
LOS ensayos reunidos en este volumen parten de 
la larga investigación llevada a cabo por Max 

Weber en tomo a la relación del pensamiento eco
nómico con las creencias de signo religioso. Cuando 
la conducta práctica racional se ha visto impedida 
por obstáculos de tipo espiritual, también en el c~
po de la economía el desarrollo de una conducta 
racional ha topado con fuertes resistencias internas. 
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Los dos primeros ensayos de este volumen 
-La ética protestante y el espíritu del capitalismo 

y Las sectas protestantes y el espíritu del capitalismo
pretenden determinar la influencia de ciertos contenidos 

de fe religiosa en la formación de una mentalidad económica, 
de un ethos económico, 

fijándose en el ejemplo de las conexiones 
entre la moderna ética económica y la ética racional 

del protestantismo ascético. 
En el tercero, La ética económica de las religiones universales, 

Max Weber entra en el terreno 
de la sociología comparada de la religión 

a partir del estudio de Confucianismo y Taoísmo. 
En él se traza una vasta panorámica de las relaciones 
entre las más importantes religiones y la economía 

y la estratificación social de su ámbito cultural 
con el objetivo de encontrar los puntos de comparación 

con la evolución occidental. 
La edición del monumental trabajo de Max Weber 

se completará con la prózjma aparición 
del segundo y tercer volumen de esta obra.· 
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NOTA DE LOS TRADUCTORES 

EI presente volumen es et primero de los tres que componen la edici6n 
de los articulos de Weber sobre Sociologia de la Religion. 

EI primero de los trabajos, La Etica protestante y el Espfritu del Capita
lismo, estd ya traducido al castellano por et difunto profesor Legaz La
cambra ". En la traducci6n que et lector tiene ahora ante si hemos 
aprovechado sin reparos todos aquellos pasajes, los mds, en que la tra
ducci6n de/ profesor Legaz nos parecia correcta, ademds de brillante. Da
mos una traducci6n distinta o corregida de aquellos pasajes, tambien 
numerosos, en que la fidelidad al original habia padecido bajo la soltu
ra estilistica. Dei resultado final, naturalmente, somos responsables no
sotros, pero si et lector advierte en este ensayo una calidad literaria que 
no tienen los otros, debe atribuirla al profesor Legaz. Lo justo ser{a que 
su nombre figurara junto al nuestro en esta nueva versi6n de la Etica 
Protestante. 

En general, hemos procurado en todo momento que nuestra versi6n 
se atuviera lo mds literalmente posible al texto original. Hemos preten
dido verter asi al castellano no s6lo et contenido, sino tambien algo de! 
peculiar «pathos» de la escritura weberiana. Creemos que con ello no 
hemos hecho mayor violencia al uso comun de nuesto idioma de la que 
Max Weber hiciera al de/ suyo. 

Si hemos modificado, en cambio, la transcripci6n fonetica de los ter
minos chinos que aparece en Weber, y que no se corresponde con un 
sistema unitariÖ. Hemos tomado la transcripci6n de! profesor M. L. Bar
nett, tat como aparece en la traducci6n inglesa de H. Gerth; esta trans
cripci6n sigue el metodo usado en otras obras que circulan en castella
no y debido a T. Wade (1867). 

Nos permitimos llamar la atenci6n de/ lector acerca de algunas difi-

"Ediciones Penfnsula, Barcelona, 1969. 
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cultades terminol6gicas. La primera es que hayamos utilizado la pala• 
bra «linaje» en lugar de «clan», mds usada para designar las institucio• 
nes chinas de parentesco. Seguimos con ello el criterio de Weber, que 
preferia el termino generico de <<Sippe» al de «clan», de origen especifi· 
camente irlandes. 

Hemos traducido siempre el termino «Dorj> por «aldea», y nunca por 
«pueblo» o «villa», que hubieran podido resultar equivocos. 

«Innerweltlich» estd traducido casi siempre por «intramundano», y 
siempre cuando se reftere a la ascetica practicada en el interior de este 
mundo, no como opuesto al otro, sino en el sentido de «enemigo del 
alma», opuesto a «extramundano» (ausserweltlich). «Weltlich>>, que tra• 
ducimos por «profano» o «mundano», se opone a «divino», «sagrado», 
etc. 

Habitualmente traducimos « Erlösungsreligion» por «religi6n de salva• 
ci6n». Pero tambien utilizamos los terminos «redenci6n» y «liberaci6n» 
cuando queremos dejar claro que la «salvaci6n» puede ser lo mismo 
inmanente ( diesseitig) que trascendente (jenseitig), segun las religio• 
nes. Traducimos «Heilandsreligiosität» por «religiosidad de salvador» o 
«de redentor», pues aqui la salvaci6n, redenci6n o liberaci6n viene por 
mediaci6n del cardcter carismdtico o sagrado de un individuo Gesus, 
Krishna, etc.) 

Por lo demds, hemos confeccionado un Glosario donde el lector en· 
contrard ulterior informaci6n sobre terminos y nombres poco usuales. 
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INTRODUCCION 

El hijo de la moderna civilizaci6n occidental que trata de proble
mas hist6rico-universales, lo hace de modo inevitable y 16gico des
de el siguiente planteamiento: ique encadenamiento de circuns
tancias ha conducido a que aparecieran en Occidente, y s6lo en 
Occidente, fen6menos culturales que (al menos tal y como tende
mos a representarnoslos) se insertan en una direcci6n evolutiva de 
alcance y validez universales? 

S6lo en Occidente hay «ciencia» en aquella fase de su evoluci6n 
que reconocemos actualmente como «valida». Tambien en otras 
partes (sobre todo en India, China, Babilonia, Egipto) ha habido 
conocimientos empfricos, meditaci6n sobre los problemas del 
mundo y de la vida, sabidurfa filos6fica e incluso teol6gica de 
extrema profundidad (aun cuando el desarrollo pleno de una teo
logfa sistematica es propio del Cristianismo influido por el helenis
mo y en el Islam y en algunas sectas indias s6lo se encuentran 
atisbos), saber y observaci6n de extraordinaria sublimaci6n. Pero a 
la astronomfa de los babilonios, como a todas las demas, le falt6 la 
fundamentaci6n matematica que los helenos fueron los primeros 
en darle (lo cual hace todavfa mas asombroso su desarrollo en 
Babilonia). A la Geometrfa de los indios le falt6 la «prueba» mate
matica, producto tambien del espfritu heleno, que ademas fue el 
primero en crear la Mecanica y la Ffsica. Las ciencias naturales de 
la India, extraordinariamente desarrolladas desde el punto de vista 
de la observaci6n, carecieron de la experimentaci6n racional (pro
ducto del Renacimiento, salvando algunos atisbos en la Antigüe
dad) y del moderno laboratorio; de ahf que la medicina india, tan 

, desarrollada en el orden empfrico-tecnico, careciera de fundamen-
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to biologico, y sobre todo, bioqufmico. En todos los ambitos cultu
rales no occidentales se desconoce la qufmica racional. A la histo
riograffa china, tan desarroflada, 'le falta el pragma de Tucfdides. 
Maquiavelo cuenta con predecesores en la India, pero a toda la 
teorfa asiatica del Estado le falta una sistematizacion semejante a la 
aristotelica y toda suerte de conceptos racionales. Pese a todos los 
asomos quese encuentran en la India (escuela de Mimansa), pese 
a las amplias codificaciones, particularmente en el Asia Anterior, y 
pese a todos los libros jurfdicos indios y no indios, han faltado en 
todas partes, para la formacion de una doctrina jurfdica racional, 
los rigurosos esquemas y formas de pensamiento jurfdicos del de
recho romano y occidental inspirado en el. Ademas, una construc
cion como la del derecho canonico es algo que solo el Occidente 
conoce. 

Lo mismo ocurre en el arte. Parece que el ofdo musical estuvo 
mucho mas finamente desarrollado en otros pueblos de lo que hoy 
lo esta entre nosotros, o, en todo caso, no menos. La polifonfa, en 
formas diversas, ha estado extendida por toda la tierra, y tambien 
en otras partes se encuentra la concertacion de una pluralidad de 
instrumentos y los distintos compases. Todos nuestros intervalos 
tonales racionales se conocieron y combinaron en otras partes. 
Pero solo en Occidente ha existido la musica armonica racional 
(contrapunto, armonfa), la composicion musical sobre la base de 
los tres tritonos y la tercera armonica, nuestra cromatica y nuestra 
enarmonfa (armonicamente interpretadas en forma racional, y no 
segun las distancias, desde el Renacimiento), nuestra orquesta con 
su cuarteto de cuerda como nucleo y la organizacion del conjunto 
de instrumentos de viento, el bajo fundamental, nuestro pentagra
ma ( que hace posible la composicion y ejecucion de las modernas 
obras musicales y asegura su permanencia en el tiempo), nuestras 
sonatas, sinfonfas y operas -a pesar de que las mas diversas musi
cas han tenido musica de programa, matizado y alteracion de tonos 
y cromatica como medios de expresion- y, como medios de eje
cucion, todos nuestros instrumentos basicos: organo, piano y violfn. 

Hubo arcos en ojiva como motivos decorativos en la Antigüedad 
y en Asia; al parecer, tambien en Oriente se conocfa la boveda 
ojival esquifada. Pero en ninguna parte se ha dado la utilizacion 
racional de la boveda gotica como medio de distribuir y abovedar 
espacios conformados a voluntad y, sobre todo, como principio 
constructivo de grandes edificaciones monumentales y como fun
damento de un estilo que abarca por igual a la escultura y a la 
pintura, como supo crearlo la Edad Media. Y tambien falta (a 
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pesar de que los fundamentos tecnicos se habfan tomado de 
Griente) la solucion del problema de las cupulas y la racionaliza
cion clasica del conjunto del arte -conseguida en la pintura por el 
uso racional de la perspectiva lineal y aerea- que creo entre noso
tros el Renacimiento. En China se dieron productos del arte de 
imprimir. Pero solo en Occidente se ha producido una literatura 
destinada expresamente a las prensas y que solo vive gracias a 
ellas, como la «prensa» y los «periodicos». En otros lugares, como 
China y el Islam, hubo tambien Escuelas Superiores de todos los 
tipus, algunas incluso parecidas en lo externo a nuestras Universi
dades y Academias. Pero el cultivo sistematizado y racional de las 
especialidades cientfficas, la formacion academica del especialista 
como elemento dominante de la cultura es. algo de lo que no hubo 
ni atisbos fuera de Occidente_ Producto occidental es, sobre todo, 
el funcionario especializado, piedra angular del Estado Moderno y 
de la moderna economfa europea; se encuentran embriones de el 
en otras partes, pero en ninguna fueron constit4tivos de ningun 
aspecto del orden social en la medida que en Occidente. Es claro 
que el «funcionario», incluso el funcionario especializado, es un 
producto antiqufsimo de las mas diversas culturas. Pero ningun 
pafs ni ninguna epoca se ha visto tan inexorablemente condenado 
como el Occidente a encasillar toda nuestra existencia, todos los 
supuestos basicos de orden polftico, tecnico y economico de nues
tras vidas, en los estrechos moldes de una organizaciön de funcio
narios especializados, y ninguna ha sabido de funcionarios estata
les de formacion tecnica, comercial y, sobre todo, jurfdica, como 
titulares de las mas importantes funciones cotidianas de la vida so
cial. 

Tambien la organizacion estamental de las asociaciones polfti
cas y sociales ha estado muy extendida; pero solo en Occidente ha 
existido el estado estamental: «rex et regnum» en sentido occiden
tal. Y, desde luego, solo el Occidente ha creado parlamentos con 
«representantes del pueblo» periodicamente elegidos, los demago
gos y el gobierno de los lfderes de los partidos como «ministros» 
responsables ante el Parlamento, aunque, naturalmente, ha habido 
en todo el mundo «partidos» en el sentido de organizaciones que 
aspiraban a conquistar o, al menos, a influir sobre el poder polfti
co. Tambien el Occidente es el unico que ha conocido el «estado» 
como organizaciön polftica, con una «constitucion» y un derecho 
racionalmente articulados y una administracion por funcionarios 
especializados guiada por reglas racionales positivas: las «leyes»; 
fuera de Occidente, todo esto se ha conocido de modo rudimenta-
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rio, pero siempre falt6 esta esencial combinaci6n de caracterfsticas 
decisivas. 

Y lo mismo ocurre con el poder que determina el destino de 
nuestra vida moderna: el capitalismo. 

«Impulso adquisitivo», «afän de riqueza», sobre todo de riqueza 
monetaria, de riqueza monetaria lo mayor posible, son cosas que 
nada tienen que ver en sf con el capitalismo. Este afän se ha encon
trado y se encuentra por igual en los camareros, los medicos, los 
cocheros, los artistas, las cocottes, los funcionarios corruptibles, los 
jugadores, los mendigos, los soldadbs, los ladrones, los cruzados: 
en all sorts and conditions of men, en todas las epocas y en todos 
los lugares de la tierra, en toda circunstancia que ofrezca una posi
bilidad objetiva de enriquecerse. Es preciso, por tanto, abandonar 
de una vez para siempre un concepto tan elemental.e ingenuo del 
capitalismo, con el que nada tiene que ver (y mucho menos con su 
espfritu) la codicia ilimitada; mas bien al contrario, deberfa consi
derarse al capitalismo como el freno o, por lo menos, como la 
moderaci6n racional de este impulso irracional. Ciertamente, el 
capitalismo se identifica con el afän de ganancias logradas me
diante una actividad capitalista racional y continuada: ganancia 
siempre renovada, «rentabilidad». No tiene mas remedio: dentro 
de una ordenaci6n capitalista de la economfa, una empresa capita
lista que no se oriente a la probabilidad de alcanzar una rentabili
dad esta condenada al fracaso. Comencemos por definir con algu
na mayor precisi6n de lo que suele hacerse de ordinario. Para 
nosotros, un acta econ6mico «capitalista» significa un acta que des
cansa en la expectativa de una ganancia debida a la utilizaci6n de 
recfprocas probabilidades de cambio, es decir, en probabilidades 
(formalmente) pacificas de lucro. La apropiaci6n violenta (formal 
y real) tiene sus propias leyes, y en todo caso, no es oportuno 
(aunque no se pueda prohibir) situarla bajo la misma categorfa que 
la actividad orientada en ultimo termino hacia la probabilidad de 
adquirir una ganancia mediante el cambio 1. Cuando se persigue de 

1 En este, como en otros puntos, me separo de mi venerado maestro Lujo Bren
tano (en la obra que mas tarde citare). Discrepo de el, en primer lugar, en la 
terminologfa, pero tambien mantengo con el otras discrepancias objetivas. No me 
parece oportuno subsumir bajo la misma categorfa cosas tan heterogeneas como 
el producto de! saqueo y el de la direcci6n de una fäbrica, y mucho menos aun 
designar como «espfritu» de! capitalismo -en oposici6n a otras formas de lu
cro- toda aspiraci6n a ganar dinero. A mi juicio, se pierde con lo segundo toda 
precisi6n en los conceptos, y con lo primero la posibilidad de destacar lo especffi
co de! capitalismo occidental frente a otras formas de capitalismo. Tambien G. 
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modo racional el lucro de tipo capitalista, la actividad correspon
diente se basa en el calculo de capital; es decir, se integra en el 
empleo planificado de prestaciones utiles reales o personales 
como medio adquisitivo, de tal suerte que el resultado final de una 
operaci6n, calculado por el metodo de balance, en bienes valora
bles en dinero ( o el valor estimado de los bienes valorables en 
dinero de una empresa continuada, calculado en balances peri6di
cos) debera exceder, a finde cuentas, al «capital», al valor estimado 
en el balance de los medios adquisitivos reales empleados en el 
intercambio; (y en una empresa permanente, por tanto, este exce
dente <lebe ser continuo). Ya se trate de mercancfas in natura 
entregadas en consignaci6n a un viajante, cuyo producto puede 
consistir a su vez en otras mercancfas in natura; o de una fäbrica 
cuyos edificios, maquinas y existencias en dinero, materias primas 
y productos acabados o semiacabados representan activos a los que 
corresponden sus respectivas obligaciones, lo decisivo en todo 
caso es el calculo de capital realizado en terminos monetarios, ya 
por medio de la contabilidad moderna o del modo mas primitivo y 
rudimentario que se quiera: al comenzar la empresa se hara un 
presupuesto inicial, se realizaran otros calculos antes de empren
der cada acci6n, otros posteriores al controlar y examinar la conve
niencia de las mismas y al final de todo se hara una liquidaci6n que 
establecera la «ganancia». El presupuesto inicial de una consigna
ci6n, por ejemplo, consiste en determinar el valor en dinero de los 
bienes entregados por el que se han de regir las dos partes (si no 
estan ya en forma de dinero), y su liquidaci6n sera la evaluaci6n 
final que servira de base al reparto de perdidas y ganancias; en 
cada acci6n concreta que emprenda el consignatario, si obra racio
nalmente, habra un calculo previo. Ciertamente, hay veces en que 
faltan el calculo y la estimaci6n exactos, procediendose por evalua
ciones aproximadas o de modo puramente tradicional y conven
cional; esto ocurre en toda forma de empresa capitalista, incluso en 
la actualidad, siempre que las circunstancias no obligan a realizar 
calculos exactos, pero no afecta a la esencia, sino solamente al 
grado de racionalidad de la actividad capitalista. 

Simmel en su Philosophie des Geldes equipara en demasfa «economfa monetaria» 
con «capitalismo», menoscabando tambien con ello el contenido de su exposi
ci6n. En los escritos de W. Sombart, sobre todo en la ultima edici6n de su obra 
fundamental sobre el capitalismo, lo especffico de Occidente, que es la organiza
ci6n racional de! trabajo, queda en un plano muy secundario, tras factores evoluti
vos que se han dado en todo el mundo (al menos desde el punto de vista de mi 
problema). 
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Conceptualmente, importa solo que lo decisivo para la actividad 
economica sea el guiarse de hecho por una comparacion del dine
ro resultante con el dinero invertido, por primitiva que sea la for
ma en que se haga. En este sentido, ha habido «capitalismo» y 
«empresas capitalistas», aunque con escasa racionalizacion del 
calculo de capital, en todos los pafses civilizados del mundo, hasta 
donde alcanzan nuestros conocimientos: en China, India, Babilo
nia, Egipto, en la Antigüedad mediteminea, en la Edad Media y en 
la Moderna; y no solo negocios ocasionales y aislados, sino empre
sas dirigidas a iniciar continuadamente negocios nuevos e incluso 
«empresas» estables (a pesar de que el comercio no constitufa una 
empresa estable, sino una suma de negocios aislados y de que solo 
paulatinamente y por «ramas» se fue creando una coherencia inter
na en el comportamiento de los grandes comerciantes. En todo 
caso, los empresarios capitalistas, no s6lo ocasionales, sino tam
bien permanentes, son producto de los tiempos mas remotos y han 
tenido una extension practicamente universal. 

Ahora bien, el capitalismo ha tenido en Occidente una importan
cia y (lo que constituye su fundamento) unos tipos, formas y direc
ciones que no han existido en ninguna otra parte. En todo el mun
do ha habido comerciantes: al por mayor y al por menor, locales e 
interlocales, prestamistas de todo tipo, bancos con funciones de lo 
mas diverso (pero siempre, como mfnimo, semejantes en esencia a 
las que tenfan en nuestro siglo XVI); siempre han estado tambien 
muy extendidos los emprestitos navales, las consignaciones, los 
negocios y asociaciones comanditarias. Siempre que utilizaron di
nero las. haciendas de las corporaciones publicas, aparecio el capi
talista que -en Babilonia, Grecia, India, China, Roma ... - presto 
su dinero para la financiacion de guerras y piraterfas, para suminis
tros y construcciones de toda clase; o que en la polftica ultramarina 
intervino como empresario colonial, o como comprador o cultiva
dor de plantaciones con esclavos o trabajadores oprimidos directa 
o indirectamente; o que arrendo grandes fincas, cargos y, sobre 
todo, impuestos; o que se dedico a subvencionar a los jefes de 
partido con finalidades electorales o a los condotieros para promo
ver guerras civiles; o que, en ultimo termino, intervino como «es
peculador» en toda suerte de aventuras financieras. Este tipo de 
empresario, el «capitalista aventurero», ha existido en todo el mun
do. Sus oportunidades eran siempre en su esencia -con excep
cion del comercio y de los negocios crediticios y bancarios- o de 
caracter puramente especulativo e irracional o dirigidas al enrique
cimiento mediante la violencia, especialmente a la obtencion de 
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botfn, ya en las guerras propiamente dichas, ya mediante el saqueo 
fiscal cr6nico de los subditos. 

Todavfa en la realidad actual de Occidente siguen llevando esta 
impronta el capitalismo de los fundadores, el de los grandes espe
culadores, el colonial y el moderno capitalismo financiero incluso 
en tiempos de paz, y, sobre todo, todo capitalismo que se orienta 
especfficamente hacia la guerra; ciertas partes (pero solo algunas) 
del comercio internacional al por mayor contintian muy pr6ximas a 
el, hoy como ayer. Pero en la Edad Moderna occidental hay una 
forma de capitalismo que no se conoce en ninguna otra parte de la 
tierra: la organizaci6n racional capitalista del trabajo (formalmen
te) libre. En otras partes no existe esto sino en forma rudimentaria. 
Incluso la organizaci6n del trabajo obligado no logr6 una cierta 
racionalizaci6n mas que en las plantaciones y en los ergasterios de 
la Antigüedad, siendo todavfa menor lade las explotaciones basa
das en prestaciones personales, los ingenios de las grandes hacien
das o las industrias domesticas de los terratenientes que emplea
ban el trabajo de siervos y vasallos en los comienzos de la Edad 
Moderna. Ni siquiera las «industrias domesticas» propiamente di
chas, llevadas con trabajo libre, se encuentran documentadas con 
seguridad sino en casos aislados fuera de Occidente; y el empleo, 
naturalmente universal, de jornaleros no ha conducido en ninguna 
parte, salvo excepciones muy raras y muy particulares y, desde 
luego, muy diferentes de las modernas organizaciones industriales 
(pues consistfan sobre todo en monopolios estatales), a la creaci6n 
de manufacturas, ni siquiera a una organizaci6n racional del apren
dizaje artesanal como la que existi6 en la Edad Media. Pero la 
organizaci6n empresarial racional, la orientada a las oportunidades 
del mercado y no a la especulaci6n irracional o polftica, no es el 
unico fen6meno especffico del capitalismo occidental. La moderna 
organizaci6n racional de la empresa capitalista no hubiera sido 
posible sin otros dos importantes elementos determinantes del de
sarrollo evolutivo: la separaci6n de la economia domestica y la 
empresa, que es hoy un principio dominante en la vida econ6mi
ca, y la contabilidad racional tan estrechamente ligada a ello. La 
separaci6n espacial de la tienda o el taller y la vivienda se encuen
tra tambien en otras partes, como el bazar oriental y los ergasterios 
de otros ambitos culturales. Tambien en el Asia Oriental, en Orien
te y en la Antigüedad se crearon asociaciones capitalistas con con
tabilidad empresarial separada; pero se trata de meros rudimentos 
en comparaci6n con la autonomfa de la moderna empresa de ne
gocios. La raz6n principal es que les faltaron completamente los 
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medios internos para esta autonomfa, a saber, la contabilidad ra
cional y la separacion juridica entre el patrimonio de la empresa y 
los patrimonios personales, o, caso de darse, estaban tan solo eo 
sus inicios 2. Eo otras partes, la evolucion se ha dirigido eo el 
sentido de que los establecimientos empresariales se han ido des
prendiendo de una gran economfa domestica (del oikos) real o 
sefiorial; tendencia esta que, como ya observ6 Rodbertus, es 
directamente opuesta a la Occidental, pese a sus aparentes afinida
des. 

Pero todas estas caracterfsticas del capitalismo occidental <leben 
eo realidad su importancia a su conexion con la organizaci6n capi
talista del trabajo. Tambien esta eo relacion con ella lo que suele 
llamarse «comercializacion», es decir, el desarrollo de los tftulos de 
credito y la racionalizacion de la especulacion en las bolsas. Pues 
sin la organizacion capitalista del trabajo, todo esto, incluida la 
tendencia a la comercializacion no tendrfa mayor alcance (supues
to que hubiera sido posible), sobre todo para la estructura social y 
todos los problemas especfficos de la modernidad occidental rela
cionados con ella. Un calculo exacto -fundamento de todo lo 
demas- solo es posible sobre la base del trabajo libre; y asf como 
-y porque- el mundo no ha conocido fuera de Occidente una 
organizacion racional del trabajo, tampoco -y por eso mismo
ha existido un socialismo racional. Ciertamente ha habido eo el 
mundo, lo mismo que economfa urbana, polftica municipal de 
abastecimientos, mercantilismo y polfticas del bienestar de los so
beranos, racionamientos, economfa regulada, proteccionismo y 

2 Naturalmente, Ja antitesis no debe entenderse como si fuera absoluta. EI capi· 
talismo polftico (sobre todo el basado en el arriendo de impuestos) dio lugar ya 
en Ja Antigüedad mediteminea y oriental, pero sobre todo en China y en India, a 
empresas racionales permanentes, cuya contabilidad, que solo conocemos por 
defectuosos fragmentos, bien puede haber tenido caräcter «racional». EI capitalis
mo «aventurero» dependiente de Ja polftica estä en fntimo contacto con el capita
lismo empresarial racional en Ja genesis hist6rica de los modernos bancos, naci
dos casi siempre de negocios motivados por la guerra y la politica (incluyendo el 
Banco de Inglaterra). Es caracterfstica Ja oposici6n entre Ja individualidad de 
Paterson -un promoter tfpico- y los miembros de! directorio que decidieron 
sobre Ja actitud permanente de! banco y que pronto fueron caracterizados como 
The puritan usurers of Grocer's Hall, asf como el descarrilamiento de Ja polftica 
de este «solidfsimo» banco todavia con ocasi6n de Ja fundaci6n de la South Sea. La 
antftesis es, naturalmente; totalmente fluida, pero estä ahi. Ninguno de los gran
des promoters y ftnanciers ha sabido crear organizaciones racionales de! trabajo, 
como tampoco -siempre en general y con excepciones aisladas- los exponen
tes tfpicos de! capitalismo financiero y politico, los judios. Eso fue obra de gente 
totalmente distinta (ien cuanto tipo!). 
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teorfas del laissez-faire (en China), tambien economfas socialistas 
y comunistas de muy distinto caracter: comunismo de rafces fami
liares, religiosas y militares, socialismo de Estado (en Egipto), car
teles monopolistas e incluso organizaciones de consumidores de 
las mas variadas especies. Pero del mismo modo que fuera de 
Occidente faltan los conceptos de «burgues» y de «burguesfa» (a 
pesar de que en todas partes ha habido privilegios municipales 
para el comercio, gremios, guildas y toda clase de distinciones 
jurfdicas entre la ciudad y el campo en las formas mas diversas), asf 
tambien ha faltado el «proletariado» como clase; y tenfa que faltar 
cuando faltaba justamente la empresa como organizaci6n del tra
bajo libre. Lucha de clases ha habido siempre: entre deudores y 
acreedores, entre latifundistas y desposefdos, siervos de la gleba o 
arrendatarios, entre el comerciante y el consumidor o el terrate
niente; pero ni siquiera la lucha, tan caracterfstica de la Edad Media 
occidental, entre el empresario a domicilio y los que trabajan 
para el ha sido presentida en otras partes. Nunca se dio la moderna 
contraposici6n entre grandes empresarios industriales y trabajado
res asalariados libres, y por eso tampoco pudo haber una proble
matica de la fndole de la del moderno socialismo. 

Por tanto, en una historia universal de la cultura, y desde un 
punto de vista puramente econ6mico, el problema central para 
nosotros no es, en definitiva, el del desarrollo de esta actividad 
capitalista, solo cambiante en la forma, en cuanto tal (la del tipo 
aventurero, la del capitalismo comercial o la del capitalismo orien
tado a la guerra, la polftica, la administraci6n y las oportunidades 
de lucro que ofrecen), sino mas bien el surgimiento del capitalis
mo empresarial burgues con su organizaci6n racional del trabajo 
libre; o, en otros terminos, el del origen de la burguesfa occidental 
con sus propias caracterfsticas, que sin duda esta en estrecha cone
xi6n con el origen de la organizaci6n capitalista del trabajo, aun 
cuando, naturalmente, no sea identico con la misma; pues antes de 
que se desarrollase el capitalismo occidental, ya habfa «burgueses» 
en el sentido estamental (aunque observese que solo en Occiden
te). Ahora bien, el capitalismo moderno ha estado enormemente 
determinado en su desarrollo por los avances de la tecnica; su 
actual racionalidad se halla esencialmente condicionada por la cal
culabilidad de los factores tecnicamente decisivos que son las ba
ses de un calculo exacto, es decir, por la especificidad de la ciencia 
occidental, en particular de las ciencias naturales exactas y raciona
les de base matematica y experimental. A su vez, el desarrollo de 
estas ciencias y de la tecnica basada en ellas debi6 y <lebe grandes 

19 



impulsos a su aplicaci6n por el capitalista con miras econ6micas, 
dadas la oportunidades de beneficio que ofrecen. No es que esto 
determinara el nacimiento de la ciencia occidental. Tambien los 
indios calcularon, cultivaron el algebra e inventaron el sistema nu
merico posicional, que solo en Occidente se puso de modo inme
diato al servicio del incipiente capitalismo: y, sin embargo, no su
pieron crear las modernas fonnas de calcular y hacer balances. 
Tampoco el surgimiento de la mecanica y la matematica estuvo 
condicionado por intereses capitalistas. Pero la utilizaci6n tecnica 
de los conocimientos cientfficos (lo decisivo para el nivel de vida 
de nuestras masas) sf que estuvo condicionado por los resultados 
econ6micos que en Occidente se derivaban de ello. Y esos resulta
dos se <leben justamente a la peculiaridad del orden social occi
dental. Por consiguiente, habra que preguntarse a que elementos 
de esa peculiaridad, puesto que, sin duda, no todos poseyeron la 
misma importancia. Entre aquellos de cuya importancia no cabe 
dudar se encuentra la estructura racional del derecho y la adminis
traci6n. Pues el moderno capitalismo empresarial nacional necesi
ta tanto de la calculabilidad de los medios tecnicos del trabajo 
como de un Derecho previsible y una administraci6n guiada por 
reglas formales; sin esto, es posible el capitalismo aventurero, co
mercial y especulador, y toda suerte de capitalismo polftico, pero 
es imposible la empresa racional privada con un capital fijo y un 
calculo seguro. S6/o el Occidente ha puesto a disposici6n de la 
vida econ6mica un Derecho y una administraci6n dotados de esta 
perfecci6n formal tecnico-jurfdica. Por consiguiente es preciso 
preguntarse: i,De d6nde proviene este Derecho? No hay duda de 
que, en conjunci6n con otras circunstancias, tambien fueron los 
intereses capitalistas los que contribuyeron a allanar el camino a la 
dominaci6n del estamento de los juristas instruidos en el derecho 
racional sobre los campos de la justicia y la administraci6n, como 
muestra cualquier investigaci6n. Pero no constituyeron en modo 
alguno el factor unico o predominante, o, en todo caso, no han 
sido los creadores de este Derecho. Otras fuerzas totalmente dis
tintas intervinieron en esta evoluci6n. i,Y por que no hicieron lo 
propio los intereses capitalistas en China o la India? i,Por que en 
estos lugares no encaminaron ni la evoluci6n cientffica ni el desa
rrollo de la ciencia, ni el del arte, ni el del estado ni el de la 
economfa por esas sendas de la racionalizaci6n que son carac
terfsticas de Occidente? 

Pues es evidente que, en todos los casos mencionados, se trata 
de un «racionalismo» de tipo especial de la cultura occidental. Aho-
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ra bien, esta palabra puede significar cosas harto diversas, como se 
pondra de relieve en las paginas siguientes. Hay, por ejemplo, «ra
cionalizaciones» de la contemplaci6n mfstica, es decir, de una acti
vidad que, vista desde otros ambitos de la vida, es especfficamente 
«irracional», igual que hay racionalizaciones de la economfa, de la 
tecnica, del trabajo cientffico, de la educaci6n, de la guerra, de la 
justicia y de la administraci6n. Ademas, cada uno de estos ambitos 
puede «racionalizarse» desde puntos de vista y objetivos ultimos de 
la mayor diversidad, y lo que visto desde uno es «racional» puede 
ser «irracional» visto desde el otro. De manera que ha habido racio
nalizaciones de los tipos mas diversos en los diferentes ambitos de 
la vida en todas las culturas. Lo caracterfstico para su diferente 
significaci6n hist6ricocultural es en que esferas se han racionaliza
do y en que direcci6n. Por consiguiente, de nuevo se trata prima
riamente de conocer la peculiaridad especffica del racionalismo 
occidental, y dentro de el, del racionalismo occidental moderno, y 
de explicarlo en su genesis. Esta investigaci6n ha de tener en 
cuenta muy principalmente las condiciones econ6micas, recono
ciendo la importancia fundamental de la economfa; pero tampoco 
debera ignorar la relaci6n causal inversa: pues el racionalismo eco
n6mico depende en su origen tanto de la tecnica y el derecho 
racionales como de la capacidad y aptitud de los hombres para 
determinados tipos de conducta practica racional. Cuando esta 
conducta se ha visto impedida por obstaculos de tipo espiritual, 
tambien en el campo de la economfa el desarrollo de una conduc
ta racional ha topado con fuertes resistencias internas. Ahora bien, 
en el pasado, los poderes magicos y religiosos y las ideas de obli
gaci6n etica ligadas a ellos se contaron en todas partes entre los 
elementos constitutivos de la conducta. De estos elementos tratan 
precisamente los ensayos reunidos en la presente obra. 

Comienza este libro con dos trabajos, escritos hace algun tiem
po, que intentan acercarse a un punto concreto y muy importante 
de la vertiente mas diffcilmente accesible del problema: determi
nar la influencia de ciertos contenidos de fe religiosa en la forma
ci6n de una mentalidad econ6mica, de un ethos econ6mico, fijan
dose en el ejemplo de las conexiones entre la moderna etica 
econ6mica y la etica racional del protestantismo ascetico. Por ello 
nos limitaremos aquf a perseguir un lado de la relaci6n causal. Los 
trabajos ulteriores sobre la «Etica econ6mica de las religiones uni
versales» intentan exponer, mediante una panoramica de las rela
ciones entre las mas importantes religiones y la economfa y la 
estratificaci6n social de su ambito cultural, ambas relaciönes cau-
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sales, pero solo en tanto que es necesario para encontrar los pun
tos de comparaci6n con la evolucion occidental que ha de conti
nuar analizandose. Pues solo asf es posible emprender una 
imputaci6n causal medianamente unfvoca de aquellos elementos 
de la etica economica religiosa de Occidente que le son peculia
res, en oposicion a las demas. Par consiguiente, estos artfculos no 
pretenden hacerse pasar por analisis culturales omnicomprensivos, 
ni siquiera en forma esquematica. Sino que acentuan completa
mente a proposito en cada ambito cultural lo que en ellos ha sido y 
es opuesto a la evolucion de la cultura occidental. Estan, por tanto, 
totalmente orientados hacia lo que desde este punto de vista pare
ce importante cuando se expone el desarrollo de Occidente. No 
parece posible proceder de otro modo para llegar al fin que nos 
hemos propuesto. Pero, para evitar malentendidos, hay que insistir 
aquf expresamente sobre esta limitacion del fin que nos propone
mos. Y todavfa en otro aspecto es preciso prevenir, al menos al 
desorientado, de sobrevalorar la importancia de los trabajos que 
siguen. El sin6logo, el indologo, el semitista o el egiptologo no 
encontraran en ellos, naturalmente, nada que· les sea materialmen
te desconocido. Lo unico deseable serfa que no encontraran nada 
esencial para nuestro objeto que tuviera que juzgar materialmente 
Ja/so. El autor no puede saber en que medida ha logrado acercarse 
a este ideal al menos tanto como le es posible a quien no es espe
cialista. Parece completamente claro que tiene todos los motivos 
para no poder pensar en el valor de su obra sino con suma modes
tia alguien que no tiene mas remedio que utilizar traducciones y 
que, por lo demas, ha de orientarse a traves de una literatura espe
cializada muchas veces muy contradictoria y sobre cuyo valor, ade
mas, no puede juzgar por sf mismo en lo referente a la utilizacion y 
valoracion de las fuentes documentales, monumentales y literarias 
en general. Mucho mas cuando la proporcion de traducciones de 
autenticas «fuentes» (es decir, de inscripciones y documentos ori
ginales) es en parte (especialmente por lo que se refiere a China) 
todavfa muy pequefia en comparacion con las que existen y son 
importantes. De todo esto se infiere el caracter completamente 
provisional de estos artfculos, en particular las partes referidas a 
Asia3. Solo los especialistas pueden emitir un juicio definitivo. Si 
han sido escritos es, unicamente, porque, comprensiblemente, no 
existfan hasta ahora exposiciones de especialistas hechas con este 
fin particular y desde este particular punto de vista. Estan destina-

3 EI conjunto de mis conocimientos hebraicos es tambien muy deficiente. 
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dos a verse pronto «superados», en medida y sentido mayores de lo 
que al cabo lo son todos los trabajos cientfficos. Por otra parte, en 
este tipo de trabajos no suele ser fäcil evitar la continua irrupci6n 
en otras especialidades, con fines comparativos, por arriesgado 
que ello sea; precisamente por eso hay que deducir la consecuen
cia de una gran resignaci6n ante el poco exito del resultado. La 
moda y la nostalgia literaria quieren hoy creer que pueden prescin
dir del especialista o degradarlo a trabajador subalterno para el 
«panoramista». Casi todas las ciencias <leben algo a los diletantes, 
muchas veces valiosos punto~ de vista. Pero el diletantismo como 
principio de la ciencia serfa su fin. Quien quiera ver «panoramas» 
que vaya al eine: la oferta en este campo de problemas es hoy 
masiva, incluso en forma literaria4 . Pero nada esta mas lejos que 
esta mentalidad de las por demas sobrias exposiciones de estos 
estudios, de intenci6n rigurosamente empfrica. Y quisiera afiadir 
que quien desee sermones que vaya a la iglesia. No se dedicara 
una palabra a examinar la relaci6n de valor que existe entre las 
culturas que se comparan. Es verdad que el curso de los destinos 
humanos endende y conmueve el pecho de quien contempla una 
fracci6n suya. Pero hara bien en guardar para sf sus insignificantes 
comentarios personales, como se hace cuando se contemplan el 
mar o las cordilleras, al menos si no se sabe dotado para y llamado 
a la expresi6n artfstica o a la exigencia profetica. En casi todos los 
demas casos, el mucho hablar de «intuici6n» no esconde mas que 
falta de distanciamiento del objeto, que ha de juzgarse del mismo 
modo que la actitud analoga hacia el hombre. 

Necesitamos justificar por que no hemos utilizado, para perse
guir nuestro objetivo, la investigaci6n etnografica, como parecerfa 
ineludible, dado su estado actual, para una exposici6n realmente a 
fondo de la religiosidad asiatica en particular. No es tinicamente 
porque la capacidad humana de trabajo tiene sus lfmites, sino so
bre todo porque pareci6 permisible por importarnos exactamente 
la determinaci6n religiosa de la etica de aquellos estratos que fue
ron los «exponentes de la cultura» en sus ambitos respectivos. Se 
trata justamente de las influencias que ha ejercido su modo de vi
vir. Pero tambien es totalmente cierto que tampoco este modo de 
vivir puede captarse con pleno acierto en su peculiaridad si no se 

4 No necesito decir que no me refiero a investigaciones como, por ejemplo, Ja 
de Jaspers (en su libro Psychologie der Weltanschauungen, 1919), de Klages 
(Characteriologie) o estudios semejantes, quese diferencian de Ja presente inves
tigaci6n desde su mismo punto de partida. No hay aquf espacio para una discusi6n 
con ellos. 
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lo confronta con sus supuestos etnograficos. De manera que hay 
que insistir expresamente en la confesi6n de que hay aquf una 
laguna contra la que el etn6grafo protestara con toda raz6n. Espero 
poder hacer algo para llenarla en un tratamiento sistematico de la 
sociologfa de la religi6n. Pero el marco de esta exposici6n, con sus 
limitados objetivos, no es suficiente para una empresa de este al
cance. Aquf he tenido que conformarme con el intento de poner 
de relieve lo mejor posible los puntos de comparaci6n con nues
tras culturas religiosas occidentales. 

Por ultimo, diremos tambien algo sobre el lado antropol6gico 
del problema. Cuando nos encontramos repetidamente con que en 
Occidente, y s6/o en Occidente -y en ambitos de la vida en 
apariencia independientes uno de otro- se desarrollan determi
nados tipos de racionalizaci6n, parece natural suponer que las cua
lidades hereditarias constituyen su sustrato decisivo. El autor reco
noce que, personal y subjetivamente, se siente inclinado a tener 
por grande la importancia de la herencia biol6gica. Pero por ahora, 
pese a las impurtantes apurlaciones del trabajo antropol6gico, no 
veo vfa alguna para captar con alguna exactitud, o al menos indicar 
a modo de sospecha, el c6mo, el cuanto y el d6nde de su participa
ci6n en los fen6menos que aquf se investigan. Precisamente tendra 
que ser una de las tareas de todo trabajo sociol6gico e hist6rico 
comenzar descubriendo el maximo de todos aquellos influjos y 
cadenas causales que puedan explicarse de modo satisfactorio por 
reacciones ante el destino y el medio. Entonces, si, ademas, la 
neurologfa y psicologfa comparativa de las razas han sobrepasado 
con mucho la fase inicial, prometedora en ciertos aspectos, en que 
se encuentran, cabra quiza esperar tambien resultados satisfacto
rios para el problema que nos ocupa5. Por ahora me parece que 
faltan estos presupuestos, y que toda remisi6n a la «herencia» su
pondrfa una renuncia precipitada al grado de conocimiento que 
quizas es hoy posible y un desplazamiento del problema a factores 
hoy en dfa desconocidos. 

5 La misma opini6n me manifest6 hace afios un eminente psiquiatra. 
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I 
LA ETICA PROTESTANTE 

Y EL ESPIRITU DEL CAPITALISMO 

l EL PROBLEMA 

1. CONFESION Y ESTRATIFICACION SOCIAL* 

Cuando se pasa revista a las estadfsticas profesionales de aque
llos pafses en los que existen diversas confesiones religiosas, suele 

• Este trabajo se public6 en el Archiv für Sozialwissenschaft und Sozialpolitik 
(J. C. B. Mohr, Tubinga), vols. XX y XXI (1904-1905) de Jaffe. Mucho se ha 
escrito en torno al mismo, limitändome a sefialar aquf las crfticas mäs exhaustivas. 
F. RAcHFAHL, «Kalvinismus und Kapitalismus» en la Internationale Wochenschrift 
für Wissenschaft, Kunst und Technik, 1909, nums. 39-43. Vease a este prop6sito 
mi «Antikritisches zum "Geist••· des Kapitalismus», en el Archiv cit., vol. XXX, 
1910, y la respuesta de Rachfahl, loc. cit. («Nochmals Kalvinismus und Kapitalis
mus»), 1910, nums. 22-25, y mi respuesta final, en el Archiv, vol. XXI. (Me parece 
que Brentano, en la crftica a que luego me referire, no ha conocido estos ultimos 
razonamientos mfos, puesto que no los cita.) Rachf,!hl es un sabio a quien estimo 
mucho, pero al tratar de la cuesti6n se mueve en una esfera que, en realidad 
conoce muy poco, y por eso, en esta edici6n no he recogido nada de mi polemica 
con el, por su esterilidad, limitandome a aportar algunas (muy pocas) citas com
plementarias de mi contracrftica y a intercalar algun pasaje o nota con el fin de 
evitar para el futuro todo equfvoco. Vease SoMBART, en su libro Der Bourgeois, 
Munich y Leipzig, 1913, al que mäs tarde he de referirme en algunas notas. Final
mente, Lujo Brentano, en el apendice II del discurso pronunciado en la Academia 
muniquesa de Ciencias sobre Die Anfänge des modernen Kapitalismus (publica
do aparte en Munich, 1916, ampliado con algunos apendices); tambien tendre 
ocasi6n de referirme mäs tarde a esta crftica. Quien tenga interes en ello, podrä 
comprobar, haciendo las comparaciones oportunas, que no he suprimido, alterado 
ni atenuado una sola afirmaci6n de mi artfculo que yo considerase esencial al 
escribirlo, y tampoco he afiadido nada que se desvfe del contenido de! primer 
trabajo. No tenfa ningun motivo para hacerlo, y la lectura de! libro obligarä a 
convencerse de ello al que todavfa dude. Los dos ultimos profesores citados han 
incurrido entre sf en mäs contradicci6n que conmigo mismo. La crftica de Brentano 
contra la obra de Sombart Die Juden und das Wirtschaftsleben la considero objeti
vamente fundada en muchos puntos, aun cuando injusta en general, prescindien
do de que tampoco Brentano ha sabido ver lo decisivo en el problema de los 
judfos, que nosotros eliminamos de primera intenci6n. (Vease mäs adelante). 
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ponerse de relieve con notable frecuencia 1 un fen6meno que ha 
sido vivamente • discutido en la prensa y la literatura cat6licas y en 
los congresos de los cat6licos alemanes: 2 es el caracter eminente
mente protestante tanto de la propiedad y empresas capitalitas, 
como de las capas especializadas de las clases trabajadoras, y sobre 
todo del alto personal de las modernas empresas, de superior pre
paraci6n tecnica o comercial3. Este fen6meno lo hallamos expresa-

Dei campo teol6gico podrfamos sefialar muchas valiosas sugerencias acerca de 
nuestro trabajo, pudiendo decirse que, en principio y salvo discrepancias de deta
lle, la aceptaci6n de sus afirmaciones ha sido cordial y objetiva; esto me resulta 
tanto mäs grato cuanto que no hubiera podido extrafiarme que se manifestase 
cierta antipatfa contra el modo a que me he visto obligado a tratar estos asuntos. 
Lo que para el te6logo afecto a una religi6n es lo valioso en esta, no podfa ser lo 
decisivo para mf. Nos hemos ocupado de los aspectos mäs superficiales y mäs 
groseros ( desde et punto de vista religioso) de la vida de las religiones; pero son 
aspectos reales que, a menudo por su misma exterioridad y tosquedad, fueron los 
que mäs poderoso influjo ejercieron en el orden externo. Queremos sobre todo 
referirnos de una vez para todas (en lugar de la frecuente cita en cada punto 
concreto) a una obra que, aparte la riqueza intrfnseca de su contenido, nos parece 
un complemento y confirmaci6n de la soluci6n dada a nuestro problema; nos 
referimos al libro de E. TROELTSCH, Die Soziallehren der christlichen Kirchen und 
Gruppen, 1912, en el quese trata Ja historia universal de Ja etica de! cristianismo 
occidental desde puntos de vista propios y elevados. Pero el autor se fija principal
mente en la doctrina, mientras que a mf me interesa sobre todo el efecto präctico 
de la religi6n. 

