegarse a lo largo de muchos senderos, de los cuales algunos son «ciegos» mientras que otros llevan a otros estadios y por eso son trascendentes y exitosos desde el punto de vista de la historia universal. Qué camino toma una sociedad o si se detiene en un punto, es algo que depende de las circunstancias. Con cada opción se eliminan ciertos puntos que sólo serían alcanzables a través de otras opciones. En este 46 Véase en especial Weber (1947, 541 y s. [1998b, 531]) y otros pasajes sobre sistematización, sublimación y conducción de vida metódica.
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sentido, el «árbol genealógico» reproduce la lógica propia de la racionalización religiosa y de las ideas que actúan como guardagujas [Weichenstellung]. Éste es a la vez de dos tipos: representación de los hechos esenciales desde el punto de vista del desarrollo histórico y esquema de explicación típico-ideal de la racionalización religiosa. Al reconocer todas las formas intermedias posibles de la realidad, Weber pretende, no obstante, que hipótesis explicativa e historia concuerden desde el punto de vista de la historia universal. Hay por tanto una probabilidad histórica para los desarrollos planteados en el árbol genealógico, algunos de los cuales seguirán la trama principal esbozada. La racionalización religiosa llega entonces con las religiones éticas de salvación [Erlösungsreligionen] y el monoteísmo a un umbral decisivo porque aquí el problema de la teodicea se da en una forma general y explícita. Esto se vuelve especialmente claro en el monoteísmo. En tanto que el hombre sepa de muchos poderes, debe servir a cada uno de manera diferente —por así decirlo, tanto a Apolo como a Afrodita— porque el mundo se disgrega en los ámbitos de competencia de diferentes dioses. Al pensar en un dios creador supramundano o también en una deidad inmanente al universo, las realidades heterogéneas y heterónomas fuerzan al hombre hacia un orden al que subyace un plan o una voluntad unitarios. Esto tendrá consecuencias decisivas porque ahora la explicación unificadora del mundo como teodicea se convierte en una tarea intelectual permanente, lo mismo que la unificación ética de la acción deviene en una labor práctica permanente. Si Weber había pensado originalmente que con el concepto de Dios creador supramundano el guardagujas de la ética religiosa se orientaba definitivamente hacia la ascesis, más tarde cambió de opinión.47 Sin embargo, se aferró a que con los conceptos de las religiones de salvación éticas se aceleraba el tempo de la racionalización, y su lógica propia se hacía más determinante. Aquí, de hecho, se acuñan aquellas ideas decisivas que en lo sucesivo mantendrán a los intereses bajo su hechizo. Independientemente de cuán casual e imperfectamente los bienes de salvación y los caminos de salvación supremos sean fijados al inicio, un trabajo intelectual de larga duración relativo al problema que se ha hecho explícito los debe empujar hasta sus consecuencias, que es sociológicamente la obra de los intelectuales respectivos, por su deseo y su quehacer. Por ello, aparece pronto una bifurcación fundamental que lleva por un lado a una concepción del mundo libre de la búsqueda mágica de la salvación, que considera al ser humano como herramienta de Dios, y, por otro, insta a la unión con lo divino en una contemplación mística y convierte al ser humano en recipiente [Gefäß] de lo divino. Aquel camino se siguió en el judaísmo, éste en la India, y ambos resultaron en soluciones racionalmente consecuentes de la teodicea: la fe en la predes47 Un motivo para intercalar el «Excurso» resultó precisamente de esta corrección tardía de la «Introducción», lo cual desgraciadamente Weber no hace explícito en 1947, 538 [1998b, 528 y s.].
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tinación y el karma, la religión de intelectuales india. Weber deja de lado una tercera solución racional como carente de interés para el desarrollo histórico; el resto de las religiones universales, aunque marcaron asimismo de forma igualmente decisiva la relación con el mundo y la ética económica, presentan formas mixtas con soluciones imperfectas desde el punto de vista de lo racional. La concepción de Weber esbozada aquí (de modo completamente insuficiente) no puede entenderse si en la racionalización religiosa sólo se ven cambios de la imagen cognitiva del mundo y de los principios éticos. Por todas partes, tanto en los estudios como en las implicaciones, los ESR tienen que ver con que el ser humano, dicho en forma moderna, produce su realidad culturalmente. De este modo, según Weber, el hombre primitivo fracasó en la racionalización de la realidad tal vez no porque fuera «alógico» o «arracional»; más bien su acción racional con arreglo a fines hubo de acabar en magia, en tanto que para él las cosas fueran idénticas a su pura facticidad. Cuando el ser humano se crea un trasmundo por detrás de los hechos, produce con ello no sólo meras suposiciones sobre la realidad de las que fluirán máximas prácticas, sino que con éstas se crean, mediante la transformación cultural, dimensiones adicionales de la realidad interior y exterior. De forma análoga, la unificación ética de la acción no es tampoco la consecuencia lógica sacada de la noción de un orden de cosas unitario, o sea, un mero principio. En el reflejo [Gegenbild] de su concepción del mundo, el ser humano crea su realidad cultural y en el concepto del mundo como un orden gana aquellos espacios de vivencia interior y exterior que realizan de forma práctica la unificación ética. La realidad del ser humano es, como sabía Weber, su propio tejido cultural [kulturelles Gespinst], y quien no lo tiene en cuenta, difícilmente podrá entender su sociología. Con el descubrimiento de la racionalización religiosa Weber introdujo de nuevo la razón [Vernunft] en la historia; si se prefiere ponerlo de otra manera, restableció la unidad de la historia humana que se había quebrado bajo la presión del cientificismo y de la modernización, pues los mundos de los seres humanos primitivos y el ascenso de las religiones universales parecían si no directamente una locura, al menos sí un absurdo. Bajo circunstancias que la limitaban y condicionaban, la razón operaba por doquier, pero no por eso producía necesariamente lo que la modernidad entiende por racionalidad y progreso. Pues el ser humano actúa —según Weber— de forma inmediata según sus intereses. Para ello pone en juego, bajo ciertas limitaciones, su razón como medio, tal como opera el propio hombre primitivo actuando de forma subjetivamente racional con arreglo a fines. Toda la obra de Weber testimonia su concepción de que a partir de los intereses no pueden surgir racionalizaciones amplias y continuadas de la realidad. La frase sobre el rol de las ideas puede y debe leerse en el sentido de que los intereses son ciegos. Ellos se orientan sólo ocasionalmente hacia determinados aspectos de la realidad e impulsan su racionaliza83
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ción sólo hasta el punto de saturación; son, por tanto, estímulos a corto plazo, que una vez satisfechos ofrecen resistencia a una racionalización adicional. De este modo, para Weber el mundo está lleno de racionalizaciones parciales que se llevaron a cabo bajo las circunstancias respectivas a partir de intereses económicos, técnicos, militares o administrativos. Pero, al igual que el capitalismo premoderno de aventuras y de botín difícilmente podía llevar a la economía racional, puesto que los intereses mismos obstaculizaban el camino porque insistían en su satisfacción y no precisamente en ese disciplinamiento del que podía surgir la economía racional, de igual modo se detuvieron también otras racionalizaciones de distintos fragmentos de la realidad. El guardagujas de las ideas es por eso sólo el reverso de la ceguera de los intereses. Con ello se llega finalmente al núcleo de los ESR y de la idea de Weber del proceso de racionalización. Una amplia racionalización de la realidad como la que trajo la modernidad europea sólo pudo surgir a partir de un disciplinamiento de los intereses con la intención de conducir la vida [Lebensführung] de forma racional y metódica. Ahora bien, todas las religiones han tratado a su manera de proveer una conducción de vida metódica, sólo que ésta quedó relegada por intereses intramundanos o, al menos, les cedió espacio, u obvió la realidad para apuntar a la redención puramente