1 Los casos atfpicos se explican, no siempre, pero sf muchas veces, por el hecho 
de que es l6gico que la confesionalidad del elemento obrero de una industria 
dependa en primer termino de Ja confesi6n imperante en el lugar o en Ja regi6n 
de origen. A menudo, esta circunstancia hace variar a primera vista por completo 
la imagen ofrecida por muchas estadfsticas confesionales; por ejemplo, en Rena
nia. Por otra parte, es natural que los datos no sean concluyentes mäs que a 
condici6n de enumerar muy al detalle y con toda especializaci6n las distintas 
profesiones; no siendo asf, podrä darse el caso de que ciertos grades empresarios 
aparezcan incluidos en la misma categorfa de «directores de industria» que los 
«maestros» que trabajan por su cuenta. Por lo demäs, urge advertir que el «gran 
capitalismo» actual se ha independizado por completo sobre todo por relaci6n a la 
extensa capa de sus trabajadores menores especializados, de las influencias que en 
otros tiempos pudo ejercer la confesi6n religiosa. (Vease sobre esto mäs adelante.) 

2 Cf., por ejemplo, ScHELLER, Der Katholizismus als Prinzip des Fortschrittes, Würz
burg, 1897, päg. 31. V. HERTLING, Das Prinzip des Katholizismus und die Wis• 
senschaft, Friburgo, 1899, päg. 58. 

3 Uno de mis discfpulos ha trabajado el abundante material estadfstico que po
seemos sobre estas cosas: Ja estadfstica confesional de Baden. Cf. Martin ÜFFENBA
CHER, Konfession und soziale Schichtung. Eine Studie über die wirtschaftliche Lage 
der Katholiken und Protestanten in Baden, Tubinga y Leipzig, 1901 (vol. IV, fase. 
5 de los Volkswirtschaftlichen Abhandlungen der badischen Hochschulen). To
dos los hechos y ntimeros con que ilustramos a continuaci6n nuestras afirmacio
nes, proceden de este trabajo. 

26 



do en las cifras de las estadfsticas confesionales, no solo allf donde 
las diferencias de confesi6n coinciden con las de nacionalidad y, 
por tanto, con el distinto grado de desarrollo cultural, como ocu
rrfa en la Alemania oriental con alemanes y polacos, sino casi en 
todas partes donde el avance del capitalismo, en la epoca de su 
mayor auge, tuvo vfa libre para reestructurar la poblaci6n en capas 
sociales y profesionales de acuerdo con sus necesidades, y tanto 
mas claramente cuanto mas intensamente se dieron estos fen6me
nos. La causa de esta participaci6n relativamente mayor, de este por
centaje mas elevado por relaci6n a la poblaci6n total con el que los 
protestantes participan en la posesi6n del capital 4 y en la direcci6n 
y en los mas altos puestos de trabajo en las grandes empresas in
dustriales y comerciales 5 obedece en parte a motivos hist6ricos6, 
que tienen sus rafces en el lejano pasado, donde la adscripci6n a 
una determinada confesi6n religiosa no aparece como causa de 
fen6menos econ6micos, sino mas bien como consecuencia de los 
mismos. La participaci6n en aquellas funciones econ6micas, que 
presupone posesi6n de capital, una educaci6n costosa y, con fre
cuencia, una y otra cosa, aparece hoy ligada a la posesi6n de la 
riqueza hereditaria o, al menos, a una situaci6n de mediano bie
nestar. Precisamente una gran parte de los territorios econ6mica
mente mas desarrollados del Reich, mas favorecidos por la natura
leza y por su situaci6n viaria y que mas amplio desarrollo habfan 
logrado en el orden econ6mico, especialmente la mayorfa de las 
mas ricas ciudades, se habfan convertido en el siglo xvr al protes
tantismo, y aun hoy puede decirse que los efectos de esa conver
si6n han sido beneficiosos para los protestantes en la lucha econ6-
mica por la existencia. Pero inmediatamente surge este problema 
hist6rico: wor que eran precisamente estos territorios econ6mica
mente mas adelantados los que tenfan una peculiar irresistible pre
disposici6n para una revoluci6n eclesial? La respuesta no es en 
modo alguno tan fäcil como a primera vista pudiera creerse. Cierta
mente, la ruptura con el tradiciorialismo econ6mico aparece como 

4 Asf, por ejemplo, en el afio 1895, en Baden habfa un lfquido imponible sobre 
rentas de capital de 954.060 marcos por cada mil protestantes, contra 589.000 
marcos por el mismo numero de cat6licos. A su vez, los judfos sobrepasaban con 
mucho estas cifras, con cuatro millones por cada mil. (Datos tomados de OFFENBA
CHER, loc. cit., pag. 21.) 

5 Acerca de esto <leben confrontarse todos los razonamientos de! trabajo citado 
de Offenbacher. 

6 En los primeros capftulos de! trabajo de Offenbacher se contienen detalles 
mas precisos acerca de esto relativos a Baden. 
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un momento excepcionalmente favorable al surgimiento de la 
duda ante la tradici6n religiosa y al rechazo de las autoridades tradi
cionales. Pero conviene tambien tener en cuenta un hecho que 
hoy suele olvidarse: la Reforma no significaba unicamente la elimi
naci6n del dominio eclesial sobre la vida, sino mas bien la sustitu
ci6n de la forma entonces vigente del mismo por otra forma dife
rente. Mas aun: la sustituci6n de un dominio extremadamente 
suave, en la practica apenas perceptible, de hecho casi puramente 
formal, por otro que habfa de intervenir de modo infinitamente 
mayor en todas las esferas de la vida publica y privada, sometiendo 
a regulaci6n estricta y onerosa el estilo de vida. En la actualidad, 
hay pueblos de fisonomfa econ6mica absolutamente moderna que 
soportan el dominio de la iglesia cat6lica -«la cual castiga al here
je, pero es indulgente con el pecador», entonces todavfa mas que 
ahora-, como lo soportaron los pafses mas ricos y econ6mica
mente avanzados que habfa en el mundo hacia fines del siglo xv. 
En cambio, para nosotros, la forma mas insoportable de control 
eclesial sobre la vlda individual que cabrfa imaginar serfa cl domi
nio del calvinismo tal como tuvo vigencia en el siglo xv1 en Gine
bra y Escocia y en gran parte de los Pafses Bajos a finales del 
mismo y en el siguiente, y en Nueva Inglaterra y, por un tiempo, 
en la misma Inglaterra. Y como tal lo sintieron extensas capas del 
antiguo patriciado de aquella epoca en Ginebra, Holanda e Ingla
terra. Lo que hallaron censurable aquellos reformadores nacidos 
en los pafses econ6micamente mas adelantados no fue un exceso 
de dominaci6n eclesial-religiosa de la existencia, sino justamente 
lo contrario. iA que se debe, pues, que fuesen precisamente estos 
pafses econ6micamente desarrollados y, dentro de ellos, como to
davfa veremos, las clases medias «burguesas» entonces nacientes, 
los que no solo aceptaron esta tiranfa puritana hasta entonces des
conocida, sino que incluso pusieron en su defensa un herofsmo 
del que la burguesia raramente habfa dado prueba hasta entonces 
y no lo ha vuelto a dar jamas despues: the last of our heroism, como 
no sin raz6n dice Carlyle? 

Pero observese ademas, muy particularmente, que si bien, como 
se ha dicho, es posible comprender en parte la mayor participaci6n 
actual de los protestantes en la posesi6n del capital y en la direc
ci6n de la moderna economfa como simple consecuencia de su 
mejor posici6n econ6mica tradicional, cabe mostrar otro tipo de 
fen6menos en los que de modo evidente se revela una inversi6n 
de esta relaci6n causal. Recordemos, por ejemplo (para no citar 
sino el caso mas saliente), la notable diferencia quese observa en 
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el tipo de ensefianza superior al que acostumbran a orientar a sus 
hijos los padres cat6licos en contraste con los protestantes, fen6-
meno que lo mismo se observa en Baden o Baviera que en Hun
grfa, por ejemplo. Se comprende -por la raz6n econ6mica apun
tada- que el porcentaje de cat6licos entre alumnos y bachilleres 
de los centros «superiores» de ensefianza no sea el que correspon
de a su proporci6n demografica 7. Pero ocurre que entre los bachi
lleres cat6licos el porcentaje de los que acuden a los modernos 
centros de ensefianza dedicados especialmente a la preparaci6n 
para estudios tecnicos y para profesiones de tipo industrial y mer
cantil (en general para un modo burgues de existencia lucrativa 
como los Realgymnasien y Realschulen, las escuelas civiles supe
riores, etc.), es tambien notablemente inferior al de protestantes 8, 

mientras los cat6licos prefieren aquella otra formaci6n de tipo hu
manista que se recibe en los «gymnasia» clasicos; ahora bien, este 
fen6meno ya no puede explicarse, como el primero, por una causa 
econ6mica, sino que, por el contrario, mas bien ha de ser tenido 
en cuenta para explicar la menor participaci6n de los cat6licos en 
la actividad capitalista. Todavfa es mas curiosa otra observaci6n, 

7 En la poblaci6n de Baden habfa en 1895 un 37,0 por 100 de protestantes, un 
61,3 de cat6licos y un 1,5 de judfos. Sin embargo, la confesionalidad escolar se 
repartfa 'del modo siguiente en los afios 1885-91 en los j6venes que cursaban en 
las escuelas secundarias voluntarias (OFFENBACHER, loc. cit., pag. 16): 

protest. cat. judfos 

Liceos (Gymnasien) ..................... 43 % 46% 9,5 % 
Liceos profesionales (Realgymnasien) ..... 69% 31 % 9% 
Escuelas profesionales superiores 
(Oberrealschulen) ....................... 52 % 41 % 7% 
Escuelas profesionales (Realschulen) ...... 49% 40% 11 % 
Escuelas civiles superiores 
(Höhere Bürgerschulen) .................. 51 % 37% 12 % 

Media 48% 42 % 10 % 

Exactamente el mismo fen6meno se presenta en Prusia, Baviera, Württemberg, 
Austria y Hungrfa (cf. las cifras en ÜFFENBACHER, loc. cit., päg. 18 y siguientes). 

8 Veanse las cifras de la nota anterior, en las que se ve que, por relaci6n a su 
poblaci6n total, la asistencia de los cat6licos a las instituciones de segunda ense
fianza es inferior en un tercio, salvo, con escasa diferencia, en los liceos (por 
servir de ensefianza preparatoria para los estudios teol6gicos). Seflalemos, con 
cautela, como caracterfstico el hecho de que, en Hungrfa, los protestantes presen
tan en mayor grado que en parte alguna las manifestaciones tfpicas de asistencia a 
la ensefianza secundaria (OFFENBACHER, loc. cit., pag. 19, nota final). 
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que ayuda a comprender por que los cat6licos participan tambien 
en menor proporci6n en las capas especializadas del elemento 
obre:ro de la moderna gran industria. Es un hecho conocido que la 
fäbrica nutre las filas de sus trabajadores mas preparados con ele
mentos procedentes del pequefio taller, al que deja su formaci6n 
profesional, y del que los atrae una vez formados; pero esto se da 
en mucha mayor medida entre los oficiales protestantes que entre 
los cat6licos, porque estos muestran una inclinaci6n mucho mas 
fuerte a seguir como artesanos y como tales suelen alcanzar el 
grado de maestros, mientras que los protestantes se lanzan en m:i
mero mucho mayor a la fäbrica, en la que escalan los puestos supe
riores del proletariado especializado y de la burocracia industrial 9 . 

En estos casos, pues, la relaci6n causal consiste en que la elecci6n 
de profesi6n y todo ulterior destino profesional ha sido determina
do por una peculiaridad espiritual cultivada en una direcci6n de
terminada por la atm6sfera religiosa del hogar paterno y el lugar de 
origen. 

Esta menor participaci6n de los cat6licos en el moderno capita
lismo aleman resulta tanto mas chocante, cuanto que contradice 
una experiencia que se da de antiguo y se sigue dando en el pre
sente, 10 a saber: que las minorfas nacionales o religiosas que se 
contraponen, en calidad de «oprimidas», a otros grupos «opreso
res», por su exclusi6n espontanea o forzosa de los puestos polftica
mente influyentes, suelen ser empujadas con particular fuerza a la 
actividad industrial, que permite a sus miembros mas dotados satis
facer una ambici6n que no pueden colmar sirviendo al Estado. Asf 
ocurri6 con los polacos en Rusia y en la Prusia oriental, donde 
impusieron adelantos econ6micos que no se dieron en la Galitzia, 
dominada por ellos, y lo mismo habfa ocurrido antes en Francia 
con los hugonotes, en la epoca de Luis XIV; en Inglaterra con los 
no conformistas y los cuaqueros, y -last not least- con los ju
dfos, desde hace dos milenios. En cambio, entre los cat6licos ale
manes no se encuentra un fen6meno semejante, al menos con 
caracteres que le hagan especialmente perceptible; tampoco mos
ttaron un especial adelanto econ6mico, a diferencia de los protes
tantes, en epocas pasadas, en las que -en Inglaterra o en Holan
da- eran perseguidos o simplemente tolerados. Mas bien ocurre 

9 Vease la demostraci6n en OFFENBACHER, loc. cit., pag. 54, y las tablas que inser
ta al final de! trabajo. 

10 Esto esta muy bien visto en los pasajes que mas adelante tendremos ocasi6n 
de citar de los escritos de Sir William Petty. 
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lo contrario: han sido siempre los protestantes (singularmente en 
alguna de sus confesiones, de quese tratara mas adelante) los que, 
como oprimidos u opresores, como mayorfa o como minorfa, han 
mostrado una especffica tendencia hacia el racionalismo econ6mi
co, tendencia que ni se daba ni se da del mismo modo entre los 
cat6licos, ni en una situaci6n ni en la otra 11 . Por consiguiente la 
raz6n de tan distinta conducta ha de buscarse en un talante interno 
permanente y no s6lo en una cierta situaci6n hist6rico-polftica ex
terna de cada confesi6n 12. 

Por tanto habrfa que investigar, ante todo, cuales son o fueron 
los elementos de este talante confesional que actuaron, y, en parte, 
siguen actuando en la direcci6n descrita. Desde un punto de vista 
superficial basado en ciertos t6picos modernos podrfa caerse en la 
tentaci6n de formular la antftesis diciendo que el mayor «aleja
miento del mundo» del catolicismo, los rasgos asceticos propios 
de sus mas elevados ideales tienen q_ue educar a sus fieles en un 
mayor espfritu de indiferencia ante los bienes de este mundo. Tal 

11 Los ejemplos que Petty cita a prop6sito de Irlanda tienen un fundamento 
bien sencillo: que, en ese pafs, Ja capa protestante de Ja poblaci6n estuvo consti
tuida por propietarios absentistas. Hubiera sido err6neo afirmar otra cosa, como lo 
prueba Ja oposici6n de los «escoceses irlandeses». En Irlanda existi6, lo mismo 
que en todas partes, Ja relaci6n tfpica entre el capitalismo y protestantismo. Sobre 
los «escoceses irlandeses» en Irlanda, vease C. A. HANNA, Tbe Scotcb-Irisb, 2 vols., 
Nueva York, Putnam. 

12 Esto no excluye, naturalmente, que tambien Ja ultima haya tenido consecuen
cias importantes, y, sobre todo, no contradice el hecho de que, como mas tarde 
veremos, para el desarrollo de toda la atm6sfera existencial de much;:\s sectas 
protestantes fue de un alcance decisivo (incluso en su participaci6n en Ja vida 
econ6mica) el haber constituido siempre minorfas reducidas y, por lo mismo, 
homogeneas, como ocurrfa, por ejemplo, con los calvinistas estrictos fuera de 
Ginebra y Nueva Inglaterra, incluso allf donde ejercfan el dominio polftico. 

Nada tiene que ver con nuestro problema el fen6meno conocido universalmen
te de que los emigrantes de todas las confesiones de! mundo (indios, arabes, 
chinos, sirios, fenicios, griegos, lombardos, «trapezitas») se hayan instalado en 
otros pafses, como portadores de Ja cultura mercantil de pueblos mas desarrolla
dos. En su trabajo sobre «los orfgenes de! moderno capitalismo», que citaremos 
con frecuencia, se remite Brentano a su propia familia, como ejemplo de esta 
afirmaci6n. Pero Ja verdad es que en todos los tiempos y en todos los pafses ha 
habido banqueros de origen foraneo como preclaros portadores de Ja experiencia 
y las relaciones mercantiles; no son, pues, algo especffico de! capitalismo moder
no y mas bien fueron objeto de desconfianza etica por parte de los protestantes 
(vease mas adelante). Otra cosa ocurri6 con las familias protestantes de los Mu
ralt, los Pestalozi, etc., que de Locarno pasaron a Zurich, donde pronto se conta
ron entre los propulsores de un desarrollo capitalista (industrial) especfficamente 
moderno. 
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explicaci6n coincidirfa de hecho con el esquema popular que sirve 
hoy para juzgar ambas confesiones. Por el lado protestante se utili
za esta concepci6n para criticar los ideales (reales o supuestos) 
asceticos del modo cat6lico de vida, a lo que contestan los cat6li
cos con el reproche de «materialismo», que serfa la consecuencia 
de la secularizaci6n de todo el repertorio vital llevada a cabo por el 
protestantismo. Ha habido un escritor moderno que ha crefdo po
der explicar la opuesta conducta que se observa ante la vida indus
trial en las dos confesiones con la siguiente f6rmula: «El cat6lico ... 
es mas tranquilo; dotado de menor impulso adquisitivo, prefiere 
una vida bien asegurada, aun a cambio de obtener menores ingre
sos, a una vida en continuo peligro y excitaci6n, por la eventual 
adquisici6n de honores y riquezas. Corner bien o dormir tranquilo, 
dice el refran; pues bien, en tal caso, el protestante opta por comer 
bien, mientras que el cat6lico prefiere domir tranquilamente» 13. 

De hecho, con el «querer comer bien» se puede caracterizar de 
modo ciertamente incompleto, pero correcto, al menos en parte, la 
principal motivaci6n de las zonas mas indiferentes en materia reli
giosa del actual protestantismo aleman, pero solo de este. Pues 
no solo eran en el pasado las cosas bien distintas: lo caracterfstico 
de los puritanos ingleses, holandeses y americanos era justamente 
todo lo contrario de «amor a la vida» lo que, como veremos, es para 
nosotros uno de sus mas importantes rasgos caracterfsticos. Es que, 
ademas, en el protestantismo frances ha durado largo tiempo (y, 
hasta cierto punto, dura todavfa) el caracter impreso a las iglesias 
calvinistas en general y, en especial, a las «bajo la cruz», en la 
epoca de las luchas religiosas: y, sin embargo, fue -o tal vez cabe 
preguntarse si no es precisamente por eso mismo- y sigui6 sien
do, en la pequefia medida permitida por la persecuci6n, uno de los 
agentes mas importantes del desarrollo econ6mico y capitalista de 
Francia. Si se quiere llamar «alejamiento del mundo» a esta serie
dad y al fuerte predominio de los intereses religiosos en el estilo 
de vida, los calvinistas franceses estan, por lo menos, tan alejados 
del mundo como los cat6licos alemanes del norte, cuyo catolicis
mo es mas fntimo y sincero que en ningun otro pueblo de la tierra. 
Y los dos se distinguen, por la misma actitud, de los partidos reli
giosos dominantes en los respectivos pafses: el de los cat6licos 
franceses, amigos del buen vivir en las capas inferiores y directa
mente antirreligiosos en las superiores, y el de los protestantes 

l3 ÜFFENBACHER, loc. cit., pag. 68. 
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alemanes, hoy pr6speros en los negocios mundanos y, en sus ca
pas superiores, indiferentes en religi6n 14. Pocos hechos hay que 
prueben de manera tan clara como este paralelo que con ideas 
vagas, como esas del supuesto alejamiento del mundo de los cat6-
licos o el supuesto amor materialista al mundo de los protestantes, 
y cosas semejantes, no se va a ninguna parte, porque con esa gene
ralidad las hay que, en parte, todavfa son validas para hoy y, en 
parte, nunca lo fueron en el pasado. Por eso, si se quisiera operar 
con ellas, habrfa que dejar lugar igualmente para otra serie de con
sideraciones que inmediatamente acuden a la mente, e incluso 
habrfa lugar a pensar si toda esa oposici6n entre alejamiento del 
mundo, ascesis y piedad eclesial, de una parte, y participaci6n en 
la actividad capitalista, de otra, no deberfa quedar mas bien conver
tida en un fntimo parentesco. 

Efectivamente, lo primero que choca -para comenzar citando 
algunos factores puramente externos- es el gran numero de re
presentantes de las formas mas fntimas de la piedad cristiana surgi
dos precisamente de los sectores mercantiles. Especialmente, el 
pietismo <lebe a estos sectores un numero sorprendentemente 
grande de sus mas devotos fieles. Podrfa pensarse en una especie 
de atracci6n reactiva del «mammonismo» sobre ciertas naturalezas 
intimistas y poco adecuadas para la profesi6n mercantil; y, de segu
ro, lo mismo en Francisco de Asfs que en los pietistas, el adveni
miento de la «conversi6n» se dio su,bjetivamente con tal caracter 
para el convertido. Y del mismo modo podrfa explicarse el fen6-
meno no menos frecuente y curioso -hasta el caso de Cecil Rho
des- de que muchas empresas capitalistas de amplios vuelos ha
yan surgido de hogares de clerigos como una reacci6n contra una 
educaci6n juvenil ascetica. Pero esta explicaci6n falla cuando se 
dan al propio tiempo, en una persona o colectividad, la «virtud» 
capitalista del sentido de los negocios y una forma de piedad in
tensa, que impregna y regula todos los actos de la vida; y esto no 
ocurre s6lo en casos aislados, sino que precisamente constituye un 
signo caracterfstico de grupos enteros de las sectas e iglesias mas 
importantes del protestantismo. Esta conjunci6n se da singular
mente en el calvinismo, en cualquier lugar en que se haya pre-

14 Vease el notable escrito de W. WITTICH, «Deutsche und französische Kultur im 
Elsass», publicado en la /lustrierte Elsäss. Rundschau, 1900, y luego, como separa
ta, que contiene observaciones inusitadamente precisas sobre el talante caracterfs
tico de las confesiones en Alemania y Francia y su intersecci6n con los demäs 
elementos culturales en la lucha nacionalista alsaciana. 
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sentado 15. En la epoca de expansi6n de la Reforma, ni el ni ningu
na de las distintas confesiones religiosas estuvieron vinculadas a 
una clase social determinada; pero es caracterfstico y, en cierto 
sentido, «tfpico» que, por ejemplo, en las iglesias francesas hugo
notas, el mayor numero de sus proselitos estaba formado por mon
jes e industriales (comerciantes, artesanos), sobre todo en la epoca 
de la persecuci6n. 16 Ya los espafioles sabfan que «la herejfa» (es 
decir, el calvinismo de los holandeses) «fomentaba el espfritu co
mercial», lo que esta de acuerdo en todo con el parecer que sostu
vo Sir W. Petty en su discusi6n sobre las razones del crecimiento 
capitalista en los Pafses Bajos. Tiene raz6n Gothein 17 cuando califi
ca la Diaspora calvinista de «vivero de la economfa capitalista»18. 

Cabrfa pensar que el elemento decisivo en esto fue la superioridad 
de la cultura econ6mica francesa y holandesa, de la que procedfa 
mayormente esta Diaspora o, tambien, la poderosa influencia del 
destierro y el violento desarraigo respecto de condiciones de vida 

15 Quiere decirse con esto: cuando se daban realmente las posibilidades de 
evoluci6n capitalista en el respectivo territorio. 

16 Vease acerca de esto: DuPIN DE ST. ANDRE, «L'ancienne eglise reformee de 
Tours. Les membres de l'eglise» (publicado en el Bull de la Soc. de l'Histoire du 
Protestantisme, vol. 10). Sobre todo un cat6lico tendrfa que ver aquf como primer 
motivo impulsor el anhelo de emancipaci6n de! control monastico y aun eclesias
tico en generai. Pero a esta interpretaci6n se opone no solo el juicio de los adver
sarios de aquella epoca (incluso Rabelais), sino tambien, por ejemplo, las objecio
nes de conciencia de los primeros sfnodos nacionales de los hugonotes (por 
ejemplo, el I Sfnodo, C. partic, qu. 10, en AYMON, Synod. Nat., pag. 10), en el que 
se pregunta, por ejemplo, si un banquero puede ser cabeza de una iglesia; por 
otra parte, y a pesar de la actitud inequfvoca de Calvino en este punto, en los 
sfnodos nacionales los fieles mas escrupulosos planteaban repetidamente Ja cues
ti6n de la licitud de! prestamo a interes y ya esto muestra no solo la activa partici
paci6n de todos los cfrculos interesados, sino, sobre todo, que el deseo de poder 
ejercer la usuraria pravitas sin el control de! confesor no pudo haber sido factor 
decisivo. Lo mismo en Holanda (vease mas adelante). Por eso hemos de afirmar 
expresamente que en estas investigaciones no concedemos el menor valor a la 
prohibiciön can6nica de la usura. 

17 W. G. des Schwarzwaldes, I, 67. 
18 Veanse a este prop6sito las breves observaciones de SOMBART, Der moderne 

Kapitalismus, l .• ed., pag. 380. Desgraciadamente, en Ja que a mi juicio constituye 
(en esta materia) Ja mas floja de sus grandes obras (Der Bourgeois, Munich, 1913), 
ha defendido Sombart una «tesis» radicalmente equivocada sobre Ja cual tendre 
ocasi6n de insistir; se ha dejado influir para ello por un escrito de F. KELLER, 
«Unternehmung und Mehrwert», en los Escritos de la Sociedad Goerresiana, vol. 
12), que, a pesar de sus finas observaciones (no siempre nuevas, sin embargo), 
queda muy por debajo de! nivel de otras modernas publicaciones apologeticas de 
los cat6licos. 
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tradicionales 19. Pero lo mismo ocurrfa ya en la misma Francia en el 
siglo xvn, como se ve por las luchas de Colbert. La misma Austria 
-por no hablar de otros pafses- import6 directamente en ocasio
nes fabricantes protestantes. Empero, no todas las sectas protestan
tes parecen haber actuado con la misma fuerza en esta direcci6n. 
En Alemania, parece que el calvinismo lo hizo; la confesi6n «refor
mada»20 hubo de resultar excepcionalmente beneficiosa para el de
sarrollo del espfritu capitalista, en comparaci6n eon otras confe
siones, tanto en Wuppertal como en otras partes: mas, desde luego, 
que el luteranismo, como pone de relieve la comparaci6n entre 
ambos, tanto en general como en los detalles, singularmente en 
Wuppertal 21 . Buckle, en Escocia, y singularmente Keats entre los 
poetas ingleses han insistido en esta relaci6n 22. Todavfa es mas 
curiosa, y basta aludir a ella, la conexi6n existente entre la minu
ciosa reglamentaci6n religiosa de la vida y el intensfsimo desarro
llo del espfritu comercial, precisamente en gran m1mero de aque-

19 Pues siempre es cierto que el mero hecho de la emigraci6n es uno de los 
medios mas poderosos de intensificaci6n de! trabajo (cf. tambien, supra, nota 12). 
Asf, por ejemplo, una muchacha polaca, a la que todos los ofrecimientos de au
mento de salario no son capaces de arrancar de su incuria tradicional, cambia 
aparentemente su modo de ser y ofrece posibilidades insospechadas de explota
ci6n econ6mica, trabajando, por ejemplo, en Sajonia. Fen6meno semejante se da 
en los trabajadores italianos emigrados. Evidentemente, el hecho no se <lebe (aun 
cuando sea un factor codeterminante) a la simple entrada en un «medio cultural 
superior», puesto que el fen6meno no deja de darse cuando, como en la agricultu
ra, el trabajo es identico, e incluso es posible que el alojamiento en barracas de 
trabajadores temporeros obligue a un descenso temporal en el standard de vida, 
que apenas hubiera sido soportado en la propia patria. EI mero hecho de trabajar 
en un medio distinto de! acostumbrado es lo que rompe el tradicionalismo y lo 
que actüa de factor «educadon,. Apenas es preciso indicar hasta que punto se basa 
en efectos de tal fndole la mayor parte de! desarrollo econ6mico noneamericano. 
En la Antigüedad, por los documentos que poseemos, el destierro de Babilonia 
tuvo identico alcance· para los judfos, y algo semejante ocurri6 con los persas. 
Entre los protestantes, la influencia de sus caracterfsticas religiosas actüa como 
factor rigurosamente aut6nomo (de modo semejante a como ocurre en la India 
con los Jainas), como lo prueba la evidente diferencia en la estructura econ6mica 
existente entre las colonias puritanas de Nueva Inglaterra, la cat6lica Maryland, el 
Sur episcopaliano y la interconfesional Rhode Island. 

2° Corno es sabido, en la mayor pane de sus formas constituye un calvinismo o 
zwinglianismo mas o menos moderado. 

21 En la casi puramente luterana ciudad de Hamburgo, la unica fonuna que se 
remonta hasta el siglo xvn es la de una conocida familia reformada (debo este 
dato a la amabilidad de! profesor A. Wahl). 

22 Por tanto, no es «nuevo» afirmar aquf esta conexi6n, acerca de la cual ya 
trataron Lavaleye, Matthew Arnold y otros; lo raro es su duda, totalmente infunda
da; por eso hay que explicarla. 
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llas sectas cuyo «alejamiento del mundo» es tan t6pico como su 
riqueza; nos referimos principalmente a los cuaqueros y mennoni
tas. El papel que los primeros representaron en Inglaterra y Nor
teamerica correspondi6 en Alemania y los Pafses Bajos a los ulti
nos. El hecho de que en la Prusia oriental el mismo Federico 
Guillermo I respetase a los mennonitas como factores indispensa
bles del progreso industrial, a pesar de su absoluta negativa al 
servicio militar~ es uno de tantos hechos que corroboran el aserto, 
y desde luego uno de los mas tfpicos si se tiene en cuenta la 
manera de ser de aquel rey. No menos conocido es el hecho de 
que tambien entre los pietistas tenfa vigencia la conjunci6n de la 
mas intensa piedad con el desarrollo del sentido y el exito comer
cial23 -basta recordar la situaci6n de Renania, o de Calw; y asf 
cabrfa seguir citando ejemplos, que no hay por que traer a cuento 
en estas observaciones puramente provisionales. Pues ya los pocos 
citados muestran todos que el espfritu de «trabajo», de «progreso», 
o como quiera llamarsele, cuyo despertar se tiende a atribuir al 
protestantismo, -no puede interpretarse en. el usual sentido de 
«amor al mundo» ni en cualquier otro sentido «ilustrado». El viejo 
protestantismo de Lutero, Calvino, Knox y Voet tenfa harto poco 
que ver con lo que hoy se llama «progreso». Era directamente hos
til a muchos aspectos de la vida moderna de los que el mas fiel 
proselito protestante actual no sabrfa ya prescindir. Luego si quere
mos encontrar un parentesco fntimo entre determinadas manifesta
ciones del antiguo espfritu protestante y de la moderna cultura 
capitalista, no hemos de ir a buscarlo en su (supuesto) «amor al 
mundo» mas o menos materialista (o, al menos, antiascetico), sino 
mas bien en sus rasgos puramente religiosos. De los ingleses dice 
Montesquieu (Esprit des lois, libro XX, cap. 7) que son los que 
«mas lejos han llegado, de entre todos los pueblos del mundo, en 
tres cosas importantes: la piedad, el comercio y la libertad». iDe-

23 Esto no impide, naturalmente, que tanto el pietismo oficial como algunas 
otras direcciones religiosas se hayan opuesto mäs tarde, por reminiscencia de una 
mentalidad patriarcalista, a ciertos «progresos» de Ja constituci6n econ6mica capi
talista (por ejemplo el paso de Ja industria domestica al sistema de fäbricas). Es 
preciso separar cuidadosamente, como repetidamente tendremos ocasi6n de ver, 
aquello a lo que una orientaci6n religiosa determinada aspiraba como ideal de lo 
que ejercfa injluencia präctica sobre el estilo de vida de sus adeptos. (Acerca de 
Ja especffica aptitud para el trabajo de los trabajadores pietistas, veanse los ejem
plos que, observados por mf en una fäbrica de Westfalia, aduzco en el artfculo «Zur 
Psychophysik der gewerblichen Arbeit», publicado en el Archiv f Soziologie, vol. 
XXVIII, principalmente päg. 263.) 
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pende, efectivamente, su superioridad en el orden comercial -y, 
en otro orden de cosas, su aptitud para la libertad- de aquel 
record de piedad que les reconoce Montesquieu? 

Si planteamos la cuesti6n en estos terminos, inmediatamente se 
presentan ante nosotros, oscuramente presentidas, muchas cuestio
nes importantes. Nuestra misi6n, ahora, debera ser formular lo 
oscuramente presentido con toda la claridad que permite la inago
table multiplicidad de toda cuesti6n hist6rica. Para ello hace falta, 
en primer termino, abandonar las vagas generalidades en que hasta 
ahora nos hemos movido, y tratar de penetrar en lo peculiar y 
distintivo de aquellos magnos idearios religiosos en que se ha tra
ducido hist6ricamente la religi6n cristiana. 

Todavfa son precisas, empero, algunas consideraciones: ante 
todo, sobre la caracterfstica peculiar del objeto cuya explicaci6n 
hist6rica interesa; despues, sobre el sentido en que es posible una 
explicaci6n tal, dentro del marco de estas investigaciones. 

2. EL «ESPIRITU» DEL CAPITALI~MO 

En el tftulo de este estudio se emplea el concepto un tanto 
pretencioso de «espfritu del capitalismo». lQue debemos entender 
por ello? Si tratamos de 'buscar algo asf como una «definici6n» de 
ese concepto, toparemos en seguida con ciertas dificultades que 
radican en la naturaleza misma del objeto que se investiga. 

Si hay algun objeto al que resulta aplicable aquella denomina
ci6n, solo podra ser un «individuo hist6rico», esto es, un complejo 
de interrelaciones en la realidad hist6rica, que nosotros agrupamos 
conceptualmente en un todo desde el punto de vista de su signifi
caci6n cultural. 

Ahora bien, este concepto hist6rico no puece definirse (o «deli
mitarse») con arreglo al esquema genus proximum, differentia spe
cifica, puesto que por su contenido se refiere a un fen6meno cuya 

. significaci6n radica en su peculiaridad individual; sino que, por el 
contrario, tiene que componerse poco a poco a partir de sus distin
tos elementos tomados de la realidad hist6rica. Por eso, la definiti
va determinaci6n conceptual no puede darse al principio, sino al 
termino de la investigaci6n; con otras palabras, solo en el curso de 
la discusi6n y como resultado esencial de la misma, quedara claro 
cual es el mejor modo ( o sea, el modo mas adecuado a los puntos 
de vista que nos interesan) de formular lo que entendemos por 
«espfritu» del capitalismo. A su vez estos puntos de vista (de los 
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que aun volvera a hablarse) no son los unicos bajo los que es 
posible analizar los fen6menos hist6ricos que consideramos. Des
de otros puntos de vista, cualquier fen6meno hist6rico mostrarfa 
otros rasgos «esenciales»; de donde se sigue que por «espfritu del 
capitalismo» no hay que entender necesariamente y s6lo lo que en 
esta investigaci6n se revela como esencial para nosotros. Es una 
caracterfstica esencial de toda «conceptualizaci6n hist6rica» el que, 
para sus fines met6dicos, no necesite encerrar la realidad en con
ceptos geneticos abstractos; mas bien aspira a articularla en cone
xiones geneticas concretas, de matiz siempre e inevitablemente 
individual y especffico. 

Pero si, pese a todo, hay que llegar a una determinaci6n del 
objeto a analizar y a explicar hist6ricamente, esto no puede hacer
se mediante una definici6n conceptual, sino que lo mas que puede 
hacerse es intentar una a modo de anticipaci6n o descripci6n pro
visional del mismo -del «espfritu del capitalismo», en este ca
so-. Esto es imprescindible, de hecho, si se quiere llegar a un 
acuerdo acerca del objeto que se investiga, y a este fin recurrire
mos a un documenta inspirado en aquel «espfritu», que contiene 
con clasica pureza lo que mas directamente nos interesa y que, al 
propio tiempo, tiene la ventaja de carecer de toda relaci6n directa 
con lo religioso, y de estar, por tanto -para nuestro tema-, 
«exento de supuestos»: 

Piensa que el tiempo es dinero. EI que puede ganar diariamente diez chelines 
con su trabajo y dedica a pasear Ja mitad de! dfa, o a holgazanear en su cuarto, aun 
cuando solo dedique seis peniques para sus diversiones, no ha de contar esto 
solo, sino que en realidad ha gastado, o mas bien derrochado, cinco chelines mas. 

Piensa que el credito es dinero. Si alguien deja seguir en mis manos el dinero 
que Je adeudo, me deja ademas su interes y todo cuanto puedo ganar con el 
durante ese tiempo. Se puede reunir asf una suma considerable, si un hombre 
tiene buen credito y ademas sabe hacer buen uso de el. 

Piensa que el dinero es fertil y reproductivo. EI dinero puede producir dinero, 
Ja descendencia puede producir todavfa mas y asf sucesivamente. Cinco chelines 
bien invertidos se convierten en seis, estos seis en siete, los cuales, a su vez, 
pueden convenirse en tres peniques, y asf sucesivamente, hasta que el todo hace 
cien libras esterlinas. Cuanto mas dinero hay, tanto mas produce aJ ser invertido, 
de modo que el provecho aumenta rapidamente sin cesar. Quien mata una cerda, 
aniquila toda su descendencia, hasta eJ numero mil. Quien malgasta una pieza de 
cinco chelines, asesina (!) todo cuanto hubiera podido producirse con ella: co
Jumnas enteras de libras esterlinas. 

Piensa que, segun eJ refran, un buen pagador es duefio de Ja boJsa de cuaJquie
ra. EI que es conocido por pagar puntuaJmente en el tiempo prometido, puede 
recibir prestado en cualquier momento todo eJ dinero que sus amigos no necesi
tan. 

A veces, esto es de gran utilidad. Apane de Ja diligencia y Ja moderacion, nada 

38 



contribuye tanto a hacer progresar en la vida a un joven como la puntualidad y la 
justicia en todos sus negocios. Por eso, no retengas nunca el dinero recibido una 
hora mas de lo que prometiste, para que el enojo de tu amigo no te cierre su bolsa 
para siempre. 

Las mas insignificantes acciones que pueden influir sobre el credito de un hom
bre <leben ser tenidas en cuenta por el. EI golpear de un martillo sobre el yunque, 
ofdo por tu acreedor a las cinco de la mafiana o a las ocho de la tarde, le deja 
contento para seis meses; pero si te ve en la mesa de billar u oye tu voz en la 
tabema a la hora que tu debfas estar trabajando, a la mafiana siguiente te recordara 
tu deuda y exigira su dinero antes de que tu puedas disponer de el. 

Ademas, has de mostrar siempre que te acuerdas de tus deudas, has de procurar 
aparecer siempre como un hombre cuidadoso y bonrado, con lo que tu credito ira 
en aumento. 

Guardate de considerar como tuyo todo cuanto posees y de vivir de acuerdo con 
esa idea. Muchas gentes que tienen credito suelen caer en esta ilusion. Para pre
servarte de ese peligro, lleva cuenta de tus gastos e ingresos. Si te tomas Ja moles
tia de parar tu atencion en estos detalles, descubriras como gastos increfblemente 
pequefios se convierten en gruesas sumas, y veras lo que hubieras podido ahorrar 
y lo que todavfa puedes ahorrar en el futuro. 

Por seis libras puedes tener el uso de cien, supuesto que seas un hombre de 
reconocida prudencia y honradez. Quien malgasta inutilmente a diario un solo 
centimo, derrocha seis libras al cabo del afio, que constituyen el precio del uso de 
cien. EI que disipa diariamente una parte de su tiempo por valor de un centimo 
(aun cuando esto solo suponga un par de minutos) pierde, dfa con otro, el privile
gio de utilizar anualmente cien libras. Quien dilapida vanamente un tiempo por 
valor de cinco chelines, pierde cinco chelines, y tanto valdrfa que los hubiese 
arrojado al mar. Quien pierde cinco chelines, no solo pierde esa suma sino todo 
cuanto hubiera podido ganar con ella, aplicandola a la industria, lo que llega a ser 
una cantidad considerable cuando un joven llega a edad avanzada». 

Es Benjamin Franklin 1 quien nos predica en estos principios 
-los mismos de que hace mofa Ferdinand Kürnberger al trazar el 
cuadro de la «cultura americana»2, en un libro que destila ingenio y 
veneno, presentandolos como artfculos de fe del pueblo yanqui. 
No hay duda de que en este documento habla, con su peculiar 
estilo, el «espfritu del capitalismo», pero no <lebe afirmarse que en 
el documento transcrito este contenido todo cuando <lebe enten-

1 EI parrafo final es del escrito: Necessary bints to those tbat would be rieb, 
escrito en 1736; lo restante pertenece a los Advices to a young tradesman, 1748, 
Works, ed. Spark, vol. II, pagina 87). 

2 Der Amerikamüde, Francfort, 1855, parafrasis poetica de las impresiones ame
ricanas de Lenau. Corno obra literaria, el libro serfa hoy diffcilmente apreciable, 
pero es sencillamente insuperable como documento de las antftesis (ya hoy un 
tanto atenuadas) entre Ja sensibilidad alemana y americana, es decir de esa vida 
interior que, desde la mfstica alemana de Ja Edad Media, es patrimonio comün de 
todos los alemanes, catolicos o protestantes, frente al sentido activista propio de 
los cfrculos puritano-capitalistas. Hemos corregido, con el original a la vista, la 
traduccion algo libre que del tratado de Franklin hizo Kümberger. 
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derse por tal «espfritu». Insistamos todavfa en este pasaje, cuya filo
soffa resume Kürnberger, diciendo que «de las vacas se hace man
teca y de los hombres dinero», y veremos que lo caracterfstico de 
esta «filosoffa de la avaricia» es el ideal del hombre honrado dig
no de credito y, sobre todo, la idea de una obligaci6n por parte 
del individuo frente al interes -reconocido como un fin en sf
de aumentar su capital. Efectivamente, aquf no se ensefia una sim
ple tecnica para la vida sino que se predica una «eticar, peculiar, 
cuya infracci6n no constituye solo una estupidez, sino un olvido 
del deber; esto es algo rigurosamente esencial. No solo se ensefia 
la «prudencia en los negocios» -cosa que no hay quien deje de 
proclamar-, es un verdadero ethos lo que se expresa y justamente 
asf es como nos interesa. 

Cuentase que Jacobo Fugger, al discutir con un consocio quese 
retiraba del negocio y le aconsejaba hacer lo propio -puesto que, 
le decfa, ya habfa ganado bastante y debfa dejar el campo libre para 
que ganasen otros-, le dijo que el «era de un parecer completa
mente distinto, y que su aspiraci6n era ganar todo cuanto pudie
ra»3, pareciendole «pusilanime» la actitud de su colega; pues bien, 
el «espfritu» de esta manifestaci6n se distingue notoriamente de la 
posici6n espiritual de Franklin: lo que aquel manifiesta como con
secuencia de un espfritu comercial atrevido y de una inclinacion 
personal de la indiferencia etica4, adquiere en este el caracter de 
una maxima de conducta de matiz etico. En este sentido especffi
co usamos nosotros el concepto de «espfritu del capitalismo»5. Na-

3 Sombart pone esta frase como lema de! capftulo consagrado a la «genesis de! 
capitalismo» (Der moderne Kapitalismus, 1 .• ed., vol. I, pag. J 93; cf. tambien pag. 
390), 

4 Lo cual no significa, naturalmente, ni que Jakob Fugger fuese un hombre 
eticamente indiferente o irreligioso, ni que la etica de Benjamfn Franklin se agota
se por entero en estos principios. No hubiera hecho falta Ja cita de BRENTANO (Die 
Anfänge des modernen Kapitalismus, Munich, 1916, pag. 150 y ss.) para defender 
a estos conocidos filantropos de una incomprensi6n tan grande como Ja que Bren
tano parece imputarme. EI problema es justamente lo contrario: iC6mo pudo un 
filantropo semejante sostener en estilo de moralista precisamente estos principios 
(cuya formulaci6n sigularmente caracterfstica ha olvidado reproducir Brentano)? 

5 En esto apoyamos el distinto modo de plantear el problema, frente a Sombart. 
Mas adelante se vera claro el importante alcance practico de esta diferencia. Ob
servemos ya aquf, sin embargo, que Sombart no desconoce en modo alguno este 
aspecto etico de! empresario capitalista. Sino que en su razonamiento ello aparece 
como una consecuencia de! capitalismo, mientras que nosotros tenemos que par
tir de Ja hip6tesis contraria para nuestro objetivo. En realidad, hasta llegar al termi
no de nuestra investigaci6n no podemos anticipar una posici6n definitiva respecto 
a esto. Sobre Ja doctrina de SoMBART, cf. loc. cit., I, pags. 357, 380, etc. Sus razona-
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turalmente: del moderno capitalismo. Es evidente que hablamos 
tan solo del capitalismo europeo-occidental y americano. «Capita
lismo» ha habido tambien en China, en la India, en Babilonia, en la 
Antigüedad y en la Edad Media; pero, como veremos, le faltaba 
precisamente el ethos caracterfstico de! capitalismo moderno. 

Ciertamente, todas las maximas morales de Franklin han sido 
desvirtuadas en sentido utilitarista: la moralidad es util porque pro
porciona credito; lo mismo ocurre con la puntualidad, la diligen
cia, la moderaci6n, y son virtudes precisamente por eso; de donde 
se seguirfa, entre otras cosas, que, cuando la apariencia de honra
dez prestase identico servicio, serfa suficiente con parecer honra
do, y, ante los ojos de Franklin, un plus innecesario de tal virtud 
serfa rechazable por constituir una dilapidaci6n. Y, en efecto: 
quien lea en su «autobiograffa» la narraci6n de su «conversi6n» a 
aquellas virtudes 6, o los razonamientos sobre los provechos que 
causa la estricta conservaci6n de las apariencias de modestia y el 
aprestarse a ocultar los propios meritos para lograr la general esti
maci6n 7 , llegara necesariamente a la conclusi6n de que, segun 
Franklin, todas aquellas virtudes solo lo son en cuanto que benefi-

mientos enlazan en esto con las brillantes imagenes que se encuentran en Ja 
Philosophie des Geldes de SIMMEL (ultimo capftulo). Mas tarde hablare de Ja pole
mica que sostuvo conmigo en su libro sobre el «Burgues»; aquf me veo obligado a 
prescindir de toda discusi6n mas detallada. 