supramundana. Sólo la ascesis intramundana creó aquella conducción de vida racionalmente ordenada que se entendía como confirmación [Bewährung] en un mundo limpio de magia. Todas las racionalizaciones parciales existentes, creadas por intereses, podían llegar ahora a un despliegue consecuente. Sólo aquí podían juntarse los intereses parciales y divergentes para la tarea de una racionalización amplia y continua de la realidad. En este punto el protestantismo resultó ser el heredero de la religión judía, la cual, pese a fuertes impactos mágicos [magische Einschüsse], se había aferrado a una ética racional libre de magia. Esta idea de una acción racional en el mundo siguió teniendo efecto en el cristianismo —reforzada en el establecimiento [Anstalt] eclesiástico y respaldada por la herencia de la Antigüedad—; transformó, por ejemplo, el monacato en órdenes laborantes, o bien favoreció racionalizaciones parciales impulsadas inicialmente por intereses. Sólo en el judaísmo había tomado la racionalización religiosa el camino del desencantamiento del mundo por el que continuó el cristianismo. Pero siempre se conservaron impactos mágicos considerables, y tampoco se solventó la teodicea de un modo consecuentemente racional (Weber 1966b, 229 [1998d, 244]). Recién la ética protestante acabó con toda magia de cualquier tipo (1956, 378 y s. [1964, 488 y s.]); recién con ella se alcanzó, mediante la fe en la predestinación, una solución racional a la teodicea. Por tanto, la lógica propia de la racionalización religiosa había colaborado en el despliegue de aquella idea que yacía latente en la ética judía y que se hizo 84
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realidad en la ascesis intramundana. Principio y fin del desencantamiento religioso se juntaban para Weber en un proceso, en el estudio comparativo de la racionalización religiosa: «Lo racional, en el sentido de la “coherencia” lógica o teológica de una postura teórico-intelectual o ético-práctica, tiene (y siempre ha tenido) autoridad [Gewalt] sobre los hombres, por inestable y limitado que en todas partes haya sido y sea siempre ese poder frente a otros de la vida histórica. Precisamente las interpretaciones religiosas del mundo y las éticas, racionales en cuanto a su propósito, creadas por intelectuales, estaban fuertemente expuestas al mandato de coherencia» (1947, 537 [1998b, 528]). Consciente de esto, Weber podía hablar de un proceso histórico-religioso de desencantamiento sin investigar la trayectoria occidental, si bien las fuerzas que intervenían debían quedar sin determinar.48 Este proceso llegó a su fin con la ascesis intramundana. Ésta había desencantado definitivamente la realidad y con ello había abierto las puertas a la racionalización teórica y práctica, para la cual además aportó el «espíritu» [«Geist»]. De ahora en adelante, la racionalización se realizó como modernización, sustentada por fuerzas mundanas que no necesitaban ya ahuyentar a ningún poder mágico. De este modo, la ética protestante resultaba ser parte de un proceso histórico universal, e «historia universal» será el concepto clave bajo el que Weber presente los ESR en la «Observación preliminar». Al sociólogo le surgen cuestiones histórico-universales porque, por principio, todas las sociedades han afrontado los mismos problemas, para los que han encontrado soluciones diferentes, entre las que históricamente se impusieron sólo algunas como de hecho superiores y, de ese modo, produjeron fenómenos culturales con significado histórico-universal. La explicación de esto no será posible mediante leyes generales, sino sólo a partir de constelaciones históricas. La EERU había estudiado tales procesos, tomando como objeto las religiones universales significativas desde el plano histórico universal. Al hacerlo, Weber descubrió que, por detrás de los altibajos de la historia, pueden llevarse a cabo tales procesos en virtud del cambio de vías que provocan las «ideas». Esto no significaba ningún giro hacia la tradicional «historia de las ideas», porque aquí el poder de las ideas estaba condicionado y explicado sociológicamente, pero sí el descubrimiento de la importancia de las ideas para las trayectorias histórico-universales. Así, la «Observación preliminar» a los ESR habría podido terminar citando a Goethe, según el cual no entiende el mundo quien no sepa dar cuenta de tres mil años. 48 Me refiero aquí a que Weber, tal como se describió al principio, vaciló a la hora de indicar las fuerzas que intervienen en el proceso de desencantamiento. El pasaje de EyS (Weber 1956, 378 [1964, 489]) que se aproxima mucho al resultado de la EERU deja claro no obstante que «el motivo debe buscarse principalmente en la religiosidad».
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VII. LA OBRA DE MAX WEBER



Después de todo lo que se ha dicho sobre la posición de sus trabajos y el desarrollo de su pensamiento, un resumen sería aquí superfluo; la elaboración detallada, imposible. De todos modos, para la valoración de la obra resultan contornos esencialmente nuevos. Como otros intérpretes, debemos partir de que los trabajos de Weber, a menudo hasta en los escritos ocasionales, eran despliegues de un problema básico que lo dominó. Su interés indudablemente prioritario en la racionalización occidental fue sólo la condensación y el punto de partida del tema que lo fascinó toda su vida. Sólo una pequeña parte de la obra se dedica en todo caso a este desarrollo, mientras que el conjunto, incluida la Wissenschaftslehre, se nutre de la pregunta «¿qué significa racionalidad?»49 También su interés en el desarrollo europeo se torna comprensible a partir de esta pregunta. Sin duda, su empeño por la explicación causal del fenómeno, que lo llevó de la EP a la EERU pasando por EyS, no surgió de un capricho privado sino que más bien habría tomado su impulso del carácter fatídico del capitalismo y de forma más general de la extensa racionalización como forma de vida dominante. Ahora bien, se puede compartir este juicio de Weber sin tener que incurrir en los costes de una explicación causal y aún menos de una explicación histórico-universal, tal como la sociología demuestra hasta la saciedad, pero, sin embargo, para Weber, dentro del factum brutum yacía —por esbozarlo brevemente— un desafío doble: ¿por qué el ser humano había llegado sólo en un momento de su historia a lo que ahora entendía como su racionalidad? Así se fusionaba en una la pregunta por la racionalidad de la acción humana y por la unidad de la historia humana. Una cuestión se clavaba en los hechos como un segundo aguijón: ¿qué significa que la racionalidad se convierta ahora en la forma de vida dominante globalmente? Y ésa era de nuevo, en suma, la cuestión acerca de si y cómo el ser humano puede vivir con su nueva racionalidad y de qué manera puede asimilar esta nueva situación. No se trata de las causas y consecuencias en el sentido explicativo corriente de estas palabras, sino de la apropiación [Anverwandlung] espiritual de una nueva realidad de gigantesca envergadura o, para usar un concepto relegado pero central de la metodología weberiana, del «significado cultural» del orden racional. En lo que aquí he denominado alusivamente como «apropiación» puede verse una condición previa 49 La doctrina de la ciencia [Wissenschaftslehre] es más que una mera contribución metodológica y está profundamente articulada, en cuanto a su contenido, con el resto de la obra. En especial el artículo de 1913 para Logos pero también «La ciencia como vocación» marcan las articulaciones entre metodología y sociología, para las que también es relevante el concepto central de «significado cultural» [«Kulturbedeutung»]. Llegada la ocasión, espero poder interpretar así la doctrina de la ciencia y revisaré al hacerlo mi juicio, que publiqué en esta revista en 1959, sobre el valor actual de la metodología weberiana, al igual que mis dudas sobre si en Weber coincidían obra y método.