6 En Ja traducci6n alemana: «Por fin, me convencf de que Ja sinceridad, Ja hon
radez y la lealtad en las relaciones de hombre a hombre son cosas de Ja mayor 
importancia para nuestra felicidad en la vida, y desde aquel momento, me decidf 
a practicarlas durante toda mi vida, y escribf mi resoluci6n en mi diario. Sin 
embargo, Ja revelaci6n, de suyo, no hizo gran peso sobre mf, pues yo ya pensaba 
que si bien hay acciones que no son malas porque nos las prohiba Ja doctrina 
revelada. ni buenas porque nos las ordene, sin embargo, atendidas nuestras cir
cunstancias personales, es probable que aquellas acciones nos hayan sido prohibi
das s6lo porque por naturaleza nos son perjudiciales, y ordenadas las otras porque 
nos son provechosas.» 

7 «Yo me relegue cuanto pude a segundo plano y lo hice pasar (Ja creaci6n de 
una Biblioteca, propuesta por el mismo) como empresa de «gran m1mero de ami
gos», que me habrfan rogado buscar gentes que considerase amigas de Ja lectura, y 
proponerles el asunto. De este modo, mi negocio fue prosperando decididamen
te, y, en vista de ello, recurrf siempre al mismo procedimiento en asuntos de esta 
naturaleza, y, en vista de mis exitos, puedo recomendarlo sinceramente a los 
demas. EI pequefio sacrificio de! amor propio que supone al principio, es recom
pensado mas tarde largamente. Si durante algun tiempo permanece ignorado a 
quien corresponde el merito, el mas vanidoso se sentira animado a reclamar para 
sf Ja recompensa; pero entonces Ja misma envidia se inclinara a hacer justicia al 
primero, arrancando los adornos usurpados y devolviendolos al verdadero due
fio.» 
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cian concretamente al individuo, y que basta la apariencia de la 
virtud cuando asf se consigue el mismo efecto que con la virtud 
misma: consecuencia esta inseparable del mas estricto utilitarismo. 
Aquf parece sorprenderse in Jraganti lo que los alemanes acos
tumbran a percibir como «hipocresfa» de las virtudes americanas. 
Si:n embargo las cosas no son, en modo alguno, tan sencillas. No 
solo el caracter propio de Benjamfn Franklin, tal como se revela en 
la incomparable honradez de su autobiograffa, y tambien la cir
cunstancia de referir a una revelaci6n divina el hecho de haber 
descubierto la «utilidad» de la virtud -de esa manera habrfa queri
do mostrarle Dios la vfa virtuosa- muestran que hay aquf algo mas 
que la simple envoltura de maximas puramente egocentricas. Es 
que, ante todo, el summun bonum de esta «etica», la adquisici6n 
incesante de mas y mas dinero, evitando cuidadosamente todo 
goce inmoderado, es algo tan totalmente exento de todo punto de 
vista hedonista o eudemonista, tan puramente tenido como fin en 
sf, que aparece en todo caso como algo absolutamente trascenden
te y sencillamente irracional 8 frente a la «felicidad» o utilidad del 
individuo en particular. El hombre se relaciona con la ganancia 
como con el fin de su vida, y no ya la ganancia con el hombre 
como medio para la satisfacci6n de sus necesidades vitales mate
riales. Para el comun sentir de las gentes, esto constituye una «in
versi6n» sin sentido de la relaci6n natural; para el capitalismo, em
pero, es algo tan evidente y natural como extrafio para el hombre 
no rozado por su halito. Al mismo tiempo, contiene una serie de 
sentimientos en fntima conexi6n con ideas religiosas. Si se pre
gunta, por ejemplo, por que de los hombres se ha de hacer dinero, 
Benjamfn Franklin, defsta sin matiz confesional definido, contesta 
en su autobiograffa con una frase bfblica que en su juventud le 
habfa inculcado su padre, que, segun dice, era un rfgido calvinista. 
«Si ves a un hombre solfcito en su profesi6n,. <lebe estar antes que 
los reyes»9 . La ganancia de dinero -cuando se verifica legalmen-

8 BRENTANO, op. cit., (pags. 125, 127 nota 1) convierte esta observaci6n en moti
vo de crftica de nuestros ulteriores razonamientos sobre Ja «racionalizaci6n y dis
ciplina» que el ascetismo impuso al hombre: una «racionalizaci6n» para un «estilo 
de vida irracional». Y, en efecto, asf es. Lo «irracional» no es algo substantivo, sino 
por relaci6n a un determinado punto de vista «racional». Para el irreligioso, toda 
conducta religiosa es irracional, como lo es toda conducta ascetica para el hedo
nista, aun cuando, con el criterio de su valor supremo, sea una «racionalizaci6n». 
Si este trabajo nuestro sirve para algo, quisiera servir por lo menos para descubrir 
et multiple sentido de! concepto, aparentemente unfvoco, de lo «racional». 

9 Prov., 22, 29. Lutero traduce «en su negocio»; las mas antiguas traducciones 
inglesas de la Biblia escriben business (negocios). Cf. pags. 67-68, nota 1. 
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te- representa, dentro del orden econ6mico moderno, el resulta
do y la expresi6n de la diligencia en la profesi6n, y esta diligencia, 
fäcil es reconocerlo, constituye el autentico alfa y omega de la 
mciral de Franklin, tal como la expone en los pasajes transcritos y 
en todos sus trabajos, sin excepci6n 10. 

En efecto: aquella idea peculiar -tan corriente hoy y tan incom
prensible en sf misma- del deber profesional, de una obligaci6n 
que <lebe sentir el individuo, y siente de hecho, ante el contenido 
de su actividad «profesional», consista esta en lo que quiera -y 
dejando a un lado el que se la sienta naturalmente como pura 
valoraci6n de la propia fuerza de trabajo o de la mera posesi6n de 
bienes («capital»)-, esa idea, decimos, es la mas caracterfstica de 
la «etica social» de la civilizaci6n capitalista, para la que posee, en 
cierto sentido, una significaci6n constitutiva. No se piense, por 
eso, que es un fruto del actual capitalismo; tambien se la puede 
encontrar en el pasado, como veremos. Todavfa menos <lebe decir
se, naturalmente, que, en el capitalismo actual, la apropiaci6n sub
jetiva de estas maximas eticas por los empresarios o los trabajado
res de las modernas empresas capitalistas sea una condici6n de su 
existencia. El orden econ6mico capitalista actual es como un cos
mos enorme en el que el individuo nace y que, al menos en cuanto 
individuo, le es dado como una estructura, practicamente irrefor
mable, en la que ha de vivir, y que le impone las normas de su 
comportamiento econ6mico, en la medida en quese halla implica
do en la trama de la economfa. El fabricante que, de modo perma
nente, actua contra estas normas, es eliminado indefectiblemente 
de la economfa, al igual que el trabajador que no quiere o no 
puede adaptarse a ellas se ve en la calle sin trabajo. 

El capitalismo actual, que se ha convertido en sefior absoluto en 
la vida de la economfa, educa y crea por la vfa de la selecci6n 
econ6mica los sujetos econ6micos (empresarios y trabajadores) 
que necesita. Ahora bien, en este punto precisamente saltan a la 
vista los lfmites del concepto de «selecci6n» como medio de expli
car los fen6menos hist6ricos. Para que el modo de obrar y de 
concebir la profesi6n mas adecuado a la esencia del capitalismo 
pudiera resultar «seleccionado» (es decir, para que este modo de 
obrar pudiera alzarse con la victoria sobre los demas) tenfa que 

1° Contra la detallada pero algo imprecisa apologfa que hace BRENTANO (loc. cit., 
pags. 150 y s.) de Franklin, cuyas valiosas cualidades eticas supone incomprendidas 
por mf, me remito simplemente a esta observaci6n, que, a mi juicio, hubiera 
podido bastar para hacer innecesaria esa defensa. 
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surgir en un princ1p10 no en individuos aislados, sino como la 
concepci6n de un colectivo. Este surgimiento es, por tanto, lo ·que 
es preciso explicar propiamente. Mas tarde trataremos mas a fon
do la idea del materialismo hist6rico ingenuo, para el cual las 
«ideas» son «reflejos» o «superestructuras» de situaciones econ6mi
cas. Bastenos recordar ahora que en la patria de Benjamin Franklin 
(Massachusetts) el «espfritu capitalista» (en el sentido aceptado 
por nosotros) existi6 con anterioridad al «desarrollo del capitalis
mo» (ya en 1632 hay quejas en Nueva Inglaterra, a diferencia de 
otros territorios americanos, sobre especfficas manifestaciones de 
calculo orientado por el afän de lucro); en cambio, en las colonias 
vecinas (lo que despues fueron los Estados del Sur de la Union), 
ese espfritu alcanz6 un desarrollo mucho menor, a pesar de haber 
sido generadas por grandes capitalistas con fines comerciales, 
mientras que las colonias de Nueva Inglaterra lo fueron por predi
cadores y graduados, en uni6n de pequefios burgueses, artesanos y 
yeomen sobre bases religiosas. En este caso, por tanto, la relaci6n 
causal es la inversa de la que habria que postular desde el punto de 
vista del «materialismo». Pero la juventud de tales ideas ha sido 
mas espinosa de lo que imaginan los te6ricos de la «superestructu
ra», y su desarrollo no se ha parecido al de una flor. El espfritu 
capitalista, en el sentido que hasta ahora hemos ganado para este 
concepto, ha tenido que imponerse en una lucha diffcil contra un 
mundo de adversarios poderosos. En la Antigüedad o en la Edad 
Media, una mentalidad como la quese expresa en los razonamien
tos citados de Benjamin Franklin, que encontraron el asentimiento 
de todo un pueblo, hubiera sido proscrita como expresi6n de la 
mas sucia avaricia, de sentimientos indignos 11, como todavia es hoy 

11 Aprovecho esta ocasi6n para intercalar ya aquf algunas observaciones «anticrf
ticas». Sombart no tiene derecho a afirmar (Der Bourgeois, Munich y Leipzig, 
1913) que esta etica de Franklin es la reproducci6n «literal» de los razonamientos 
del gran genio universal de! Renacimiento: Leon Battista Alberti, quien, aparte de 
sus libros te6ricos sobre matematicas, plastica, pintura, especialmente arquitectu
ra, y sobre el amor (siendo, personalmente, mis6gino) compuso tambien una obra 
sobre la familia (Delta famiglia) en cuatro libros (de los cuales solo poseo, por 
desgracia, en el momento de dar a la imprenta este trabajo, la antigua edici6n de 
Bonucci, pero no la mas moderna de Mancini). Mas arriba hemos reproducido 
literalmente el pasaje de Franklin: id6nde se encuentran pasajes analogos en la 
obra de Alberti, especialmente una maxima como la de «tiempo es dinero» y todas 
las advertencias que son su consecuencia? Lo unico que podrfa significar algo asf 
como un eco anticipado del pensamiento frankliniano se encuentra al final de! 
libro I de la familia (ed. de Bonucci, vol II, pag. 353), donde se habla muy en 
general de! dinero como el nervus rerum de la casa que debe por ello adminis-
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corriente que suceda en todos aquellos grupos que no estan inte
grados en la economfa especfficamente capitalista o que no saben 
adaptarse a ella. Y no es que en las epocas precapitalistas no se 

trarse con especial cuidado, de modo semejante a como se expresa Cat6n, De re 
rustica. Es completamente equivocado considerar a Alberti, que repetidamente 
insiste en proceder de una familia florentina de caballeros («nobilissimi cavalieri»: 
Deltafamiglia, pags. 213, 228, 247 de Ja edici6n de Bonucci), como un hombre 
con Ja «sangre envenenada», como un burgues lleno de resentimiento contra Ja 
nobleza, que Je excluy6 de su seno en calidad de hijo bastardo (lo que en modo 
alguno to desclasaba). Ciertamente, es caracterfstico de Alberti su entusiamo por 
los grandes negocios, los unicos dignos de una nobile e onesta famiglia y de un 
libero e nobile animo (op. cit., pag. 209); y, sobre todo: son los que menos trabajo 
cuestan (cf. Dei governo deltafamiglia, IV, pag. 55; vease tambien pag. 116, en Ja 
redacci6n de los Pandolfini: por eso es lo mejor el negocio en Ja industria domes
tica [Verlag] de seda y lana), pero tambien recomienda una administraci6n ordena
da y austera de Ja economfa domestica acomodando los gastos a los ingresos. Por 
tanto, Ja «santa masserizia» cuyo exponente suele verse en Gianozzo, es primaria
mente un principio de gobierno domestico, no de lucro (lo cual no debfa ignorar
lo Sombart), de! mismo modo que en Ja discusi6n sobre Ja esencia de! dinero se 
trata primariamente de Ja colocaci6n de Ja fortuna (dinero o posesiones), no de Ja 
valoraci6n del capital. Corno autoprotecci6n contra Ja inseguridad de Ja «fortuna» 
recomienda el acostumbrarse tempranamente a Ja actividad in cose magnifiche e 
ample (Delta famiglia, pag. 192), de modo constante, unico medio tambien de 
conservarse siempre sano (pags. 73s), y Ja evitaci6n de toda ociosidad, peligrosa 
para el mantenimiento de Ja propia posici6n, aprendiendo cuidadosamente un 
oficio adecuado a su clase, para prevenir posibles casos de cambio de fortuna 
(empero: toda opera mercenaria es indigna de su estado: Delta famiglia, vol. I, 
pag. 209). Su ideal de Ja tranquilita delt'animo y su potente inclinaci6n al epicu
reo ,J..di}e ßu.oa09, (vivere a se stesso, loc. cit., pag. 282), su hostilidad a todo 
cargo como fuente de desasosiego, enemistad y complicaciones en negocios su
cios, su ideal de vida en Ja villa campestre, su cultivo de! sentimiento de sf mismo 
por el·pensamiento puesto en los antepasados, y Ja consideraci6n de! honor de la 
familia (Ja cual, por lo mismo, siguiendo el modelo florentino, <lebe conservar y 
no dividir su fortuna) como gufa y finalidad ultimas, todo esto hubiera sido a ojos 
de un puritano una pecaminosa y de! todo recusable «idolatrfa» y un patetismo 
aristocratico desconocido para un hombre como Benjamfn Franklin. Recuerdese 
tambien su alto aprecio por Ja literatura (pues su «industria» se refiere en primer 
termino al trabajo literario-cientffico que es verdaderamente digno de! hombre y 
en esencia s6lo el iletrado Gianozzo se considera digno representante de Ja mas
serizia -en el sentido de «economfa domestica racional» como medio de vivir 
con independencia de los demas y no caer en Ja miseria- imputando asf a un 
antiguo sacerdote el origen de este concepto, proveniente de Ja etica monacal, 
pag. 249). Comparese todo esto con Ja etica y el modo de vida de Benjamfn 
Franklin y sus ascendientes puritanos, y p6nganse los escritos literarios de! Rena
cimiento, dirigidos al patriciado humanista, al lado de los de Franklin, dirigidos a 
las masas de Ja clase media burguesa (expresamente: de los empleados de comer
cio), y los tratados y sermones de los puritanos, para poder calcular toda Ja profun, 
didad de Ja diferencia. EI racionalismo econ6mico de Alberti, siempre apoyado en 
citas de escritores clasicos, tiene afinidades esenciales con Ja inanera como es 
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conociera el «impulso adquisitivo», o no estuviere desarrollado 
(como se ha dicho con frecuencia), ni que la auri sacra James 
fuese entonces -y aun hoy- menor fuera del capitalismo bur-

tratada Ja materia econ6mica en los escritos de Jenofonte (a quien no conocfa), 
Cat6n, Varr6n y Columela (a quienes cita); si bien conviene advertir que en Cat6n 
y Varr6n el lucro en cuanto tal ocupa un lugar mucho mas importante que en 
Alberti. Por lo demas, los razonamientos meramente ocasionales de Alberti sobre 
el empleo de los fattori, en su divisi6n de! trabajo y disciplina sobre Ja poca 
habilidad de los campesinos, etc., actuaron como una trasposici6n de Ja prudencia 
catoniana de Ja esfera de los siervos de Ja gleba a Ja de! trabajo libre en Ja industria 
domestica y Ja labranza. Cuando Sombart (cuya referencia a Ja etica estoica es 
decididamente desacertada) encuentra ya en Cat6n «desenvuelto hasta sus ültimas 
consecuencias» el racionalismo econ6mico, no va de! todo desacertado, si se lo 
entiende bien; es posible inordinar bajo Ja misma categorfa el diligens pater fami
lias de los romanos y el ideal albertino de! massajo. Lo caracterfstico de Cat6n es 
Ja consideraci6n de Ja tierra como objeto de posible «colocaci6n de! patrimonio. 
En cambio el concepto de «industria», por Ja influencia cristiana, posee distinto 
matiz. Y en eso consiste Ja diferencia. En Ja concepci6n de Ja «industria», nacida 
con Ja ascesis monacal y desarrollada por los escritores monasticos, reside el 
germen de un ethos que solo fue plenamente desenvuelto en el ascetismo pura
mente intramundano de! protestantismo (vease mas adelante), y de ahf deriva, 
como veremos, Ja afinidad de una y otra, Ja cual, empero, es menor con relaci6n a 
Ja doctrina eclesiastica oficial de! tomismo que respecto de los moralistas mendi
cantes de Siena y Florencia. Este ethos es lo que falta en Cat6n y en Ja exposici6n 
de Alberti: ninguno de los <los expone una etica, sino una doctrina de prudencia 
en Ja vida. Franklin es tambien utilitarista. Pero no puede desconocerse el patetis
mo etico de su predica al joven comerciante, y esto, que es io que importa, es preci
samente lo caracterfstico de el. Franklin considera toda falta de cuidado 'Con el 
dinero una especie de «asesinato» de embriones de capital, lo cual constituye, a su 
juicio, un defecto etico. 

En lo que de hecho se asemejan Alberti y Franklin es en que en el primero 
todavia no aparecen, como ya no aparecen tampoco en el segundo, los ligamenes 
entre Ja concepci6n religiosa y su sentido de Ja «economicidad»; Sombart, sin 
embargo, llama «piadoso» a Alberti, quien hallabase ordenado y posefa un benefi
cio en Roma, como tantos otros humanistas, sin perjuicio de lo cual no recurrfa en 
absoluto a motivos religiosos (salvo en <los pasajes secundarios) para dar una 
orientaci6n a Ja conducta practica por el recomendada. Uno y otro son, en este 
terreno, puramente utilitaristas, al menos formalmente. Alberti profesa tambien 
un utilitarismo social mercantilista («empleense muchos hombres en el trabajo», 
op. cit., pag. 292) cuando recomienda Ja industria de Ja seda y el algod6n. Los 
razonamientos que en este punto emplea Alberti constituyen un paradigma muy 
adecuado de esa especie de «racionalismo» econ6mico inmanente (por asf decir
lo) que, como «reflejo» efectivo de circunstancias econ6micas, se encuentra por 
doquiera y en todas las epocas aun en escritores dotados de! maximo interes por 
Ja «objetividad», en el clasicismo chino y en Ja Antigüedad, no menos que en el 
Renacimiento y en Ja epoca de Ja Ilustraci6n. Ciertamente, tanto en la epoca de Ja 
Antigüedad, con Cat6n, Varr6n y Columela, como en Alberti y sus afines, Ja doctri
na de Ja «industria» representa un consecuente desarrollo de Ja ratio econ6mica. 
Pero nadie creera que tales doctrinas de literatos desencadenasen un poder capaz 
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gues que dentro de la esfera genuinamente capitalista, como ima
ginan muchos romanticos. No es ahf, sin duda, donde radica la 
distinci6n entre el espfritu capitalista y el precapitalista: la codicia 

de transformar Ja vida, como hizo una doctrina religiosa que premia con Ja salva
ci6n un determinado modo de vida met6dico y racional. Lo que significa una 
«racionalizaci6n» religiosa de! modo de vida (y, eventualmente, de Ja actividad 
econ6mica), puede verse no solo en las distintas sectas puritanas, sino tambien en 
las jainas, los judfos, en ciertas sectas asceticas medievales, en Wyclif, en los 
«hermanos bohemios» (reminiscencia de! movimiento hussita), en los Skopzi y 
los Stundistas rusos y en diversas 6rdenes monasticas (naturalmente, con distinto 
sentido en cada uno de estos casos),. Anticipemos que lo caracterfstico de Ja dis
tinci6n consiste en que una mera doctrina de! arte de vivir como Ja de Alberti no 
tiene a su disposici6n recompensas psicol6gicas, de caracter no econ6mico, sin
gularmente eficaces cuando Ja fe religiosa es todavfa viva, como las que concede 
una etica fundamentada en una religi6n a favor de Ja conducta que ella misma 
provoca. Esa etica solamente ejerce una influencia aut6noma sobre el modo de 
vida (y, por tanto, sobre Ja economfa), en Ja medida en que esas recompensas son 
eficaces y, sobre todo, en cuanto lo son en una direcci6n que a menudo se aparta 
de Ja doctrina de los te6logos (que nunca es mas que doctrina): y esto es lo 
decisivo. En realidad, esta afirmaci6n constituye el eje de todo este trabajo y yo no 
podfa esperar que fuese objeto de tan grande inadvenencia. En otro lugar hablare 
de los moralistas te6logos de Ja Edad Media tardfa (singularmente Antonino de 
Florencia y Bernardino de Siena), de sentido relativamente favorable al capital, y 
que Sombart interpreta hano err6neamente. En todo caso, L. B. Alberti no es de 
estos. S6lo el concepto de «industria» proviene en el de ciertas doctrinas monaca
les, recibidas de segunda mano. Alberti, Pandolfini y sus afines son representantes 
(a pesar de toda su obediencia oficial y de su sumisi6n a Ja etica cristiana vigente) 
de una mentalidad emancipada de los ligamenes eclesiasticos tradicionales y de 
sentido clasico y «pagano», mentalidad cuya «ignorancia» me imputa Brentano, 
suponiendo que yo no he visto su fundamental alcance para Ja evoluci6n de Ja 
moderna doctrina econ6mica y Ja moderna polftica econ6mica. Es cierto que en 
este lugar no me he preocupado para nada de investigar esta serie causal, sencilla
mente porque no interesa para una investigaci6n sobre «Ia etica protestante y el 
espfritu de! capitalismo». Pero ya en otro lugar demuestro que, lejos de negar su 
fundamental importancia, pensaba y tengo buenas razones para seguir pensando 
que Ja esfera y Ja direcci6n de su influencia han sido absolutamente distintas de 
las de Ja etica protestante (cuyos precursores nada despreciables fueron las sectas 
y Ja etica wyclifiano-hussita). Lo que influy6 en sentido practico, no fue el estilo 
de vida de Ja incipiente burguesfa, sino Ja polftica de los estadistas y los prfncipes; 
y por eso mismo queremos separar pulcramente ambas series causales solo par
cialmente convergentes, y no en todas partes. En este punto, los tratados de eco
nomfa privada de Benjamfn Franklin (utilizados durante algun tiempo en America 
como libro de lectura en las escuelas), a diferencia de las voluminosas obras de 
Alberti (apenas conocidas fuera de! cfrculo de los investigadores), entran en Ja 
categorfa de las ideas que han ejercido una grande y real influencia sobre el 
comportamiento practico. Ahora bien,yo lo cito expresamente como un hombre 
que estaba por completo mas alla de Ja reglamentaci6n puritana de la vida, ya por 
entonces harto debilitada, lo mismo que Ja «ilustraci6n» inglesa, cuyas relaciones 
con el puritanismo se han expuesto repetidas veces. 
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de los mandarines chinos, de los antiguos patricios romanos o de 
los modernos agricultores resiste toda comparaci6n. Y la auri sa
cra James del cochero o barcajuolo napolitano, o la de los repre
sentantes asiaticos de industrias semejantes, o la del artesano de 
los pafses sureuropeos o asiaticos es mucho mas aguda y, sobre 
todo, mas falta de escn:ipulos que la de un ingles, por ejemplo, en 
el mismo caso, como cualquiera puede comprobar 12 . Precisamente 
este dominio universal de · la falta mds absoluta de escn:ipulos, 
cuando se trata de imponer el propio interes en la ganancia de 
dinero, es una caracterfstica peculiar de aquellos pafses cuyo de
senvolvimiento burgues capitalista ha permanecido «retrasado» en 
relaci6n a las pautas del desarrollo occidental. Cualquier fabricante 
sabe que justamente la falta de coscienziosita de los trabajadores 
de pafses como Italia (a diferencia de Alemania, por ejemplo) ha 
sido, y en cierta medida lo sigue siendo, uno de los obstaculos 
prfncipales de su evoluci6n capitalista 13. El capitalismo no puede 
utilizar como trabajador al representante practico del liberum arbi
trium indisciplinado, asf como tampoco puede usar (como ya en
sefiaba Franklin) al hombre de negocios que no sabe guardar la 
apariencia, al menos, de escrupulosidad. La distinci6n no esta, por 
tanto, en el grado de intensidad y desarrollo del «impulso» adquisi
tivo. La auri sacra James es tan antigua como la historia de la 
humanidad, en cuanto nos es conocida; y, en cambio, veremos que 
aquellos que cedfan sin reservas a su hambre de dinero -como 
aquel capitan holandes que «por ganar bajarfa a los infiernos, aun
que se le chamuscase la vela»- no eran en modo alguno los re
presentantes de aquella mentalidad de la que naci6 (y esto es lo 

12 Desgraciadamente, Brentano ha confundido toda especie de aspiraci6n al 
lucro (belica o pacffica), considerando como lo especffico de Ja tendencia «capita
lista» al lucro (en contraposici6n, por ejemplo, a Ja feudal) unicamente el orien
tarse hacia el dinero (en lugar de a Ja tierra); y no solo ha rechazado toda ulterior 
diferenciaci6n -que es lo que podrfa conducir a formar conceptos claros-, sino 
que (päg. 131) incluso de nuestro concepto de! capitalismo moderno (elaborado 
con vistas a nuestra investigaci6n) hace Ja incomprensible afirmaci6n de que pre
supone lo mismo que debfa probar. 

13 Cf. las acertadas observaciones de Sombart, a este respecto, en Die deutsche 
Volkswirtschaft im neunzehnten Jahrhundert (päg. 132). Aun cuando los sub
siguientes estudios, en su orientaci6n fundamental, se basan en trabajos mäs 
antiguos, debo decir lo mucho que <leben en su formulaci6n al mero hecho de 
existir los grandes trabajos de Sombart con sus f6rmulas tajantes, incluso -y 
precisamente- en aquello en lo que siguen camino distinto.Esto tiene que reco
nocerlo aun el que se sienta impulsado decididamente a contradecir muchas de 
las opiniones de Sombart y a refutar directamente muchas de sus tesis. 
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que interesa), como fen6meno de masas, el «espfritu» especffica
mente moderno del capitalismo. En todas las epocas ha habido 
ganancia inmoderada, no sujeta a norma alguna, cuantas veces se 
ha presentado la ocasi6n de realizarla. Asf como se permitfan la 
guerra y la piraterfa, se admitfa tambien el comercio libre, es decir, 
no sujeto a nprmas, en las relaciones con las razas extrafias, con los 
extrajeros; la «moral hacia fuera» permitfa en este campo lo que 
condenaba en la relaci6n «entre hermanos». Y nada tiene de extra
fio que por doquiera se hallase esa mentalidad de aventurero, que 
se burla de los lfmites marcados por la moral, desde el momento 
que todas las constituciones econ6micas que conocfan el dinero 
bajo cualquier forma y concedfan la posibilidad de hacerlo renta
ble -por medio de arrendamientos de impuestos, emprestitos es
tatales, financiaci6n de guerras, sostenimiento de casas reales y 
empleados, etc.-, conocfan el logro capitalista como «aventura». 
Muy a menudo, han coexistido el desenfreno absoluto y conscien
te de la voluntad de lucrarse y la mas estricta sumisi6n a las normas 
tradicionales. Cuando la tradici6n se derrumbaba y la libre concu
rrencia penetraba con mayor o menor intensidad incluso en el 
interior de las organizaciones sociales, no se segufa de or:dinario 
una afirmaci6n y formulaci6n eticas de esta novedad, sino que mas 
bien se la toleraba practicamente, considerandosela o como algo 
indiferente desde el punto de vista e!ico o como cosa reprobable, 
aun cuando inevitable, por desgracia, en la practica. Tal ha sido no 
solo la actitud normal de todas las doctrinas eticas, sino tambien, y 
es lo que esencialmente importa, la conducta practica del hombre 
medio de la epoca precapitalista -«precapitalista» en el sentido de 
que todavfa la valoraci6n empresarial racional del capital y la orga
nizaci6n racional capitalista del trabajo no eran las fuerzas domi
nantes que orientaban la actividad econ6mica. Mas m1n, justamente 
esta conducta ha sido uno de los mas potentes obstaculos psicol6-
gicos con los que ha chocado en todas partes la adaptaci6n del 
hombre a los supuestos de una economfa capitalista y burguesa or
denada. 

El adversario, pues, con el que en primer termino necesit6 lu
char el «espfritu» del capitalismo -en el sentido de un nuevo 
estilo de vida sujeto a ciertas normas, sometido a una «etica» deter
minada- fue aquella especie de sensibilidad y de conducta que 
se puede designar como tradicionalismo. No intentaremos definir 
tampoco este fen6meno de modo concluyente, y nos limitaremos 
a aclararlo -de modo provisional tambien- con algunos ejem
plos. Comencemos por los trabajadores. 

49 



Uno de los medios tecnicos que acostumbra a emplear el mo
derno empresario para conseguir de «sus» trabajadores el maximo 
posible de rendimiento, para acrecer la intensidad de su trabajo, es 
el salario a destajo. En la agricultura, por ejemplo, un caso que 
exige imperiosamente acrecentar en lo posible la intensidad del 
trabajo es la recolecci6n de la cosecha, ya que, dada la inseguridad 
del tiempo, de la mayor aceleraci6n de la misma dependen posibi
lidades extraordinariamente grandes de ganancias o perdidas. Por 
esa raz6n, se recurre entonces al trabajo a destajo. Corno al aumen
tar los rendimientos y la intensidad del ritmo de trabajo suele au
mentar, en general, siempre el interes del empresario en la acele
raci6n de la cosecha, es natural que intente interesar a los 
trabajadores en el aumento de sus rendimientos, elevando los des
tajos, ofreciendoles asf la oportunidad de ganancias inusitadamen
te altas para ellos, en un tiempo breve. Pero aquf han surgido 
ciertas dificultades curiosas: el alza de los destajos no siempre ha 
tenido como consecuencia, sorprendentemente, quese rinda mas 
sino que a veces el rendimiento en el mismo perfodo de tiempo ha 
sido menor, al no responder los trabajadores con un aumento, sino 
con una disminuci6n de ese rendimiento diario. Un obrero, por 
ejemplo, gana un marco diario por cada fanega segada, y para ganar 
al dfa dos marcos y medio, ha de segar dos fanegas y media; si el 
precio del destajo se aumenta en veinticinco centimos diarios, el 
mismo hombre no tratara de segar, como podfa esperarse, tres 
fanegas, por ejemplo, para ganar al dfa tres marcos con setenta y 
cinco centimos, sino que solo seguira segando las mismas fanegas 
de antes, para seguir ganando los dos marcos y medio, con los que, 
segun la frase bfblica, «tiene bastante». Prefiri6 trabajar menos a 
cambio de ganar menos tambien; no se pregunt6 cuanto podrfa 
ganar al dfa rindiendo el maximum posible de trabajo, sino cuanto 
tendrfa que trabajar para seguir ganando los dos marcos y medio 
que ha venido ganando hasta ahora y que le bastan para cubrir sus 
necesidades tradicionales. Esta conducta es un ejemplo de lo que 
he llamado «tradicionalismo»: lo que el hombre quiere «por natura
leza» no es ganar mas y mas dinero, sino vivir pura y simplemente, 
como siempre ha vivido, y ganar lo necesario para seguir viviendo. 
Siempre que el moderno capitalismo intent6 acrecentar la «pro
ductividad» del trabajo humano aumentando su intensidad, hubo 
de tropezar con la tenaz resistencia de este leit motiv precapitalista, 
con el que sigue luchando aun hoy en proporci6n directa del «re
traso» ( desde el punto de vista del capitalismo) en que se halla la 
clase trabajadora. Volvamos a nuestro ejemplo: al ver que fracasaba 
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la apelaci6n al «sentido de lucro», aumentando los destajos, se qui
so intentarlo con los medios opuestos: se rebajaron los tipos de 
salarios para forzar a los trabajadores a trabajar mas que hasta ahora, 
para que pudieran conservar lo que actualmente ganaban. Parece a 
primera vista, y asf se ha crefdo y se sigue creyendo por muchos, 
que hay una estricta correlaci6n entre el bajo nivel de los salarios y 
el aumento de la ganancia en el empresario, pues lo que se paga 
en salarios merma la ganancia. El capitalismo ha seguido esta ruta 
desde un principio, y durante varios siglos ha sido un artfculo de fe 
que los salarios inferiores son «productivos», es decir que aumen
tan el rendimiento del trabajador, ya que, como habfa dicho Pieter 
de la Cour -de acuerdo en esto, segun veremos, con el espfritu 
del antiguo calvinismo- el pueblo solo trabaja porque y en tanto 
que es pobre. 

Pero la eficacia de este medio, aparentemente bien acreditado, 
tiene sus lfmites 14. Es cierto que el capitalismo exige para su desa
rrollo la existencia de un exceso de poblaci6n, a la que poder 
alquilar por bajo precio en el mercado del trabajo. Pero si es cierto 
que un «ejercito de reserva» demasiado numeroso puede, en cier
tas circunstancias, favorecer su expansi6n cuantitativa, en cambio 
detiene su crecimiento cualitativo, singularmente el transito a 
aquellas formas de industria que recurren al trabajo intensivo. Sala
rio inferior no es identico en modo alguno a trabajo barato. Aun 
desde un punto de vista rigurosamente cuantitativo, el rendimiento 
del trabajo desdende faltalmente cuando el salario no basta para 
satisfacer las necesidades fisiol6gicas del obrero, y si esa insufi
ciencia es permanente constituye, a la larga, una selecci6n de los 
mas inutiles. El campesino medio actual de Silesia, poniendo todo 
su esfuerzo, siega poco mas de dos tercios de la tierra que en el 
mismo tiempo siega el campesino de Pomerania o Mecklemburgo, 
mejor pagado y alimentado, y el campesino polaco rinde otro tanto 

14 Corno es natural, aquf renunciamos no solo a investigar en donde radican 
estos lfmites, sino incluso a tomar posici6n ante la doctrina de la conexi6n entre 
el salario alto y la elevada prestaci6n de trabajo representada y formulada primera
mente por Brassey, elevada a teorfa por Brentano y con sentido hist6rico y cons
tructivo a la par por Schulze-Gävernitz. La discusi6n ha sido suscitada de nuevo 
por los penetrantes estudios de HASBACH (Schmollersjahrbuch, 1903, pags. 385-391 
y 417 y ss.), y todavfa no puede considerarse resuelta. A nosotros nos basta con el 
hecho indudable, y por nadie puesto en duda, de que el salario bajo no implica ni 
beneficio elevado ni probabilidades favorables de desarrollo industrial, y de que 
las simples operaciones mecanicas dinerarias no son causa de «educaci6n» para Ja 
cultura capitalista ni de la posibilidad de una economfa capitalista. Todos los 
ejemplos elegidos son simplemente ilustrativos. 
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de menos que el aleman, en el mismo tiempo, cuanto mas del Este 
procede. Desde un punto de vista comercial, el salario bajo como 
base de desenvolvimiento capitalista fracasa siempre que se trata 
de conseguir productos que exigen un trabajo cualificado, o bien 
el empleo de maquinas costosas y fragiles o, en general, un mayor 
esfuerzo de la atenci6n y una mayor iniciativa. En estos casos el 
salario bajo no es rentable y causa efectos contrarios a los pretendi
dos, ya que no solo se requiere en tales casos un sentimiento desa
rrollado de responsabilidad, sino la existencia de una mentalidad 
que, al menos durante el trabajo, necesita desentenderse de la 
eterna cuesti6n de c6mo lograr el salario acostumbrado con el 
maximum de comodidad y el mfnimum de rendimiento, y que, 
por el contrario, realiza el trabajo como absoluto fin en sf, como 
«profesi6n». Pero esta mentalidad ni existe naturalmente ni puede 
ser producida inmediatamente por salarios altos ni bajos, sino que 
es el producto de un largo y continuado proceso educativo. Para un 
capitalismo ya dominante es hoy fäcil el reclutamiento de sus tra
bajadores en todos los pafses industriales y, dentro de cada pafs, en 
todas las regiones industriales. Pero en el pasado, era un problema 
extraordinariamente diffcil en cada caso singular 15. Yaun hoy nece
sita contar con un auxiliar poderoso que, como mas adelante vere
mos, ya le ayud6 en las primeras fases de su desarrollo. Podemos 
ilustrar con un ejemplo lo que queremos decir. Una reminiscencia 
de tradicionalismo lo ofrecen las obreras, sobre todo las solteras. 
Todos los patronos que dan trabajo a muchachas, especialmente 
alemanas, se quejan de su absoluta incapacidad y aun de su falta de 
voluntad para abandonar sus formas tradicionales de trabajo y 
aprender otras mas practicas, adaptarse a formas nuevas de trabajo, 

15 Por eso, tampoco el arraigo de industrias capitalistas ha sido posible general
mente mas que en virtud de amplios movimientos migratorios de los pafses de 
cultura mas antigua. Las observaciones de Sombart sobre Ja oposici6n entre las 
«habilidades» y «secretos de! oficio» de! artesano, inseparables de Ja persona, y Ja 
moderna tecnica cientfficamente objetivada, son exactas; pero semejante distin
ci6n apenas existe en Ja epoca de nacimiento de! capitalismo; mas m1n, las cuali
dades eticas (por asf decirlo) de! trabajador capitalista (y, en cierta medida, tam
bien de! empresario) poseyeron a menudo mayor «valor de rareza» que las 
habilidades rutinarias de! artesanado, fosilizadas en un secular tradicionalismo. 
Incluso Ja industria actual, al elegir su lugar de emplazamiento, no es de! todo 
independiente de las propiedades adquiridas por el pueblo en una larga tradici6n 
y educaci6n en el trabajo intensivo. La ciencia moderna se inclina a admitir que 
allf donde se.observa esta dependencia, Ja causa no esta en Ja tradici6n y Ja educa
ci6n, sino en determinadas cualidades heredadas biol6gicas, de raza; opini6n esta 
harto dudosa a mi juicio. 

52 



aprender, concentrar la inteligencia, simplemente usarla. Toda dis
cusi6n sobre la posibilidad de aligerar el trabajo y, sobre todo, de 
hacerlo mas productivo choca con la mas absoluta incomprensi6n; 
un ofrecimiento de alza en los destajos se estrella en la muralla de 
la rutina. En cambio, con las muchachas que poseen una especffica 
educaci6n religiosa, especialmente con las de origen pietista, ocu
rre un fen6meno distinto, que, por lo mismo, presenta un especial 
interes para nosotros. Se afirma con frecuencia, y algunos calculos 
ocasionales lo confirman 16, que esta educaci6n religiosa ofrece la 
mas favorable coyuntura para una educaci6n econ6mica. Entonces 
aparecen unidas en estrecho maridaje la capacidad de concentra
ci6n del pensamiento y la actitud rigurosamente fundamental de 
«sentirse obligado» al trabajo, con el mas estrict0 sentido econ6mi
co, que calcula la ganancia y su cuantfa, y un austero dominio 
sobre sf mismo y una moderaci6n que acrecienta extraordinaria
mente la capacidad del rendimiento en el trabajo. Este es el suelo 
mas abonado para la consideraci6n del trabajo como fin en sf, 
como «profesi6n», que es lo CJ.,Ue el capitalismo exige; aquf son 
maximas la probabilidades de superar la rutina tradicionalista, 
como consecuencia de la educaci6n religiosa. Estas consideracio
nes, que sugiere la observaci6n de lo que ocurre en el capitalismo 
actual17, sirven para mostrar todo el interes de la indagaci6n acerca 
de c6mo pueden haberse configurado en los albores del capitalis
mo estas conexiones de su capacidad de adaptaci6n con momen
tos religiosos. Pues la observaci6n de muchos fen6menos aislados 
permite concluir que entonces eran analogas a las de ahora. La 
repulsi6n y la persecuci6n de que fueron objeto los trabajadores 
metodistas, por ejemplo, por parte de sus camaradas en el siglo 
xvm, como indica la continua destrucci6n de sus utiles de trabajo, 
de que dan cuenta los documentos, no fueron debidas en absoluto 
s6lo o basicamente a sus excentricidades religiosas, pues Inglate-

16 Cf. el trabajo citado en Ja pag. 36, nota 23. 
17 Las observaciones precedentes pudieran dar lugar a errores de interpretaci6n. 

Con los fen6menos de que tratamos aquf nada tiene que ver, por ejemplo, la 
inclinaci6n de cierto tipo de hombre de negocios a interpretar en su provecho e1 
principio: «no <lebe arrancarse Ja fe del coraz6n de! pueblo» o Ja propensi6n antes 
tan frecuente especialmente en amplios cfrculos del clero luterano, que se ponfa 
incondicionalmente a disposici6n de Ja autoridad, como «policfa negra», movido 
por su abstracta simpatfa hacia lo autoritario, siempre que se trataba de condenar 
las huelgas como pecado, de anatematizar los sindicatos como fomentadores de Ja 
«codicia», etc. En el texto nos referimos a hechos no aislados, sino extraordinaria
mente frecuentes y que, como veremos, se repiten de modo tfpico. 
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rra habfa conocido mas extrafios fen6menos religiosos, sino a su 
especffica «disposici6n al trabajo», como dirfamos hoy. 

Pero volvamos de nuevo al presente, refiriendonos ahora a los 
empresarios, para acabar de perfilar en ellos el concepto y signifi
caci6n del «tradicionalismo». 

En sus investigaciones sobre la genesis del capitalismo 18 , ha dis
tinguido Sombart, como los dos grandes leit motiv entre los que se 
ha movido la historia econ6mica, la «satisfacci6n de las necesida
des» y el «lucro», segun la pauta determinante del tipo y la orienta
ci6n de la actividad econ6mica haya sido la necesidad personal o 
el afän de lucro, independiente de los lfmites de aquella y la posi
bilidad de lograrlo. Lo que Sombart llama «sistema de la economfa 
de satisfacci6n de las necesidades» parece coincidir, a primera vis
ta, con lo que llamamos nosotros «tradicionalismo econ6mico». La 
coincidencia es exacta cuando se equiparan los conceptos «necesi
dad» y «necesidad tradicional»; de no hacerse asf, grandes masas de 
economfas que, por su estructura, deberfan ser consideradas como 
«capitalistas» incluso en el sentido que en otro lugar de su obra da 
Sombart al «capitalismo»19, caen fuera de la esfera de las economfas 
«adquisitivas» y entran precisamente en el ambito de las «econo
mfas de satisfacci6n de necesidades». Igualmente pueden tener un 
caracter «tradicionalista», incluso aquellas economfas que son diri
gidas por empresarios privados que invierten el capital ( dinero o 
bienes con valor pecuniario) para fines lucrativos, mediante la 
compra de los medios de producci6n y consiguiente venta de los 
productos, es decir, empresas tfpicamente «capitalistas». Este fen6-
meno se ha dado en el transcurso de la reciente historia econ6mica 
y no con caracter excepcional, sino como regla general, aun cuan
do peri6dicamente interrumpido por la irrupci6n repetida y cada 
vez mas potente del «espfritu capitalista». Es cierto que, por lo 
general, entre la forma «capitalista» de una economfa y el espfritu 
con que es dirigida media una relaci6n «adecuada», pero no una 
dependencia «nomol6gica». Si, a pesar de todo, utilizamos provi
sionalmente la expresi6n «espfritu del capitalismo (moderno)» 20 

18 Der moderne Kapitalismus, t. I. 1.• ed., pag. 62. 
19 Op. cit., pag. 195. 
20 Nos referimos, naturalmente, a la empresa moderna racional especffica de 

Occidente, no al capitalismo extendido por todo el mundo desde hace tres mile
nios hasta la actualidad, en China, India, Babilonia, Grecia, Roma y Florencia, 
representado por los usureros, los proveedores de guerra, arrendatarios de im
puestos y cargos publicos, grandes empresarios comerciantes y magnates de las 
finanzas. (Vease la Introducci6n.) 
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para designar aquella mentalidad que aspira a obtener, ejerciendo 
sistematicamente una profesiön, una ganancia racional y legitima, 
como se expuso en el ejemplo de Benjamin Franklin, es por la 
raz6n hist6rica de que dicha mentalidad ha encontrado su forma 
mas adecuada en la moderna empresa capitalista, al mismo tiempo 
que esta puede reconocer en aquella su mas adecuado impulso es
piritual. 

Par lo demas, es posible que la coincidencia no exista en modo 
alguno. Benjamin Franklin estaba transido de «espfritu capitalista» 
en una epoca en la que su imprenta no se distingufa, por su forma, 
en nada de cualquier otro oficio manual. Y ya veremos que, por lo 
general, en los albores de la nueva epoca, no fueron tinica ni si
quiera preponderantemente los empresarios capitalistas del patri
ciado comercial, sino mas bien las capas mas audaces de la clase 
media industrial los portadores de aquella mentalidad que llama
mos «espfritu del capitalismo»21 . Y en el siglo XIX, sus representan
tes clasicos no son los nobles gentlemen de Liverpool o de Ham
burgo con el patrimonio comercial heredado de sus antepasados, 
sino los parvenus de Manchester, de Renania y de Westfalia, pro
cedentes de las mas modestas capas sociales. Pero ya en el siglo 
XVI ocurrfa lo propio: las nuevas industrias entonces nacidas fueron 
creadas preponderantemente por los parvenus- 2. 

De seguro, tipos de actividad econ6mica como la banca, el co
mercio al por mayor, la direcci6n de un gran establecimiento de 
generos al por menor o finalmente, la producci6n de mercancfas 
de una gran empresa organizadora de trabajo a domicilio, solo 
pueden ser ejercidos en la «forma» de empresa capitalista; pero es 

21 Limitemonos aquf a observar que, a priori, no estamos obligados a admitir 
que la tecnica de la empresa capitalista, de una parte, y el espfritu del «trabajo 
profesional» de otra, a los que debe el capitalismo su energfa expansiva, hayan 
tenido que encontrar originariamente su suelo nutricio en las mismas capas so
ciales. Lo mismo ocurre con las relaciones sociales de los contenidos religiosos 
de conciencia. Hist6ricamente, el calvinismo fue uno de los mas firmes apoyos de 
una educaci6n en el «espfritu capitalista»; y sin embargo, por razones que mas 
tarde expondremos, los poseedores de grandes capitales en Holanda no eran par
tidarios del calvinismo de observancia estricta, sino arminianos. Aquf y en todas 
panes, la pequefia y media burguesfa que accedfa al empresariado era precisamente 
el «tfpico» ponador de la etica capitalista y de la iglesia calvinista; y esto confirma 
cuanto llevamos dicho a este prop6sito pues en todos los tiempos ha habido 
grandes poseedores de dinero y comerciantes. En cambio, la organizaci6n racio
nal capitalista del trabajo industrial burgues es el producto de la evoluci6n de la 
Edad Media a la Edad Moderna. 

22 Vease sobre esto la excelente tesis doctoral (Universidad de Zurich) de J. 
Maliniak (1913). 
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posible que el «espfritu» que anime su direcci6n sea el de un es
tricto tradicionalismo; de hecho, los negocios de los grandes ban
cos de emisi6n no podrfan ser dirigidos de otro modo; el comercio 
ultramarino durante largas epocas se apoy6 en la base de monopo
lios y reglamentaciones de caracter rigurosamente tradicionalista; 
en el comercio al por menor -y no hablamos de los pequefios 
sobranceros carentes de capital, que hoy claman por la ayuda del 
Estado- todavfa esta en plena marcha la revoluci6n que puso fin 
al viejo tradicionalismo, arrumbando las formas del antiguo siste
ma de trabajo domestico, * con el que el trabajo domestico moder
no solo posee semejanza de forma. Un ejemplo podra aclarar el 
rumbo y el significado de esta revoluci6n, aun cuando se refiera a 
cosas sobradamente conocidas. 

Hasta mitad del siglo pasado, la vida del jefe de una empresa de 
trabajo domestico (Verleger), al menos, en muchas ramas de la 
industria textil continental, era bastante c6moda juzgando desde 
nuestro punto de vista.23 Vease a grandes rasgos c6mo transcurrfa. 
Los campesinos acudfan a la ciudad, donde habitaban los empresa
rios, con los tejidos fabricados por ellos con materias primas, tam
bien producidas por ellos eil la mayorfa de los casos (sobre todo, 
tratandose de lino); se examinaba cuidadosamente la calidad de 
los tejidos, a menudo oficialmente, y el campesino recibfa el pre
cio acostumbrado. Los clientes de la empresa, para la venta del 
artfcuio a las mayores distancias, eran cornerciantes intermediarios 
que, venidos tambien de fuera, solfan comprar no por muestras 
sino segün las calidades tradicionales · y en el mismo almacen, o 
que a veces habfan encargado con anticipaci6n, volviendose even
tualmente a hacer encargos sobre esta base a los campesinos. Rara
mente visitaba a su clientela, y de hacerlo, era viaje largo que tarda
ba en repetirse; el resto del tiempo, bastaba la correspondencia y 
el envfo de muestras que aumentaron lentamente. Las horas de 

• Verlagssystem, termino que desde C. Bücher sustituye al de «Hausindustrie» 
(industria domestica). EI Verlagssystem es, segun SIEVEKING (Historia econ6mica 
universal, trad. de P. Ballesteros, pag. 121), una forma de empresa en la que el 
empresario suministra anticipadamente algun elemento material o instrumental sin 
llegar a centralizar el trabajo, que se hace a domicilio y segun su propia tecnica. 
(N. de Lega.: Lacambra). 

23 EI cuadro que a continuaci6n trazamos esta compuesto de modo «tfpico
ideal», a partir de las circunstancias de las distintas ramas de la industria domestica 
en distintos lugares, siendo indiferente para el fin puramente ilustrativo que per
seguimos el que en ninguno de los ejemplos en que hemos pensado se haya 
reflejado con toda exactitud el proceso, de la manera que lo hemos descrito. 
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despacho eran pocas, nunca mas de cinco o seis al dfa, y con fre
cuencia menos; solo durante la campafi.a, cuando la habfa, aumen
taba el trabajo; la ganancia era razonable, la suficiente para vivir 
con decoro y, en los buenos tiempos, capaz de llegar a convertirse 
en un pequefi.o capital; en general, los concurrentes se llevaban 
bastante bien entre sf, por la gran coincidencia en los principios 
del negocio; y, para completar el cuadro, la visita diaria repetida a 
las «arcas», y, despues, el tarro de cerveza, la reuni6n con los ami
gos y, en general, un ritmo moderado de vida. 

A no dudarlo esto constitufa una forma completamente «capita
lista» de organizaci6n, si se atiende al caracter puramente mercan
til y comercial del empresario y al hecho de ser necesaria la aporta
ci6n de capitales que se invertfan en el negocio, o si se mira al 
aspecto objetivo del proceso econ6mico o al modo de llevar la 
contabilidad. Pero era una economfa «tradicionalista» si se conside
ra el espfritu que animaba a los empresarios: la actitud tradicional 
ante la vida, la ganancia tradicional, la medida tradidonal de traba
jo, el modo tradicional de llevar el negocio y las relaciones con los 
trabajadores, la clientela tambien tradicional y el modo igualmente 
tradicional de hacerse con ella y de efectuar las transacciones; este 
tradicionalismo dominaba la practica del negocio y puede decirse 
que constitufa la base del ethos de este tipo de empresario. 

Pero lleg6 un momento en que ~ste bienestar fue perturbado de 
pronto, sin que todavfa se hubiese producido una variaci6n funda
mental en la forma de organizaci6n (por ejemplo, el paso a la 
industria cerrada, al telar mecanico, etc.). Lo que ocurri6 fue senci
llamente esto: un joven de una cualquiera de las familias de em
presarios habitantes en la ciudad irfa un buen dfa al campo, y selec
cionarfa allf cuidadosamente los tejedores que le hacfan falta y los 
someterfa progresivamente a su dependencia y control, los educa
rfa, en una palabra, de campesinos a obreros; al mismo tiempo, se 
encargarfa directamente de las ventas, poniendose en relaci6n di
recta con los compradores al por menor; procurarfa directamente 
hacerse con una nueva clientela, harfa viajes por lo menos una vez 
al afi.o y tratarfa, sobre todo, de adaptar la calidad de los productos 
a las necesidades y deseos de los compradores, aprenderfa asf a 
«acomodarlos al gusto» de cada cual y comenzarfa a poner en prac
tica el principio: «precio barato, gran producci6n». Y entonces se 
repetirfa una vez mas el resultado fatal de todo proceso de «racio
nalizaci6n»: quien no asciende, desciende. Desapareci6 asf el idi
lio, al que sustituy6 la lucha aspera entre los concurrentes; se cons
tituyeron patrimonios considerables que no se convirtieron en 
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placida fuente de renta, sino que fueron de nuevo invertidos en el 
negocio, y el genero de vida pacffica y tranquila tradicional se 
troc6 en la austera sobriedad de quienes competfan y ascendfan 
porque ya no querian gastar, sino enriquecerse, o de quienes, por 
seguir aferrados al viejo estilo, se vieron obligados a limitar su plan 
de vida 24 • Y vease lo mas interesante: en tales casos, no era la 
afluencia de dinero nuevo lo que provocaba esta revoluci6n, sino 
el nuevo espiritu, el «espfritu del capitalismo moderno» que se 
habfa introducido ( conozco casos en los que con unos cuantos 
miles tomados en prestamo a los parientes se ha puesto en obra 
todo el proceso de transformaci6n). La cuesti6n acerca de las fuer
zas impulsoras de la expansi6n del moderno capitalismo no versa 
principalmente sobre el origen de las disponibilidades dinerarias, 
sino mas bien sobre el desarrollo del espfritu capitalista. Donde 
este despierta y logra imponerse, el mismo crea las posibilidades 
dinerarias que le sirven de medio de acci6n, y no a la inversa25 . 

Pero este nuevo espfritu no se introdujo de modo pacffico. Una ola 
de desconfianza, de odio incluso y sobre todo de indignaci6n mo
ral envolvi6 de ordinario a los primeros innovadores, y a menudo 
(conozco varios casos de ello) comenz6 a formarse una leyenda en 
torno a las sombras misteriosas de su vida pasada. No es fäcil en
contrar quien reconozca sin prejuicios que un empresario de este 
«nuevo estilo» solo podfa mantener el dominio sobre sf mismo, y 
'Salvarse del naufragio moral y econ6mico, mediante una extraordi
naria firmeza de caracter; y que (aparte de su clara visi6n y su 
capacidad para la acci6n) fueron precisamente ciertas cualidades 
«eticas» claramente acusadas las que le hicieron ganar la confianza 
indispensable de la clientela y de los trabajadores, dandole ademas 
la fortaleza suficiente para vencer las innumerables resistencias 
con que hubo de chocar en todo momento; y, sobre todo, a esas 
cualidades deberfa la extraordinaria capacidad para el trabajo que 
se requiere en un empresario de esta naturaleza, y que es del todo 
incompatible con una vida regalada; en una palabra, el nuevo es
pfritu encarna cualidades eticas especfficas, de distinta naturaleza 
que las que se adaptaban al tradicionalismo de los tiempos pasa
dos. 

24 Por esta misma raz6n, no es tampoco un azar que en este primer perfodo del 
capitalismo incipiente, los primeros vuelos de Ja industria alemana, por ejemplo, 
hayan ido de Ja mano de una completa decadencia del estilo de los objetos nece
sarios en Ja vida cotidiana. 

25 Esto no quiere decir que el movimiento de Ja cantidad de metales preciosos 
sea indiferente desde el punto de vista econ6mico. 
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Y esos nuevos empresarios no eran tampoco especuladores osa
dos y sin escrüpulos, naturalezas aptas para la aventura econ6mica, 
como las que ha habido en todas las epocas de la historia, ni si
quiera «gentes adineradas» que crearon este nuevo estilo de vida 
no ostentoso, aunque decisivo para el desarrollo de la economfa, 
sino hombres educados en la dura escuela de la vida, prudentes y 
osados a la vez, pero sobre todo sobrios y perseverantes, entrega
dos de lleno y con devoci6n a lo suyo, con concepciones y «princi
pios» rfgidamente burgueses. 

Algunos se inclinaran a creer que estas cualidades morales perso
nales no tienen nada que ver con determinadas maximas eticas o 
pensamientos religiosos y que, por tanto, el fundamento propio de 
este sentido mercantilista de la vida es de caracter mas bien negati
vo: la capacidad de sustraerse a la tradici6n recibida (es decir, 
«ilustraci6n» liberal, en primer termino). De hecho, esto es lo mas 
corriente en la actualidad; hoy, no solo acostumbra a faltar una 
relaci6n entre la conducta practica y los principios religiosos, sino 
que, cuando la relaci6n existe, es de caracter negativo, al menos en 
Alemania. Las naturalezas transidas de «espfritu del capitalismo» son 
hoy, si no directamente anticlericales, al menos, indiferentes en 
religi6n. La idea del aburrimiento beatffico en el cielo tiene muy 
poco de seductora para el que siente la alegrfa de la acci6n, y la 
religi6n le parece un medio de sustraer a los hombres del trabajo 
en el mundo. Si a estos hombres se les preguntase por el «sentido» 
de esa persecuci6n incansable, jamas satisfecha, de su propia posi
ci6n (por lo cual dentro de una orientaci6n puramente terrenal de 
la vida deberfa ser algo sin sentido), supuesto que supiesen dar 
una respuesta, serfa esta a veces la de «la preocupaci6n por los 
hijos y los nietos»; o bien, mas probablemente (puesto que este 
motivo se encuentra tambien en hombres de espfritu «tradiciona
lista»), dirfan simplemente que, para ellos, el negocio con su ince
sante trabajo, se ha hecho indispensable para su existencia. De 
hecho esta es la ünica motivaci6n cierta que al mismo tiempo ex
presa lo irracional (visto desde el lado de la felicidad personal), 
de un modo de vida en que el hombre existe para el negocio y no 
a la inversa. Naturalmente, ante tales hombres no falta tampoco el 
sentimiento que inspira su poder 'y sobre todo la consideraci6n 
que siempre garantiza el hecho de la riqueza; y cuando la fantasfa 
de todo un pueblo solo se deja deslumbrar por las magnitudes 
puramente cuantitativas, como en los Estados Unidos, este roman
ticismo de los nümeros opera con magia irresistible sobre los 
«poetas» que hay entre los mercaderes. Pero, en general, esto no 
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reza con los empresarios verdaderamente sefieros y, sobre todo, 
con aquellos de mayores y mas duraderos exitos. De modo espe
cial, los que van a parar al puerto de las posesiones amortizadas y 
de la nobleza otorgada, con hijos cuya conducta en la Universidad 
o en el Ejercito trata de hacer olvidar su origen, como frecuente
mente ha ocurrido en tantas familias de advenedizos del capitalis
mo aleman, constituyen un producto epigonal de decadencia. EI 
«tipo ideal» de empresario capitalista 26, encarnado en algunos no
bles ejemplos, nada tiene que ver con este tipo de ricachos, vulga
res o refinados. Aquel aborrece la ostentaci6n, el lujo inutil y el 
goce consciente de su poder; le repugna aceptar los signos exter
nos del respeto social de que disfruta, porque le son inc6modos. 
Su comportamiento presenta mas bien rasgos asceticos (habremos 
de insistir repetidamente en la significaci6n hist6rica de este fen6-
meno tan importante para nosotros), como los exige el «serm6n» 
antes citado de Franklin. Y, sobre todo, no es raro, sino muy fre
cuente, hallar en el un cierto grado de frfa modestia, mucho mas 
sincera que la reserva tan prudentemente recomendada por Ben
jamfn Franklin. «Nada» de su riqueza lo tiene para su persona; solo 
posee el sentimiento irracional del «buen ejercicio de su profe
si6n». 

Pero esto precisamente es lo que el hombre precapitalista consi
dera tan inconcebible y misterioso, tan sucio y despreciable. Que 
alguien pase su vida trabajando, guiado por ia sola idea de bajar un 
dfa a la tumba cargado de dinero, solo le parece explicable como 
producto de instintos perversos, de la auri sacra James. 

Actualmente, con nuestras instituciones polfticas, civiles y co
merciales, con las actuales formas de la empresa y la estructura 
propia de nuestra economfa, este «espfritu» del capitalismo podrfa 
explicarse, segun ya indicamos, como puro producto de la adapta
ci6n. EI orden econ6mico capitalista necesita esta entrega a la 
«profesi6n» de hacer dinero: es una especie de comportamiento 
ante los bienes externos, de tal modo adecuado a aquella estructu
ra, ligado de tal manera a las condiciones del triunfo en la lucha 
econ6mica por la existencia, que ya no es posible hablar hoy de 
una conexi6n necesaria entre ese estilo de vida «crematfstico» y una 
determinada «concepci6n unitaria del mundo». Sobre todo, ya no 

26 Es decir, de aquel tipo de empresario que nosotros hacemos objeto de nues
tra investigaci6n, no del tipo empfrico promedio (sobre el concepto de «tipo 
ideal» vease lo que digo en el Archiv für Sozialwissenschaft, vo!. XIX, fascfcu
lo 1). 
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requiere apoyarse en la aprobaci6n de los poderes religiosos; y 
considera como un obstaculo toda influencia sobre la vida econ6-
mica, tanto de las normas eclesiales, en tanto sea todavfa percepti
ble, como de las reglamentaciones estatales. La «concepci6n del 
mundo» suele ahora venir determinada por la situaci6n de los inte
reses polftico-comerciales y polftico-sociales. Quien no se adapta 
en su modo de vida a las condiciones del exito capitalista se hunde 
o, al menos, no asciende. Pero todo esto son fen6menos propios 
de una epoca en la que el moderno capitalismo ha triunfado ya, 
emancipandose de sus antiguos asideros. Asf como solo pudo rom
per las viejas formas de regulaci6n econ6mica medieval, en alianza 
con el incipiente poder del Estado moderno, lo mismo podrfa ha
ber ocurrido (admitamoslo provisionalmente) en lo que respecta a 
sus relaciones con los poderes religiosos. En que caso y en que 
sentido ha sido esto asf realmente, es precisamente lo que debe
mos investigar aquf, ya que apenas si es necesario demostrar que 
esta concepci6n del enriquecimiento como un fin en sf, obligato
rio para el hombre, como «profesi6n», contradice la sensibilidad 
etica de epocas enteras de la historia. En el princio Deo placere 
vix potest, incorporado al Derecho can6nico, y tenido entonces por 
autentico, del que se hizo uso en relaci6n a la actividad comercial, 
asf como en el pasaje del Evangelio relativo al interes 27 , y en la 

27 Quizä sea este el lugar adecuado para referirnos con cierto detalle a las 
observaciones contenidas en el escrito ya citado de F. KELLER (vol. 12 de los 
«Escritos de Ja Sociedad goerresiana») y a las consideraciones que, inspiradas en el. 
se encuentran en el libro de Sombart sobre e1 «burgues». Me parece fuerte cosa 
que se haya podido criticar un libro en el que no se habla para nada de Ja 
prohibici6n can6nica de! prestamo a interes (salvo en una nota y sin Ja menor 
relaci6n con el conjunto de Ja argumentaci6n expuesta en el texto), alegando que 
es, precisamente, esta prohibici6n (que, por lo demäs, tiene su paralelo en casi 
todas las morales religiosas de! mundo) lo que caracteriza Ja nota diferenciadora 
entre Ja etica cat6lica y Ja reformada: solo deberfan criticarse aquellos trabajos que 
realmente hayan sido lefdos o que, de haberlo sido, no hayan sido olvidados. La 
lucha contra Ja usuraria pravitas llena toda Ja historia de Ja iglesia hugonota y 
holandesa en el siglo xv1. Los «lombardos», es decir, los banqueros, fueron exclui
dos a menudo de Ja comuni6n, por su simple cualidad de tales. (Vease nota 12 de 
I, 1.) La concepci6n mäs tolerante de Calvino (que, por lo demäs, tampoco impi
di6 que en el primer proyecto de Ordenanzas estuviesen previstas prescripciones 
sobre Ja usura) no se impuso plenamente sino por obra de Salmasio. Por tanto, Ja 
diferencia no estaba aquf, sino al contrario. Pero todavfa son peores las propias 
argumentaciones de! autor que, en este punto, contrastan penosamente por su 
superficialidad con los escritos de Funck y otros sabios cat6licos (a quieries el 
autor cita inoportunamente a mi juicio) y con las investigaciones, anticuadas en 
algun punto, pero siempre fundamentales, de Endemann. Cier.tamente, Keller se 
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designaci6n por Tomas como turpitudo del afän de lucro (la mis
ma que tambien se referfa al inevitable y, por lo mismo, eticamen
te lfcito provecho), hubo ya, frente al parecer radicalmente anticre-

ha librado de incurrir en excesos como los contenidos en ciertas crfticas de SoM
BART (op. cit., pag. 321), observando formalmente que los «hombres piadosos» (el 
autor se refiere singularmente a Bernardino de Siena y Antonino de Florencia) 
,Jomentaron de todas las maneras el espfritu de empresa», por cuanto que (de 
modo anälogo a como se hizo en todo el mundo con las prohibiciones de! inte
res) interpretaron Ja prohibici6n de! prestamo usuario de manera que no afectase 
a Ja colocaci6n «productiva» (como dirfamos hoy) de! capital. (EI hecho de que 
Sombart, de una parte, incluya a los romanos entre los «pueblos heroicos» y, de 
otra -lo que en el constituye una insuperable contradicci6n- afirme que el 
racionalismo econ6mico ya habfa sido desenvuelto por Cat6n hasta sus «ultimas 
consecuencias» [pag. 267] es, dicho sea de paso, sfntoma de que el autor compuso 
un «libro de tesis» en el peor sentido de Ja palabra.) Tambien desfigura el autor 
por completo Ja significaci6n de Ja prohibici6n de! prestamo a interes, a Ja que 
tanta importancia se concedi6 en un principio, para ser despreciada mäs tarde y 
revalorizada hoy de nuevo, precisamente en Ja era de los cat6licos multimillona
rios, con fines apologeticos, Ja cual no vamos a tratar con detalle aquf. Por lo 
demäs es sabido que, a pesar de hallarse fundada en Ja Biblia, Ja prohibici6n no 
fue derogada hasta el siglo pasado por una Instrucci6n de Ja Congregaci6n de! 
Santo Oficio, y, ademäs, solo temporum ratione habita e indirectamente, es decir 
prohibiendo perturbar al penitente con preguntas sobre Ja usuraria pravitas cuan
do pudiera pasarse por alto Ja cuesti6n de su obediencia, aun en caso de que el 
precepto volviese a entrar en vigor. Pues nadie que haya estudiado un poco a 
fondo Ja muy complicada historia de Ja doctrina eclesiästica sobre Ja usura (con 
sus interminables controversias en torno, por ejemplo, a Ja licitud de ia compra de 
rentas, el descuento bancario y ciertos contratos y, sobre todo, acerca de Ja materia 
sobre la que recay6 Ja mencionada disposici6n de Ja Congregaci6n de! Santo 
Oficio con motivo de un emprestito municipal) podrä afirmar que Ja prohibici6n 
de! prestamo a interes se refiera uniq1mente al credito en situaciones desespera
das, teniendo como finalidad «preservaci6n de! capital» y sirviendo incluso para el 
fomento de Ja empresa capitalista» (pägs. 24-25). La verdad es que Ja Iglesia tard6 
bastante en reflexionar de nuevo sobre Ja prohibici6n de! interes y cuando Jo 
hizo, las formas corrientes de negociar con Ja colocaci6n de! capital no eran 
prestamos a interes fijo sino foenus nauticum, commenda, societas maris y el 
dare ad proficuum de mari (emprestitos tarifados segun Ja clase de riesgo en Ja 
cuantfa de Ja participaci6n en ganancias y perdidas y asf tenia que ser, dado el 
caräcter de Ja operaci6n), formas que no fueron condenadas en su totalidad 
(salvo por algunos canonistas rigoristas); y mäs tarde, cuando fueron posibles y 
corrientes los descuentos y las colocaciones de capital a interes fijo, surgieron 
nuevas dificultades por parte de Ja prohibici6n de Ja usura, dificultades que dieron 
lugar a toda clase de medidas severas por parte de los gremios de comerciantes 
(asf, las «listas negras»); sin embargo el tratamiento de Ja prohibici6n can6nica de! 
interes por los juristas tenfa un caräcter puramente jurfdico-formal (en general) y, 
desde luego, sin Ja tendencia «protectora de! capital» que Je atribuye Keller; y, en 
ultimo termino, si es posible hallar en los canonistas una determinada actitud ante 
el capitalismo, esta serfa de una parte, una hostilidad tradicionalista (casi siempre 
confusamente sentada) contra el poder creciente impersonal -y, por eso, de 
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matfstico de amplios sectores, un alto grado de complacencia de 
la doctrina cat6lica con los intereses de los poderes financieros de 
las ciudades italianas, tan estrechamente ligados con la Iglesia des
de el punto de vista polftico 28 . Pero aun donde la doctrina se hizo 

diffcil sumisi6n a reglas morales- del capital (reflejada, por ejemplo, en las 
manifestaciones de Lutero sobre los Fugger y sobre los negocios bancarios en 
general); y, de otra pane, una necesidad de acomodaci6n a las circunstancias. 
Pero, en realidad, todo esto nos interesa muy poco, pues ya hemos dicho que la 
prohibici6n del interes y su destino tienen para nosotros a lo sumo valor sintoma
tico y, aun este, muy limitado. 

La etica econ6mica de los te6logos escotistas, y especialmente de ciertos mendi
cantes del quattrocento, como Bernardino de Siena y Antonio de Florencia -escri
tores monasticos de orientaci6n especfficamente racional-ascetica-, merecerfa 
una investigaci6n especial que no podemos llevar a cabo en este lugar. Tendrfa que 
anticipar en una autocrftica todo lo que habre de decir al exponer la etica econ6mi
ca cat6lica en su relaci6n positiva con el capitalismo. Estos escritores -anticipan
dose al punto de vista de muchos jesuitas- tratan de justificar como eticamente 
lfcita (mas ya no puede afirmar Keller naturalmente) la ganancia del empresario, 
como retribuci6n de su «industria». 

Naturalmente, el concepto y la valoraci6n de la «industria» procede en ultimo 
termino del ascetismo monacal, y lo mismo el concepto de masserizia que Albeni 
pone en boca de Gianozzo, tomandolo del lenguaje eclesiastico y dandole curso en 
el lenguaje vulgar. Mas tarde hablaremos de la etica monastica como precursora de 
las distintas denominaciones asceticas intramundanas del protestantismo (en la An
tigüedad, se encuentran concepciones analogas en los cfnicos, en inscripciones 
funerarias del helenismo tardfo y -en distinta situaci6n- en ciertos documentos 
egipcios). Pero lo que Jalta en absoluto (lo mismo que en Albeni) es lo que 
nosotros consideramos decisivo: la concepci6n tan caracterfstica del protestantismo 
ascetico, de la comprobaci6n de la propia salvaci6n, la certitudo salutis, en la 
profesi6n: es decir las primas psicol6gicas que esta religiosidad derivaba de «indus
tria», las cuales tenfan que faltar necesariamente en el catolicismo por cuanto que 
eran otros sus medios de salvaci6n. Vistos los resultados, en estos escritores se trata 
de doctrinas eticas, no de impulsos practicos individuales, determinados por el 
interes de salvarse; y cuando no, de acomodaci6n (como fäcilmente puede verse), 
no de argumentaciones sobre la base de una posici6n religiosa central, como en el 
ascetismo intramundano. (Por lo demas, Antonio de Florencia y Bernardino de 
Siena han sido de antiguo objeto de estudios mejores que el de F. Keller.) Y aun 
estas acomodaciones han sido objeto de disputas hasta los tiempos mas recientes. 
Con todo, el alcance de estas concepciones eticas monacales no ha de ser conside
rado nulo en modo alguno, al menos como sfntoma. Empero, los «atisbos» reales de 
una etica religiosa de la que arranca el moderno concepto de profesi6n, se encuen
tran en las sectas y. en la heterodoxia, especialmente en Wyclif, aun, cuando su 
imponancia haya sido notoriamente exagerada por Brodnitz, quien afirma (Englis
che Wirtschaftsgeschichte) que su influencia fue tan grande que el puritanismo no 
encontr6 nada nuevo que hacer. No podemos ni debemos ahondar mas en esto; 
pues no es este el lugar de discutir si, y hasta que punto, ha contribuido de hecho la 
etica cristiana medieval a la creaci6n de los supuestos del espfritu capitalista. 

28 Las palabras «µl]OEV d1tBÄ.1tf~oV'tE~» (Luc. 6,35) y la traducci6n de la Vulgata 
«nihil inde sperantes» constituyen a juicio de A. Merx una desfiguraci6n de «µl]OEVa 
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mas acomodaticia, como en Antonino de Florencia, nunca desapa
reci6 del todo el sentimiento de que la actividad encaminada a la 
consecuci6n de riqueza como fin en sf constitufa en el fondo un 
pudendum, que los 6rdenes sociales ya existentes se vefan obliga
dos a tolerar. Algunos eticos aislados, singularmente en la escuela 
nominalista, aceptaron como dadas las formas ya implantadas de la 
vida capitalista, y trataron de demostrar su licitud, arguyendo la 
necesidad del comercio, y que, por tanto, la «industria» surgida de 
este constitufa una fuente legftima de ganancia, et~camente irre
prochable; pero, al mismo tiempo (no sin contradicci6n), la doctri
na dominante rechazaba como turpitudo et «espfritu» del beneficio 
capitalista o, al menos, no podfa valorarlo positivamente desde el 
punto de vista etico. Hubiera sido sencillamente imposible una 
doctrina «etica» como la de Benjamin Franklin. La concepci6n de 
los cfrculos capitalistas implicados era preponderantemente como 
sigue: La actividad de los capitalistas fieles a la tradici6n eclesiasti
ca era algo eticamente indiferente en el mejor de los casos, algo 
que podfa tolerarse, pero que, en definitiva, ponfa en peligro el 
logro de la bienaventuranza, puesto que podfa incurrir en cual
quier momento en conflicto con la prohibici6n eclesiastica de la 

• usura; como prueban las fuentes, sumas importantfsimas pasaban, a 
la muerte de las gentes ricas (como «restituci6n»), a las institucio
nes eclesiasticas y, en ciertos casos, a los antiguos deudores, en 
calidad de «usura» injustamente ejercida con ellos. Otra actitud se 
encontraba ünicamente en los cfrculos patricios ya emancipados 
interiormente de la tradici6n (prescindiendo de las tendencias he
reticas o al menos tenidas como sospechosas), pero incluso los 
espfritus escepticos y laicistas solfan hacerse su seguro para la otra 
vida porque, cuando menos, sentfan la incertidumbre natural ante 
lo que pudiera haber despues de la muerte y porque, segün la 
concepci6n mas laxa (y mas extendida), para conseguir la eterna 
felicidad bastaba la sumisi6n externa al precepto eclesiastico 29 . 

dm,Ä.1t~ov-re9, (= neminem desperantes), que prescriben el prestamo a todo her
mano, aun el pobre, sin hablar para nada de! interes. Ahora, al principio Deo place
re vix potest se atribuye un turbio origen arriano (lo que para nosotros carece 
positivamente de interes). 

29 Una muestra de c6mo se pensaba acerca de Ja prohibici6n de Ja usura Ja 
tenemos, por ejemplo, en el libro I, c. 65, de! estatuto de! Arte di Calimala (en 
este momento poseo solamente Ja redacci6n italiana transcrita en el Stor. dei Com. 
!tat., vol. II, pag. 246, de Emiliani-Giudici): «Procurino i consoli con quelli frati, 
ehe parra loro, ehe perdono si faccia e come fare si possa il meglio per l'amore di 
ciascuno, de! dono, merito o guiderdono, ovvero interesse per !'anno presente e 
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Aquf se pone de relieve con la mayor claridad el caracter amoral e 
incluso inmoral que, segun la propia concepci6n de los interesa
dos, caracterizaba su conducta. iC6mo se explica hist6ricamente 
que en el centro del desarrollo capitalista de aquella epoca, en la 
Florencia de los siglos XIV y xv, el mercado de dinero y de capital 
de todas las grandes potencias polfticas fuese considerado sospe
choso desde el punto de vista moral, o simplemente tolerable, 
mientras que en el remoto ambiente pequefio-burgues de la Pen
silvania del siglo xvm ( donde la economfa, por pura falta de dine
ro estaba permanentemente amenazada de recaer en el trueque, 
donde no existfan huellas de grandes empresas y donde los Ban
cos solo presentaban la mas rudimentaria organizaci6n) la activi
dad «capitalista» constitufa el contenido de un modo de vida no 

· solo laudable desde el punto de vista etico, sino incluso preceptua
do? Querer hablar a cuenta de todo esto de un «reflejo» de las 
relaciones «materiales» en la superestructura ideal, serfa un caso 
sin sentido. Par tanto, hemos de preguntarnos: ique ideas fueron 
las determinantes de que un tipo de conducta, sin mas finalidad 
aparente que el enriquecimiento, fuese integrado en la categorfa 
de «profesi6n», ante la que el individuo se sentfa obligado? Pues 
esta «obligaci6n» es justamente lo que suministra apoyo y base 
etica a la conducta del empresario de «nuevo estilo». 

Se ha sefialado como motivo fundamental de la moderna econo
mfa el «racionalismo econ6mico»: especialmente, Sombart, en ra
zonamientos muchas veces felices y convincentes. Ello es exacto a 
condici6n de entender por racionalismo un crecimiento tal de la 
productividad del trabajo que hizo a este romper los estrechos 
lfmites «organicos», naturalmente dados, de la persona humana en 
que se hallaba encerrado, mediante el sometimiento de todo el 
proceso de la producci6n a puntos de vista cientificos. Este proce
so de racionalizaci6n en la esfera de la tecnica y la economfa 
condiciona, indudablemente, tambien una parte importante del 

secondo ehe altra volta fatto fue». Esto constitufa en realidad una especie de remi
si6n que de modo oficial concedfa el gremio a sus miembros, a cambio de que 
estos se sometiesen. Otra prueba caracterfstica de! caracter extramoral de Ja ganan
cia de! capital se encuentra tambien en las indicaciones que van a continuaci6n y en 
el precepto inmediatamente anterior (c. 63) se anotan como «regalo» todos los 
intereses y beneficios. Las actuales «listas negras» de las Bolsas contra los que opo
nen Ja objeci6n de diferencia [se hace alusi6n al llamado «negocio de diferencia», 
cuyos creditos no son accionables (N. de! T.)) tuvieron su precedente en el descre
dito de que se hacfa objeto a los que recurrfan al tribunal eclesiastico con Ja excep
tio usurariae pravitatis. 
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«ideal de vida» de la moderna sociedad burguesa: la idea de que el 
trabajo esta al servicio de la configuraci6n racional de la provisi6n 
de bienes materiales a la humanidad, ha estado siempre presente 
en la mente de los representantes del «espfritu capitalista» como 
uno de los fines directores de su actividad. Basta leer, por ejemplo, 
para convencerse de esta verdad obvia las descripciones que hace 
Franklin de sus esfuerzos en servicio de los improvements comu
nales en Filadelfia. EI moderno empresario siente una especffica 
alegrfa vital, de matiz indudablemente «idealista», proporcionada 
por la satisfacci6n y el orgullo de «haber dado trabajo» a muchos 
hombres y de haber contribuido al «florecimiento» econ6mico de 
la ciudad natal, en el doble sentido de aumento de la poblaci6n y 
del comercio, en que lo entiende el capitalismo. Y, naturalmente, 
una de las propiedades de la economfa privada capitalista es tam
bien el estar racionalizada sobre la base del mas estricto calculo 
contable, el ordenarse planificada y austeramente al logro del exito 
econ6mico aspirado, en oposici6n al estilo de vida del campesino 
que vive al dfa, a la privilegiada rutina del viejo artesano gremial y 
al «capitalismo aventurero», que atiende mas bien a la ocasi6n polf
tica y la especulaci6n irracional. 

Parece, pues, que lo mas fäcil serfa comprender el desarrollo del 
«espfritu capitalista» como manifestaci6n parcial del desarrollo glo
bal del racionalismo, y hubiera de derivarse de la posici6n de prin
cipio de este ante los problemas utiles de la existencia. En tal caso, 
el protestantismo solo interesarfa hist6ricamente en calidad de 
«primicia» de las concepciones puramente racionalistas de la vida. 
Ahora bien, una investigaci6n a fondo demuestra que no es posible 
simplificar las cosas hasta ese punto, puesto que la historia del 
racionalismo no muestra en modo alguno una evoluci6n que pro
grese paralelamente en cada una de las esferas de la vida. La racio
nalizaci6n del Derecho privado, por ejemplo, considerada como 
simplificaci6n y ordenaci6n conceptual de la materia jurfdica, se 
logr6 en su forma mas avanzada por el Derecho romano de la 
epoca imperial, mientras que en los pafses econ6micamente mas 
racionalizados, como Inglaterra, qued6 mucho mas rezagada; el 
renacimiento romanista fracas6 en manos de los grandes gremios 
de juristas ingleses, mientras que su dominio se mantuvo siempre 
en los pafses cat6licos sudeuropeos. La filosoffa inmanentista y 
racionalista del siglo xvm no tuvo sus reales de modo exclusivo ni 
siquiera preferente en los pafses de capitalismo mas desarrollado: 
el volterianismo sigue siendo todavfa hoy patrimonio de las capas 
altas y -lo que practicamente es mas importante- medias de la 

66 



sociedad en los pafses cat6lico-romanos. Si quiere comprenderse 
por «racionalismo practico» aquel estilo de vida que refiere cons
cientemente el mundo a los intereses terrenales del yo individual 
y hace de ellos la medida de toda valoraci6n, un tal estilo de vida 
sigue siendo todavfa hoy una caracterfstica peculiar de los pafses 
del liberum arbitrium, como Francia e Italia, que lo sienten como 
su propia carne; y, empero, podrfamos convencernos de que este 
racionalismo no es en modo alguno el suelo preferido por aquella 
relaci6n del hombre con su «profesi6n», como tarea que requiere 
el capitalismo, pues es obvio -y como lema de toda investigaci6n 
en torno al racionalismo deberfa figurar este sencillo principio, 
olvidado a menudo- que es posible «racionalizar» la vida desde 
los mas distintos puntos de vista ultimos y en las mas variadas 
direcciones. El «racionalismo» es un concepto hist6rico, que encie
rra en sf un mundo de oposiciones, y lo que justamente necesita
mos investigar es de que espfritu es hijo aquella forma concreta del 
pensamiento y la vida «racionales» que dio origen a la idea de 
«profesi6n» y la dedicaci6n abnegada (tan irracional, al parecer, 
desde el punto de vista del propio interes eudemonfstico) al tra
bajo profesional, que era y sigue siendo uno de los elementos 
caracterfsticos de nuestra cultura capitalista. La procedencia de este 
elemento irracional que se esconde en este y en todo concepto 
de «profesi6n» es precisamente lo que nos interesa. 

3. LA CONCEPCION LUTERANA DE LA PROFESION. 

ÜBJETIVO DE NUESTRA INVESTIGACION 

Es evidente que en la palabra alemana «profesi6n» (Beruf), 
como quizas mas claramente aun en la inglesa calling, hay cuando 
menos una reminiscencia religiosa: la idea de una tarea impuesta 
por Dios. Este sentido religioso de la palabra se revela con nitidez 
tanto mayor cuanto mas nos fijamos en ella, en cada uso concreto. 
Siguiendo la genesis hist6rica de la palabra a traves de las distintas 
lenguas cultas, se ve en primer termino que los pueblos preponde
rantemente cat6licos carecen de una expresi6n coloreada con ese 
matiz religioso para designar lo que los alemanes llamamos Beruf 
( en el sentido de posici6n en la vida, de un campo delimitado de 
trabajo), como careci6 igualmente de ella la antigüedad clasica1, 

1 De los antiguos idiomas, solo el hebreo posee expresiones de matiz semejante. 
Por de pronto, en la palabra :i~K7'i' usada con relaci6n a las funciones sacerdotales 
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mientras que existe en todos los pueblos predominantemente pro
testantes. Se muestra ademas que esa existencia no es debida a una 
peculiaridad etnica de los respectivos idiomas (el ser, por ejemplo, 

(Ex., 35, 21; Neh., 11, 22; I Par., 9, 13; 23; 4; 26, 30), negocios en servicio de! rey 
(especialmente I Sa,m., 8, 16; 1 Par., 4, 23, 29, 6), el servicio de un funcionario real 
(Est., 3, 9; 9, 3), de un capataz (Reg., 2, 12, 12), de un esclavo (Gen., 39, 11), de la 
labranza (I Par., 27, 26), de los artesanos (Ex., 31, 5; 35, 21; I Reg., 7, 14), de los 
comerciantes (Sa!., 107-23) y de todo «trabajo profesional» en el pasaje que comen
taremos de Sir., 11, 20. La palabra deriva de Ja rafz ;ac', = mandar, enviar, y por eso 
significa primariamente «misi6n». Con arreglo a estas citas, parece evidente que su 
origen esta en los conceptos burocräticos de! Estado egipcio y de! salom6nico 
(inspirado en aquel), organizados sobre la base de la prestaci6n personal. Cabe 
pensar, como me ensefi6 A. Mer:x, que ya en la Antigüedad se perdi6 por completo 
este significado etimol6gico, aplicändose la palabra a todo «trabajo», convirtiendose 
emonces en algo tan incoloro como nuestra «profesi6n», con la que comparti6 el 
destino, de haber sido utilizada primeramente para designar funciones sacerdotales. 
La expresi6n pi,= lo «determinado», «asignado», «pensum», que tarnbien aparece en 
Sirach, 11,20 -traduciendose por los LXX corno «ötat'rriXT1»-, procede tarnbien 
de! lenguaje de la burocracia servil, corno 01•--,;,:, Ex.,5, 13; cf. Ex., 5,14, donde los 
LXX tienen tarnbien traducido Ötat'rrjxl] por «pensurn». Sirach, 43, 10, se traduce en 
los LXX con la palabra xpfµa). Evidememente en Sirach, 11,20 se utiliza la palabra 
para aludir al cumplimiento de los rnandarnientos divinos, otra afinidad, por tanto, 
con «profesi6n». Sobre los pasajes de Sirach nos rernitirnos, por relaci6n a estos 
versos, al conocido libro de Srnend sobre Jesus Sirach, y para la interpretaci6n de 
las palabras Ötath'jXT], epyov, növoi; a su Index zur Weisheit des Jesus Sirach, Berlin, 
1907. (Corno es sabido, se perdi6 el texto hebreo de! libro de Sirach, siendo redes
cubierto por Schechter, quien lo cornplet6 en parte con citas talrnudicas. Lutero no 
lo posey6 y sobre su lenguaje no ejercieron influencia alguna ambos conceptos 
hebraicos. Cf. rnäs abajo Sent. Sa!. 22,29). En el griego falta en absoluto una expre
si6n que posea un rnatiz etico anälogo al de la palabra alemana. Doride Lutero, de 
modo complctamcntc de acucrdo con nucstro modcrno modo de hablar, traduce 
en Jesus Sirach, 11, 20 y 21, «sigue en tu profesi6n» los LXX dicen una vez epyov 
y otra növoi; (esto ultimo en un pasaje completamente desfigurado, al parecer: en el 
original hebraico se habla de! resplandecer de! auxilio divino). Por lo demäs, la 
Antigüedad emplea la expresi6n ,:ö. npom'jxovm en el sentido general de «deberes». 
En el lenguaje de la Stoa (como me hizo observar Alb. Dieterich) la palabra Xuµa
wi; posee ocasionalmente sentido anälogo a pesar de su origen gramatical indife
rente. Todas las demäs expresiones (como ,:~~' etc.) carecen de coloraci6n etica. 
En el latfn, Io que nosotros traducimos por «profesi6n» (la actividad especializada y 
permanente de un hombre que, normalmente, constituye para el fuente de ingre
sos, por tanto, base econ6mica duradera de su existencia) se expresa no s6lo con la 
incolora palabra opus, sino, sobre todo, con la expresi6n (de matiz affn, cuando 
menos, al contenido etico de la palabra alemana) «officium» (de opificium, sin 
matiz etico definido al principio, y mäs tarde, especialmente en Seneca, De benef, 
IV, 18 = profesi6n) y tambien con la de munus -derivada de las cärceles de las 
antiguas municipalidades-; en ocasiones se empleaba tambien la palabra professi, 
con especial referencia a los deberes de Derecho publico, como las antiguas decla
raciones de impuestos de los ciudad'a1'los, aun cuando mäs tarde se la emple6 en el 
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la expresi6n de un «espfritu popular germanico»), sino que en su 
sentido actual la palabra naci6 precisamente de traducciones de la 
Biblia, y no del espfritu del texto original, sino precisamente del 

moderno sentido de «profesi6n liberal» (asf: professio bene dicendi), alcanzando en 
esta estricta esfera una significaci6n de conjunto analoga a Ja de nuestra actual 
palabra «profesi6n» (incluso en su sentido mas fntimo; asf, cuando Cicer6n dice de 
alguien: non intelligit quid proftteatur, en el se,ntido de «no conoce su autentica 
profesi6n»), aun cuando con un tinte puramente profano, sin Ja menor coloraci6n 
religiosa .. Tal es muy singularmente el caso de ·lb. palabra ars, que en la epoca 
imperial fue empleada en el sentido de «anesanfa». La Vulgata traduce los parrafos 
mencionados de Jesus Sirach, bien por opus, @ien (v. 21) por locus, que en este 
caso significarfa algo asf como «oposici6n social». De un asceta como Jer6nimo 
procede Ja afiadidura mandaturam tuorum justamente sefialada por Brentano, el 
cual no se da cuenta, empero, de que esto precisamente constituye lo caracterfstico 
para demostrar el origen ascetico -extramundano antes de Ja Reforma a intramun
dano despues- de! concepto. Por lo demas, no puede asegurarse de que texto 
tradujo Jer6nimo; no parece imposible Ja influencia de la-llm1igua significaci6n litur
gica de la palabra :i~K?'?· En las lenguas romanicas, solo Ja palabra espafiola «voca
ci6n» (en el sentido de «llamamiento» inferior hacia algo), pwveniente de! oficio 
eclesiastico, posee un matiz parcialmente analogo al sentido literal de Ja palabra 
alemana; pero no se usa como «11amadID> externa. En las traducciones romanicas de 
Ja Biblia, las palabras «vocaci6n», espafiola, y las .ltalianas vocazione y chiamamento 
se emplean en una significaci6n analoga en pane a Ja que posee en el lenguaje 
luterano y calvinista, s6lo para traducir el v..11~ de! Nuevo Testamento, que 
significa «11amamiento por el Evangelio a Ja salvaci6n eterna», y que La Vulgata 
traduce por vocatio. (Es extrafio que Brentano, loc. cit., piense que esta circunstan
cia que yo mismo aduzco en favor de mi tesis, pruebe mas bien Ja existencia de! 
concepto de «profesi6n», en su significaci6n post-reformadora, con anterioridad a Ja 
Reforma. Pero esto es indiscutible; cieno que v..11~ necesitaba traducirse por 
vocatio; pero iCU:indo y d6nde Ja utiliz6 Ja Edad Media en nuestro sentido actual? La 
prueba reside precisamente en el hecho de esta traducci6n y que, pese a e11o, falte 
un sentido intramundano de Ja palabra.) En el mismo sentido emplea Ja palabra 
chiamamento Ja traducci6n italiana de Ja biblia de! siglo xv, impresa en Ja Collezio
ne di apere inedite e rare, Bolonia, 1887, asf como Ja de vocazione, que es Ja que 
emplean las traducciones modernas. En cambio, las palabras con que en los idio
mas rom:inicos se designa Ja «profesi6n» en el sentido exterior y profano de una 
actividad lucrativa constante, carecen de todo matiz religioso (como lo prueba el 
material lingüfstico y los amables informes suministrados por mi estimado amigo el 
profesor Baist, de Friburgo), sin perjuicio de que las derivadas de ministerium u 
officium tuviesen en un principio ciena coloraci6n etica, de Ja que, por lo demas, 
siempre carecieron en absoluto de derivadas de ars, professio e implicare (impiego). 
Los pasajes antes citados de Jesus Sirach, en los que Lutero emplea Ja palabra 
«profesi6n», tienen las siguientes traducciones: en frances, v. 20, office; en Ja traduc
ci6n calvinista, v. 21, labeur; en espafiol, v. 20, obra y (v. 21) lugar (siguiendo Ja 
Vulgata); de las nuevas traducciones, Ja protestante traduce posto. Los protestantes 
de los pafses rom:inicos, por su escaso numero, no lograron o no intentaron ejercer 
una influencia creadora analoga a Ja que pudo ejercer Lutero sobre Ja lengua alema
na culta, nada racionalizada academicamente hasta entonces. 
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espfritu del traductor 2. En la traducci6n luterana de la Biblia, pare
ce haber sido utilizada por vez primera, en nuestro actual sentido, 
en un pasaje de Jesus Sirach (11, 20 y 21)3. No tard6 el lenguaje 

2 Por el contrario, la Confesi6n de Augsburgo solo parcial e implfcitamente con
tiene el concepto en cuesti6n. EI artfculo XVI (cf. Ja ed. de Kolde, pag. 43) procla
ma: «Pues el Evangelio ... no quiere destruir los regfmenes temporales, la policfa y 
el matrimonio, porque quiere que todo esto sea mantenido como ordenaci6n de 
Dias y que en tales estados, cada cual segun su profesi6n, demuestre caridad y haga 
obras buenas y rectas» (en latfn dice unicamente: et in talibus ordinationibus exer
cere caritatem, eod., pag. 42); de ahf suele deducirse la consecuencia de que «<lebe 
obedecerse a Ja autoridad», lo cual prueba que aquf se habla de «profesion», al 
menos en primer termino, en el sentido del parrafo 1 Cor., 7,20, como ordenacion 
objetiva. Y el artfculo XXVII (cf. ed. de Kolde, pag. 83) solo habla de «profe
sion» (en latfn: in vocatione sua) en union de los estados ordenados por Dias: 
pastor, autoridad, realeza, aristocracia, etc., y aun esto solo en aleman en Ja redac
cion de! libro de las concordias, mientras que en Ja Ed. princeps alemana falta la 
frase correspondiente. 