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existencial no obligatoria. Ahora bien, Weber era en todo caso de la opinión, como puede consultarse en su metodología, de que la ciencia social sólo tiene sentido si no se detiene en la explicación de trayectorias factuales (mediante la subsunción a leyes), sino que pone al descubierto el significado cultural de los fenómenos, porque de ese modo los acontecimientos adquieren sentido para el hombre y con ello, al mismo tiempo, le permiten tomar una postura sensata. No obstante, ello sólo es posible si se miden históricamente las posibilidades individuales y sociales del ser humano y, para ello, resultaba central esta cuestión: ¿qué es racional, en sentido amplio?, ¿a qué puede aferrarse el ser humano y adónde lo conduce eso? El hambre insaciable de realidad que, más que en las grandes cantidades de materiales y en la amplitud de temas, se manifiesta en las ramificaciones de un pensamiento que se desliza por todos los rincones, había nacido de la compulsión [Zwang] de poner a prueba la comprensibilidad de la realidad. De todos modos, cuando el tema al que uno dedica su vida empuja a lo universal, los esfuerzos se quedan en ensayos de una tarea casi infinita. Por mucha que fuera la fuerza con la que intervinieron las circunstancias externas, también la falta de consideración por parte de Weber a toda forma de exposición y el carácter fragmentario de todos sus trabajos son consecuencia de la obsesión por un tema inagotable. No puede sorprender tampoco que los trabajos presenten muchos solapamientos, que a menudo parezca que confluyen unos en otros y que, en conjunto, a primera vista, den la impresión de ser los fragmentos de una gran confesión. Siguiendo esta opinión, la mayor parte de las veces se ha dejado desatendida la secuencia temporal de los trabajos, apenas se ha hablado en serio del desarrollo del pensamiento de Weber tras la EP; la obra del investigador maduro ha sido considerada en realidad como una unidad inmadura en su forma, para cuya reconstrucción se debe recurrir en los puntos decisivos a EyS como obra principal. Como se mostró al principio, eso naturalmente no se consiguió nunca ni tampoco podía conseguirse, pues EyS es, se quiera o no, una panorámica, un compendio, que si estaba pensado como libro de texto, ya sólo con su forma anulaba tal finalidad. Esto no dice nada sobre el valor que EyS tuvo como obra para Weber ni sobre el que tiene para nosotros. Sin duda, en el trabajo para EyS Weber maduró como el sociólogo que, en sentido estricto, en la EP aún no era; aquí desarrolló, para sí y para nosotros, conceptos sociológicos; los sometió a prueba usando ingentes cantidades de datos e intentó tomarle las medidas a todos los ámbitos de la sociología. En EyS se creó un instrumental conceptual y con él, en ese mismo instante, aró por especialidades los campos de la realidad, sólo provisionalmente, pero a fondo. No es casualidad, por tanto, que asumiera el encargo y se obligase con ello a aquella precisión conceptual que para él era una necesidad. Aquel que, en este sentido, quiera denominar a EyS obra principal, puede hacerlo. Sin embargo, por mucho que se respire el espíritu de Weber 87
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en cada frase de la obra, allí tampoco se podrá divisar el desarrollo profundo de su sociología. Desde el punto de vista de la historia del desarrollo [entwicklungsgeschichtlich], la obra se encuentra entre la EP y la EERU y, por ello, en un periodo de tanteo hacia una comprensión de la racionalidad europea. Desde el punto de vista sistemático, EyS se contrapone a los estudios orientados a un problema fijo —es decir, a la EP y la EERU—, como un compendio sistemático y por ello, en última instancia, típico-ideal. Weber no podía considerar a EyS el trabajo de su vida simplemente porque no compartía la creencia actual en que la sociología pueda, o siquiera deba, convertirse en un sistema, a ser posible acabado, de conceptos y en una teoría cerrada. En lo biográfico, EyS se escribió con sus dos partes en dos acometidas, que suman en total tres años, mientras que la cuestión sustantiva de la EP y la EERU le ocupó a Weber a lo largo de toda su madurez; la cuestión de la racionalidad le ocupó constantemente. Aquel que quiera penetrar en el corazón de