Solo el artfculo XXVI (Kolde, pag. 81) emplea la palabra en un sentido que, 
cuando menos, comprende tambien nuestro actual concepto, diciendo «que la pe
nitencia no <lebe servir para merecer la gracia, sino para mantener diestro el cuerpo, 
de modo que no impida lo que a cada cual Je esta ordenado hacer con arreglo a su 
profesion» (Juxta vocationem suam, dice el texto latino). 

3 Muestran los diccionarios, y asf han tenido Ja amabilidad de confirmarmelo mis 
colegas los sefiores Braune y Hoops, que antes de las traducciones luteranas de Ja 
Biblia la palabra «profesion» (Beruf), en holandes beroep, en ingles calling, en 
danes kaldy en sueco kallelse, no aparece en ninguno de estos idiomas en su actual 
sentido profano. Las palabras que en el holandes y en el bajo y alto aleman de Ja 
Edad Media expresaban lo mismo que «profesion» significaban juntamente «llama
miento» (Ruf) en el sentido que actualmente posee en aleman, incluyendo tam
bien muy en particular (en Ja Edad Media tardfa) Ja «vocacion» de un candidato 
para un beneficio eclesiastico por el autorizado a concederselo -caso especial este 
que tambien suele destacarse en los diccionarios de los idiomas escandinavos-. EI 
mismo Lutero utiliza tambien ocasionalmente la palabra en este • ultimo sentido. 
Pero aun cuando mas tarde esta especial aplicacion de la palabra haya favorecido su 
cambio de sentido, sin embargo, Ja creacion de! concepto moderno de «profesion» 
arranca incluso gramaticalmente de las traducciones de la Biblia, concretamente, de 
las protestantes, y solo en Tauler (t 1361) se encuentran atisbos de! mismo, que 
mas tarde sefialaremos. Todos los idiomas que han sufrido Ja influencia dominadora 
de las traducciones protestantes de Ja Biblia han formado Ja palabra, mientras que 
esto no ha ocurrido, al menos en este sentido, en ninguna de las lenguas que no 
han sufrido ese influjo, como las romanicas. 

Lutero traduce con Ja misma palabra «profesi6n» das conceptos que son total
mente distintos. Por de pronto, la «x11.ijm~» paulina, en el sentido de llamamiento 
por Dios a la salvaci6n eterna (cf. 1 Cor. 1, 26; Ef., 1, 18; 4, 1, 4; 2 Tess., 1, 11; 
Hebr., 3, l; 2. Pe., 1, 10). En todos estos casos, se trata del concepto puramente 
religioso de! llamamiento hecho por Dios por medio de! Evangelio anunciado por 
el Ap6stol, y el concepto de XA.ij~ no tiene nada que ver con las «profesiones» 
profanas en el sentido actual. Las Biblias alemanas anteriores a Lutero escriben en 
este caso Ja palabra ruffunge (llamamientos, llamadas) (asf, todos los incunables de 
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profano de todos los pueblos protestantes en adoptar su significa
ci6n actual, mientras que anteriormente no se encuentran huellas 
de esta en la literatura religiosa ni profana de esos mismos pue-

la Biblioteca de Heidelberg); y, en ocasiones, en lugar de «llamado por Dios», dicen 
«demandado (gefordert) por Dios». En segundo lugar, como ya antes dijimos, tradu
ce las palabras, reproducidas en la nota anterior, de Jesus Sirach (en Ja traduc
ci6n de los LXX: «ev too ilpyro croü 7tllAfltcöth]n y xai ilµµ&v& m~ 1t6vro crol)» por 
«sigue en tu profesi6n» (beharre in deinem Beruf), «permanece en tu profe
si6n», en lugar de decir «en tu trabajo»; las traducciones cat6licas (autorizadas) de Ja 
Biblia realizadas con posterioridad (por ejemplo, Ja de Freischütz, Fulda, 1871) Je 
han seguido en esto y en otros pasajes'del Nuevo Testamento. La traducci6n lutera
na de este pasaje de Sirach me parece ser el primer caso en el que Ja palabra 
alemana Beruf, profesi6n, es utilizada en su actual sentido puramente profano. (La 
advertencia precedente [v. 20]: cr'tT]l'h ilv öml'hiX11 croü Ja traduce: «sigue en Ja 
palabra de Dios», si bien los pasajes 14, 1, y 43, 10, de Sirach muestran -de 
acuerdo con la expresi6n hebraica fn que habfa empleado Sirach segün las citas 
talmudicas- que litm'»lX11 significa de hecho algo semejante a nuestra «profesi6n», 
esto es, el «destino», el «trabajo asignado» a uno). Anteriormente, ya hemos visto 
que no existfa en Ja lengua alemana Ja palabra «profesi6n» en su sentido posterior y 
actual, ni siguiera en boca de los predicadores y los mas antiguos traductores de Ja 
Biblia. Las Biblias alemanas anteriores a Lutero traducen el pasaje de Sirach por 
«obra» (Werk). Berthold von Regensburg emplea en sus sermones Ja palabra «traba
jo» donde nosotros hablarfamos de profesi6n. EI lenguaje sigue, pues, aquf las 
huellas de la Antigüedad. EI primer pasaje que conozco hasta ahora en el que se 
aplica no la palabra profesi6n (Beruf) sino Ja de! «llamamiento» (Ruf) -como 
traducci6n de KA.ll<J½; refiriendola al trabajo puramente profano, es el bello ser
m6n de Tauler sobre Ef. 4 (edici6n de Basilea, f. 117 v.): de los campesinos que van 
a «estercolarn: a menudo marchan mejor «siguiendo confiados su llamamiento (Ruf) 
que los clerigos que no respetan su vocaci6n (Ruf).» Esta palabra no ha penetrado 
en este sentido en el lenguaje profano. Y a pesar de que el lenguaje de Lutero vacila 
al principio (Obras, ed. de Erlangen, 51, pag. 51) entre Berufy Ruf, no es segura 
una influencia directa de Tauler, no obstante encontrarse en la Libertad de un 
hombre cristiano muchas reminiscencias de este serm6n. Pues, de primera inten
ci6n, Lutero no utiliz6 la palabra en el sentido puramente profano en que la emplea 
Tauler (valga esto contra DENIFLE, Luther, pagina 163). 

Evidentemente, el consejo de Sirach, prescindiendo de Ja admonici6n general 
de confiar en Dios, no contiene en Ja redacci6n de los LXX, relaci6n alguna con 
una valoraciön especfficamente religiosa de! trabajo profesional profano (la expre
si6n 1t6voi; fatiga, penalidad, quese encuentra en el segundo pasaje, el corrompido, 
mas bien significarfa lo contrario, de no hallarse corrompido). Lo que dice Sirach 
corresponde simplemente a la advertencia de! salmista (Sa!. 37, 3): «sigue en la 
tierra y alimentate honradamente», como lo confirma tambien claramente el ha
llarse esto unido a Ja advertencia (v. 21) de no dejarse deslumbrar por las obras de 
los impfos, pues para Dios es fäcil hacer rico a un pobre. Solo la advertencia inicial: 
seguir en la j,i'I (v. 20) tiene cierta semejanza con la XA.i'j<J½; evangelica, pero 
precisamente se da el caso de que Lutero no traduce aquf la palabra griega ömfrrix11 
por «profesi6n». EI pasaje de Ja primera epfstola a los corintios y su traducci6n es el 
puente que une los dos sentidos aparentemente heterogeneos de Ja palabra «profe
si6n» en Lutero. 
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blos, como no sea en un mfstico aleman que influy6 grandemente 
sobre Lutero. 

En Lutero (en las ediciones corrientes modernas), el pasaje en quese encuentra 
este parrafo dice asf: 1 Cor., 7, 17: « ... cada cual se comporte de! modo como el Sefior 
Je llama ... (18). EI que es llamado circuncidado, no tenga prepucio. EI que es 
llamado en el prepucio, no sea circuncidado (19). Esta circuncisi6n no es nada, y 
nada es el prepucio; sino guardar el precepto de! Sefior (20). Siga cada cual en el 
estado en que es llamado (EV 'tfj XA.rjO'ln fJ EXA.rjl}ll; el consejero privado A. 
Merx me hizo notar que esto constituye un notorio hebrafsmo; en Ja Vulgata se lee: 
in qua vocatione vocatus est) (21). Si eres llamado siervo, no te preocupes; pero 
puedes ser libre, y entonces usa mejor de ello (22). Pues quien es llamado siervo, 
es un liberto de! Sefior; y lo mismo quien es llamado libre, es siervo de Cristo (23). 
Venderos caros; no seais siervos de los hombres (24). Cada cual, queridos herma
nos, en lo que es llamado, quede en el SefioD>. En el v. 29 se advierte Ja «brevedad» 
de! tiempo, a Ja que siguen las conocidas indicaciones, motivadas por esperanzas 
escatol6gicas (v. 31) de tener las mujeres como si no se las tuviera, de comprar 
como si no se poseyese lo comprado, etc. En v. 20, Lutero, en 1523, en Ja exegesis 
de este capftulo, habfa traducido <<XA.fj<Jl.9> por «llamamiento» (Ed. Erl., v. 51, pag. 
51), interpretandolo como «estado». 

Es evidente que en este pasaje, y solo en el, Ja palabra XA.fj~ corresponde 
bastante al latfn statusy a nuestro estado (estado de matrimonio, estadb de siervo, 
etc.). (Pero no, como piensa Brentano, op. cit., pag. 137, en el actual sentido de 
«profesi6n». Brentano apenas ha lefdo cuidadosamente ni el parrafo mismo ni lo 
que yo digo acerca de el.) En una significaci6n que, cuando menos, recuerda esta, 
se encuentra esta palabra -que, por su rafz, es affn con EXXA.llc;(a «asamble"a convo
cada»- en Ja literatura griega (hasta donde alcanza el material lingüfstico) solo 
en un pasaje de Dionisio de Halicarnaso, en el que al classis iatino (procedente de 
una palabra griega) corresponden las clases ciudadanas convocadas», llamadas 
Theophylaktos (siglos x1-x11) interpreta 1 Cor., 7,20: liv oiw ßfW xal liv oiw 'tdyµan 
xal 1toA.f'teuµan &v li1tfcneucrev (mi colega Sr. Diessman me llam6 Ja atenci6n 
sobre este pasaje). En todo caso, Ja palabra XA.fj~ no corresponde a nuestra 
actual profesi6n. Pero Lutero, que en Ja advertencia (motivada escatol6gicamente) 
de que cada cual debe seguir en su estado actual, habfa traducido XA.fj~ 
por profesi6n, cuando mas tarde tradujo los Ap6crifos, emple6 Ja misma palabra para 
traducir 1t6v~ en el consejo tradicionalista y anticrematfstico de Sirach de que cada 
cual debe seguir en su quehacer a causa de Ja positiva semejanza del consejo. (Esto 
es lo mas decisivo y caracterfstico. EI pasaje 1 Cor., 7,17, no emplea, como ya se ha 
dicho, Ja palabra XA.fj~ en el sentido de «profesi6n» = esfera delimitada de 
prestaciones.) Entre tanto (o simultaneamente), en 1530 se afirmaba en Ja confe
si6n de Augsburgo el dogma protestante de Ja inutilidad de Ja superaci6n cat6lica 
de Ja moralidad intramundana, usandose entonces Ja expresi6n «cada uno segun su 
profesi6n» (vease nota anterior). Esto es lo que destaca con mayor claridad en Ja 
traducci6n de Lutero, asf como Ja creciente estimaci6n (precisamente al comienzo 
de los afios treinta) de Ja santidad de! orden en que cada uno se encuentra situado, 
que era consecuencia de su creencia cada vez mas firmememe precisada en Ja 
especialfsima disposici6n divina sobre las particularidades de Ja vida, y al mismo 
tiempo, su creciente inclinaci6n a considerar los 6rdenes profanos como inmuta
bles por voluntad divina. En el latfn tradicional, se empleaba Ja palabra vocatio en 
el sentido de llamamiento divino a una vida santa en el claustro o como clerigo, y 
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Pero no solo el sentido literai es nuevo; tambien la idea: • es 
producto de la Reforma (como es bien sabido). Ni en la Edad 
Media ni en la Antigüedad (en el helenismo de la ultima epoca) 
se dieron los supuestos para esa estim;_i.ci6n del trabajo cotidiano 
en el mundo que implica esta idea de profesi6n: de ello se hablara 
mas adelante. En todo caso, lo absolutamente nuevo era considerar 

bajo la presi6n de este dogma, ese fue el matiz que adopt6 en Lutero el trabajo 
«profesional» intramundano. Pues asf como ahora traduce las palabras epyov y 
1töv0<; de Jesus Sirach por «profesi6n» (para lo cual solo existfa antes la analogfa 
latina procedente de la traducci6n monacal), algunos afios antes habfa traducido en 
las sentencias de Salom6n 22,29, el hebreo ~ICf''?,,que sirvi6 de base al epyov 
·de! texto griego de Jesus Sirach (y que, como la Beru/alemana y las n6rdicas kald 
y kallelse, proviene especialmente de la profesi6n sacerdota!), y en otros lugares 
(Gen. 39,11) por «negocio» (LXX: epyov; Vulg.: opus; ingles: business, y de modo 
an:ilogo las traducciones n6rdicas y, en general, todas cuantas conozco). La crea
ci6n a el debida de Ja palabra «profesi6n» en nuestro sentido actual, permaneci6 
primeramente adscrita al puro luteranismo. Los calvinistas consideraron antican6ni
cos los Ap6crifos. S6lo a consecuencia de una evoluci6n que pusp en primer plano 
el interes de Ja comprobaci6n de Ja fe, aceptaron y aun acentuaron desmesurada
mente el concepto luterano de profesi6n: pero en las primeras traducciones (rom:i
nicas) no disponfan de la palabra correspondiente y no tenfan poder para crearla y 
darle circulaci6n en los idiomas ya estereotipados. 

Ya en el siglo XVI, el concepto de profesi6n en sentido actual adquiere carta de 
naturaleza en la literatura profana. Los traductores de la Biblia anteriores a Lutero 
habfa traducido v.:fi~ por «llamamiento» (Berufung) (asf, por ejemplo, en los 
incunables de Heidelberg de 1462-66, 1485); y la traducci6n de Eck, en Ingolstadt, 
dice: «en el llamamiento (Ruf) en que es llamado». La mayorfa de las traducciones 
cat6licas posteriores siguen directamente a Lutero. En Inglaterra, Wiclif emplea el 
primero de todos en su traducci6n (1382) la palabra cleping (antigua palabra ingle
sa, sustituida m:is tarde por lade calling, de origen extranjero) -esto es, lo que es 
caracterfstico de Ja etica de los Lolardos: una palabra que corresponde ya al sentido 
que m:is tarde tuvo en los reformados; en cambio, Ja traducci6n de Tindal de 1534 
recurre al concepto de estado: «in the same state wherein he was called» («en el 
mismo estado en que fue llamado»), y lo mismo Ja ginebrina de 1557. La traducci6n 
oficial de Cramer de 1539 sustitufa state por calling, mientras que la Biblia (cat6li
ca) de Reims de 1582, asf como las biblias cortesanas anglicanas de Ja epica isabeli
na, retornan caracterfsticamente a la palabra vocation, de acuerdo con Ja Vulgata. 
Murray vio con acierto que, en Inglaterra, la traducci6n de Cramer fue Ja fuente de! 
concepto puritano calling en el sentido de profesi6n = trade. Ya a mitad de! siglo 
XVI se encuentra empleada en ese sentido Ja voz calling y en 1588 se habl6, segun 
Murray, de unlawful callings (profesiones legales), y en 1603 de greater callings, 
en el sentido de profesiones «elevadas». (Es notable la idea de Brentano -loc. cit., 
p:ig. 139-, de que en Ja Edad Media vocatio no se tradujo por profesi6n, no 
conociendose este concepto porque solo un hombre libre podfa seguir una profe
si6n y entonces faltaban gentes libres en las profesiones burguesas. Yo no entiendo 
esta afirmaci6n, por cuanto que Ja estructura social de Ja Edad Media, a diferencia 
de Ja antigua, se basaba en el trabajo libre y, sobre todo, los comerciantes eran 
libres casi en su totalidad.) 
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que el mas noble contenido de la propia conducta moral consistfa 
justamente en sentir como un deber el cumplimiento de la tarea 
profesional en el mundo. Esta fue la consecuencia inevitable de la 
idea de una dimensi6n religiosa del trabajo cotidiano, que, a su 
vez, engendr6 el concepto de «profesi6n» en este sentido. En este 
concepto se expresa un dogma central a todas las confesiones pro
testantes, opuesto a la distinci6n que la etica cat6lica hacfa de los 
mandatos morales en praecepta y consilia y que como unico 
modo de vida grato a Dios reconoce no la superaci6n de la morali
dad intramundana por medio de la ascesis monastica, sino precisa
mente el cumplimiento de los deberes intramundanos que a cada 
cual impone la posici6n que ocupa en la vida, y que por lo mismo 
se convierte para el en «profesi6n». 

En Lutero4 esta idea se desarrolla durante el primer decenio de 
su actividad reformadora. En un principio, siguiendo en todo la 
tradici6n medieval predominante, tal como la representaba, por 
ejemplo, Tomas de Aquino5, estimaba que el trabajo en el mundo; 

4 Cf. para lo siguiente Ja instructiva exposici6n de K. EGER, Die Anschauung Lut
hers vom Beruf, Giessen, 1900, cuya unica laguna (propia de casi todos los escrito
res teol6gicos) es quizas el analisis poco claro de! concepto de !ex naturae (vease 
acerca de esto E. TROELTSCH, en Ja recensi6n de Ja Historia de los dogmas de See
berg, Gött. Gel. Anz, 1902, y, sobre todo, los lugares correspondientes de su libro 
sobre las «doctrinas sociales» de las iglesias cristianas). 

5 Pues Tomas de Aquino piensa en el cosmos objetivo de la sociedad cuando 
considera la articulaci6n estamentaria y profesional de los hombres como obra de Ja 
divina providencia. Pero que el individuo se aplique a una determinada «profe
si6n» concreta (como dirfamos nosotros; o, como dice Santo Tomas: ministerium u 
officium) tiene su fundamento en causae natura/es. Quaest. quodlibet., VII an. 17 
c.: «Haec autem diversificatio hominum in diversis officiis contingit primo ex divi
na providentia, quae ita hominum status distribuit ... secundo etiam ex cautis natu
ralibus, ex quibus contingit, quod in diversis hominibus sunt diversas inclinationes 
ad diversa officia ... » Dei mismo modo, por ejemplo, Ja valoraci6n por Pascal de la 
«profesi6n» pane de! principio de que el azar decide sobre la elecci6n de profe
si6n (cf. sobre Pascal: A. KosTER, Die Ethik Pascals, 1907). De las eticas religiosas 
«organicas», solo Ja mas cerrada de todas ellas, Ja india, adopta distinta postura en 
este respecto. La antftesis entre los conceptos tomista y protestante de profesi6n 
(incluso en su ultima fase luterana, con la que podrfa mostrar mayor afinidad por su 
acentuaci6n de lo providencial) aparece tan clara, que puede bastar la cita prece
dente, puesto que mas tarde habci que insistir en la apreciaci6n de las concepcio
nes cat61icas. Sobre Tomas, vease Ja obra de MAuRENBRECHER, Th. v. Aquinos Stellung 
zum Wirtschaftsleben seiner Zeit, 1898. En algunos detalles, Lutero parece coincidir 
con Tomas, pero el influjo no emana tanto de este, en especial, como de Ja escolas
tica en general; pues, como ha demostrado Denifle, su conocimiento de Tomas 
parece hano deficiente (v. DENIFLE, Luther und Luthertum, 1903, pag. 501, y el 
comentario de KOHLER: Ein Wort zu Denijles Luther, 1094, pags. 25s). 
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aun cuando querido por Dios, pertenece al orden de la materia, 
siendo como el fundamento natural indispensable de la vida reli
giosa, eticamente indiferente por sf mismo, como el comer o el 
beber 6. Pero la importancia de la profesi6n se acentu6 a medida 
que fue sacando las consecuencias de la idea de la sola fides y 
delimitando la nftida oposici6n de esta idea a los «consejos evan
gelicos» del monacato cat6lico «dictados por el diablo». Segun Lu
tero, es evidente que el modo de vida monastico no s6lo carece 
por completo de valor para justificarse ante Dios, sino que ademas 
es el producto de un desamor egofsta, que se sustrae a los deberes 
mundanos. Surge asf como contraste la idea del trabajo profesional 
como manifestaci6n palpable de amor al pr6jimo, recurriendose 
para demostrarlo a razonamientos que, por lo demas, nada tienen 
de profanos y que estan en casi grotesca oposici6n con los conoci
dos principios que mas tarde habfa de exponer Adam Smith7, afir
mandose que la divisi6n del trabajo obliga a cada cual a trabajar 
para los demas. Pero esta fundamentaci6n esencialmente escolastica 
no tard6 en desaparecer y solo qued6 la afirmaci6n, sostenida cada 
vez mas energicamente, de que el cumplimiento de los deberes 
intramundanos es el unico medio de agradar a Dios, que eso y s6lo 
eso es lo que Dios quiere, y que, por lo tanto, toda profesi6n lfcita 
posee ante Dios absolutamente el mismo valor8. 

6 En Von der Freiheit eines Christenmenschen; a) la «doble naturaleza» humana 
es usada para la construcci6n de los deberes intramundanos en el sentido de !ex 
naturae (identificada con orden objetivo del mundo), como consecuencia de que 
(ed. Erl., 27, pag. 188) el hombre esta sujeto de hecho a su cuerpo y a la comunidad 
social; b) en esta situaci6n (segundo argumento, ligado con el primero), si es 
creyente cristiano, adoptara la resoluci6n (pag. 196) de correspondercon el amor al 
pr6jimo al otorgamiento de la gracia de que Dias le hizo objeto por puro amoL Con 
esta laxa vinculaci6n entre la ,Je» y el «amor» se entrecruza c) la antigua fundamen
taci6n ascetica del trabajo como medio de conceder al hombre «interioD> el domi
nio sobre su cuerpo; d) por eso, el trabajar -asf se continua lo anterior-, reapare
ciendo en nuevo sentido la idea de !ex naturae, equiparada ahora con «moralidad 
natural», en un impulso que Dias habfa ya impreso en Adan antes de la cafda, y 
que este segufa «solo por agradar a Dias». Finalmente, e) (pags. 161 y 189) en 
conexi6n con Mt. 7, 18 y s., aparece la idea de que el trabajo diligente en la profe
si6n es y tiene que ser consecuencia de Ja nueva vida, obra de Ja fe; sin embargo, no 
llega a desarrollar la idea decisiva del calvinismo de la «comprobaci6n». La pasi6n 
que informa todo este escrito explica Ja utilizaci6n en el de elementos conceptua
les heterogeneos. 

7 «No esperamos nuestra comida de la benevolencia de! carnicero, de! panadero 
o de! labrador, sino de Ja consideraci6n de su propia ventaja; no nos fijamos en su 
altruismo, sino en su egofsmo, y no les hablamos de nuestras necesidades, siem
pre de su provecho. (W. of N., I, 2.) 

8 «Ommia enim per te operabitur (Deus), mulgebit per te vaccam et servilissima 
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Es indudable, y todo el mundo esta de acuerdo con ello, que 
esta valoraci6n etica de 1a vida profesional mundana constituye una 
de las mas enjundiosas aportaciones de la Reforma y, por tanto, de 
modo especial, de Lutero9. Semejante concepci6n esta en el otro 
extremo del profundo odio con el que el alma contemplativa de 
Pascal rechazaba el aprecio de la actividad mundana, solo explica
ble a su juicio por vanidad o astucia 10; y todavfa lo esta mas de la 
adaptaci6n ampliamente utilitaria al mundo, obra del probabilis
mo jesuftico. Ahora bien, c6mo haya de representarse en concreto 
el alcance practico de aquella aportaci6n del protestantismo, es 
cosa mas oscuramente sentida que claramente conocida. 

Ante todo, apenas es necesario recordar que no se pueden sefia
lar afinidades fntimas entre Lutero y el «espfritu del capitalismo» ni 
en el sentido empleado por nosotros ni en otro. Aquellos cfrculos 
eclesiales que hoy mas entusiastamente ensalzan el «hecho» de la 
Reforma, no son en modo alguno amigos de ninguna clase de 
capitalismo. Tampoco hay que decir que Lutero hubiera rechazado 

quaeque opera faciet, ac maxima pariter et minima ipsi grata erunt» (Exegesis de! 
Genesis, op. tat. exeg., ed. Elsperger, VII, 213). Antes de Lutero, Ja idea se encuen
tra en Tauler, equiparada fundamentalmente en valor al «llamamiento» espiritual o 
profano. La oposici6n al tomismo es comun a la mfstica alemana y a Lutero. Las 
distintas formulaciones a que recurre Tom:is ponen de relieve que este -para 
poder afirmar el valor moral de Ja contemplaci6n, pero tambien teniendo en cuenta 
e1 punto de vista de las 6rdenes mendicantes- se vio precisado a interpretar el 
principio paulino: «quien no trabaja no <lebe comen,, sosteniendo que elctrabajo es 
un deber que incumbe en general a Ja especie humana lege naturae, pero no a 
cada individuo en particular. La gradaci6n en Ja estimaci6n de! trabajo, de las opera 
servilia de los campesinos para arriba, es algo que guarda conexi6n con el car:icter 
especffico de las 6rdenes mendicantes, vinculadas por razones materiales a Ja ciu
dad en que estaban domiciliadas, y que fue ajena tanto a los mfsticos alemanes 
como al propio Lutero -hijo de campesinos-, los cuales consideraban como 
querida por Dios Ja estructuraci6n estamentaria de Ja sociedad, estimando por igual 
todas las profesiones. Veanse los pasajes decisivos de Tom:is en MAURENBRECHER, Th. 
v. Aquino Stellung zum Wirtschaftsleben seiner Zeit, Leipzig, 1898, p:igs. 65 y ss. 

9 Lo m:is asombroso es que haya investigadores que piensen que una innovaci6n 
de esta fndole haya podido pasar sin dejar Ja menor huella sobre e1 concepto de Ja 
acci6n humana. Confieso que no puedo comprender esto. 

10 «La vanidad echa rafces tan hondas en el coraz6n de! hombre que hasta el 
ultimo galopfn, pinche o mozo de cuerda se ensalza y quiere tener sus admirado
res ... (ed. de Faugeres, I, 208; cf. KösTER, loc. cit., p:igs. 17, 136 y s.). Sobre Ja actitud 
adoptada por Port-Royal y e1 jansenismo ante Ja «profesi6n» -sobre lo que m:is 
tarde se insistir:i-, cf. el notable trabajo de! doctor Paul HoNIGSHEIM, Die Staats 
und Soziallebren der französischen Jansenisten im 17. Jahrhundert (Tesis doctoral 
de Ja Universidad de Heidelberg, 1914; forma parte de una obra m:is amplia sobre Ja 
«prehistoria de Ja Ilustraci6n francesa»; cf. paginas 138 y ss. de! trabajo primeramen
te citado). 
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asperamente toda afinidad con una mentalidad como la que, por 
ejemplo, revela Frankldn:. Naturalmente,. n.o podemos aducir en fa
vor de esto sus diatribas contra los grandes comerciantes, como lö& 
Fugger y otros 11; pues la lucha contra 1a situaci6n privilegiada, de 
hecho o de derecho, de algunas grandes compafifas mercantiles de 
los siglos XVI y XVII podrfa mas bien compararse a la campafia que 
hoy se lleva contra los trusts, y ni una ni otra son en sf mismas la 
expresi6n de una mentalidad tradicionalista. Tambien los hugono
tes y los puritanos mantuvieron una aspera lucha contra esta men
talidad, contra los lombardos, los «trapecitas» y los monopolistas, 
grandes especuladores y banquer:os favorecidos por el anglicanis
mo, los reyes y los parlamentarios de Francia e Inglaterra 12 . Crom
well escribi6 al Parlamento Largo despues de la batalla de Dunbar 
(septiembre 1650)': «Ruego que impidais los abusos de todas las 
profesiones, y hay una que hace pobres a muchos para hacer ricos 
a los menos: eso no es provechoso para la comunidad»; y, sin em
bargo, podrfa demostrarse que estaba completamente empapado 
de especffica «mentalidad capitalista»13. En cambio, cuando Lutero 

11 En relaci6n a los Fugger, se expresa de este modo: no puede «ser justo ni 
agradar a Dias el que una hacienda tan grande y real vaya a formar parte del mismo 
mont6n por toda la vida de un hombre». Esto es esencialmente desconfianza cam
pesina contra el capital. Dei mismo modo ( vease Gr. Sermon v. Wucher en la ed. 
Erl., 20, pag. 109), la compra de rentas es para el eticamente sospechosa porque 
constituye una «cosa nueva habilmente inventada»; es decir, porque era algo econ6-
micamente opaco para el, de la misma manera que los eclesiasticos no compren
dfan el comercio a plazo. 

12 Esta lucha ha sido muy bien estudiada por H. LEVY (en su escrito sobre Die 
Grundlagen des ökonomischen Liberalismus in der Geschichte der englischen 
Volkswirtschaft, Jena, 1912). Cf. tambien, por ejemplo, la petici6n de levelleren el 
ejercito de Cromwell contra los monopolios y las compafifas, en 1653, en GARDINER, 
Commonwealth, II, pag. 179. Por el contrario, el regimen de Laud aspiraba a una 
organizaci6n econ6mica «cristianosocial», dirigida por el rey y la Iglesia, de la que 
el rey se prometfa grandes ventajas polfticas y fiscal-monopolistas. Justamente con
tra esto se dirigfa la lucha de los puritanos. 

13 Lo que queremos decir con esto puede aclararse con el ejemplo del mani
fiesto a los irlandeses, con el que Cromwell iniciaba su lucha de exterminio con
tra ellos en el afio 1650 y que era la respuesta al manifiesto del clero cat6lico 
irlandes de Clomacnoise de 4 y 13 de diciembre de 1649. Los parrafos mas sustan
ciales dicen asf: «Englishmen had good inheritances [en Irlanda particularmente] 
which many of them purchased with their money ... they had good leases from 
Irishmen for long time to come, great stocks thereupon, houses and plantations 
erected at their cost and charge ... You broke the union ... at a time when Irland 
was inperfect peace and when through the example of English industry, through 
commerce and traftc, that which was in the nationes hands was better to them 
than if all Ire land had been in their possesion ... /s God, will God be with? I am 
confident he will not». Este manifiesto, que recuerda los artfculos de fondo de la 
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lanza sus diatribas contra la usura y el prestamo a interes, da prue
bas de una mentalidad estrictamente «reaccionaria» (desde el pun
to de vista capitalista) en su concepci6n de la ganancia, frente a la 
escolastica tardfa14. Recordemos que insiste en el argumento de la 
esterilidad del dinero, ya abandonado, por ejemplo, por Antonio 
de Florencia. Pero no necesitamos entrar aquf en mas particulari
dades; lo importante es que el sentido religioso de la «profesi6n» 
era susceptible de adquirir matices y configuraciones harto diver
sas en sus consecuencias para la vida secular. 

Lo propio y especffico de la Reforma, en contraste con la con
cepci6n cat6lica, es el haber acentuado el matiz etico y aumentado 
la prima religiosa concedida al trabajo intramundano y profesional
mente ordenado. La evoluci6n del concepto estuvo en fntima co
nexi6n con el desarrollo de formas concretas de piedad en cada 
una de las iglesias reformadas. La autoridad de la Biblia, de la que 
Lutero crefa haber tomado la idea de profesi6n, favorece en sf 
misma interpretaciones de tipo tradicionalista. De modo especial 
el Antigua Testamento, que no reconoci6 en las genuinas profecfas 
ni fuera de ellas (salvo atisbos o anticipaciones aisladas) una supe
raci6n de la moralidad intramundada, dio a una idea religiosa ana
loga el sentido siguiente: que cada cual atienda a su «alimenta
ci6n», y que los impfos se preocupen de ganar dinero. Tal es el 
sentido de todos los pasajes que tratan directamente del trafico 
mundano. Solo el Talmud descansa en parte, no totalmente, sobre 
bases distintas. La actitud personal de Jesus aparece plasmada con 
clasica pureza en la stiplica genuinamente oriental: «el pan nuestro 
de cada dfa danosle hoy», y su radical repudio del mundo (expresa
do en el µaµomfö; aoucfa~) excluye toda posibilidad de atribuir-

prensa inglesa en Ja epoca de Ja guerra de los boers, no es caracterfstico por 
establecer como fundamento jurfdico de Ja guerra el «interes» capitalista de los 
ingleses -lo cual hubiera podido ser objeto de conversaciones, por ejemplo, 
entre Venecia y Genova acerca de Ja extensi6n de su esfera de intereses en Orien
te (esta objeci6n me hace extrafiamente BRENTANO, op. cit., päg. 142, a pesar de 
haber insistido yo mismo en ello)-, sino que lo especffico de ese documento 
consiste precisamente en que Cromwell, con Ja mäs profunda convicci6n (como 
sabe todo el que conoce su caräcter), fundamenta Ja legitimidad moral de Ja 
sumisi6n de los irlandeses en Ja circunstancia de que el capital ingles educ6 a los 
irlandeses en el espfritu de trabajo; e invoca para ello el nombre de Dios. (EI 
manifiesto ha sido impreso y analizado por Carlyle y, en resumen, en la Hist. of the 
Commonwealth, I, pägs. 163s; tambien se encuentra en traducci6n alemana en el 
Cromwel de Honig). 

14 No es este el lugar de insistir mäs detalladamente en esto. Veanse los escri
tores citados <los notas mäs abajo. 
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le directamente la idea moderna de profesi6n 15. La etapa apost6lica 
del cristianismo, tal como se expresa en el Nuevo Testamento, y de 
modo especial la doctrina de Pablo, adopta una actitud de indife
rencia, o tambien de un esencial tradicionalismo, ante la vida pro
fesional, como consecuencia de que aquellas primeras generacio
nes cristianas estaban transidas de esperanzas escatol6gicas: ya que 
todo esperaba la Uegada del Sefior, cada cual podfa seguir ocupan
do en el mundo la posici6n y el quehacer en que le ha encontrado 
su «llamada», y seguir trabajando como hasta ahora; de ese modo, 
el pobre no es gravoso para sus hermanos; y en todo caso, se trata 
de una corta espera. Luter~ ley6 la Biblia con los lentes de su 
propia mentalidad, la cual no solo se mantuvo tradicionalista en los 
afios de su evoluci6n ideol6gica entre 1518 y 1530, sino que cada 
dfa lo fue mas16. 

En los primeros afios de su actividad reformadora, y a conse
cuencia de su concepto excesivamente materialista de la profesi6n, 
domin6 en el, ante toda suerte de actividad mundana, una concep
ci6n muy semejante a la indiferencia escatol6gica paulina que ma
nifiesta la epfstola primera a los Corintios, 717 : cualquier estado es 

15 Veanse las observaciones de JuucHER eo su hermoso libro sobre las Gleich
nisrede Jesu, vol. II pags. 636, 108 y ss. 

16 Para lo que sigue vease especialmente Ja exposici6n de EGER, loc. cit. Tam
bien debemos referirnos a Ja hermosa obra, todavfa no anticuada, de ScHNECKEN
BURGER ( Vergleichende Darstellung des lutherischen und reformiertes Lehrbe
griffe, ed. por Guder, Stuttgart, 1855). La Ethik Luthers de LUTHARDT, pagina 84 de 
Ja primera edici6n, unica que poseo, no expone debidamente esta evoluciön. Cf. 
tambien Ja Historia de los dogmas, de SEEBERG, t. II, pag. 262. Falto de todo 
valor es el artfculo Berufen Ja Realenzyklopädie f prot. Theo!. und Kirche, en el 
que, eo lugar de un analisis cientffico de! concepto y de su genesis, se hacen 
observaciones superficiales eo torno a las mas distintas cuestiones, como el femi
nismo y otras analogas. De las obras de economfa referentes a Lutero citemos 
unicamente los trabajos de ScHMOLLER, «Geschichte der nationalökonomie. Ansich
ten in Deutschland während der Reformationszeit•, en Ja Z. f Staatswiss., XVI, 
1860), el trabajo laureado de Wiskeman (1861) y el libro de Frank G. WARD, Darste
llung und Würdigung von Luthers Ansichten vom Staat und seinen wirtschajli
chen Aufgaben, Conrads Abh., XXI, Jena, 1898. Sobre este punto concreto me 
parece que no ha aportado nada nuevo Ja literatura, notable por lo demas, eo 
torno a Lutero con motivo de! centenario de Ja Reforma. Sobre Ja etica social de 
Lutero (y luterana, eo general) debe consultarse en todo caso el libro de Troeltsch 
sobre las «doctrinas sociales». 

17 Interpretaci6n de! cap. 7 de Ja primera Epfstola a los Corintios, 1523, ed. 
Erl., 51, pags. 1 y ss. Lutero interpreta aquf Ja idea de Ja igualdad de «toda profe
si6n» ante Dios, eo el sentido de este pasaje, todavfa de modo que, eo primer 
lugar, se ve obligado a rechazar toda regulaciön humana (votos monasticos, pro
hibici6n de matrimonios mixtos, etc.); y en segundo, acentua como precepto de 
amor al pr6jimo el cumplimiento (que, ante Dios, es en sf indiferente) de los 
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bueno para conseguir la bienaventuranza; en este breve viaje de 
peregrinaci6n que es la vida, no tiene sentido atribuir excepcional 
importancia al genero de profesi6n que se ejerce; la aspiraci6n a 
acumular bienes materiales en medida superior a la propia necesi
dad, manifiesta un estado de gracia insuficiente, por lo que es 
condenable, ya que ademas solo puede realizarse a costa de 
otros 18 . Pero Lutero estima en mas el trabajo profesional a medida 
que se enzarza en las disputas y negocios de este mundo; enton
ces, se perfila cada vez mas claramente la idea de que el ejercicio 
de una determinada profesi6n concreta constituye como un man
damiento que Dias dirige a cada uno, obligandole a permanecer 
en la situaci6n concreta en que se encuentra colocado por la divina 
providencia. Y como despues de sus luchas con los «espfritus fana
tizados» y las rebeliones de campesinos, Lutero siente con mayor 
claridad que antes, como derivaci6n directa de la divina voluntad, 
el orden objetivo hist6rico en que Dias ha colocado al individuo 19, 

la acentuaci6n cada vez mas fuerte del elemento providencial en 
cada uno de los acontecimientos de la vida humana le conduce 
irremisiblemente a una concepci6n de tipo tradicionalista analoga 
a la idea del «destino»; cada cual <lebe permanecer en la profestön y 
estado en que Dias lo coloc6 y contener dentro de sus lfmites 
todas. sus aspiraciones y esfuerzos terrenales. Resulta asf que el 
tradicionalismo econ6mico, que al principio es resultado de la in
diferencia paulina, es fruto mas tarde de la creencia cada vez mas 
fuerte en la predestinaci6n 20, que identifica la obediencia incondi-

deberes intramundanos tradicionales hacia los semejantes. En verdad, en los ca
racterfsticos razonamientos de las pags. 55-56, por ejemplo, se trata de! dualismo 
de Ja /ex naturae y Ja justicia ante Dios. 

18 Vease el pasaje que con raz6n pone Sombart como lema de su exposici6n 
de! «espfritu artesano» (=Tradicionalismo) Dei comercio y de la usura (1524): 
«En este comercio no debes proponerte mäs que buscar tu alimentaci6n suficien
te; despues, calcular y computar el coste, el esfuerzo, el trabajo y el peligro, y con 
arreglo a eso poner, aumentar o rebajar el precio de Ja mercancfa para que obten
gas recompensa por este trabajo y esfuerzo». Este principio queda asf formulado 
en sentido plenamente tomista. 

19 En la carta a H. v. Sternberg, con la que Je dedica en 1530 la Exegesis de! 
Salmo 117, el «estado» de la nobleza (imerior), a pesar de su depravaci6n moral, 
aparece como fundado por el mismo Dios (ed. Erl., 40, päg. 282, infra). La signifi
caci6n decisiva que los disturbios de Münzer tuvieron para el desarrollo de esta 
concepci6n se desprende claramente de la carta (päg. 282 supra). Cf. tambien 
EGER, op. cit., pag. 150. 

20 En Ja interpretaci6n de los vv. 5 y 6 de! Salmo 111 ( ed. Erl, 40, pägs. 215 y 
216) -1530- el punto de partida es tambien Ja polemica contra Ja superaci6n de! 
orden profano por los conventos, etc. Pero ahora, Ja /ex naturae (en oposici6n al 
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cional a Dios21 y la resignaci6n incondicional a la situaci6n a cada 
uno dada. Lutero, pues, no lleg6 a basar en principios realmente 
nuevos o verdaderamente fundamentales su vinculaci6n del traba
jo profesiooal coo las ideas religiosas-2. La pureza de la doctrina, 
como uoico criterio iofalible de la Iglesia, afirmada por el cada vez 
mas rfgidamente, tras sus luchas de los afios veiote, coostitufa eo sf 
misma uo obstaculo al desarrollo de puntos de vista ouevos eo el 
terreoo etico. 

De este modo, el coocepto de profesi6n permaoeci6 todavfa eo 
Lutero ligado a la tradici6o 23 . Profesi6o es aquello que el hombre 

Derecho positivo, tal como la fabrican el emperador y los juristas) se identifica 
directamente con la «justicia divina»: es fundaci6n de Dias y comprende en pani
cular la estructura estamentalde la naci6n (pag. 215, prop. 2, infine), con lo cual 
se acentua especialmente el igual valor de todos los estados ante Dios. 

21 Corno lo ensefia particularmente en los escritos Von Konzilien und Kirchen, 
1939, y Kurzes Bekenntnis vom heiligen Sakrament, 1545. 

22 Se revela hasta que punto ocupa un lugar secundario en Lutero la idea (tan 
importante para nosotros y dominante en el calvinismo) de la comprobaci6n de! 
cristiano en su trabajo profesional y su modo de vida en el siguiente pasaje de Von 
Konzilien und Kirchen (1539); ed. Erl., 25, pag. 376: «Ademas de estas siete 
notas capitales (por las que se reconoce la verdadera Iglesia), hay otros signos 
exteriores que permiten conocer tambien la santa iglesia cristiana ... , cuando no 
somos impudicos y borrachos, soberbios, vanidosos y orgullosos, sino castos, 
honestos y sobrios». Estos signos, segun Lutero, no son tan seguros como «los 
anteriores» (pureza de la doctrina, oraci6n, etc.) «porque tambien algunos paga
nos se han ocupado en tales obras y han podido parecer mas santos que los 
cristianos». Calvino, personalmente, diferfa muy poco de esta actit~d, como des
pues veremos; no asf el puritanismo. En todo caso, segun Lutero, el cristianismo sirve 
a Dias solo in vocatione, no per vocationem (EGER, pags. 117 y ss.). En cambio, en 
los mfsticos alemanes se encuentran al menos algunos anticipos de la idea de la 
comprobaci6n (aun cuando mas en su interpretaci6n pietista que calvinista), de 
matiz puramente psicol6gico (cf. sobre esto la Historia de los dogmas, de SEEBERG, 
pag. 195, donde se cita un pasaje de Suson y se reproducen las manifestaciones, ya 
antes citadas por nosotros, de Tauler). 

23 Su punto de vista definitivo aparece concretado en los siguientes razona
mientos de la exegesis de! Genesis ( Op. tat. exeget., ed. Elsperberg): 

Vol. IV, pag. 109: «Neque haec fuit levis tentatio, intentum esse suae vocationi 
et de aliis non esse curiosum ... Paucissimi sunt, qui sua sone vivant contenti... 
(pag. 111 eod.). Nostrum autem est vocanti Deo pareamus ... (p. 112). Regula 
igitur haec servanda est, ut unisquisque maneat in sua vocatione et suo domo 
contentus vivat, de aliis autem non sit curiosus». Practicamente, esto corresponde 
por completo al tradicionalismo formulado por Tomas, th. V, 2 gen., 118, an. 1 c.: 
«Unde necesse est, quo bonum hominis circa ea consistat in quadam mensura, 
dum scilicet homo ... quaerit habere exteriores divitias, prout sunt necessariae ad 
vitam ejus secundum suam conditionem. Et ideo in excessu hujus mensurae 
consisti peccatum, dum scilicet aliquis supra debitum modum vult eas vel acqui
rere vel retinere, quod pertinet ad avaritiam». Tomas basaba en la !ex naturae (tal 
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ha de aceptar por disposici6n divina, algo ante lo que tiene que 
«allanarse»; y ese matiz eclipsa la consideraci6n del trabajo profe
sional como tarea o mas bien como la tarea impuesta por Dios24 . 

Este matiz se acentu6 mas aun con el desarrollo del luteranismo 
ortodoxo. La unico nuevo en el orden etico fue, pues, este rasgo 
negativo: la desaparici6n de los especfficos deberes asceticos 
como superiores a los deberes mundanos, pero ligados a la predi
caci6n de la obediencia a la autoridad y del conformarse con la 
situaci6n dada a cada cual en la vida25 . Cuando estudiemos la etica 
religiosa medieval, veremos que la idea de profesi6n en este senti
do luterano habfa sido preparada por los mfsticos alemanes: asf, 
Tauler 26 , equiparaba las profesiones religiosas y profanas y valoraba 
en menos las formas tradicionales del ascetismo, al conceder valor 
exclusivo a la recepci6n estatico-contemplativa del espfritu divino 
por el alma. En cierto sentido, el luteranismo representa incluso 
un retroceso frente a los mfsticos, ya que en Lutero y, sobre todo, 

como aparece en el fin -ratio- de los bienes externos) lo pecaminoso de! 
rebasar en el afän de lucro Ja medida dada por Ja propia necesidad, con arreglo al 
estado en que uno se encuentra; Lutero lo fundamenta en Ja disposici6n divina. 
Sobre Ja relaci6n entre Ja fe y Ja profesi6n en Lutero vease tambien vol. VII, pag. 
225: « ... quando es fidelis, turn placent Deo etiam physica, carnalia, animalia, offi
cia, sive edas, sive bibas, sive vigiles, sive dormis, quae mere corporalia et anima
!ia sunt. Tanta res est fldes ... Verum est quidem, placere Deo etiam in impiis 
sedulitatem et industriam in o.fficio ( esta actividad en Ja vida profesional es una 
xirtud lege naturae). Sed obstat incredu'litas et vana gloria, ne possint opera sua 
referre ad gloriam Dei (resonancias de expresiones calvinistas) ... Merentur igitur 
etiam impiorum bona opera in hac quidem vita praemia sua (oposici6n contra el 
vitia specie virtutum palliata de Agustfn) sed non numerantur, nom colligintur in 
altero». 

24 En el Sermonario eclesiastico (ed. Erl., 10, pags. 233, 235-236) se dice: 
«Cada cual es llamado en una profesi6n». A esta Beruf (a Ja que en Ja pag. 236 se 
llama Befehl, mandato, orden) hay que esperar y servir en ella a Dios. Lo que 
agrada a Dios no es lo realizado, sino Ja obediencia que con ella se Je presta. 

25 Por eso (en oposici6n a lo que antes se dijo acerca de los efectos de! pietis
mo sobre el sentido econ6mico de las obreras) afirma a veces que no es raro 
encontrar entre los modernos empresarios muchos que, por ejemplo, en Westfa
lia, poseen una mentalidad tradicionalista, acusada precisamente entre aquellos 
mas adictos a los dogmas de Ja iglesia luterana, siendo enemigos de toda transfor
maci6n en los metodos de trabajo (aun sin pensar en el transito al sistema de 
fäbrica), a pesar de Ja tentadora mayor ganancia que podrfan obtener, pensando 
que en Ja otra vida ya obtendran Ja debida compensaci6n. Es evidente que el mero 
hecho de ser adicto a una Iglesia y a un dogma no basta para influir de modo 
decisivo sobre el conjunto de! estilo de vida; han sido contenidos religiosos mu
cho mas concretos los que han ejercido y siguen ejerciendo todavfa una influencia 
considerable en el desarrollo de! capitalismo. 

26 Cf. TAULER, ed. de Basilea, fol. 161s. 
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en su iglesia, se hicieron harto inseguras las bases psicolögicas 
para una etica racional de la profesiön, mientras que las concepcio
nes mfsticas recuerdan mas bien en este punto la psicologfa de la 
fe pietista y cuaquera 27 ; porque, como veremos, elrasgo de la auto
disciplina ascetica fue sospechoso de justificaciön por las obras, por 
lo cual fue retrocediendo continuamente en su iglesia. 

Corno puede verse, la simple idea de «profesiön» en sentido 
luterano tiene un alcance muy problematico para J.o que buscamos; 
por de pronto, esto es lo unico que nos interesa establecer 28 . Con 
esto no pretendemos negar en modo alguno la significaciön practi
ca que para los objetivos de nuestra investigaciön haya podido 
tener la reorganizaciön luterana de la vida religiosa. Todo lo con
trario. Lo que ocurre es que no se la puede derivar directamente 
de la posiciön adoptada por Lutero y su iglesia ante la profesi6n 
mundana y, sobre todo, no es tan clara como en otras formas del 
protestantismo pudiera serlo. Par eso es conveniente comenzar 
por investigar aquellas de sus formas en las que, de modo mas 
claro que en el luteranismo, se percibe la conexi6n de la praxis 
con un punto de partida religioso. Ya antes se aludi6 al notable 
papel desempenado por el calvinismo y las sectas protestantes en 
la historia del desarrollo capitalista. Asf como Lutero vefa a Zwin
glio animado por un «espfritu distinto» al suyo, lo propio ocurrfa a 
sus sucesores con los calvinistas. Y no es un azar el que en todo 
tiempo, incluso actualmente, el catolicismo haya visto su mayor 
enemigo en el calvinismo. Este hecho tiene, ante todo, un funda
mento eminentemente polftico: lo mismo que la Reforma serfa 
inimaginable sin la evoluci6n religiosa personalfsima de Lutero, y 
qued6 espiritualmente marcada para siempre por su personaiidad, 
tampoco hubiera sido duradera sin el calvinismo. Pero la razön de 
que cat6licos y luteranos aborrezcan por igual al calvinismo, radica 
en la singularidad etica de este. La investigaci6n mas superficial 
descubre al momento que la relaciön entre la vida religiosa y las 
obras terrenas es de tipo esencialmente distinto en los calvinistas 
que en los catölicos luteranos. Esto resalta incluso en la literatura 
que emplea motivos especfficamente religiosos. Comparese, por 
ejemplo, el final de la Divina Comedia, cuando al poeta le falla el 
lenguaje para describir los misterios divinos que contempla arroba-

27 Cf. el serm6n verdaderamente emotivo de TAULER, loc. cit., y fol. 17, 18, 
V. 20. 

28 Corno en este lugar esta es la unica finalidad de nuestras observaciones 
sobre Lutero, nos contentamos con este bosquejo tan pobre de su doctrina, cuya 
insuficiencia para una valoraci6n adecuada de su figura confesamos sin rodeos. 
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do en el parafso, con el final de aquel otro poema que se suele 
llamar la «Divina Comedia del puritanismo». Milton concluye del 
modo siguiente el ultimo canto del Paradise lost despues de haber 
descrito la expulsi6n del Parafso: 

Atras vuelve la vista en eI instante; 
Y a Ja parte oriental de su morada 
La espada fulminante 
Veri en hondas flamfgeras vibrada; 
Y su elevada puerta, 
Con armas centelleantes ya cubierta, 
De tremendos semblantes ocupada. 

Verter les hizo lagrimas natura; 
Mas la vista de un mundo, que anchuroso 
Lugares ofrecia a su reposo, 
Las enjuga, calmando su amargura. 

Aunque errante su paso, y vagaroso, 
Asidos de la mano con ternura, 
En el Eden por solitaria vfa 
Siguen la Providencia que los gufa. 

Y, poco antes, Miguel habfa dicho a Adan: 

... Resta solo que a tu sabidurfa 
Corresponda en los hechos la energfa 
De virtud, de paciencia, fe, templanza 
Y amor, o caridad despues llamada 
(Alma de todo), con lo cual dichoso 
No te sera gravoso 
dejar del Parafso la morada; 
Porque alegre, contento y satisfecho, 
Mas feliz la tendras dentro del pecho ". 

Nadie dejara de percibir que para un escritor medieval hubiera 
sido imposible esta grandiosa expresi6n de la seria dedicaci6n pu
ritana al mundo, es decir de la valoraci6n de la vida intramundana 
como tarea. Pero tambien es del todo extrafia al luteranismo, tal 
como se manifiesta, por ejemplo, en los canticos de Lutero y Paul 
Gerhard. Lo que necesitamos ahora es formular de modo concep
tualmente mas preciso esta percepci6n confusa, y preguntarnos 
por los motivos intrfnsecos de esta diferencia. Apelar al «caract.er 

*Utilizo la traducci6n de Benito Ram6n de Hermida, Madrid, 1814. (Nota de 
Legaz Lacambra.) 
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nacional» no solo es una simple y pura confesion de ignorancia, 
sino que en este caso es, ademas, totalmente vano. Atribuir a los 
ingleses del siglo XVI un caracter nacional homogeneo serfa, senci
llamente, una falsedad historica; los caballeros y los «cabezas re
dondas» se consideraban, mas que como dos partidos, como dos 
especies humanas radicalmente distintas, y quien considere atenta
mente la historia tiene que darles la razon en ello 29. Por otra parte, 
no es posible sefialar una oposici6n caracterologica entre los mer
chants aventurers y los antiguos hanseatas, como tampoco cabe 
afirmar una diferencia profunda entre las caracterfsticas inglesas y 
alemanas, a finales de la Edad Media, que pueda explicarse por la 
diversidad de destinos polfticos 30. Fue el poder de los movimien
tos religiosos -no solo el, pero sobre todo el- quien creo las 
diferencias que hoy vemos 31 . 

Digamos ahora que cuando al invest~gar las relaciones entre la 
antigua etica protestante y la evolucion del espfritu capitalista parti
mos de las creaciones de Calvino, del calvinismo y de las otras 
sectas «puritanas», no pretendemos afirmar -como podrfa esperar
se- que los fundadores o representantes de estas confesiones se 
propusieran como finalidad el des,pertar lo que aquf Hamamos «es
pfritu del capitalismo». Ninguno de ellos consicleraba la persecu
cion de los bienes terrenales como un valor etico, como un fin en 
sf. Y quede bien claro que ninguno de los reformadores (incluidos 
Menno, George Fox y Wesley) dio una importancia primordial a 
los programas de reforma moral. No eran füi1lldadores de asociacio
nes de «cultura etica» ni representaban aspiraciones humanitarias 

29 Ciertamente, quien comparta las ideas hist6ricas de los leveller tendra la 
suerte de poder explicar tambien esto por diferencias de raza: eUos, como repre
sentantes de los anglosajones, crefan defender su birthright contra la descenden
cia de Guillermo el Conquistador y los Normandos. Ya nos asombra que, hasta 
ahora, todavfa no haya habido nadie que se haya decidido a interpretar en sentido 
antropometrico, como «cabezas redondas», a los plebeyos roundheads. 

30 Asf, el orgullo nacional ingles es una consecuencia de la Magna Charta y de 
las grandes guerras. La frase hoy tan tfpica: She looks like an English girl (parece 
una muchacha inglesa) al contemplar a una hermosa muchacha extranjera, existfa 
ya en el siglo xv. 

31 Naturalmente, estas diferencias siguen dandose tambien en Inglaterra. Espe
cialmente la esquirearqufa ha sido hasta la actualidad fa representante de la 
merry old England, y toda la epoca que parte de la Reforma puede ser considera
da como la lucha interna de los dos tipos de britanismo. En este punto coincido 
con las observaciones de M. J. Bonn (en la Frankfurter Zeitung) acerca del bello 
trabajo de V. Schultz-Gavernitz sobre el imperialismo britanico. Cf. H. LEVY en el 
Arch. f Sozialwiss., XLVI, 3. 
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de reforma social o de ideales de cultura. El eje de su vida y acci6n 
era exclusivamente la salvaci6n del alma. De aquf derivaban sus 
aspiraciones eticas y los efectos practicos de su doctrina, que eran 
meras consecuencias de motivos exclusivamente religiosos. Por 
eso podemos estar convencidos de que los efectos culturales de la 
Reforma fueron eo parte -quizas para nuestro pundo de vista, 
ante todo- consecuencias imprevistas y no queridas del trabajo 
de los reformadores, apartadas y aun directamente contrarias a lo 
que estos tenfan eo su animo. 

Asf, pues, nuestro estudio podrfa constituir una modesta aporta
ci6n ilustrativa de c6mo las «ideas» alcanzan eficiencia hist6rica. 
Mas, para evitar equfvocos acerca de esta eficiencia real que atri
buimos a motivos puramente ideales, seanos permitido todavfa ter
minar esta introducci6n con algunas consideraciones eo torno al 
mismo asunto. 

No se intenta eo modo alguno -notemos esto antes de oada
juzgar las ideas de la Reforma en sentido socio-polftico ni religio
so. Nuestro objeto exige que nos ocupemos de aquellos aspectos 
de la Reforma que ·a la conciencia propiamente religiosa le tienen 
que parecer perifericas y puramente exteriores, pues solo se trata 
de iluminar el impacto causado por los motivos religiosos en la 
textura del desarrollo de esta nuestra civilizaci6n moderna, orien
tada especfficamente a la inmanencia y crecida a partir de innume
rables motivos hist6ricos. Preguntamos, pues, unicamente que 
contenidos caracterfsticos de esta cultura cabrfa imputar a la in
fluencia de la Reforma como causa hist6rica. Para ello conviene 
emanciparse de aquella concepci6n que pretenderfa explicar la 
Reforma como debida a una «necesidad de Ja evoluci6n hist6rica», 
deduciendola de determinadas transformaciones de orden econ6-
mico. Para que fuese posible la subsistencia de las nuevas iglesias 
creadas, es evidente que hubieron de cooperar incontables conste
laciones hist6ricas, que no solo no encajan eo ninguna «ley econ6-
mica», sino que tampoco eo ninguna clase de perspectiva econ6-
mica, pues fueron acontecimientos puramente polfticos. Pero no 
menos absurdo serfa defender la tesis doctrinaria 32 segun la cual el 
«espfritu capitalista» (siempre eo el sentido provisi<;mal que le he
mos asignado) sölo habrfa podido nacer por influencia de la Refor
ma, o de que el capitalismo como sistema econ6mico fuera un 

32 Esto es lo que con extrafla insistencia se me viene atribuyendo, pese a estas 
observaciones y a las que seguiran, ninguna de las cuales he alterado por conside
rarlas suficientemente claras. 
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producto de la misma. En primer termino, hay Jormas importantes 
de actividad capitalista que son notoriamente anteriores a la Refor
ma, y ya este hecho desmiente aquella tesis. Lo que es menester 
establecer es si han participado influencias religiosas en la deter
minaci6n cualitativa y en la expansi6n cuantitativa de aquel «espfri
tu» sobre el mundo, y hasta que punto aspectos concretos de la 
cultura que descansa sobre el capitalismo se <leben a ellas. Dada la 
variedad de recfprocas influencias entre los fundamentos materia
les, las formas de organizaci6n polftico-social y el contenido espi
ritual de las distintas epocas de la Reforma, la investigaci6n ha de ir 
primero a establecer si pueden reconocerse determinadas «afinida
des electivas» entre ciertas modalidades de la fe religiosa y la etica 
profesional y en que puntos. Con esto queda aclarado al mismo 
tiempo, en la medida de lo posible, el modo y direcci6n en la que 
el movimiento religioso actuaba, en virtud de dichas afinidades, 
sobre el desarrollo de la cultura material. Una vez que esto haya 
quedado claro, podra intentarse la apreciaci6n de en que medida 
los contenidos de la cultura moderna son imputables en su genesis 
hist6rica a dichos motivos religiosos, y en que medida lo son a 
otros motivos. 
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II. LA ET/CA PROFESIONAL DEL 
PROTESTANTISMO ASCETICO 

1. Los FUNDAMENTOS RELIGIOSOS DE LA ASCETICA INTRAMUNDANA 

Los representantes hist6ricos del protestantismo ascetico (en el 
sentido que nosotros damos a la expresi6n) son fundamentalmen
te cuatro: primero, el calvinismo, en la forma que adopt6 en los 
principales pafses del occidente europeo en que domin6, princi
palmente en el siglo XVII; segundo, el pietismo; tercero, el meto
dismo; cuarto, las sectas nacidas del movimiento baptista 1. Ningu
no de estos movimientos fue absolutamente extrafio al otro y ni 
siguiera se llev6 a cabo con demasiado rigor la separaci6n de las 
iglesias reformadas no asceticas. El metodismo naci6 hacia la mi
tad del siglo xvm dentro de la iglesia oficial anglicana y en la 
intenci6n de sus fundadores no aspiraba a ser tanto una nueva 
iglesia como una renovaci6n del espfritu ascetico dentro de la 
iglesia antigua; solo mas tarde, y sobre todo al pasar a America, se 
separ6 de la iglesia anglicana. El pietismo vio la luz por vez prime
ra en el seno del calvinismo ingles y singularmente del holandes, y 
a traves de paulatinas transiciones qued6 unido a la ortodoxia y 
mas tarde, a fines del siglo XVII, y debido a la acci6n eficaz de 
Spener, se incorpor6 al luteranismo en parte por razones no dog
maticas. Corno tal·, permaneci6 dentro de la Iglesia, y solo la direc
ci6n que segufa a Zinzendorff, tal vez por reminiscencias de influ
jos husitas y calvinistas dentro de la confraternidad de Moravia 
(Herranhutaer), si vio empujada, como el metodismo, contra su 
voluntad, a constituirse en un tipo especial de secta. En un princi
pio, calvinistas y baptistas se hallaron en ruda oposici6n, pero ya a 
fines del siglo XVII se acercaron mucho y en las sectas independen-

1 No tratamos separadamente de! zwinglinismo, puesto que, tras breve predo
minio, perdio casi toda su importancia. EI «arminianismo», cuya peculiaridad carac
terfstica consistio en Ja oposicion al dogma predestinacionista en su formulacion 
mas cruda y que repudiaba igualmente el «ascetismo intramundano», solo existio 
como secta en Holanda y los Estados Unidos, y en este capftulo carece de interes 
(o solo presenta interes negativo): basta decir que era Ja confesion profesada por 
el patriciado mercantil holandes (vease sobre esto mäs adelante)_ Sus dogmas 
tuvieron vigencia en Ja iglesia anglicana y en casi todas las sectas metodistas. Su 
actitud «erastiana» (es decir, partidaria de Ja soberanfa de! Estado aun en los asun
tos eclesiästicos) era comun a todas las instancias que aspiraban a Ja supremacfa 
polftica, tanto al Parlamento Largo ingles como a Isabel y a los Estados Generales 
de Holanda; muy particularmente representaba esta posici6n Oldenbarneveldt. 
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tistas de Inglaterra y Holanda la transici6n fue gradual desde co
mienzos del mismo. Tambien es gradual la transici6n al luteranis
mo, como en el caso del pietismo, y lo mismo ocurrfa entre el 
calvinismo y la iglesia anglicana, tan semejante a la cat6lica en sus 
rasgos externos y en el espfritu de sus fieles mas consecuentes. 
Ciertamente aquel movimiento ascetico, que en el mas amplio 
sentido de esta palabra (tan rica en significados) se conoce como 
«puritanism0>>2, atac6 en la masa de sus partidarios y, sobre todo, en 
sus defensores mas consecuentes, los fundamentos del anglicanis
mo. Pero tambien aquf la oposici6n se fue agudizando s6lo poco a 
poco en el curso de la lucha. El hecho es el mismo si prescindimos 
de aludir a la cuesti6n (sin interes en este lugar) de la constituci6n 
y la organizaci6n. Las diferencias dogmaticas, aun las mas impor
tantes, como las relativas a la justificaci6n y la predestinaci6n, mez
clabanse en las mas variadas combinaciones y aunque de ordinario 
impedfan ya a comienzos del siglo xvn el mantenimiento de una 
comunidad eclesiastica, no faltaban las excepciones. Ante todo, las 
manifestaciones mas importantes (para nosotros) de la conducta 
moral se encuentran al mismo tiempo en todas las sectas surgidas 
de una o de la combinaci6n de varias de las fuentes antes sefiala
das. Ya veremos despues que las mismas maximas morales pueden 
apoyarse en fundamentos dogmaticos diferentes. Tambien se in
fluenciaron mutuamente con el curso del tiempo prestigiosos 
escritos auxiliares destinados a ia cura de almas, como los com
pendios casufsticos, entre los que no es raro hallar grandes seme
janzas, a pesar de diferir notoriamente el modo de comportarse 
propio de las distintas sectas. 

Segün eso, cabrfa pensar que lo mejor serfa prescin<lir en nues
tra consideraci6n tanto de los fundamentos dogmaticos como de 
las doctrinas eticas, para atenernos exclusivamente a la practica 
moral en la medida en que sea constatable. Empero, no es asf. Es 
cierto que se secaron las rafces dogmaticas, tan distintas entre sf, 
de la moralidad ascetica, tras enconadas luchas; pero ese primitivo 
arraigo en aquellos dogmas no s6lo ha dejado potentes huellas en 
la moralidad posterior «antidogmatica», sino que s6lo por el cono-

2 Sobre Ja evoluci6n de! concepto de «puritanismo» vease por todos SANFORD, 
en los Studies and Rejlections of the Great Rebellion, pags. 65 y ss. Siempre que 
hacemos uso de esta expresi6n, lo hacemos en el sentido que tenfa en el lenguaje 
popular de! siglo xv11, cuando se referfa a los movimientos de orientaci6n ascetica 
en Inglaterra y Holanda, sin distinci6n de dogmas ni programas de constituci6n 
eclesiastica, incluyendo, por tanto, a los «independientes», congregacionistas, bap
tistas, mennonitas y cuaqueros. 
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cimiento de aquel originario contenido intelectual comprendemos 
c6mo iba vinculada la moralidad con el pensamiento sobre el mas 
alla que dominaba a los hombres mas espirituales de la epoca, y 
sin cuyo poder supremo no hubiera podido realizarse renovaci6n 
etica alguna que de modo serio aspirase a influir en la praxis. Pues, 
por supuesto, no nos interesa a nosotros3, por ejemplo, lo que de 
un modo te6rico y oficial se ensefiaba en los compendios morales 
de la epoca -a pesar del evidente alcance practico que posefa por 
la influencia de la disciplina eclesiastica, la cura de almas y la 
predicaci6n-, sino algo totalmente distinto: indagar cuales fueron 
los impulsos psicol6gicos creados por la fe religiosa y la practica de 
la religiosidad, que marcaron la orientaci6n del modo de vida y 

. mantuvieron dentro de ella al individuo. Pero estos impulsos na
cfan en gran parte de la peculiaridad de las creencias religiosas. El 
hombre de aquel tiempo meditaba sobre dogmas aparentemente 
abstractos en una medida solo comprensible cuando se descubre 
su conexi6n con intereses practico-religiosos. Por eso es ineludi
ble lanzarse por la vfa de algunas consideraciones dogmaticas 4, 

3 Es irritante que esto se haya desconocido en todas las discusiones en torno a 
esta cuesti6n. Tanto Sombart como Brentano citan siempre los escritos e.ticos 
(especialmente, los que han conocido a traves mfo) como codificaciones de re
glas de vida, sin preguntarse jamas a cuales de estas eran dadas las primas de la 
salvaci6n, unicas eficaces desde el punto de vista psicologico. 

4 Apenas necesito sefialar que este bosquejo es completamente de «segunda 
mano» y no pretende Ja menor originalidad, en tanto que se mueve en el terreno 
puramente dogmatico, en el que ha aprovechado las exposiciones de Ja literatura 
sobre Ja historia de Ja Iglesia y de los dogmas. Excuso decir que, sin embargo, en 
Ja medida de mis fuerzas, he procurado profundizar directamente en las fuentes 
de Ja historia de Ja Reforma. Pero hubiera sido una pretension exagerada querer 
ignorar el fino e intenso trabajo teologico de muchas decadas, en lugar de dejarse 
guiar por el, como es inevitable, para Ja comprension de las fuentes. Debo espe
rar que Ja forzosa brevedad de este bosquejo no sera causa de formulaciones 
incorrectas y que, cuando menos, habre sabido evitar errores graves de contenido. 
Quien conozca bien Ja literatura teologica mas importante, solo encontrara de 
«nuevo» en esta exposicion el enfoque peculiar que damos a todos los puntos de 
vista que mas nos interesan -por ejemplo, et cardcter racional de! ascetismo y 
su importancia para el moderno «estilo de vida»-, necesariamente distinto de! 
que es caracterfstico de los teologos. Despues de aparecido este trabajo, ha pro
fundizado sistematicamente en este asunto y, en general, en el aspecto sociologi
co de! mismo el libro ya citado de E. TROELTSCH (cuyo Gerhard und Melanchthon, 
asf como sus numerosas recensiones en Ja Gött. Gel. Anz., contienen ya muchos 
anticipos de su gran obra posterior). Por razones de espacio no citamos todo lo 
que ha sido utilizado en este trabajo, sino tan s6/o aquellos escritos reproducidos 
o seguidos en el texto. Se trata con frecuencia de autores antiguos, cuando sus 
puntos de vista coinciden con los nuestros. EI escaso presupuesto de las bibliote
cas alemanas determina que, «en provincias», las fuentes mas importantes solo 

91 



que para los lectores no te6logos resultaran tan fatigosas como 
precipitadas y superficiales para los que posean alguna formaci6n 
teol6gica. Habremos de recurrir para ello a presentar las ideas reli
giosas en una secuencia «tfpico-ideal», siquiera en la realidad hist6-
rica sea diffcil hallarla. Pues es justamente la imposibilidad de tra
zar contornos precisos en la realidad hist6rica lo que impone la 
exclusiva investigaci6n de sus formas mds consecuentes como me
dio de captar de modo mas seguro sus efectos especfficos. 

El calvinismo es la idea religiosa a que primeramente hemos de 
referirnos 5, por haber sido la determinante de cuantas luchas se 
llevaron a cabo en torno a la religi6n y la cultura en los pafses 
civilizados mas desarrollados desde el punto de vista del capitalis
mo (Pafses Bajos, Inglaterra y Francia), durante los siglos xv1 y 
xv116. Entonces, como ahora, su dogma mas caracterfstico es el de 

puedan recibirse en prestamo durante pocas semanas de Ja Biblioteca de Berlfn o 
alguna otra gran biblioteca. Tal ocurre con Voet, Baxter, Tyermanns, Wesley, to
dos los escritores baptistas, metodistas y cu:iqueros y. muchos otros de Ja primera 
epoca, cuyas obras no est:in contenidas en el Corpus Reformatorum. Quien quiera 
realizar un estudio a fondo est:i obligado a visitar las bibliotecas inglesas y, singu
larmente, americanas. Naturalmente, nuestro estudio tuvo que conformarse con lo 
que existe en Alemania. En America, desde hace algun tiempo Ja consciente y 
caracterfstica negaci6n por parte de las universidades de su pasado «sectario», 
determina que sus bibliotecas no hagan nuevas adquisiciones de importancia en 
torno a esta materia; una prueba rnäs de Ja tendencia general a «secularizar,; la vida 
americana, que en poco tiempo habr:i borrado el car:icter tradicional de aquel 
pueblo y variado por completo el sentido de muchas de sus m:is fundamentales 
instituciones. Hay que recurrir a los pequefios colegios ortodoxos que las sectas 
poseen fuera de las ciudades. 

' Aquf no nos interesan de momento el origen, los antecedentes y la evoluci6n 
hist6rica de las direcciones asceticas, sino que aceptamos sus ideas, tal como se 
formulan ya desarrolladas, como algo dado. 

6 Sobre Calvino y el calvinismo en general, aparte de! trabajo fundamental de 
Kampschulte, lo mejor que existe es la exposici6n de Erich MARCK (en su Co
ligny). No siempre crftico ni imparcial se muestra CAMPBELL, The Puritans in Ho
lland, England and America (2 vols.). Marcada tendencia anticalvinista poseen 
los Studien over Johan Calvijn de PIERSON. Para Ja evoluci6n holandesa cf. aparte 
de Motley, los cl:isicos holandeses, especialmente Groen VAN PRINTERER, Geschied. 
v. h. Vaderland; La Hollande et l'influence de Calvin (1964); Le parti antirevolu
tionnaire et confessionnel dans l'eglise des P. B. (1820; para Holanda moderna); 
tambien los Tien jaren uit den tachtigjarigen oorlog de FRUIN, y el Calvinist of 
Libertijnsch de NABER; W. J. NUYENS, Gesch. der kerkel, an pol. geschillen in de Rep. 
de Ver. Prov., Amsterdam 1886; A. KöHLER, Die nierderl ref Kirche, Erlangen, 
1856, para el siglo x1x; sobre Francia, adem:is de Polenz, vease BAIRD, Rise of 
the Huguenots; sobre Inglaterra, adem:is de Carlyle, MacAulay, Masson y -last 
not least- Ranke, los trabajos de Gardiner y Firth que m:is tarde se citar:in y 
adem:is, por ejemplo, TAYLOR, A retrospect ofthe religious life in England, 1854, y 
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la predestinaci6n, aun cuando se ha discutido si, en efecto, es el 
dogma mas «esencial» de la iglesia reformada o un afiadido secun
dario. Ahora bien, los juicios en torno a la esencialidad de un fen6-
meno hist6rico son o juicios de valor y de fe ( cuando se piensa en 
lo que unicamente «interesa» o se considera «valioso» de modo 
duradero), o juicios de imputaci6n hist6rica ( cuando se piensa en 
lo que, por su influencia sobre otros acontecimientos hist6ricos, 
posee significaci6n causal). Cuando se adopta este ultimo punto 
de vista -tal es nuestro caso-, forzosamente ha de hacerse gran 
aprecio de los efectos hist6rico-culturales del dogma por cuyo sig
nificado nos preguntamos 7 . En el se estrella la batalla cultural em-

el notable libro de Weingarte.n sobre Las Iglesias inglesas de la Revoluci6n; vease 
tambien el artfculo sobre los «Moralistas ingleses» de E. TROELTSCH en la Real
Enzyklopädie für Protest. Theo/. u. Kirche, 3a. ed., y, naturalmente, su obra Doc
trinas sociales de las iglesias )' grupos cristianos, asf como el valioso ensayo de 
Ed. BERNSTEIN en la Geschichte des Sozialismus, Stuttgart, 1895, vol. I, pags. 506 y 
ss.). La mejor bibliograffa (unos siele mil m1meros) es lade Dexter, Congregatio
nalism of the last 300 years, en el que se tratan principalmente, aunque no exclu
sivamente, cuestiones de constitu<;i6n eclesiastica. Este libro es muy superior al 
de PRICE (History of Nonconformism), al de Sakeats y a otras exposiciones. Para 
Escocia vease, por ejemplo, SACK, K. von Schottland (1844) y la bibliograffa sobre 
John Knox. Sobre las colonias americanas sobresale, de entre la abundante litera
tura especializada, la obra de DonE, The english in Amerika. Cf. tambien Daniel 
Wait HoWE, The Puritan Republic, Indianapolis, The Bowen-Merrill Cy., publis
hers, J. BROWN, The pilgrim fathers of New England and their Puritan sucessors 
(3a. ed. Revell), con amplias citas. Para el conocimiento de las diferencias doctri
nales es obligada la lectura de! curso ya citado de Schneckenburger. La obra fun
damental de RITSCHL, Die christliche Lehre von der Rechfertigung und Versöh
nung (3 vols.; nuestra cita se refiere a la 3a. ed.) muestra la acusada personalidad 
del autor en su continua mezcla de juicios de valor con la exposici6n hist6rica, lo 
cual hace que quien recurre a ella, aun reconociendo su grandiosidad y rigor 
mental, no se sienta completamente seguro de su «objetividad». Dudo mucho, por 
ejemplo, que tenga raz6n para rechazar !:: cxposici6n de Schneckenburger, a pesr 
de que en esta materia yo no me atreverfa a emitir un juicio propio. En otro lugar, 
selecciona de la gran abundancia de ideas y sentimientos religiosos que se en
cuentran en el propio Lutero lo que, segun el, constituye lo verdaderamente «lute
rano»; pero me parece que el autor procede aquf por valoraciones subjetivas, pues 
lo que considera luterano es, simplemente, lo que para Ritschl constituye lo eter
namente valioso del luteranismo. Esel luteranismo que, segun Ritschl, debfa ser, 
pero que no siempre fue. No necesitamos decir que, desde luego, hemos utiliza
do tambien las obras de Karl Müller, Seeberg y otros. He impuesto a los lectores y 
a mi mismo la penitencia de sufrir un exceso de notas a este libro mfo, para 
posibilitarles, especialmente a los carentes de especial formaci6n teol6gica, una 
crftica siquiera provisional de las ideas expuestas en el, incluso indicando otros 
puntos de vista en conexi6n con ellas. 

7 Antes de pasar adelante debo decir que no expongo las opiniones personales 
de Calvino, sino el calvinismo mismo, y aun solo en laforma que presenta a fines 
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prendida por Oldenbarneveldt; la divisi6n en la iglesia anglicana 
no pudo superarse desde el momento en que la corona y el purita
nismo (en la epoca de Jacobo I) mantuvieron diferencias dogmati
cas justamente en torno a esta doctrina; y, en general, esta fue 
considerada como el elemento antiestatal del calvinismo, por lo 
que fue combatida oficialmente por las autoridades 8 . Los grandes 
sfnodos del siglo xvn, especialmente los de Dordrecht y West
minst~r (junto con otros muchos, menos importantes) se propusie
ron como tarea central elevarlo a la condici6n de dogma can6nica
mente valido; este fue, a su vez, el sosten de muchos heroes de la 
ecclesia militans, y tanto en el siglo xvm como en el xrx ha sido la 
causa de escisiones eclesiasticas y el • grito de guerra de grandes 
movimientos renovadores. No podemos pasar indiferentes por su 
lado, y puesto que solo algunos ilustrados lo conocen, reproduci
remos su contenido autentico expresado en las proposiciones de la 
Westminster confesion (1647), repetidas en este punto por todas 
las confesiones independentistas y baptistas9: 

Capftulo 9. (Dei libre albedrfo). Numero 3: Al caer el hombre en el pecado, 
su voluntad ha perdido completamente la capacidad de encaminarse al bien espi
ritual y a la bienaventuranza, de modo que el hombre natural, apartado por com
pleto de! bien y muerto en el pecado, no es capaz de convertirse ni aun de 
prepararse para ello. 

Capftulo 3. (Dei eterno decreto de Dios). Numero 3: Para revelar su majestad, 
Dios por su decreto [ ... ] ha destinado (predestinated) a unos hombres a la vida 
eterna y sentenciado (foreordained) a otros a Ja muerte eterna. Numero 5: Aque
llos hombres que estan destinados a la vida han sido elegidos en Cristo para Ja 
gloria eterna por Dios, antes de Ja creaci6n, por su designio eterno e inmutable, 
su decreto secreto y el arbitrio de su voluntad, y ello por libre amor y gracia; no 
porque Ja previsi6n de Ja fe o de las buenas obras o de Ja perseverancia en una de 
las dos u otra circunstancia semejante de las criaturas Je hubiesen movido a ello, 
como condici6n o como causa, sino que todo es premio de su gracia soberana. 

de! siglo xv, y en el siglo xv11, en las extensas zonas de su influencia dominadora 
que eran al propio tiempo representantes de civilizaci6n capitalista. Prescindimos 
de primera intenci6n de referirnos a Alemania, puesto que en este pafs el calvinis
mo nunca domin6 en zonas demasiado extensas. Desde luego, «reformado» no es 
termino identico a «calvinista». 

8 La reina ya se neg6 a ratificar Ja Declaraci6n de! artfculo 17 de Ja confesi6n 
anglicana (el llamado artfculo de Lambeth de 1595) acordada entre Ja universidad 
de Cambridge y el arzobispo de Canterbury, en Ja que (contrariamente a la con
cepci6n oficial) se proclamaba expresamente Ja predestinaci6n para la muer
te; Ja doctrina moderada pretendfa Ja simple «permisi6n» de Ja condenaci6n; pero 
los radicales hicieron gran hincapie en Ja f6rmula contenida en dicha Declaraci6n 
(asf Ja Hanserd Knollys Confession). 

9 Vease el texto literal de los credos calvinistas citados aquf y mas adelante, 
en Karl MüLLER, Die Bekenntnisschriften der reformierten Kirche, Leipzig, 1903. 
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Numero 7: Plugo a Dios olvidarse de los restantes mortales, siguiendo el inescru· 
table designio de su voluntad, por el que distribuye o se reserva Ja gracia como Je 
place, para honra de su ilimitado poder sobre sus criaturas, ordenandolos a des
honor y c6lera por sus pecados, en alabanza de su justicia. 

Capftulo 10. (Del llamamiento eficaz). Numero 1: Place a Dios llamar eficaz
mente por su palabra y su espfritu a todos aquellos a quienes ha destinado a Ja 
vida, y solo a estos, en el tiempo conveniente y sefialado por EI [ ... ], quitandoles 
su coraz6n de piedra y dandoles un coraz6n de carne, renovando su voluntad y 
decidiendolos, por su fuerza omnipotente, a optar por lo que es bueno [ ... ] 

Capftulo 5. (De Ja Providencia). Numero 6: Por lo que respecta a los hombres 
malos e impfos, a los que Dios, como juez justo, ha ofuscado y endurecido por 
pecados anteriores, no solo los priva de su gracia, por Ja que su inteligencia 
podrfa haberse iluminado y su coraz6n haber sido tocado sino que a veces !es 
retira tambien los dones que tenfan y los pone en relaci6n con objetos de los que 
su corrupci6n hace una ocasi6n de pecado, entregandolos ademas a sus propios 
placeres, a las tentaciones de! mundo y al poder de Satanas, de donde sucede 
que se endurecen a sf mismos hasta por los mismos medios de que sirve Dios 
para ablandar a otros 10. 

«Yo podre ir al infierno; pero un Dias semejante no tendra nunca 
mi respeto»: tal era el juicio -como se sabe- que esta doctrina 
merecfa a Milton 11. Pero lo que nos interesa no es emitir un juicio 
de valor, sino el lugar hist6rico del dogma. Veamos, primero, aun
que solo sea brevemente, c6mo naci6 la doctrina y c6mo se inte
gr6 en determinados sistemas de ideas de la teologfa calvinista. 
Habfa dos caminos posibles. Justamente en los mas activos y apa
sionados de entre los grandes devotos que la historia del cristianis
mo ha conocido desde Agustfn, el fen6meno del sentimiento reli
gioso de la redenci6n va unido a la firme sensaci6n de tener que 

1° Cf. Ja Savoy y la Hanserd Knollys Declaration (americana); sobre el predes
tinacionismo de los hugonotes, vease Potenz, I 545 y siguientes. 

11 Sobre Ja teologfa de Milton, vease el artfculo de EIBACH en los Theo!. Stu
dien und Kritiken, 1879 (completamente superficial e1 ensayo de Macaulay acerca 
de la traducci6n por Sumner de Ja Doctrina Christiana redescubierta en 1823, Ed. 
Tauschnitz, 185, pags. ls); para un estudio mas a fondo, cf. la obra inglesa funda
mental, en seis tomos, aun cuando articulada demasiado esquematicamente, de 
Masson y la biograffa alemana de Milton, hecha sobre la base de aquella obra por 
Stern. Milton comenz6 a separarse primeramente de! predestinacionismo en su 
forma de doble decreto, hasta ir a parar al cristianismo libre de su vejez. En su 
ruptura con todos los vfnculos que le unfan a su tiempo, podrfa compararse en 
cierto sentido con Sebastian Franck; con la diferencia de que este era una natura
leza esencialmente crftica, mientras que Milton posefa un espfritu practico y posi
tivo. Milton es «puritano» solo en el amplio sentido de orientaci6n racional a la 
voluntad divina de la vida dentro de! mundo, que es la herencia perdurable que el 
calvinismo leg6 a la posteridad. En sentido analogo podrfa considerarse puritano a 
Franck. Por esta rebeldfa a encuadrarse dentro de una doctrina organizada, <leben 
quedar fuera de nuestra investigaci6n. 
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agradecerlo todo a la acci6n exclusiva de un poder objetivo y nada 
al propio valer: el potente sentimiento de gozosa seguridad en que 
se descarga el tremendo espasmo del sentimiento de pecado apa
rece como si les sobreviniera sin mediaci6n suya, anulando cual
quier posibilidad de imaginar que este inaudito obsequio de la 
gracia pueda deberse en modo alguno a la propia cooperaci6n o 
que tenga que ver con realizaciones o cualidades de su fe o volun
tad. En la epoca de su maximo genio religioso, cuando era capaz 
de escribir De la libertad de! cristiano, Lutero tenfa la completa 
convicci6n de que el «designio inescrutable» de Dias era la fuente 
absolutamente unica y gratuita de su estado de gracia12 . Nunca 
abandonarfa formalmente este pensamiento, pero tampoco le otor
garfa nunca una posici6n central; mas aun, lo fue relegando a un 
segundo plano a medida que se fue viendo forzado a practicar la 
«Realpolitik» como responsable de una polftica eclesiastica. Me
lanchthon se neg6 en la confesi6n de Augsburgo a aceptar la «peli
grosa y oscura» doctrina, y para los padres de la iglesia luterana era 
dogma incontrovertible que la gracia podfa perderse ( amissibilis), 
recuperandose por medio de la humildad y el arrepentimiento, la 
confianza fiel en la palabra de Dias y los sacramentos. Justamente 
al contrario se aprecia en Calvino13 u_n aumento de la importancia 
de esta doctrina a lo largo de sus polemicas dogmaticas. Aparece 
plenamente elaborada en la tercera edici6n de su Institutio y, 
muerto el, se convirti6 en el eje de las grandes batalias cuiturales, a 
las que trataron de poner termino los sfnodos de Dordrecht yWest
minster. El decretum horribile no es en Calvino una vivencia 
como en Lutero, sino una «reflexi6n», y por eso aumenta su impor
tancia a medida que aumenta la consecuencia l6gica en la direc
ci6n de su interes religioso, orientado tan solo a Dias y no a los 

12 «Hie est fidei summus gradus: credere Deum esse clementem, qui tarn pau
cos salvat, -justum, qui sua voluntate nos damnabiles facit»: asf dice el famoso 
pasaje de! escrito De servo arbitrio. 

13 En el fondo, los dos, Lutero y Calvino, conocfan un doble Dios (cf. las 
observaciones de RITSCHL en Ja Geschichte des Pietismus, y KosTLIN, art. Dias, en 
Ja R. f prot. Theo!. u. K, 3.3 ed.): el Padre benigno y bondadoso de! Nuevo Tes
tamento -que domina los primeros libros de Ja Institutio Christia/ia- y el 
Deus absconditus, el despota que obra arbitrariamente. En Lutero siempre predo
min6 el Dios de! Nuevo Testamento, porque cada vez evit6 mas Ja reflexi6n sobre 
lo metaffsico como inutil y peligrosa, mientras que en CaJvino fue ganando poder 
sobre Ja vida Ja idea de Ja divinidad trascendente. Ciertamente, esta idea no pudo 
mantenerse en Ja evoJuci6n popuJar de! caJvinismo; pero Jo que ocup6 su puesto 
no fue eJ Padre celestial de! Nuevo Testamento, sino eJ Jehova de! Antiguo. 
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hombres 14, pues Dios no es por los hombres, sino los hombres son 
por y para Dios, y todo cuanto sucede (tambien, por tanto, el he
cho indudable para Calvino de que solo un pequefio numero de 
hombres esta llamado a salvarse) no tiene sentido sino en calidad 
de medio para el fin de que la Majestad de Dios se honre a sf 
misma. Por eso es absurdo aplicar a sus decretos soberanos la me
dida de la «justicia» terrenal, y constituye una lesion de su majes
tad15, ya que solo Dios es libre, es decir, no esta sometido a ley 
alguna, y sus designios solo pueden ser comprensibles y aun cono
cidos en tanto que le plugo comunicarnoslos. Solo a estos frag
mentos de la eterna verdad' podemos atenernos; todo lo demas 
-el sentido de nuestro destino individual- esta rodeado de tene
brosos misterios, que es temerario e imposible tratar de aclarar. El 
condenado que se quejase de su destino por considerarlo inmere
cido, obrarfa como el animal que se lamentase de no haber nacido 
hombre. Toda criatura esta separada de Dios por un abismo inson
dable, y ante El, todos merecemos muerte eterna, salvo decision 
suya en contrario, con el solo fin de hacer honra a su propia majes
tad. Lo unico que sabemos es que una parte de los hombres se 
salvara y la otra se condenara. Suponer que el merito o la culpa 
humanas colaboran en este destino significarfa tanto como pensar 
que los decretos eternos y absolutamente libres de Dios podfan ser 
modificados por obra del hombre: lo que es absurdo. Del «Padre 
celestial» del Nuevo Testamento, tan comprensible para el hom
bre, que se alegra con la vuelta del pecador como se alegra la 
mujer que recupera los centimos perdidos, surge ahora unser tras
cendente e inaccesible a toda humana comprension, que desde la 
eternidad ha asignado a cada cual su destino segun designios total
mente inescrutables, y que ha dispuesto hasta el mas mfnimo deta
lle en el cosmos 16. La divina gracia, por ser inmutables los desig-

14 Para lo que sigue cf. SCHEIBE, Calvins Prädestinatienslehere, Halle, 1879; para 
la teologfa calvinista en general: HEPPE, Dogmatik der evangelischreformierten Kir
che, Elberfold, 1861. 

15 Corpus Reformatorum, vol. 77, pags. 186 y ss. 
16 Una exposici6n de la doctrina calvinista an:iloga a la nuestra puede encon

trarse, por ejemplo, en la Theologia practica de HooRNBEEK (Utrecht, 1663), L. II, 
c. I: De praedestinatione (todo el capftulo se encuentra, caracterfsticamente, bajo 
el tftulo De Deo). EI autor se basa principalmente en el capftulo primero de la 
Epfstola a los Efesios. No nos ha parecido preciso hacer objeto de nuestro an:ilisis 
los multiples e inconsecuentes ensayos de combinar la responsabilidad de! indivi
duo con la predestinaci6n y Ja providencia de Dios, para salvar la «libertad» em
pfrica de la voluntad -doctrina cuya primera formulaci6n encontramos en san 
Agustfn. 
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nios de Dios, es tan inamisible para el que le ha sido concedida 
como inalcanzable para el que le ha sido negada. 

Con su patetica inhumanidad, esta doctrina habfa de tener como 
resultado, en el animo de una generaci6n que se entreg6 a toda su 
grandiosa consecuencia, el sentimiento de una inaudita soledad 
interior del individuo 17 . En lo que para los hombres de la epoca de 
la Reforma era lo mas importante de la vida, la felicidad eterna, el 
ser humano se vefa condenado a recorrer en solitario su camino 
hacia un destino prescrito desde la eternidad. Nadie podfa ayudarle; 
no el predicador, porque solo el elegido es capaz de comprender 
spiritualiter la palabra de Dios; no los sacramentos porque estos 
son, en verdad, medios prescritos por Dios para aumento de su 
gloria, por lo que han de seguir manteniendose, pero no son me
dios para alcanzar la gracia, sino (subjetivamente) simples externa 
subsidia de la fe. Tampoco la Iglesia, pues aun cuando se afirma el 
principo extra ecclesiam nulla salus (en el sentido de que quien 
se aleja de la Iglesia verdadera ya no puede pertenecer al cfrculo 
de los elegidos por Dios) 18, a la Iglesia (externa) pertenecen tam
bien los excomulgados, quienes <leben ser sometidos a su discipli
na no para alcanzar de ese modo la eterna felicidad -cosa imposi
ble- sino porque tambien ellos <leben ser forzados, para gloria de 
Dios, a observar sus preceptos. Por ultimo, tampoco Dias podfa 
prestar aquella ayuda, pues el mismo Cristo solo muri6 por los 
elegidos 19 a los que Dios habfa decidido en la eternidad dedicar el 
sacrificio de su vida. Este radical abandono (no llevado a sus tilti
mas consecuencias por el luteranismo) de la posibilidad de una 
salvaci6n eclesiastico-sacramental, era lo decisivo frente al catolicis-

17 «The deepest community (con Dios) is found not in institutions or corpora
tions or churches, but in the secrets of a solitacy hean», dice DOWDEN en su hermo
so libro Puritan andAnglican (päg. 234), dando una formulacion al punto decisi
vo de Ja doctrina. Tambien en los jansenistas de Pon-Royal, igualmente 
predestinacionistas, se encuentra este profundo aislamiento interior de! indivi
duo. 