los pensamientos de Weber o en el centro vivo de su sociología ha de recurrir a los ESR y tiene que descifrarlos desde la EERU, o mejor dicho, desde los apartados que constituyen el marco para los ESR. Sólo desde aquí se puede proporcionar una unidad algo más que formal a la infinitud de los enunciados weberianos; sólo desde ahí se puede visualizar el desarrollo de Weber; sólo aquí aparece el Weber maduro y puede apreciarse su trabajo tardío, que aún no ha sido considerado. Y es que con aquella visión de conjunto histórico-universal que él había alcanzado en la EERU se revisaron versiones más tempranas, se presentaron nuevos problemas, comenzó una sociología tardía, en la que yo incluiría todos los trabajos que surgieron o que deberían haber surgido de la teoría y la perspectiva alcanzada con la EERU.50 Desgraciadamente no encontramos tanto porque Weber, bajo el mandato de su tiempo, estuvo ocupado en parte con artículos referentes a cuestiones políticas circunstanciales y, en parte, hubo de responder a viejos compromisos o a situaciones accidentales. Lo que queda son —junto a los planes apenas conocidos— sólo unos pocos trabajos, tal vez incluso solamente unos apartados de ellos que podrían servirnos como indicio para ver de qué forma Weber habría aplicado la perspectiva histórico-universal obtenida a la interpretación de la situación característica de nuestro tiempo; pues ésta había sido siempre el acicate y la meta de sus investigaciones y, en el caso de la EP, incluso lo había llevado a la práctica.51 Ahora querría mostrar mediante un ejemplo que vale la pena descifrar estos escritos tardíos, pero, al mismo tiempo, que para ello se necesita la llave de 50 Algunos de los planes de Weber han sido nombrados antes, pero habría que añadir la intención de escribir una sociología de la cultura. En todo caso, las cartas de la última etapa de Weber, mencionadas arriba en las notas, las cuales Marianne nos transmitió en su biografía, dejan claro que Weber pensaba haber entrado en un nuevo periodo creativo y que abrigaba grandes planes. 51 Sobre todo en la imagen de la carcasa [Gehäuse] del capitalismo, de la que había huido el espíritu.
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la EERU. Todos conocemos el discurso, reelaborado como ensayo, sobre «La ciencia como vocación», que debería estar en la mano de todo aquel que llega a la universidad, como estudiante o como profesor. Por los miopes intérpretes de Weber, ha sido entendido como una exégesis política del axioma de la libertad de juicios de valor, como un llamado a someterse a la incondicional disciplina de la objetividad, a cuyas imponentes formulaciones sólo pueden sustraerse cabezas obtusas o poseídas.52 Ahora bien, justo las partes del discurso en las que se expresa la sociología tardía de Weber han pasado inadvertidas como jeroglíficos indescifrables. ¿Quién ha advertido que Weber dibuja aquí un cuadro del significado cultural de la ciencia muy distinto al que había esbozado en 1904 en el artículo sobre la objetividad? ¿Quién ha sabido sacarle partido a los pasajes finales sobre hermandad [Brüderlichkeit], vida mística y nuevos profetas? ¿Y qué es lo que se puede hacer con una frase como: «Los numerosos dioses antiguos, desencantados y por tanto en forma de poderes impersonales, salen de sus tumbas, ambicionan tener poder sobre nuestra vida y comienzan de nuevo la lucha eterna que sostienen entre ellos»? La mayoría de los sociólogos, me temo, tomará como un «disparate» una afirmación como ésta y aquel que se sienta vagamente conmovido por la frase no se atreverá a citarla como un enunciado científico. Sin embargo, la oración, leída en el contexto de la EERU, explica de forma totalmente precisa que estamos diciendo adiós a una historia milenaria. De la carcasa [Gehäuse] del capitalismo se ha escapado el espíritu que la había construido; así lo había expresado Weber al final de la EP. No obstante, después de la EERU le resultaba claro que estábamos al final de un proceso de desencantamiento de miles de años. Se desvanecía la unificación ética de la conducción de vida que hace milenios obtuvo el ser humano a partir del problema de la teodicea y sobre todo del reflejo de un Dios creador supramundano. Weber consideró esto un dato fundamental de la nueva realidad, de sus individuos, de su