18 «Contra qui hujusmodi coetum (es decir, una Iglesia en Ja que existen una 
doctrina pura, sacramentos y disciplina) contemnunt ... salutis suae ceni esse non 
possunt; et qui in illo contemtu perseverat electus non est». ÜLEVIAN, De subst. 
foed., päg. 222. • 

19 «Se dice, es verdad, que Dios envio a su Hijo para salvar al genero humano; 
pero su finalidad no era esta, sino solamente librar de Ja cafda a algunos; y yo os 
digo que Cristo solo murio por los elegidos ... » (Sermon pronunciado en 1609 en 
Broek, Rogge, Wtenbogaen, II, pag. 9. Cf. NlNENS, op. cit., II, päg. 232). Tambien 
es complicada Ja fundamentacion de Ja mediacion de Cristo en Ja Hanserd Knollys 
Confession. En general, se supone que Dios no habrfa necesitado en realidad de 
este medio. 
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mo. Con el se consum6 el proceso de desencantamiento del mun
do20 que comenz6 con las antiguas profecfas judfas y que, apoyado 
en el pensamiento cientffico heleno, rechaz6 como superstici6n y 
sacrilegio la busca de todo medio magico para la salvaci6n. El 
puritano autentico rechazaba incluso toda huella de ceremonial 
religioso en la tumba, y enterraba a los suyos calladamente solo 
por evitar toda apariencia de superstici6n, de confianza en la ac
ci6n salvadora de cuanto tuviese caracter magico, sacramental21. Ni 
medios magicos ni de alguna otra especie eran capaces de otorgar 
la gracia a quien Dios habfa resuelto negarsela. Junto a la taxativa 
doctrina de que el mundo de lo creado se halla infinitamente leja
no de Dios y de que nada vale de por sf, el aislamiento interior del 
hombre contiene, de una parte, el fundamento de la actitud negati
va del puritanismo ante los elementos sensibles y sentimentales de 
la cultura y religiosidad subjetiva (pues son im1tiles para la salva
ci6n y fomentan ilusiones sentimentales y supersticiones id6latras) 
y por tanto de su radical apartamiento de toda cultura de los senti
dos22; pero de otra parte, es una de las rafces de ese individualismo 
desilusionado y pesimista 23 todavfa influyente hoy en el «caracter 

20 Veanse sobre este proceso los artfculos sobre «La etica econ6mica de las 
religiones universales». Allf demostraremos que Ja peculiar posici6n de Ja antigua 
etica israelita por relaci6n a Ja egipcia y Ja babilonia -tan semejantes a aquella 
en su contenido-, asf como toda Ja evoluci6n de la misma desde la epoca de los 
profetas, se basa en este hecho fundamental: el repudio de Ja magia sacramental 
como vfa de salvaci6n. 

21 Segtin la opini6n mas consecuente, el bautismo era obligatorio solo por 
precepto positivo, pero no era necesario para Ja salvaci6n. Por eso, los indepen
dientes escoceses e ingleses estrictamente puritanos pudieron imponer el princi
pio de que no debfan ser bautizados los hijos de los reprobados notorios (por 
ejemplo, los hijos de borrachos). EI sfnodo de Edam de 1586 (artfculo 32,1) reco
mendaba bautizar a un adulto que aspira al bautismo sin estar todavfa «maduro» 
para Ja comuni6n s6lo en el caso de que su conducta fuese intachable y de que 
manifestase su deseo sonder superstitie. 

22 Esta relaci6n negativa con la «cultura de los sentidos» es precisamente un 
elemento constitutivo de! puritanismo, como lo ha expuesto bellamente DOWDEN, 

loc. cit. 
23 La expresi6n «individualismo» comprende los elementos mas heterogeneos 

imaginables. Las indicaciones siguientes permitiran ver mas claro que es lo que 
nosotros queremos decir al emplear esa palabra .. En otro sentido de la palabra se 
ha llamado «individualista» al luteranismo porque no conoce una reglamentaci6n 
ascetica de la vida. Y emplea la palabra en distinto sentido Dietrich SCHAFER cuando en 
su escrito Zur Beurteilung des Wormser Konkordats (Abh. d. Berl. Akad., 1905) dice 
de la Edad Media que es Ja epoca de la «individualidad acusada», porque entonces 
los factores irracionales tuvieron sobre el acontecer hist6rico un alcance que nun
ca mas han tenido. Tiene raz6n, pero quiza la tienen tambien aquellos contra 
quienes se dirige Ja anterior afirmaci6n, puesto que uno y otros interpretan en 
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nacional» y las instituciones de los pueblos de pasado puritano ( en 
cruda oposici6n con la visi6n, tan distinta, que la Ilustraci6n tuvo 
del hombre) 24. En la epoca que nos ocupa, encontramos claras 
huellas de la influencia de esta doctrina de la predestinaci6n en 
elementales manifestaciones de la conducta y del modo de conce
bir la vida aun allf donde el dogma estaba perdiendo ya vigencia; 
pues tal doctrina no era mas que la forma mas extrema de ese 
exclusivismo de la confianza en Dios cuyo analisis interesa hacer 
aquf. Asf, por ejemplo, en la literatura puritana inglesa se repite 
con insistencia sorprendente la advertencia de no confiar demasia
do en la ayuda y la amistad de los hombres 25. Incluso el suave 
Baxter aconseja desconfiar del amigo mas fntimo, y Bailey reco
mienda abiertamente no confiar en nadie y no comunicar a nadie 
nada que sea comprometedor para uno: Di_~s <lebe ser el unico 
confidente del hombre 26 . En fuerte contraste con el luteranismo, y 

sentido diferente las palabras «individualidad e «individqalismo». Las geniales for
mulaciones de Jakob Burckhart han sido superadas en parte y desde el punto de 
vista cientffico serfa, precisamente ahora, de alto valor un an:füsis a fondo, hist6ri
camente orientado, de los conceptos. Lo contrario de esto, naturalmente, es el 
proceder de ciertos historiadores que gustan de «definir» sumariamente los con
ceptos para darse el placer de colgarselos con una etiqueta a determinadas epocas 
de Ja historia. 

24 Y en oposici6n tambien -aun cuando, naturalmente, mucho mas suave
con Ja doctrina cat6lica posterior. EI profundo pesimismo de Pascal, basado igual
mente en Ja doctrina de Ja predestinaci6n, tiene, en cambio, origen jansenista, y 
su consiguiente individualismo, su huida de! mundo, no coincide en manera algu
na con Ja posici6n cat6lica oficial. Ver sobre esto el escrito antes citado de HoNIG
sttEIM sobre los jansenistas franceses, nota 10 de! apartado anterior. 

25 Se encuentra igualmente en los jansenistas. 
26 ßAILEY, Praxis pietatis (ed. alemana, Leipzig, 1724), pagina 187. Tambien 

Ph. J. SPENER en sus Theologischen Bedenken (citarnos con arreglo a Ja 3a. ed., 
Halle, 1712) se situa en punto de vista anaJogo: pocas veces da su consejo eJ 
amigo por consideraci6n a Ja honra de Dios, sino generalmente con prop6sitos 
carnales (no necesariamente egofstas). «He -the «knowing man»- is blind in no 
rnan's cause, but best sighted in his own. He confines hirnseJf to the circle of his 
own affairs, and thrusts not his fingers in needless fires ... He sees the faJseness of 
it (de! mundo) and therefore leams to trust himself ever, others so far, as not tobe 
damaged by their disappointment»: asf filosofa Th. ADAMS (Works of the Puritan 
Divines, pag. LI). BAILEY (Praxis pietatis, op, cit., pag. 176) recomienda ademas 
imaginarse cada maftana, antes ·de mezclarse entre Ja gente, quese entra en una 
seJva virgen llena de peligros y pedir a Dios que nos de «el manto de Ja justicia y Ja 
prudencia». Este mismo sentimiento se encuentra en todas las sectas asceticas y 
determin6 que muchos pietistas llevasen dentro de! mundo un tipo de vida seme
jante al de los anacoretas. EI mismo SPAGENBERGER, en Ja morava Idea ftdei fra
trum, pag. 382, recurda expresamente a Jer. 17,5: «Maldito es el hombre que 
conffa en los hombres». Observese, para medir hasta d6nde llegaba Ja misantropfa 
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consecuentemente con esta actitud ame la vida, tambien la confe
si6n privada, contra la que el mismo Calvino solo experimentaba 
algunos recelos por la posibilidad de una falsa interpretaci6n sacra
mental, fue desapareciendo sigilosamente 27 en las regiones donde 
el calvinismo se desarroll6 con plenitud. Este hecho tiene gran 
trascendencia, no solo oomo sfntoma de los peculiares efectos de 
esta forma de religiosidad, sino tambien como estfmulo psicol6gi
co para el desarrollo de su actitud etica. Qued6 asf eliminado el 
vehfculo de la «reacci6n» peri6dica de la conciencia de culpa afec
tivamente sobrecargada. Mas tarde insistiremos en las consecuen
cias que esto tuvo 'en la practica moral cotidiana. Las que tuvo 
sobre la situaci6n religiosa de los hombres en su globalidad son 
obvias. El trato del calvinista con su Dios se verificaba en el mas 
profundo aislamiento interior, a pesar de la necesidad de pertene
cer a la verdadera Iglesia para salvarse28 . Quien quiera darse cuenta 
de los especfficos efectos 29 de esta atm6sfera peculiar, vea en el 
libro mas lefdo de toda la literatura puritana: el Pilgrim '.s" progress, 
de Bunyan30 la descripci6n de la conducta de Christian. Tras haber 

de esta concepci6n de Ja vida, el sentido en que se expresa tambien Ja Theo!. 
pract., I, päg. 882, de HOORNBEEK, acerca del deber de amar a los enemigos: «Denique 
hoc magis nos ulciscimur, quo proximum, inultum nobis, tradimus ultori Deo ... Quo 
quis plus se ulciscitur eo minus id pro ipse agit Deus»: es el mismo «aplazamiento 
de la venganza» que se encuentra en aquellas partes de! Antigua Testamento que 
siguen al destierro, un aumento e interiorizaci6n refinada de! sentimiento de 
venganza contra lo angituo: «ojo por ojo». Sobre el «amor al pr6jimo» vease tam
bien mäs abajo, nota 35. 

27 A decir verdad, el confesonario no ha producido solamente este efecto; y 
las afirmaciones de VON MUTHMANN (Z. F. Re/. Psych., I, fase. 2, päg. 65), por ejem
plo, son demasiado simplistas para explicar todo el complicado problema psicol6-
gico que es la confesi6n. 

28 Precisamente esta combinaci6n es de capital importancia para juzgar las 
bases psicol6gicas de las organizaciones sociales calvinistas. Todas ellas se basan 
en motivaciones fntimamente «individualistas», «racionales con arreglo a fines» o 
«con arreglo a valores». EI individuo nunca entra sentimentalmente en ellas. La 
«gloria de Dios» y la propia salvaci6n siempre estän sobre el «umbral de la con
ciencia». Todo esto imprime un sello peculiar, incluso actualmente, a las organiza
ciones sociales de los pueblos de pasado puritano. 

29 EI sentido fundamentalmente antiautoritario de la doctrina, que negaba el 
valor y la utilidad de la tutela eclesiastica o estatal de la moralidad y la salvaci6n 
de! alma, fue causa de que repetidas veces fuese prohibida, como lo fue, por 
ejemplo, por parte de los Estados Generales holandeses. La consecuencia inevita
ble era la formaci6n de «conventfculos» (asf, desde 1614). 

30 Sobre Bunyan, cf. la biograffa de Froude en la colecci6n de Morley «English 
Men of Letters», y el superficial bosquejo de MACAULAY (Miscell. Works, II, päg. 
227). Bunyan es indiferente ante las diferencias denominacionales dentro de! 
calvinismo, permaneciendo siempre por su parte calvinista baptista estricto. 
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advertido que esta en la «ciudad de la corrupc1on», y habiendo 
ofdo el llamamiento que le insta a emprender inmediatamente la 
peregrinaci6n a la ciudad celestial, su esposa e hijos se cuelgan de 
el, pero se libra de ellos y, tapandose los ofdos, va gritando a 
campo traviesa: Life, eternal life! Ningun refinamiento podrfa re
producir mejor que la ingenua sensibilidad del calderero que en 
su prisi6n hacfa poesfas, ante el aplauso de un mundo creyente, el 
estado de animo del creyente puritano ocupado solo de sf mismo, 
pensando solo en su propia salvaci6n, tal como se manifiesta en las 
conversaciones llenas de unci6n ( que en algun punto recuerdan el 
Gerechter Kammacher de Gottfried Keller) que mantenfa en el 
camino con otros hombres guiados por la misma aspiraci6n. Y solo 
una vez que ya se siente en lugar seguro, se le ocurre pensar que 
serfa hermoso tener la familia a su lado. Es un angustioso temor 
ante la muerte y el mas alla, identico al quese encuentra penetran
dolo todo en Alfonso de Ligorio, tal como nos lo describe Döllin
ger, profundamente alejado del espfritu de orgullosa inmanencia 
al que da expresi6n Maquiavelo en su elogio de aquellos ciudada
nos florentinos para quienes -en lucha con el Papa y la excomu
ni6n- «el amor a la ciudad natal estaba por encima del temor por 
la salvaci6n de su alma»; y mas alejado todavfa de sentimientos 
como los que Ricardo Wagner manifiesta por boca de Sigmundo 
ante el encuentro mortal: «Saluda a Wotan; saluda al Wallhala». 
l\hora bien, los efectos de esta angustia son esencialmente distintos 
en Alfonso de Ligorio y en Bunyan: la misma angustia que impulsa 
al primero a rebajarse hasta lfmites inconcebibles estimula al se
gundo a una lucha incansable y sistematica con la vida. iDe d6nde 
viene esta diferencia? 

A primera vista, parece un enigma que pudiera ligar la indudable 
superioridad del calvinismo en la organizaci6n social31 con aquella 

31 Parece imprescindible sefialar Ja gran importancia que para el car:icter social 
de! cristianismo reformado tuvo Ja idea calvinista de que Ja pertenencia a una 
comunidad, ordenada de acuerdo con los preceptos divinos, era necesaria para Ja 
salvaci6n, derivada de! requisito de Ja «incorporaci6n al Cuerpo de Cristo» ( Galv. 
Institut., III, 11, 10). Sin embargo, el centro de gravedad de! problema radica en 
otra parte, considerado desde nuestro especial punto de vista. Esa idea dogmatica 
pudo haberse desarrollado, como lo hizo de hecho, supuesto el caracter puramen
te institucional de Ja Iglesia. No tuvo fuerza psicol6gica para despertar iniciativas 
constructivas comunitarias ni para darles el vigor que posey6 el calvinismo. Preci
samente este llev6 Ja realizaci6n de su tendencia comunitaria fuera de! esquema 
de Ja comunidad eclesiastica «en el mundo» prescrita por Dios. Aquf es decisiva Ja 
creencia de que el cristiano comprueba su gracia obrando in majorem Dei glo
riam; y es evidente que el marcado aborrecimiento a toda idolatrfa y a Ja afecci6n 
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tendencia a la emancipaci6n interior del individuo de los mas fnti
mos vfnculos que lo mantienen atado al mundo_ Por raro que pa
rezca, ello es una consecuencia de matiz que adquiri6 el cristiano 
«amor al pr6jimo» bajo la presi6n del aislamiento interior del indi
viduo realizado por la fe calvinista. Por de pronto, en el orden 
dogmatico 32. El mundo esta destinado a la autoglorificaci6n de 
Dios, y solo a esto; el cristiano elegido tampoco existe sino para 
aumentar la gloria de Dios en el mundo, en la parte que le corres-

a las relaciones personales con los hombres tenfa que conducir inconscientemen
te estas energfas por las vfas del obrar objetivo (impersonal). EI cristiano, cuyo 
primordial interes es comprobar su gracia, obra por los fines de Dios, los cuales 
solo pueden ser impersonales. Toda relaci6n sentimental -es decir, no justifica
da racionalmente- entre hombre y hombre corre el riesgo de incurrir fäcilmente 
en el anatema de idolatrfa por parte de la etica puritana y ascetica en general. 
Aparte de lo ya dicho en otra nota, vease este pasaje caracterfstico sobre la amis
tad: «lt is an irrational and not fit for a creature to love any one farther than reason 
will allow us ... It-very often taketh up mens minds so as to hinder their love of 
God» (BAXTER, Christian Directory, IV, pag. 253). Estos argumentos se encuentran 
repetidos mil veces. Los calvinistas se inspiran en esta idea: que Dios, al formar el 
mundo y el orden social, tenfa que querer el orden teleologico como medio de 
honrar su Majestad: no la criatura por ella misma, sino la ordenacion de lo creado 
bajo su voluntad. Por eso, el fmpetu activista desencadenado en los santos por la 
doctrina de la predestinaci6n desemboca enteramente en la aspiracion a racionali
zar el mundo. Particularmente, la idea de que la utilidad «publica» o the good of 
the many, como dice BAXTER (Christian Directory, IV, pag. 262, con la cita un 
tanto forzada de Rom. 9,3), anticipandose al racionalismo liberal posterior, prece
de al bien «personal» o «privado» de los particulares, aun cuando no tenfa nada de 
original, derivaba en el puritanismo de su tendencia antiidolatrica. Dei mismo 
modo, la tradicional hostilidad americana a la prestaci6n de servicios personale,s, 
aparte de otros numerosos motivos derivados de los sentimientos «democraticos» 
guarda una conexion indirecta con esa misma tradici6n. Y lo mismo cabrfa decir de 
la inmunidad relativamente grande de los pueblos de pasado puritano contra el 
cesarismo y, en general, la posicion de los ingleses con respecto a sus estadistas que 
si, por una parte, es interiormente mas libre e inclinada a reconocer el valor de sus 
grandes figuras, por otra se niega a apasionarse histericamente por ellos y a recono
cer valor al principio de que hubiera que estar obligado a prestar a alguien obedien
cia polftica por «motivos de agradecimiento»: lo contrario de cuanto, a partir de 1878, 
hemos visto en este sentido -positiva o negativamente- en Alemania. Sobre la 
pecaminosidad de Ja fe en Ja autoridad -solo lfcita cuando es impersonal, dirigida 
unicamente por el contenido de Ja Escritura- y Ja estimaci6n exagerada de los 
hombres mas santos y eminentes -que podrfa poner en peligro Ja obediencia 
debida a Dios-, ver BAXTER, Christian Directory (2.3 ed., 1678), I, pag. 56. Lo que 
significa desde el punto de vista polftico la oposici6n a Ja «idolatrfa» y el principio de 
que solo Dios <lebe «dominar» en la Iglesia y, en ultimo termino, en Ja vida misma, 
no puede ser objeto de investigaci6n en este lugar. 

32 Repetidamente habra ocasi6n de hablar acerca de las relaciones entre las 
«consecuencias» dogmaticas y practico-psicologicas. No necesitamos advertir que, 
desde luego, no son cosas identicas. 
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ponde, cumpli-endo sus preceptos. Ahora bien, Dias quiere que los 
cristianos acn1en en la sociedad, puesto que quiere que la vida 
social se configure conforme a sus preceptos y se organice de 
modo que responda a aquel fin. El trabajo social33 del calvinista en 
el mundo se hace unicamente in majorem gloriam Dei. Y exacta
mente lo mismo ocurre con la etica profesional, que esta al servi
cio de la vida terrena de la colectividad. Ya en Lutero vimos derivar 
la actividad profesional, en el seno de la divisi6n del trabajo, del 
«amor al pr6jimo». Pero lo que en el era atisbo inseguro y pura 
construcci6n mental, constituye en los calvinistas un elemento ca
racterfstico de su sistema etico. Corno el «amor al pr6jimo» solo 
<lebe estar al servicio de la gloria de Dios34 y no lade la criatura 35, 

33 Corno es natural, empleamos la palabra «social» sin pensar lo mas mfnimo 
en el sentido moderno de la misma; lo hacemos unicamente en el sentido de la 
actuaci6n dentro de las organizaciones polfticas, eclesiasticas y comunitarias de 
cualquier tipo. 

34 Son pecaminosas aquellas buenas obras que se realizan con un fin distinto de! 
de honrar a Dios, Hanserd Knalls Confession, cap. XVI. 

35 Lo que en la esfera propia de la vida comun religiosa significa esta «imperso
nalidad condicionada» de! «amor al pr6jimo» por la exclusiva referencia de la vida 
a Dios, puede verse muy bien en el proceder de la China Inland Mission y la 
International Missionaries Alliance (vease a este prop6sito WARNECK, Gesch. d. 
prot. Mision, 5.• ed., pags. 99-111). Con costo formidable fueron equipados 
enormes batallones de misioneros, enviandose, por ejemplo, mil a China sola
mente, para «ofrecer», en sentido estrictamente literal, a los paganos el Evangelio, 
predicando por todo el pafs porque asf lo mand6 Cristo, haciendo depender de 
esto su vuelta al mundo. Ya es cosa secundaria para el misionero, porque es 
asunto exclusivo de Dios, que resuelve en definitiva, el que los catecumenos sean 
o no ganados para el cristianismo, y participen, por tanto, de la bienaventuranza, e 
incluso el que hayan entendido el mero sentido gramatical de! lenguaje de los 
misioneros. Segun Hudson Taylor (cf. WARNECK, op. cit.), tiene China alrededor de 
50 millones de familias, de modo que mil misioneros podfan alcanzar diariamente 
(!) 50 familias, con lo cual en mil dfas o menos de tres anos podrfa «ofrecerse» el 
Evangelio a todos los chinos. Con arreglo a este mismo esquema ejercfa el calvi
nismo su disciplina eclesiastica: su finalidad no era la salvaci6n de! alma de los 
censurados -asunto exclusivo de Dios (y, en la practica, asunto propio) y en el 
que nada podfa hacerse con medidas disciplinarias-, sino aumentar la gloria de 
Dios. Pero el calvinismo no es, propiamente, responsable de esa obra de misiones 
a que nos hemos referido, ya que esta no se encuentra ligada a ninguna denomina
ci6n determinada. (EI mismo Calvino rechazaba el deber de hacer obra de misi6n 
con los paganos, puesto que la expansi6n de la Iglesia es unius Dei opus.) Su 
origen se <lebe, mas bien, como es notorio, a la idea latente en la etica puritana de 
que se cumple con el precepto de! amor al pr6jimo cumpliendo todos los manda
mientos divinos para mayor gloria de Dios; con esto ya se da al pr6jimo lo que se 
le <lebe, y todo lo demas corre a cargo de Dios. Desaparece con esto la «humani
dad», si cabe decirlo asf, de las relaciones con el «pr6jimo». Este hecho se pone de 
relieve en las mas variadas circunstancias; asf -para no citar sino un caso tfpico 
de esta atm6sfera vital-, en la esfera de la charitas reformada, tan justamente 
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su primera manifestaci6n es el cumplimiento de las tareas profe
sionales impuestas por la !ex naturae, con un caracter especffica
mente objetivo e impersonal: como tin servicio para dar estructura 
racional al cosmos social que nos rodea. Pues la estructura y orga
nizaci6n maravillosamente adecuadas de este cosmos, que segun 

• 1a revelaci6n de la Biblia y el juicio natural de los hombres parecen 
enderezadas al servicio de la «utilidad» del genero humano, permi
te reconocer este trabajo en pro de la impersonal utilidad social, 
como glorificaci6n de Dios y, por tanto, como querido por EI. EI 
puritano y el judfo realizan con la misma facilidad, aun cuando por 
razones diferentes, la eliminaci6n absoluta de todo problema de 
teodicea y de todas esas cuestiones en torno al «sentido» del mun
do y de la vida, que tanto preocupan a otros; en general, esta postu
ra es compartida por toda la religiosidad cristiana no mfstica. Apar
te de esta economfa de fuerzas, presenta el calvinismo un segundo 
rasgo de identica direcci6n: el desconocimiento de la escisi6n en
tre el «individuo» y la «etica» ( en el sentido de Sören Kierkegaard), 
a pesar de que el calvinismo pone al individuo a solas consigo 
mismo en cuestiones religiosas. No es este el lugar de analizar el 
fundamento de esos puntos de vista y su importancia para el racio
nalismo polftico y econ6mico del calvinismo; en todo caso, ahf se 
halla la fuente del caracter utilitarista de la etica calvinista y de ahf 
se derivarfan tambien los mas caracterfsticos aspectos de su con
cepto de profesi6n 36. Insistamos todavfa, empero, especfficamente 
en la doctrina de la predestinaci6n. 

Estimamos que el problema fundamental a resolver es el de 
c6mo pudo ser soportada esta doctrina 37 en una epoca en la que la 

famosa en alguno de sus aspectos: los Huerfanos de Amsterdam (a los que todavfa 
en el siglo xx se !es obliga a vestir, como si fuesen bufones, faldeta y calzones 
mitad negros y mitad rojos, siendo conducidos de esta guisa en formaci6n a Ja 
iglesia) constituyeron sin duda, para Ja mentalidad de tiempos pasados, un ejem
plo altamente edificante y servfan Ja gloria de Dios exactamente en Ja medida en 
que necesariamente tenfa que sentirse ofendido todo sentimiento «humano» y 
personal. Y, como veremos, esto se da hasta en los mas pequeftos detalles de Ja 
actividad profesional privada. Se trata, a no dudarlo, de una tendencia general que 
no impide constatar ciertas limitaciones en casos concretos; pero necesariamente 
tenfamos que referirnos aquf a esta tendencia de Ja religiosidad ascetica. 

36 En todos estos respectos, diferfa bastante Ja etica predestinacionista de Port
Royal, por virtud de su orientaci6n mfstica y extramundana, esto es, cat6lica (v. 
HONIGSHEIM, loc. cit.) 

37 HUNDESHAGEN (Beitr. z. Kirchenverfassungsgeschichte u. Kirchenpolitik, 
1864, I, pag. 37) sostiene Ja tesis, frecuentemente repetida desde entonces, de 
que el dogma de Ja predestinaci6n fue un asunto de te6logos, pero no una doc
trina popular. Esto es cierto solo a condici6n de identificar el «pueblo» con Ja 
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otra vida no solo preocupaba infinitamente mas, sino que era ade
mas mucho mas cierta que todos los intereses de la vida terre-

masa de las capas inferiores mas ignorantes; y aun en esta esfera se encontra
rfan excepciones. Hacia el afio 40 de! siglo XIX, KÖHLER (loc. cit.) encontraba 
que precisamente las «masas» (es decir, Ja peq_uefia burguesfa holandesa) pro
fesaban un rfgido predestinacionismo; quien negaba el doble Decreto era un 
hereje, un condenado. A el mismo !e preguntaron por el momento de su regene
racion (en sentido predestinacionista). Los cismas de Da Costa y de De Kocksche 
estuvieron codeterminados por esta doctrina. No solo Cromwell -en el que ya 
ZELLER (Das theol. System Zwinglis, pag. 17) habfa ejemplificado como en un 
paradigma los efectos de! dogma-, sino todos sus santos sabfan perfectamente 
de lo que se trataba, y los canones de los sfnodos de Dordrecht y Westminster 
sobre Ja doctrina en cuestion eran asuntos de interes nacional. Los tryersy ejectors 
de Cromwell solo admitieron predestinacionistas y BAXTER (Life, I, pag. 72), a 
pesar de haber sido su adversario, admite que su efecto sobre Ja calidad de! eiern 
fue considerable. No hay que pensar que los pietistas reformados, los participan
tes en los conventfculos ingleses y holandeses, tuviesen dudas acerca de la doctri
na, pues era esta la que !es impulsaba a agruparse en busca de la certitudo salutis. 
Lo que la predestinacion significaba o no significaba, allf donde tan solo ha sido 
doctrina de te6logos puede mostrarlo el catolicismo eclesiasticamente correcto, al 
que nunca le ha sido extrai'ia como doctrina esoterica, en formas mas o menos 
vacilantes. (Lo decisivo es que siempre se rechazara Ja idea de que el individuo 
hubiera de considerarse elegido y comprobarse por sf mismo. Cf. la doctrina 
catolica, por ejemplo, en Ad. VAN WYCK, Tract. de praedestinatione, Colonia, 1708. 
No hemos de investigar aquf hasta que punto era correcta la doctrina pascalina 
sobre Ja predestinacion). -Hundeshagen, a quien resulta antipatica Ja doctrina, 
recoge sus impresiones predominantement_e de la situacion en Alemania. Su anti
pat(a se basa en Ja creencia (adquirida por razonamiento deductivo) de que su 
consecuencia para el orden moral tenfa que ser necesariamente el fatalismo y el 
antinomismo. Esta opinion fue ya debidamente refutada por ZELLER, loc. cit. Por lo 
demas, no hay que negar Ja posibilidad de que la doctrina hiciese este viraje, de! 
que ya hablaron tanto Melanchthon como Wesl~y: pero es sintomatico que en 
ambos casos se tratara de una combinacion con una religiosidad «de Ja fe» senti
mentalmente concebida. Y, evidentemente, al faltar la idea racional de la compro
baci6n, dicha consecuencia se desprendfa de la naturaleza misma de las cosas. 
Tambien en el Islam se dieron estas consecuencias fatalistas; wor que? Pues por
que la predeterminaci6n islamica no tiene sentido predestinacionista sino solo 
predeterminacionista, y no va referida a la salvacion en la otra vida, sino al 
destino en este mundo, y, por consiguiente, en esta doctrina no desempei'ia el 
menor papel la idea eticamente decisiva: Ja comprobacion como predestinado y, 
por tanto, lo unico que podfa deducirse era el arrojo guerrero (como en los 
«moros») pero no consecuencias para Ja metodizaci6n de Ja vida, pues faltaba Ja 
«prima» religiosa. Vease la tesis doctoral (Univ. de Heidelberg) de F. ULLRICH, Die 
Vorherbestimmungsletbe i. Islam und Chr., 1912. Las atenuaciones de la doctrina 
impuestas por Ja practica -cf. por ej., Baxter- no fueron tan esenciales como 
para modificar Ja idea de que, para cada individuo en particular, Dios decretaba su 
destino, cuya comprobacion quedaba a cargo de! interesado. Y, digamos, sobre 
todo, que todas las grandes figuras de! puritanismo -en el mas amplio sentido de 
la palabra- partieron de esta misma doctrina, cuya adusta seriedad ejercio honda 
influencia en su formaci6n juvenil: Milton, Baxter -en medida decreciente- y 
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na38 . Todo creyente tenfa que plantearse necesariamente estas cues
tiones: iHe sido yo elegido? iY c6mo estare seguro de ello? Tales 
cuestiones relegaban a segundo termino toda preocupaci6n terre
na39 . Para Calvino, personalmente, esto no constitufa problema al
guno: se sentfa «instrumento» de Dias y estaba seguro de hallarse 
en posesi6n de la gracia. Por eso, a la apremiante cuesti6n de 
c6mo podra estar el individuo seguro de haber sido elegido, no 
sabe dar en principio otra respuesta que esta: debemos contentar
nos con el conocimiento del decreto divino y la perdurable con
fianza en Cristo quese logra por la verdadera fe. Rechaza por prin
cipio el supuesto de que se pueda saber por su conducta si los 
demas han sido elegidos o rechazados; serfa un intento vano pre
tender penetrar asf los designios de Dias. Los elegios no se distin
guen exteriormente en nada, en esta vida, de los condenados 40 , y a 
estos les son posibles incluso las mismas experiencias subjetivas 
que los elegidos (como ludibria spiritus sancti) con la sola excep
ci6n de aquella confianza dada por la fe que persevera finaliter. 
Los elegidos son, pues, como la Iglesia invisible de Dias. Natural
mente no ocurre lo mismo con los epfgonos (asf, Beza) y sobre 
todo con la extensa capa de los hombres vulgares. Para estos, la 
cuesti6n de la certitudo salutis, la cognoscibilidad del estado de 
gracia, tenfa que alcanzar una importancia primordial 41 , y en gene-

Franklin (convertido mäs tarde en librepensador). Todos estos acabaron por 
emanciparse de Ja doctrina, siquiendo Ja evoluci6n que en el mismo sentido iba 
sufriendo Ja totalidad de! movimiento religioso. Pero todos los grandes rivales 
eclesiästicos, al menos en Holanda y Ja mayorfa de los de Inglaterra, retornan 
siempre precisamente a ella. 

38 No es otro el tono fundamental que todavfa domina poderosamente en The 
Pilgrim 's progress de BuNYAN. 

39 En Ja epoca de los epfgonos, el luterano se planteaba esta cuesti6n. -aun 
prescindiendo de! dogma de Ja predestinaci6n- con menos intensidad que el 
calvinista, no porque fuese menor su interes por Ja salvaci6n de! alma, sino por
que Ja evoluci6n de Ja lglesia luterana acentu6 su caräcter de orp,anismo de salva
ci6n y, por consiguiente, el individuo se sentfa objeto de su actividad y cobijado 
en ella. Observese que solo el pietismo volvi6 a suscitar el problema dentro de! 
luteranismo. Pero Ja cuesti6n misma de Ja certitudo salutis podfa poseer significa
ci6n central en toda religi6n de salvaci6n no sacramentaJ -llämese Budismo, 
Jainismo o como quiera; esto no cabe desconocerlo. De aqufprovienen todos los 
impulsos psicoJ6gicos de caräcter puramente religioso. 

40 Asf, expresamente, en Ja carta a BucER, Corp. Re/, 29, 883 y ss. Cf. sobre esto 
SCHEIBE, op. cit., päg. 30. 

41 La Confesi6n de Westminster admite tambien (XVIII, 2) la certeza infali
ble de Ja gracia de los elegidos, a pesar de que, por mäs que hagamos, siempre 
somos «siervos inutiles» (XVI, 2) y de que Ja lucha contra el Maligno dura toda Ja 
vida (XVIII, 3). Pero tambien eJ elegido ha de sostener Jargas Juchas para alcanzar 
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ral ocurri6 en cuantos lugares tuvo vigencia la doctrina de la pre
destinaci6n que se plante6 la cuesti6n de si existen indicios segu
ros que permitan reconocer la pertenencia a los electi. Esta 
cuesti6n no solo fue el eje de la evoluci6n pietista, iniciada en el 
seno de la iglesia anglicana, sino que en algun momento alcanz6 
significaci6n constitutiva en cierto sentido; aun mas: cuando estu
diemos el extraordinario alcance polftico y social de la doctrina y 
la practica reformadas de la comuni6n veremos la importancia que 
aun fuera del pietismo tuvo durante todo el siglo XVII el problema 
de la posibilidad de constatar el estado de gracia por el propio 
individuo, es decir, por ejemplo, de su posibilidad de acceso a la 
comuni6n, el acto central del culto, decisivo para la posici6n social 
de los que en el participaban. 

Planteada la cuesti6n en torno al propio estado de gracia, resulta
ba imposible conformarse 42 con el criterio de Calvino, nunca aban
donado formalmente, en principio al menos, por la doctrina orto
doxa: recurrir al autotestimonio de la fe perseverante, obrada en el 
hombre por la gracia43 . Tampoco la cura de almas podfa conformar
se con tal criterio, la cual tenfa que verselas a cada momento con 
las torturas que causaba la doctrina, y recurrfa a diversos expedien
tes para resolver las dificultades 44 . Cuando no se reinterpret6 y 
suaviz6 la doctrina de la predestinaci6n hasta su virtual abandono 45 

la certitudo salutis, que consigue por la conciencia de! cumplimiento de! deber, 
que nunca faltarä por completo al creyente. 

42 Asf, por ejemplo, OLEVIAN, De substantia Joederis gratuiti inter Deum et 
electos (1585), päg. 257. HJoIDEGGER, Corpus Tbeologiae, XXIV, 87s; otros pasajcs 
en HEPPE, Dogm. der ev. ref Kirche (1861), päg. 425. 

43 La genuina doctrina calvinista remitio a lafe y a la conciencia de la comuni
dad con Dias en los sacramentos, y solo accidentalmente mencionada los «dos 
frutos de! espfritu». Ver los pasajes correspondientes en HEPPE, op. cit., päg. 425. EI 
mismo Calvino rechazo con gran energfa las obras, aunque el y los luteranos las 
consideran frutos de la fe, sefiales del valor ante Dias (/nstit., III, 2, 37, 38). EI 
viraje präctico hacia la comprobacion de la gracia en las obras, que es lo que 
caracteriza a la ascesis, marcha paralelamente a la transformacion paulatina de la 
doctrina de Calvino, la cual despues de considerar (como Lutero) que los signos 
de la verdadera Iglesia son, ante todo, la pureza de la doctrina y los sacramentos, 
llega a considerar la «disciplina» como seiial equivalente a estas dos. Esta evolu
cion puede seguirse en los textos citados en HEPPE, op. cit, pägs. 194-195, y en la 
manera como a fines de! siglo xv1 se adquirfa en los Pafses Bajos la cualidad de 
miembro (condicion central: la sumision contractual expresa a la disciplina). 

44 Veanse acerca de esto las observaciones de ScHNECKENBURGER, loc. cit., päg. 48. 
45 Asf, por ejemplo, tambien en Baxter adquiere gran importancia, como en el 

catolicismo, la distincion entre pecado mortal y venial. EI primero es signo de 
que, al menos actualmente, falta la gracia al hombre, y solo una completa «conver-
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aparecen dos tipos de consejos pastorales, caracterfsticos y empa
rentados: en prh:mer termino, se prescribe como up deber el consi
derarse elegjdo y rechazar como tentaci6n del demonio 46 toda 
duda acerca de ello, puesto que la poca seguridad de sf es conse
cuencia de una fe insuficiente y, por tanto, de una acci6n insufi
ciente de la gracia. La advertencia del Ap6stol de «mantenerse» en 
la propia vocaci6n se considera ahora como un deber de conseguir 
en la lucha diaria la certeza subjetiva de la propia salvaci6n y justifi
caci6n; en lugar del pecador humilde y abatido al que Lutero otorc 
ga la gracia si conffa arrepentido en Dios, se cultivan ahora esos 
«santos» ciertos de sf mismos 47 , que vemos personificados en cier
tos hombres de negocios, puritanos y de acerada dureza de la era 
heroica del capitalismo y, aun hoy, en ciertos ejemplares aislados. 
En segundo lugar, como medio principalfsimo de conseguir dicha 
certeza en sf mismo, se inculc6 et trabajo profesional incesante48 

como unico, modo de ahuyentar la duäa religiosa y de obtener la 
seguridad del propio estado de gracia. 

La raz6n de que fuera posible considerar de este modo el trabajo 
profesional, como un medio 1 adecuado para reaccionar contra la 

si6n» de este puede garantizarle su posesi6n. EI ultimo no es incompatible con el 
estado de gracia. 

46 Asf-en inumerables matices- Baxter, Bailey, Sedgwick, Hoornbeek. Vean
se tambien los ejemplos citados en ScHNECKENBURGER, op. cit., pag. 262. 

47 La concepci6n del «estado de gracia» como una especie de cualidad esta
mental (como Ja de los ascetas de Ja antigua Iglesia) se encuentra a menudo en 
autores diversos; asf en ScHORTINHUIS (Het innige Christendom, 1740; obra prohi
bida por los Estados Generales). 

48 Asf, como mas tarde se vera, en innumerables pasajes de! Christian Direc
tory -sobre todo en su pasaje final- de Baxter. Esta recomendaci6n de! trabajo 
profesional conio medio de ahuyentar Ja angustia suscitada por el sentimiento de 
Ja propia inferioridad moral recuerda Ja interpretaci6n psicol6gica que daba Pas
cal al afän de dinero y Ja ascesis en Ja profesi6n, como un medio inventado para 
engafiarse sobre Ja propia nulidad etica. En el, el dogma de Ja predestinaci6n va 
unido a Ja convicci6n de Ja insignificancia que el pecado original ha impreso a 
toda criatura; asf puede recomendar el apartamiento de! mundo y Ja contempla
ci6n como unicos medios de descargarse de Ja presi6n de! pecado y alcanzar Ja 
seguridad de Ja salvaci6n. En su trabajo ya citado (parte de una obra m:is amplia 
cuya continuaci6n esperamos) el doctor Honigsheim ha hecho penetrantes obser
vaciones en torno a Ja formulaci6n correctamente cat6lica y jansenista de! con: 
cepto de profesi6n. En los jansenistas no hay huellas de relaci6n entre Ja certeza 
de Ja salvaci6n y las obras de/ mundo. Su concepto de Ja «profesi6n» tiene, mucho 
mas que el luterano y que el cat6lico genuino, el sentido de un conformarse a Ja 
situaci6n que a cada cual Je es asignada en Ja vida, determinada no solo por el 
orden social -como en el catolicismo-, sino por la voz de la propia conciencia 
(HONIGSHEIM, loc. cit., pags. 139 ss.). 
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angustia religiosa, se apoya en ciertas peculiaridades profundas de 
la sensibilidad cultivadas por las iglesias reformadas, cuya manifes
taci6n mas clara ( de rotunda oposici6n al luteranismo) esta en la 
doctrina sobre la naturaleza de la fe justificadora. En el hermoso 
ciclo de conferencias dadas por Schneckenburger4 9, estas diferen
cias han sido analizadas con tal finura y objetividad y ausencia de 
todo juicio de valor, que no tenemos inconveniente en seguir su 
exposici6n sobre la materia que nos ocupa a continuaci6n. 

La mas elevada experiencia religiosa a que aspira la piedad lute
rana (tal como se desarroll6 a lo largo del siglo xv11) es la unio 
mystica con la divinidad 50. Corno ya lo indica la palabra (descono-

49 Un punto de vista parecido sostiene tambien el breve pero claro resumen de 
Lobstein en el libro de homenaje a H. Holtzmann, que tambien se consultara con 
provecho para cuanto viene a continuacion. Se le ha reprochado el haber insistido 
en exceso en el leitmotiv de la certitudo salutis. Pero precisamente en este punto 
conviene distinguir entre la teologfa de Calvino y el calvinismo y entre el sistema 
teologico y las necesidades practicas de la cura de almas. Todos los movimientos 
religiosos que afectaron extensas capas de la poblacion partfan de esta cuestion: 
«como podre asegurarme de mi bienaventuranza». Su importancia es decisiva, 
como ya se ha dicho, no solo en este caso, sino en toda la historia religiosa del 
mundo en general, incluso en la India. En realidad, no podfa ser de otro modo. 

5° Ciertamente, no cabe negar que la plena evolucion de este concepto no se 
efectuo mas que en la ultima fase del luteranismo (Praetorius, Nicolai, Messner). 
Tambien existe, en sentido analogo a este, en Johannes Gerhard. Por eso en el 
libro IV.de su Geschichte des Pietismus (vol. II, pags. 3ss.) sostiene Ritschl que la 
introduccion de este concepto en Ja religiosidad luterana significa un renacimien
to o aceptacion de Ja piedad catolica. No niega (pag. 10) que el problema de la 
certeza individual de la salvacion haya sido el mismo en Lutero y en los mfsticos 
catolicos, pero cree que recibio en uno y otros soluciones opuestas. Acerca de 
esto, no me atrevo a emitir juicio propio. Corno es natural, cualquiera comprende 
lo distintivo del aire quc sc respira en Ja Libertad de un hombre cristiano, compa
rado con el dulce jugueteo con el «nifiito Jesus» de Ja literatura posterior, e inclu
so con el sentimiento religioso vivo en Tauler. Tambien la conservacion de los 
elementos mfstico-magicos en la doctrina luterana de la Eucaristfa tiene motivos 
religiosos completamente distintos de los de la piedad «bernardina» -que re
cuerda el estilo de! Cantar de los Cantares-, a Ja que siempre se refiere Ritschl, 
estimando que de ella proviene el cultivo del comercio «conyugal» con Cristo. 
Pero lnO serfa posible que tambien aquella doctrina de la Eucaristfa hubiese con
tribuido a la resurreccion de! sentido mfstico de la religiosidad? Desde !uego, no 
es acertado afirmar (loc. cit., pag. 11) que Ja libertad del mfstico consiste sola
mente en su aislamiento de! mundo. En interesantfsimos razonamientos desde el 
punto de vista psicologico-religioso, puso de relieve Tauler el orden que se esta
blece, incluso en los pensamientos referentes a Ja vida profesional, como efecto 
practico de las contemplaciones nocturnas tan recomendadas por el con ocasion 
de! insomnio: «Solo por esto (por Ja union mfstica con Dios en la noche, antes del 
suefio) se puriftca la raz6n y se fortalece el cerebro, y el hombre se sentira tan 
dichosa y divinamente influido durante todo el dfa por este ejercicio interior que 
realmente le ha unido a Dios, que todas sus obras seran ordenadas. Y por eso, 
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cida para la Iglesia reformada), se trata de un sentimiento sustan
cial de Dios: la percepci6n de una efectiva penetraci6n de lo divi
no en el alma creyente, cualitativamente analoga a los efectos de la 
contemplaci6n en los mfsticos alemanes y caracterizada por su pa
sividad, enderezada tan solo a satisfacer el anhelo de reposar en 
Dios, y por su interioridad puramente afectiva. Ahora bien, una 
religiosidad de tinte mfstico es perfectamente compatible con un 
sentido marcadamente realista de lo empfricamente dado (la histo
ria de la filosoffa lo comprueba) e incluso puede constituir su mas 
firme apoyo por su rechazo de las doctrinas dialecticas; mas aun, es 
posible que la mfstica contribuya indirectamente a la racionaliza
ci6n de la conducta practica. Pero, en todo caso, la referencia que 
la mfstica establece con el mundo excluye por su propia naturaleza 
una valoraci6n positiva de la actividad externa. Ademas, la unio 
mystica iba unida en el luteranismo a aquel profundo sentimiento 
de indignidad por el pecado original que habfa de servir para que 
el creyente luterano practicase cuidadosamente la poenitentia 
quotidiana, como medio de conservar la sencillez y humildad in
dispensables para la remisi6n de los pecados. En cambio, la reli
giosidad especfficamente reformada estuvo desde un principio en 
posici6n francamente adversa tanto contra la quietista huida del 
mundo pascaliana como contra esta piedad puramente sentimental 
e interior del luteranismo. Una efectiva penetraci6n de lo divino 
en el alma estaba excluida por la absoluta trascendencia de Dios 
frente a lo creado: finitum non est capax infiniti. La comunidad de 
Dios con sus agraciados solo podfa realizarse y experimentarse 
cuando Dios actuaba ( operatur) en ellos y estos se daban cuenta 
de ello; es decir, cuando su acci6n provenfa de la fe actuada en 
ellos por la divina gracia y, a su vez, esa fe se legitimaba como 
actuada por Dios por la cualidad de aquella acci6n. Se ponen aquf 
de relieve diferencias profundas, validas para la clasificaci6n de 
toda religiosidad practica51, de las formas basicas de salvaci6n: el 
hombre religioso puede asegurarse de su estado de gracia sintien
dose o como recipiente o como instrumento del poder divino; en 

cuando se ha preparado para su obra y va a la realidad fundado en la virtud, sus 
obras resultan virtuosas y divinas» (Sermones, fol. 318). Ya se ve, pues, que Ja 
contemplaci6n mfstica y la concepci6n racional de la profesi6n no se excluyen en 
modo alguno. Lo contrario ocurre cuando la religiosidad reviste formas directa
mente histericas, lo que no es el caso ni en todos los mfsticos ni menos aun en 
todos los pietistas. 