cultura y de su sociedad. A través del conocimiento científico y de la dominación racional con arreglo a fines del mundo, la realidad ha sido desencantada y la religión desplazada al margen como irracional.53 El problema de la teodicea que, dentro de la noción de un orden creado, en general de una religión de salvación, había sido una cuestión racional, ya no puede seguir ejerciendo aquel inmenso efecto, la unificación ética de la acción, que, según los hallazgos de Weber, de hecho tuvo durante milenios, pese a los notables compromisos a lo largo y ancho de la realidad. Con ella, se hunden todos aquellos supuestos soVéase para ello también Tenbruck (1974b). Por desgracia, los teólogos no han sabido qué hacer ni con este fundamentalmente importante juicio de Weber ni menos aún con su sociología de la religión. De tal modo, por ejemplo, que la bibliografía teológica sobre la profecía judía apenas se ha interesado por las correspondientes concepciones de Weber y ha prestado tan poca atención a su EERU como las demás disciplinas histórico‐culturales. 52 53



89



Weber en Iberoamérica_FINAS.indd 89



18/09/15 13:55



Friedrich H. Tenbruck



bre los atributos característicos del ser humano y de la sociedad que se habían formado en la era y bajo la influencia de las religiones universales. El sociólogo al uso actual no perderá mucho tiempo con un hecho histórico así, en caso de que llegue a considerarlo. Lo clasificará como «cambio de valores» [Wertwandel] e introducirá una nueva variable en el espacio en blanco, «valores», de su fórmula de la sociedad. Weber conocía la teoría del pluralismo de valores y estaba totalmente familiarizado con su anclaje en la diferenciación social. Ahora bien, para él sólo se podía entender el fenómeno en una perspectiva histórico-universal, y sólo de ese modo se podía valorar su significado. Y es que el ser humano se fabrica su realidad no pura y simplemente mediante estructuras sociales, se crea sus espacios de significado internos y externos, produce las dimensiones internas de su persona y los campos de sentido externos de su cultura en el reflejo de la racionalización de sus imágenes del mundo. Condensémoslo en una frase: la realidad en la que el ser humano habita, en todo caso la realidad que él es para sí mismo, es un tejido cultural que él mismo urde a partir de una noción del mundo.54 Y si ahora los viejos dioses surgen renovados de sus tumbas para luchar, el mundo vuelve a fragmentarse otra vez en ámbitos de competencia de los distintos poderes. Pero el antiguo griego, todavía en una orientación primitiva hacia el mundo, podía hacer ofrendas ahora a Apolo y luego a Afrodita; la tragedia de ese politeísmo es que el actuar llevaba siempre a menoscabar el valor exigido por uno de los dioses con jurisdicción [Kompetenzgottes], lo cual fue descubierto en primer lugar por Esquilo, Eurípides y Sófocles (y que después habría de desembocar en los intentos de solución metafísico-trasmundanos de la filosofía griega). En esa situación el ser humano moderno ya sólo puede llamar a los muchos dioses por sus nombres abstractos: comunismo, emancipación, igualdad, libertad, socialismo. Ésos son ahora los poderes que, en el pecho del individuo, en la escena social y política, entablan una lucha irresoluble, en la que la decisión ya sólo es posible desde el fanatismo, los movimientos religiosos y a la vez políticos y las profecías de cátedra; el comedimiento toma la forma de acomodación o apatía. Así se llega al punto en el que se interrumpió la sociología de Weber. Nos quedan estas preguntas: ¿qué imagen del mundo se produce hoy en la interacción de ideas e intereses, de inteligencia y poder y a través de qué vínculos sociológicos?, ¿cuál es la peculiaridad característica de nuestra cultura moderna? Éstos son indicadores concisos de que uno puede apoderarse con mucha precisión de las numerosas imágenes jeroglíficas y de las observaciones en el 54 También aquí le faltaban a Weber los instrumentos conceptuales y las disciplinas de la ciencia actual, sobre todo de la antropología y de la teoría de la acción. Quizá no debiéramos lamentarlo, pues la situación de las ciencias del hombre hace sospechar que los fenómenos y la realidad de los que en verdad se trata, desaparecen demasiado fácilmente detrás de la terminología técnica.
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trabajo tardío de Weber, si uno se aproxima con la clave de la EERU. Un material considerable, que hasta ahora fue dejado de lado como mera versión plástica u observación personal, puede de este modo combinarse para marcar los contornos de su sociología tardía. Esta decodificación, y en general la exposición última del desarrollo de Weber y, con ello, la definitiva interpretación de su sociología, es casi imposible en tanto y en cuanto las actuales ediciones oculten más de lo que descubren estas capas de la obra. Queda abierta la cuestión de qué es lo que puede emprender la sociología actual con la perspectiva histórico-universal del Weber maduro, en la que las ideas desempeñan un papel determinante. En este punto, me ciño por ahora a un par de indicaciones básicas. La cuestión no es si la sociología debe convertirse en historia universal sino si puede realizar sus tareas si renuncia a esta perspectiva. La cuestión no es si podemos prescindir de la comprensión del presente por medio de los instrumentos de la investigación social, sino si nos está permitido renunciar a los datos de la historia y a las preguntas que a partir de ellos pueden construirse para el presente. La cuestión no es si queremos hacer de la sociología una historia de las ideas, sino si podemos partir del supuesto de que las «ideas» frente a los «intereses» son meras ideologías o, en todo caso, epifenómenos de las estructuras, lo único real. La cuestión no es si olvidamos los problemas de nuestro presente, sino cómo podemos encontrarlos.
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Da igual cuán profundos fueran los influjos sociales condicionados por la economía y la política sobre la ética religiosa en cada caso específico; a pesar de ello, ésta recibió su cuño primordial de fuentes religiosas. En primer lugar, del contenido de su anuncio y de su promesa. Y si no pocas veces, ya en la siguiente generación se las reinterpretaba completamente, porque se las ajustaba a las necesidades de la comunidad, con toda regularidad se las adaptaba, por el contrario, a las necesidades religiosas. Sólo secundariamente podían tener efecto otras esferas de intereses, a menudo, por supuesto, con mucha intensidad y a veces de modo determinante. La ética económica de las religiones universales 1



La parroquia medieval occidental, anglicana, luterana, oriental, cristiana e islámica, es esencialmente una asociación pasiva de cargas eclesiásticas y el distrito competencial del cura. En estas religiones, en general, el conjunto de todos los laicos carecía por completo del carácter de comunidad. Pequeños restos de derechos comunales se han conservado en algunas iglesias cristianas orientales y también se encontraban en el Occidente católico y en el luteranismo. Economía y sociedad 2



1 «Wie tiefgreifend auch immer die ökonomisch und politisch bedingten sozialen Einflüsse auf eine religiöse Ethik im Einzelfalle waren, – primär empfing diese ihr Gepräge doch aus religiösen Quellen. Zunächst: aus dem Inhalt ihrer Verkündigung und Verheißung. Und wenn diese nicht selten schon in der nächsten Generation grundstürzend umgedeutet, weil den Bedürfnissen der Gemeinde angepaßt wurden, so doch eben in aller Regel wiederum zunächst: deren religiösen Bedürfnissen. Erst sekundär konnten andere Interessensphären, oft freilich recht nachdrücklich und zuweilen ausschlaggebend, einwirken» (Die Wirtschaftsethik der Weltreligionen). 2 «Die mittelalterliche okzidentale, anglikanische, lutherische, orientalische, christliche und islâmische Parochie ist im wesentlichen ein passiver kirchlicher Lastenverband und Kompetenzbezirk des Pfarrers. In diesen Religionen hatte im allggemeinen auch die Gesamtheit aller Laien überhaupt keinerlei Gemeindecharakter. Kleine Reste von Gemeinderechten sind in einigen orientalischen christlichen Kirchen erhalten und fanden sich auch im katholischen Okzident und im Luthertum» (Wirtschaft und Gesellschaft).
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