51 Vease acerca de esto los artfculos siguientes sobre la «Etica econ6mica de las 
religiones», introducci6n. 
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el primer caso, su vida religiosa tendera a cultivar el sentimiento 
mfstico; en el segundo, propendera al obrar ascetico. Lutero se 
aproxima al primer tipo; el calvinismo pertenece al segundo. Tam
bien el reformado queria conseguir la eterna felicidad sola fide. 
Pero como segün Calvino todos los sentimientos y estados de ani
mo, por elevados que puedan parecer, son siempre engafiosos 52, la 
fe necesita comprobarse en sus efectos objetivos para poder servir 
de base segura a la certitudo salutis: ha de ser unafides efficax53, y 

52 En este supuesto, el calvinismo se toca con el catolicismo oficial. Pero para 
los catolicos derivaba de ahf Ja necesidad de! sacramento de Ja penitencia, mien
tras que los reformados deducfan Ja consecuencia de Ja comprobaci6n practica 
por sus obras en el mundo. 

53 Asf, por ejemplo ya BEZA (De praedestinat. doct. ex praelect. in Rom., 9, a. 
Raph. Eglino exc., 1584) pag. 133: « ... sicut ex operibus vere bonis ad sanctificatio
nis donum, a sanctificatione ad fidem ... ascendimus: ita ex certis illis effectis non 
quamvis vocationem, sed efficacem illam, et ex hac vocatione electionem ex elec
tione donum praedestinationis in Christo tarn firmam quam immotus est Dey thro
nus certissima connexione effectorum et causarum colligimus ... » Solo por refe
rencia a los signos de Ja condenaci6n habrfa que mostrarse prudente, puesto que 
se trata de! estado final. (En este punto, el puritanismo pensaba de otra manera.) 
Ver tambien el profundo estudio de ScHNECKENBURGER, loc. cit., quien solo cita, 
ciertamente, determinada clase de literatura. En toda Ja literatura puritana reapare
ce este mismo rasgo. «lt will not be said: did you believe? -were you Doers, or 
Talkers only?», dice Bunyan. Segun BAXTER (The saint's everlasting rest, cap. XII) 
-representante de Ja forma mas atenuda de Ja doctrina predestinacionista-, Ja 
fe significa Ja sumision a Cristo con el coraz6n y los hechos. «Do what you are able 
first, and the complain of God for denying you grace if you have cause,, contestaba 
a Ja objecion de que Ja voluntad es sierva y solo Dios es quien retiene Ja capacidad 
de santificaci6n (Works of the Puritan Divines, IV, pag. 155.) La Examination de 
Fullcr (el historiador eclesiastico) se limitaba a Ja cuestion de la comprnhadon 
practica y los autotestimonios de! propio estado de gracia en Ja conducta. Lo 
mismo Howe en el lugar ya citado anteriormente. Una ojeada a las Works of the 
Puritan Divines proporciona pruebas a cada paso. No era raro que fuesen mu
chos escritos asceticos directamente cat6licos los que determinasen Ja «conver
sion» al puritanismo (asf, en Baxter, un tratado jesuftico). Pero, frente a Ja doctri
na genuina de Lutero y Calvino, estas concepciones no eran realmente una 
renovacion total (cf. Inst. Christ., c. I, edic. orig., v. 1.536, pags. 97, 112). Solo que 
para Calvino, era seguro que por estas vfas no llegarfa a alcanzarse Ja certeza de Ja 
gracia (147 ib.). Era corriente la invocacion a I Juan 3, 5 y pasajes analogos. 
Anticipemos que Ja exigencia de Ja fides efficax no se limita a los calvinistas en 
sentido estricto. Tambien las confesiones de fe baptista tratan los frutos de Ja fe 
en el artfculo sobre Ja predestinacion («and that ist» -de Ja regeneration- «pro
per evidence appears in the holy fruits of repentance and faith and newness of 
life,,: art. 7 de Ja Confesion impresa en The Baptist Church Manual, by J. N. Brown 
D. Filadelfia, Am. Bapt. Pub!. Sec.). De modo parecido comienza el tratado -in
fluido por el mennonismo-de Olijf-Tacxken (aceptado por el sfnodo de Harlem 
de 1640), pag. 1, planteandose Ja cuestion de c6mo se reconoce a los hijos de 
Dios, a Ja que responde (pag. 10): «Nu al is't des dasdanight vruchtbare ghelove 
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el llamamiento a la bienaventuranza ha de ser un effectual calling 
(como dice la Savoy Declaration). A la pregunta de en que frutos 
podra reconocer infaliblemente el reformado la rectitud de su fe se 
contesta: en aquel estilo de vida del cristiano que sirva al aumento 
de la gloria de Dios; y esto, o se deduce de su voluntad directa
mente revelada en la Biblia, o indirectamente del orden finalista 
de la Naturaleza por El creada (!ex naturae)5 4. El estado de gracia 
puede controlarse especialmente comparando el estado de la pro
pia alma con el que, segun la Biblia, era patrimonio de los elegi
dos, esto es, los patriarcas5?. S6lo el elegido tiene propiamente la 
fides efficax56, s.6lo el es capaz -gracias a la regeneratioy la consi
guiente sanctificatio de su vida entera- de aumentar la gloria de 
Dios mediante obras real y no solo aparentemente buenas. Y al 
hacerse consciente de que su manera de vivir -al menos en lo 
fundamental y en su constante intenci6n (propositum oboedien
tiae )- descansa en un impulso, que vive en el 57, a aumentar la 
gloria de Dios -y, por tanto no solo es querido, sino ante todo 
actuado por el propio Dios58- es cuando alcanza el sumo bien a 
que aspira la religiosidad: la certidumbre de la gracia59. La posibili
dad de alcanzarla esta corroborada por la segunda epfstola a los 
Corintios 13,560 . Asf pues, las buenas obras son del todo inadetua
das si se las considera como medios para alcanzar la bienaventu
ranza (pues tambien el elegido es criatura y todo cuanto hace se 
encuentra a infinita distancia de los preceptos divinos), pero son 
absolutamente indispensables como signos de la elecci6n 61, consti-
alleene zii het seker fondamentale kennteeken ... om de conscientien der gelovi
gen in het niewe verbondt der genade Gods te versekeren». 

54 Ya antes se dijo algo en torno al alcance de esta ley natural, para el conteni
do material de Ja etica social. Aquf no nos interesa el contenido, sino el impulso 
favorable al obrar etico. 

55 Resulta evidente hasta que punto tenfa que influir esta idea en la penetra
ci6n del espfritu judaico de! Antigua Testamento en el puritanismo. 

56 Asf, la Savoy Declaration dice de los members de la ecclesia pura que son 
«saints by effectual calling, visibly manifested by their profession and walkin[P>, 

57 A principle of goodness, CHARNOCK en las Works of the Pur. Div., pag. 175. 
58 Sedgwick dice en ocasiones que Ja conversi6n es una «copia literal del 

decreto de predestinaci6n». Y agrega Bailey: EI que es elegido es llamado y 
capacitado para la obediencia. S6/o aquellos a los que Dias llama a Ja fe (expresa
da en la conducta) son creyentes verdaderos, no meros temporary believers, como 
ensefia la Hanserd Knollys Confession (baptista). 

59 Cf. por ejemplo, el final del Christian Directory de BAXTER. 
60 Asf, por ejemplo en CHARNOCK, Self-examination, pag. 183, para refutar la 

doctrina cat6lica de Ja dubitatio. 
61 Esta argumentaci6n reaparece de continuo en Joh. HooRNBEEK, Theologia 

practica, II, pags. 70, 72, 182, I, pag. 160. 
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tuyen un medio tecnico no para comprar la bienaventuranza, sino 
para desprenderse de la angustia por la bienaventuranza. En est:e 
sentido, son consideradas ocasionalmente como «indispensables 
para la bienaventuranza» 62, o como concomitantes de la posessio 
saluti/>3. En el fondo, esto significa para la practica que Dios ayuda 
al que se ayuda a sf mismo 64 y que, por tanto, como tambien se 
dice en ocasi9nes, e1 calvinista «consigue» por sf mismo 65 su propia 
salvaci6n (o, mejor dicho, la certeza de la misma), pero sin que 
este logro pueda consistir (como en el catolicismo) en un paulati
no acopio de acciones meritorias aisladas, sino en un sistematico 
control de sf mismo que cada dfa se encuentra ante esta alternati
va: ielegido o condenado? Con esto llegamos a un punto importan
te de nuestra exposici6n. 

Ya es sabido que los cfrculos luteranos han lanzado sobre esta 
actitud, cada vez mas acusada 66 en las iglesias y sectas reformadas, 
el reproche de «santificaci6n por las obras» 67. Ypor lfcita que fuese 

62 Por ejemplo, dice Ja Conf He/vet. 16: «et improprie his (las obras) s;lus ad
tribuitur,,. 

63 Cfr. para todo esto SCHNECKENBURGER, pags. 80ss. 
64 «Si non es praedestinatus fac ut praedestineris», parece ser que • dijo San 

Agustfn. 
65 Esto recuerda en esencia una sentencia aruiloga de Goethe: «iComo puede 

uno conocerse a sf mismo? Por Ja contemplacion, nunca; solo por el obrar. Trata 
de cumplir con tu deber y pronto sabr:is lo que hay en ti. Pero iCUäi es tu deber? La 
exigencia cotidiana». 

66 Pues el mismo Calvino afirma que Ja «santidad» tiene que darse tambien en 
Ja apariencia (Inst. Christ., IV, 1, 2, 7, 9), aun cuando los lfmites entre lo santo y 
lo no santo son inescrutables para el saber humano. Hemos de creer que allf 
donde Ja palabra de Dios se anuncia en una Iglesia organizada y administrada 
segun su fey existen tambien elegidos, aun cuando no los podamos reconocer. 

67 La piedad calvinista es uno de los muchos ejemplos que se encuentran en Ja 
historia religiosa de Ja relacion que con el comportamiento practico-religioso 
guardan ciertas consecuencias deducidas /6gica y psico/6gicamente de determina
das ideas religiosas. Parece natural que Ja consecuencia /6gica de Ja predestina
cion fuese el fatalismo ... Sin embargo, Ja consecuencia psico/6gica fue precisa
mente Ja opuesta, en vinud de Ja introduccion de Ja idea de Ja comprobacion 
practica. (Por motivos anälogos reclaman los panidarios de Nietzsche significa
cion etica positiva para Ja idea de! eterno retorno. Solo que aquf se trata de Ja 
responsabilidad por una vida futura que no estä unida al sujeto actuante por ningu
na continuidad de conciencia; mientras que el puritano dice: tua res agitur). 
Bellamente explica HooRNBEEK (Theo/. pract, vol. 1, päg. 159) Ja relacion entre Ja 
predestinacion y las obras, en el lenguaje de su tiempo: los e/ecti, precisamente 
por vinud de su eleccion, son inaccesibles al fatalismo, y justamente en esta repul
sa de las consecuencias fatalistas se comprueban a si mismos «quos ipsa electio 
sollicitos reddit et diligentes officiorurn». EI entrelazamiento präctico de intereses 
interfiere en las consecuencias fatalistas logicamente deducibles (que, con. todo, 
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la oposici6n de los atacados a identificar ·su posici6n dogmatica 
con la doctrina cat6lica, no faltaba alguna raz6n a los atacantes, si 
se piensa en las consecuencias practicas de la doctrina sobre la 
vida cotidiana del cristiano reformado medio 68; pues quiza nunca 

no dejaron de presentarse ocasionalmente). Por otra parte, como lo muestra preci
samente el calvinismo, el contenido conceptual de una religi6n tiene un alcance 
mucho mas amplio de! que le concede, por ejemplo, William JAMES (Tbe varieties 
of religious experience, 1902, pags. 444 y ss). Precisamente, la importancia de lo 
racional en la metaffsica religiosa se muestra de modo clasico en los grandioses 
efectos que ha ejercido sobre la vida la estructura de! concepto calvinista de Dios. 
EI hecho de que el Dios de los puritanos haya ejercido en la historia un efecto. casi 
sin precedentes debese a los atributos con que le dot6 el poder de/ pensamiento. 
(Por lo demas, la valoraci6n «pragmatica» que hace James de! alcance de las ideas 
religiosas segun la medida en que se confirman en la vida es hija legftima de la 
ideologfa de la patria puritana de este eminente pensador). La vivencia religiosa 
en cuanto tal es irracional evidentemente, como cualquier otra vivencia. En su 
forma superior mfstica es Ja vivencia por excelencia y -como el mismo James ha 
dicho bellamente- se caracteriza por su absoluta incomunicabilidad: tiene un 
caracter especiftco y se manifiesta como conocimiento aun cuando no se puede 
reproducir adecuadamente con los medios de nuestro aparato verbal y conceptual. 
Y tambien es cierto que toda vivencia religiosa pierde su substancia al tratar de 
darse una formulaci6n racional; y pierde tanto mas, cuanto mas avanza en este 
sentido. Esa es la raz6n de los conflictos tragicos de toda teologfa racional, que ya 
conocieron las sectas baptistas de! siglo xvn. Pero la irracionalidad (que tampoco 
es propia exclusivamente de Ja «vivencia» religiosa sino de toda vivencia en dis
tinto sentido y en distinta medida) no impide que, practicamente, sea de suma 
importancia la clase de sistema intelectual que confisca, por asf decirlo, para sf la 
vivencia religiosa inmediata, marcandole la ruta a seguir; pues con arreglo a 
aquel, sera como se desarrollaran en epocas de intensa influencia de la vida por 
las iglesias y de potente evoluci6n de los intereses dogmaticos de las mismas la 
mayor parte de esas diferencias (practicamente tan importantes) en las conse
cuencias eticas que existen entre las diversas religiones de! mundo. Todo el que 
conoce las fuentes hist6ricas sabe cuan increfblemente intensivo -medido con 
criterios actuales- era el interes dogmatico, incluso por parte de los seglares, en 
el tiempo de las grandes luchas religiosas. S6lo podrfa compararse con la fe, de 
fondo un tanto supersticioso, que el actual proletariado pone en lo que es capaz 
de hacer y demostrar «Ja ciencia». 

68 BAXTER ( Tbe Saints Everlasting rest., I, 6) contesta asf a la cuesti6n: «Wether to 
make salvation our end be not mercenary or legal? -lt is properly mercenary when 
we expect is as wages for work done ... Otherwise it is only such a mercenarism as 
Christ commandeth ... and if seeking Christ be mercenary, I desire to be so merce
nary ... » Por lo demas, aun en muchos calvinistas que pasaban por ortodoxos no 
.faltaba en ocasiones la cafda en la mas grosera santificaci6n por las obras. Segun 
.BAILEY (Praxis pietatis, p. 262) las limosnas son un medio para evitar la pena tempo
ral. Otros te6logos recomendaban realizar buenas obras al condenado para que la 
condena se hiciese tal vez mas soportable y al elegido porque Dios no los querrfa sin 
una raz6n sino ob causam, lo que no dejarfa de tener su recompensa. Tambien la 
apologfa habfa hecho ciertas leves concesiones al alcance de las buenas obras para el 
grado de bienaventuranza. (SCHNECKENBURGER, loc. cit., pag. 101). 
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se ha dado una tan elevada estimaci6n de la conducta moral como 
la que el calvinismo inculcaba en sus adeptos. Pero lo decisivo 
para conocer el alcance practico de esta «santificaci6n por las 
obras» es, sobre todo, el conocimiento de las cualidades carac
terfsticas del estilo de vida correspondiente a ella y que lo distin
guen de la vida cotidiana del cristiano medieval corriente, que 
podrfa describirse aproximadamente del modo siguiente: en el as
pecto moral, el laico cat6lico corriente vivfa en la Edad Media69 «al 
dfa»; cumplfa, por de pronto, concienzudamente los deberes tradi
cionales y realizaba ademas ciertas «buenas obras» que, normal
mente, constitufan una serie de acciones aisladas, sin conexi6n 
necesaria entre sf, o, al menos, no estaban necesariamente relacio
nadas en un sistema de vida, sino quese realizaban ocasionalmen
te, con el fin, por ejemplo, de reparar pecados concretos, o por 
consejo pastoral o, sobre todo, en las proximidades de la muerte, 
como una especie de prima de seguro. Por supuesto, la etica cat6li
ca era una etica de la «convicci6n», pero acerca del valor de cada 
acci6n decidfa su concreta intentio; y cada acci6n, buena o mala, 
era imputada a su autor, influyendo sobre su destino temporal y 
eterno. La Iglesia pensaba, con criterio realista, que el hombre no 
constituye una unidad determinada y valorable, de un modo abso
lutamente unfvoco, sino que, normalmente, la vida moral es algo 
muy contradictorio, influida por motivaciones opuestas. Cierta
mente, la Igiesia exigfa tambien dei hombre, como ideal, una radi
cal transformaci6n de vida; pero esta exigencia quedaba atenuada 
(para el tipo medio de hombre) justamente por uno de sus instru
mentos mas importantes de poder y educaci6n: el sacramento de la 
penitencia, cuya funci6n iba fntimamente ligada con la mas pro
funda peculiaridad de la religiosidad cat6lica. 

EI «desencantamiento» del mundo, la eliminaci6n de la magia 

69 Tambien aquf debemos expresarnos en el lenguaje y conceptos de! «tipo 
ideal», con objeto de destacar las diferencias, aun cuando forcemos con ello un 
tanto Ja realidad hist6rica; pero es que de otro modo serfa imposible llegar a una 
formulaci6n clara. Serfa un punto a discutir separadamente el de la relatividad de 
las antftesis que aquf aparecen formuladas con Ja mayor crudeza posible. Bien se 
comprende que ya en la Edad Media afirm6 Ja doctrina oficial cat6lica el ideal de 
santificaci6n sistematica de Ja vida entera. Pero tambien es cierto, primero, que Ja 
practica cotidiana eclesiasticafacilitaba la conducta «insistematica» a que nos refe
rimos en el texto, por obra de su medio disciplinario mas eficaz: Ja confesi6n; y, 
.segundo, que al catolicismo secular de la Edad Media tenfa que faltarle constante
mente el sentido fundamentalmente frfo y rigorista y el reconcentrado aislamiento 
de los calvinistas. • 
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como medio de salvaci6n70 no fue realizada en la piedad cat6lica 
con la misma consecuencia que en la religiosidad puritana (o, an
teriormente, en la judaica). El cat6lico 71 tenfa a su disposici6n la 
gracia sacramental de su Iglesia como medio de compensar su 
propia insuficiencia: el sacerdote era el mago que realizaba el pro
digio del cambio de vida y que tenfa en sus manos el poder de atar 
y desatar; se podfa acudir a el con humildad y arrepentimiento, y el 
otorgaba expiaci6n, esperanza de gracia y certeza del perd6n, ga
rantizando asf el alivio de la terrible angustia, vivir en la cual era 
para el calvinista destino inexorable, del que nada ni nadie podfa 
redimirle; para el no habfa esos consuelos amistosos y humanos y 
ni siquiera podfa esperar, como el cat6lico y aun el luterano, com
pensar las horas de debilidad y liviandad mediante otras de mejor 
prop6sito. El Dios del calvinista no exigfa de sus fieles la realiza
ci6n de tales o cuales «buenas obras», sino una santidad en el obrar 
elevada a sistema 72. Nada de la oscilaci6n cat6lica (autenticamente 
humana) entre el pecado, el arrepentimiento, la penitencia, el des
cargo y la vuelta a pecar; nada de ese saldo global de la vida, que se 
lograba por penas temporales expiatorias o se equilibraba por los 
medios eclesiasticos de la gracia. La conducta moral del hombre 
medio perdfa asf su caracter anarquico y asistematico, para configu
rarse como un metodo consecuente de un estilo de vida total. No 
es, pues, un azar que se hayan quedado con el nombre de «meto-

70 La significacion absolutamente central de este factor se ira poniendo clara
mente de relieve, como ya tuvimos ocasion de advertir, en los artfculos sobre Ja 
etica economica de las religiones. 

71 Tambien para los luteranos, hasta cierto punto. Lutero no quiso destruir este 
ultimo resto de Ja magia sacramental. 

72 Cf., por ejemplo, SEDGWICK, Buss- und Gnaden/ehre (ed. alemana de Ra
scher, 1689): EI penitente posee «una regla segura» con Ja que sabe a que atenerse 
exactamente y por Ja cual orienta y dirige toda su vida (pag. 591). Prudente, alerta 
y precavido, vive con arreglo a Ja ley (pag. 596). Estosolo puede lograrse median
te un cambio radical de todo el hombre, como consecuencia de Ja predestinacion 
(pag. 582). EI arrepentimiento efectivo se manifiesta siempre en Ja conducta (pag. 
361). La distincion entre las obras buenas solo «moralmente» y las opera spiritualia 
consiste (como dice HooRNBEEK, loc. cit., 1, IX, c. 2) en que estas son consecuen
cia de una vida regenerada, en que (ib., vol. I, pag. 160) manifiestan un progreso 
constante que solo puede explicarse por Ja intervencion sobrenatural de Ja divina 
gracia (ib., p. 150). La santidad es una transmutacion de! hombre entero por Ja 
gracia (p. 190 ss.). Ideas que son comunes a todo el protestantismo y que, como 
es natural, tambien se encuentran en los mas elevados ideales de! catolicismo; 
pero que solo en aquellas direcciones puritanas que profesaban el ascetismo intra
mundano podfan descubrir sus consecuencias para el mundo y, sobre todo, solo en 
ellas eran suficientemente premiadas desde el punto de vista psicologico. 
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distas» los adeptos del ultimo gran renacimiento de las ideas puri
tanas en el siglo xvm, asf como en el siglo XVII se habfa aplicado a 
sus antecesores espirituales la calificacion equivalente de «precisis
tas»73. Pues los efectos de la gracia, la ascension del hombre del 
status naturae al status gratiae, solo podfan lograrse mediante una 
transformacion fundamental del sentido de la vida entera en cada 
hora y en cada accion 74 . La vida del «santo» se encaminaba unica
mente a una finalidad trascendente: la bienaventuranza; pero, jus
tamente por eso, el decurso inmanente de esa vida fue absoluta
mente racionalizado y dominado por la idea exclusiva de 
aumentar la gloria de Dios en la tierra; jamas se ha tomado mas en 
serio este principio de omnia in majorem Dei gloriam 75. Ahora 
bien, solo una vida guiada por una • constante reflexion podfa ser 
considerada coino superacion del status naturalis; el cartesiano 
cogito ergo sum fue adoptado por sus contemporaneos puritanos 
transmutandolo en sentido etico 76. Esta racionalizacion dio a la pie
dad . reformada su caracter especfficamente ascetico; al propio 
tiempo, constituye la razon de su fntima semejanza 77 y de su es-

73 Este ultimo nombre derivö en Holanda de Ja vida que los «finos» ajustaban 
con Ja maxima precisiön a los preceptos bfblicos (asf en Voet). Por lo demas, 
tambien a los puritanos se aplicö en el siglo xvn el nombre de «metodistas». 

74 Pues, como se hace observar por todos los predicadores puritanos (como, 
por ejemplo, BUNYAN, en Tbe Pbarisee and the Publican, W. of Pur. Div., pag. 
126), un solo pecado destruye todo el «merito» que pudo ser acumulado por las 
«buenas obras» en el curso de una vida, si -lo que es imposible- el hombre 
fuese capaz por sf solo de aportar algo que Dios tuviese que imputarle como 
merito o pudiera vivir constantemente en estado de perfecciön. Ya no hay, como 
en el catolicismo, una especie de cuenta corriente con deduc.cic'in de saldo -ima
gen esta ya corriente en Ja Antigüedad-, sino que toda la vida se encuentra ante 
esta cruda alternativa: o estado de gracia o condenaciön. Veanse mas adelante, en Ja 
nota 103, pagina 105, algunas reminiscencias de esta concepciön de la cuenta co
rriente. 

75 En eso consiste la diferencia con Ja mera legality y civility, que Bunyan hace 
habitar como compai'ieras de! sei'ior «Mundano-Discreto» («Wordly-Wiseman») en 
la City llamada «Moralidad». 

76 CHARNOCK, Selfexamination (Works oftbe Pur. Div., pagina 172): «La refle
xiön y el conocimiento de sf mismo son una prerrogativa de las naturalezas racio
nales». Y sigue a esto una nota que dice: «Cogito, ergo sum: tal es el primer princi
pio de la nueva filosoffa». 

77 No es este el lugar de mostrar el parentesco de Ja teologfa de Duns Scoto 
(nunca dominante, sölo tolerada y en ocasiones sospechosa de herejfa) con cier
tas ideas de! protestantismo ascetico. Tanto Calvino como Lutero (en sentido un 
poco diferente) ya participaron de Ja hostilidad sentida mas tarde por los pietistas 
contra la filosoffa aristotelica, en consciente oposiciön con el catolicismo (cf. 
Instist. Christ., II, c. 2; 4, IV, 17, 24). A todas estas direcciones es comun la «prima
cfa de Ja voluntad», como Ja llamö Kahl. 
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pecffica oposici6n al catolicismo, al cual, naturalmente, no le era 
extrafia una actitud semejante. 

Es indudable que el ascetismo cristiano alberg6 en su seno mati
ces harto diferentes, tanto en sus manifestaciones externas como 
en su sentido mas fntimo. Pero en Occidente sus manifestaciones 
mas elevadas tuvieron siempre caracter racional, ya desde la Anti
güe<;lad, y absolutamente en la Edad Media; en eso se basa precisa
mente la significaci6n hist6rica de la vida monacal en Occidente 
por oposici6n al monacato oriental (no de todo el, pero sf de su 
tipo mas general). Ese caracter se encuentra ya en la regla de 'san 
Benito y en la de los cluniacenses, mas todavfa en los cistercienses 
y decididamente en los jesuitas, cuyo ascetismo se emancipa tanto 
de la anarquica huida del mundo como del continuo atormentarse 
por puro virtuosismo, para convertirse en un metodo sistematico 
de conducci6n racional de la vida, con el fin de superar el status 
naturae, de sustraer al hombre del poder de los apetitos irraciona
les, y de la dependencia del mundo y la naturaleza, de asegurar la 
primacfa de una voluntad sistematica 78 , de someter sus acciones a 
permanente autocontroly evalµaci6n de su alcance moral, educan
do (objetivamente) al monje como trabajador al servicio del reino 
de Dios y asegurandole (subjetivamente), a la vez la salvaci6n del 
alma. Pues bien, este activo dominio de sf mismo que era el fin de 
los Exercitia de San Ignacio y de las formas mas altas de la virtudes 
racionales monacales 79 venfa a coincidir con el decisivo ideal de 
vida practico del puritanismo 80. Ya en el profundo desprecio con 
que en los relatos sobre los interrogatorios de sus martires se opo-

78 Exactamente de Ja misma manera define su sentido el artfculo «ascetismo» de! 
Kirchenlexikon cat6lico, de acuerdo con sus formas hist6ricas mas nobles y eleva
das. Tambien SEEBERG en Ja R. E. f prot. Tb. u. K, cit. Seanos permitido emplear el 
concepto en el sentido en que lo hemos venido haciendo, por interesar asf a los 
fines de nuestra investigaci6n. No ignoro, sin embargo, que se lo puede y se lo 
suele emplear en sentido diferente, mas amplio o mas estrecho, segün se quiera. 

79 En el Hudibras los puritanos fueron comparados a los descalzos (Canto I, 
18, 19). Un relato de Fieschi, embajador genoves, llama al ejercito de Cromwell 
«asamblea de monjes». 

80 Yo afirmo expresamente, como se ve, Ja continuidad intema entre Ja ascesis 
monastica extramundana y Ja profesional; por eso me sorprende extraordinaria
mente que Brentano (loc. cit., pag. 134, entre otras) alegue en contra mfa el 
hecho de que los monjes practicasen y recomendasen Ja ascesis en el trabajo. En 
eso • culmina todo el «excurso» que dirige contra mf. Pero cualquiera puede ver 
que esa continuidad es precisamente el supuesto basico de mis razonamientos: La 
Reforma aplica a Ja vida profesional en el mundo el ascetismo cristiano racional y 
Ja metodizaci6n de Ja vida practicada antes en el claustro. Vease lo que seguida
mente digo en el texto, reproduciendo intacto el de Ja primera edici6n. 
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ne la frfa y reposada serenidad de sus fieles a la desenfrenada 
algarabfa de los nobles, prelados y funcionarios 81 , - resalta la alta 
estimaci6n del reservado autocontrol que representan aun hoy los 
mejores tipos del gentleman ingles y angloamericano 82 . En nues
tro lenguaje corriente 83 : el ascetismo puritano (como todo ascetis
mo «racional») trabajaba para capacitar a los hombres en la afirma
ci6n de sus «motivos constantes» (singularmente en los que aquel 
les ejercitaba) frente a los «afectos»; aspiraba, por tanto, a educarlos 
como «personalidad» (en este sentido psicol6gico-formal de la pa
labra). La finalidad, contra lo que crefa el vulgo, era poder llevar 
una vida alerta, clara y consciente; por ello, la tarea mas urgente 
era terminar de una vez con el goce despreocupado de la esponta
neidad vital y el medio mas importante de la ascesis, poner un 
orden en el modo de vida de los fieles. Todas estas importantes 
caracterfsticas se dan tambien en las reglas del monacato cat6lico 84 

con fuerza no menor que en los principios del plan de vida del 
calvinismo 85 . Esta concepci6n met6dica de la vida humana es la 

81 Asf en los muchos relatos sobre los interrogatorios de los herejes puritanos, 
reproducidos en Ja History of the Puritans de NEAL y en los English Baptist de 
CROSBY. 

82 Sanford (y otros antes y despues que el) deriv6 de! puritanismo el origen de! 
ideal de Ja reserve. Cf. sobre este ideal las observaciones de James BRYCE sobre el 
colegio americano en el t. II de su American Commonwealth. EI puritanismo hizo 
de! principio ascetico de! «dominio de sf mismo» el padre de la moderna discipli
na militar. (Vease, sobre Mauricio de Orange como creador de las modernas 
instituciones militares, RoLOFF, en el Preuss. Jahrbuch, 1903, t. III, pag. 255). Los 
Ironsides de Cromwell, que, en compacta formaci6n, atacaban al enemigo, pistola 
cargada en mano, eran muy superiores a los «caballeros», no por un ardor de 
derviches, sino al contrario, por su frfo dominio de sf mismos, que !es capacitaba 
para obedecer ciegamente las 6rdenes de! mando, mientras que aquellos, con sus 
cargas en tromba, disolvfan en atomos su propia tropa. Veanse muchos detalles 
sobre Ja materia en FIRTH, Cromwells Army. 

83 Cf. especialmente sobre esto WINDELBAND, Uber Willenefreiheit, pags. 77 ss. 
84 Aun cuando no con Ja misma pureza. A menudo, con estos elementos raciona

les se interferfan contemplaciones mfsticas, factores sentimentales. Pero observese 
que, a su vez, Ja contemplaci6n hallabase met6dicamente regulada. 

85 Segun Richard Baxter, es pecaminoso todo lo que es coritra la recta reason 
impresa por Dios en nosotros: no solo aquellas pasiones cuyo objeto es en sf 
pecaminoso, sino incluso los afectos desmedidos e irracionales, porque destruyen 
Ja countenancey, como hechos puramente materiales, suprimen Ja relaci6n racio
nal de toda acci6n y sentimiento con Dios, y son ofensivos para EI. Cf., por ejem
plo, sobre el pecado de Ja ira, Chr. Directory, 2.• ed., 1678, I, pag. 285 (con una 
cita de Tauler en Ja pag. 287); sobre el caracter culpable de! temor, ib., pag. 
287, sp. 2. Tambien se considera idolatry el que nuestro apetito sea the rufe or 
measure of eating (Ja regla o media de! comer), op. cit., I, pags. 310, 316, s. I, y 
en otros lugares. Corno confirmaci6n de estos razonamientos suelen citarse ante 
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base en uno y otro caso del extraordinario poder superador del 
mundo del ascetismo; y, sobre todo, explica la mayor capacidad 
del calvinismo, frente al luteranismo, de asegurar la consistencia 
del protestantismo como ecclesia militans. 

Por otra parte, no hay dificultad en sefialar d6nde radica la oposi
ci6n entre el ascetismo calvinista y el medieval: en la supresi6n de 
los consilia evangelica y, por tanto, en la transformaci6n del asce
tismo en puramente intramundano. No es que dentro del catolicis
mo la vida «met6dica» hubiese quedado relegada a las celdas de 
los claustros; ni en la teorfa ni en la practica ocurri6 algo semejan
te. Ya se ha hecho notar que; a pesar del escaso radicalismo moral 
de catolicismo, una vida moral asistematica no puede alcanzar los 
supremos ideales que aquel produjo, incluso para la vida en el 
mundo 86. La Orden Tercera de San Francisco, por ejemplo, fue un 
vigoroso intento de penetraci6n ascetica en la practica cotidiana de 
la vida que, como es sabido, no fue el ultimo. Ciertamente obras 
como la Imitaci6n de Cristo muestran, por el modo como ejercie
ron su poderosa influencia, que el tipo de conducta exigido en 
ellas era considerado como algo muy por encima del mfnimo de 
moralidad tenido como suficiente para el tipo de vida normal, que 
no se medfa con patrones como los que estableci6 mas tarde el 
puritanismo. Ademas todo intento de sistematizaci6n de la ascesis 
intramundana tenfa que quedar impregnado por la practica de 
ciertas instituciones religiosas, como las indulgencias, las cuales, 
por esa raz6n, fueron consideradas en la epoca de la Reforma no ya 
como un abuso periferico, sino como el maximo mal. En todo 
caso, lo decisivo es que el hombre que por excelencia vivfa met6-
dicamente en sentido religioso era s6/o et monje; en consecuencia 
el ascetismo, cuanto mas intenso, mas debfa apartar de la vida 

todo las sentencias de Salom6n, el De tranquillitate animi de PLUTARCO y, a menu
do, los escritos asceticos de la Edad Media (san Bernardo, san Buenaventura, etc.) 
·No cabe mayor oposici6n al viejo principio de que «quien no guste del vino, de 
las mujeres y del canto ... », que extender el concepto de idolatry a todo goce de 
los sentidos que no este justificado por razones higienicas, en cuyo caso el depor
te y otras recreationsestan permitidas (vease sobre esto mas adelante). Observese 
que las fuentes aquf citadas no son ni obras dogmaticas ni libros de edificaci6n, 
sino que se deben a la practica de la cura de almas y son buena muestra de la 
direcci6n en que influfan. 

86 Sentirfa, dicho sea de paso, que se interpretase esta exposici6n mfa como un 
juicio de valor expresado a favor de una u otra de estas formas de religiosidad. No 
es este mi prop6sito en este lugar. Solo me interesa sefialar la injluencia practica 
de algunos de sus rasgos que, desde el punto de vista puramente religioso, seran 
quizas perifericos, pero que han tenido extraordinaria importancia para la conduc
ta practica. 
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cotidiana al asceta, ya que la vida especfficamente santa consistfa 
precisamente en superar la moralidad intramundana 87 . Primero Lu
tero y, tomandolo de este, Calvino88 rompieron con esto; y el pri
mero, no en virtud de ciertas «tendencias evolutivas» a las que 
diese realizaci6n, sino debido a experiencias totalmente persona
les (al principio, es verdad, con ciertas vacilaciones al llegar a las 
consecuencias practicas; mas tarde, con toda decisi6n, impulsado 
por la situaci6n politica). Sebastian Franck supo ver la medula de 
esta forma de religiosidad cuando dijo que lo propio de la Reforma 
estuvo en convertir a cada cristiano en monje por toda su vida. Con 
esto se pusieron barreras al desbordamiento ascetico del mundo, y 
a partir de entonces, las naturalezas mas serias y apasionadamente 
espirituales, que antes habfan proporcionado al monacato sus me
jores figuras, vieronse obligadas a • realizar sus ideales asceticos 
dentro del trabajo profesional laico. Empero, el calvinismo afi.adi6 
algo positivo en el curso de su evoluci6n: la idea de la necesidad de 
comprobar la Je en la vida profana 89; con esto, la masa de los es
pfritus mas religiosos recibieron un impulso positivo para la practi
ca de la ascesis; al mismo tiempo, la fundamentaci6n de la etica 
profesional en la doctrina de la predestinaci6n hizo surgir, en lugar 
de la aristocracia eclesiastica de los monjes situados fuera y por 
encima del mundo, la de los santos en el mundo, predestinados 
por Dios desde la eternidad 90 , aristocracia que, con su character 
indelebilis, estaba separada del resto de los hombres, condenados 
tambien desde la eternidad, por un abismo mucho mas insalvable y 
terrible en su invisibilidad que el que separaba exteriormente del 
mundo al monje medieval 91; y la idea de este abismo imprimi6 su 

87 Vease muy particularmente el artfculo «Moralisten, englische», de E. 
TROELTSCH, en Ja R. E. f prot. Th. u. K, tercera edici6n. 

88 Una muestra de! sentido en que obraron determinadas ideas y situaciones 
religiosas concretas, que parecen simples «contingencias hist6ricas» Ja tenemos, 
por ejemplo, en el hecho de que en los cfrculos pietistas nacidos de Ja Reforma se 
lament6 con frecuencia Ja falta de conventos y de que los experimentos «comunis
tas» de Labadie y otros fueron unicamente un sucedäneo de Ja vida conventual. 

89 Este rasgo ya aparece en muchas confesiones de Ja misma epoca de la Refor
ma. EI mismo RITSCHL (Peitismus, I, pägs. 258 y siguiente), a pesar de que considera 
la evoluci6n posterior como una degeneraci6n de las ideas reformadoras, no nie
ga que, por ejemplo, en la Conf Gall., 25, 26, la Conf Belg., 29, y la Conf Helv. 
post. 17, «las iglesias particulares reformadas son descritas con notas totalmente 
empfricas y que de esta verdadera iglesia no forman parte los fieles si !es Jalta la 
nota de la actividad morab> (cf. supra, nota 43). 

90 Bless God that we are not of the many (Th. ADAMS, W. ofthe Pur. Div., päg. 
138). 

91 La idea, hist6ricamente tan importante, de! birtbright encontr6 con esto en 
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caracter en todos los sentimientos sociales. Pues estos favoritos de 
la gracia, los elegidos y, por lo mismo, santos, faltandoles la con
ciencia de la propia debilidad, no se sentfan indulgentes ante el 
pecado cometido por el pr6jimo, sino que odiaban y despreciaban 
al enemigo de Dios, que llevaba impre:m el signo de la condena
ci6n eterna 92 . En algunos casos, este sentimiento se exacerbaba en 
tales terminos que daba lugar a la formaci6n de sectas. Tal ocurri6 
cuando -de modo analogo a la formaci6n de las tendencias «inde
pendentistas» del siglo XVII- la creencia genuinamente calvinista 
de que la gloria de Dios exigfa someter a la ley por medio de la 
Iglesia a los condenados, fue sobrepasada por la convicci6n contra
ria, a saber: que constituye una afrenta a Dios admitir en su rebafio 
a un no regenerado que part:icipa en los sacramentos o los admi
nistra en calidad de pastor93; en una palabra, cuando surgi6 el con
cepto donatista de iglesia derivado de la idea de comprobaci6n 
(caso de los baptistas calvinistas); tambien cuando la exigencia de 
la Iglesia «pura», como comunidad de los probadamente regenera-

Inglaterra un apoyo importante: «The first born which are written in heaven ... As 
the first born is not to be defeated in his inheritance and he enrolled names are 
never to be oblitterated, so cenainly shall they inherit eternal life» (Th. ADAMS, W 
of tbe Pur. Div., pag. XIV). 

92 EI sentimiento luterano del arrepentimiento en la penitencia es completa
mente ajeno, no tanto en la teorfa como en la practica, al calvinismo ascetico mas 
avanzado; este lo considera moralmente inane, im1til para el condenado; signo de 
recafda y de santificaci6n imperfecta para el que estando seguro de su elecci6n 
confiesa un pecado, del que no tiene que arrepentirse, sino que ha de odiarlo y ha 
de tratar de avanzar en su santificaci6n obrando ad Dei gloriam. Cf. lo que dice 
Ohwe (capellan de Cromwell, 1656-58) en 0/ men s enemity against God and of 
reconciliation between God and Man, W of tbe Purit. Div., pag. 237: «The carnal 
mind is enemity against God. Is it the mind, therefore, not as speculative merely, 
but as practical and active, that must be renewed». (Eod., pag. 246): «Reconc-ilia-
tion ... must begin in 1) a deep conviction ... of your former enemity ... l have been 
alienated from God; 2) (pag. 251) a dear and lively apprenhension ... of the mons-
trous iniquity and wickedness thereof». Aquf solo se habla de odio contra el peca
do, no contra el pecador. Pero ya la celebre cana de la duquesa Renata de Este 
(madre de «Leonor») a Calvino -en la que, entre otras cosas, habla del odio que 
sentirfa con su padre y su esposo si supiera que estaban entre los reprobados
muestra c6mo el odio se aplic6 tambien a la persona, no solo al pecado, y es un 
ejemplo al mismo tiempo de lo que antes se dijo acerca de la ruptura interior del 
individuo con los lazos de sentimiento natural que le ataban a la comunidad, por 
obra de la doctrina de la predestinaci6n. 

93 «None but those who give evidente of being regenerated or boly persons 
ought to be received or counted fit members of visible churchs. Where this is 
wanting, tbe very essence of a cburcb is lost», dice Owen, el vicecanciller calvinis
ta-independentista de Oxford, en la epoca de Cromwell (Inv. into tbe orig. of Ev. 
Ch.). Vease tambien el artfculo siguiente. 
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dos, no se llev6 a su ultima consecuencia (la formaci6n de sectas) 
surgieron variadas configuraciones en la constituci6n de las igle
sias, como resultado del intento de separar a los cristianos regene
rados de los no-regenerados -no maduros aün para los sacramen
tos-, de reservar a los primeros el gobierno o cualquier otra 
posici6n privilegiada y de admitir como pastores solo a los regene
rados94• 

Naturalmente este metodo ascetico de vida recibi6 de la Biblia la 
norma segura que sin duda necesitaba, y por la que se orient6 de 
modo permanente. Y lo que mas nos interesa en la «bibliocracia», 
tan a menudo descrita, del calvinismo, es el hecho de que el Anti
guo Testamento por estar igualmente inspirado que el Nuevo po
sefa exactamente la misma dignidad que este en sus preceptos 
morales (prescindiendo de aquellos que de modo exclusivo se 
referfan a la situaci6n hist6rica de los judfos o habfan sido deroga
dos por Cristo). La ley habfa sido dada precisamente para los cre
yentes como norma ideal, nunca enteramente realizable, pero do
tada de plena validez 95 , mientras que por el contrario Lutero habfa 
ensalzado en un principio la emancipaci6n de la servidumbre de 
la ley como privilegio divino del creyente 96. En la actitud vital del 
calvinista se nota el influjo de la sabidurfa hebraica, tan pragmatica 
y tan empapada a la par del sentimiento de lo divino, cristalizada 
en los libros mas lefdos por los puritanos: las sentencias de Salo
m6n y muchos de los Salmos, en los que podemos advertir un 
marcado caracter racional. Tenfa raz6n Sanford97 cuando imputaba 
a la influencia del Antigua Testamento la tendencia a sofocar los 
aspectos mfsticos y en general sentimentales de la religiosidad. En 
todo caso, este racionalismo de! Antigua Testamento posefa un 
caracter tradicionalista y esencialmente pequefi.o burgues y no solo 
hay que contar con el energico pathos de los profetas y muchos 
salmos, sino con elementos que ya en la Edad Media habfan pro
porcionado un punto de apoyo al desarrollo de una especffica reli-

94 Vease el artfculo siguiente. 
95 Cat. Genev., 149. BAILEY, Praxis pietatis, pag. 125: «Debemos obrar en Ja 

vida como si nadie mas que Maises hubiese de mandarnos». 
96 «Para los reformados, Ja Ley constituye una norma ideal; el luterano se humi

lla ante ella, como norma inalcanzable». En el catecismo luterano esta a Ja cabeza, 
para suscitar Ja humildad necesaria; en los catecismos reformadores sigue gene
ralmente al Evangelio. Los calvinistas reprochaban a los luteranos el «sentir verda
dero horror a Ja santificaci6n» (Möhler), mientras que los luteranos echaban en 
cara a los reformados su orgullo y su «sumisi6n servil a Ja ley». 

97 Studies and Rejlections of the Great Rebellion, paginas 79 y siguientes. 
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giosidad sentimental 98. En ultimo termino pues, era el propio 
caracter fundamentalmente ascetico del calvinismo el que selec
cion6 y asimil6 aquellos elementos mas afines de la piedad vetero
testamentaria. 

Una semejanza externa entre la sistematizaci6n del estilo etico 
de vida llevada a cabo por el protestantismo calvinista y la raciona
lizaci6n cat6lica de la vida esta en la manera como el cristiano 
puritano «preciso» controlaba de continuo su estado de gracia99. La 
piedad cat6lica moderna, creada_ante todo por los jesuitas, espe
cialmente en Francia, y los mas celosos cfrculos eclesiasticos refor
mados tenfan de comun la practica de apuntar de modo sin6ptico 
en el diario religioso los pecados, las tentaciones y los progresos 
realizados en la gracia 100 ; pero mienttas en el catolicismo este libro 
servfa para una perfecta confesi6n o para dar al directeur de l 'ame 
una base segura en su direcci6n autoritaria de1 cristiano (y mas aun 
de la cristiana), el cristiano reformado «se tomaba el pulso» con su 
ayuda. Todos los moralistas de alguna importancia hacen menci6n 
de el, y • el mismo Benjamin Franklin ofrece un ejemplo clasico 
llevando una contabilidad sin6ptico-estadfstica de los progresos 
realizados por el en cada una de las virtudes 101 . Por otra parte, la 
imagen medieval (y clasica tambien) de la contabilidad divina fue 
exagerada por Bunyan hasta incurrir en el mal gusto de comparar 
la relaci6n entre el pecador y Dios con la que media entre el 
parroquiano y eJ.. sbopkeeper ( el tendero): quien cae en deuda 
podra ir pagando en todo caso, con el producto de sus meritos, los 
intereses corrientes, pero nunca el importe del principal1°2. El pu
ritano posterior no solo controlaba su propia conducta, sino la de 
Dios, cuyo dedo advertfa hasta en los mas imperceptibles resqui
cios de la vida: de ese modo, y en oposici6n a la genuina doctrina 

98 No hay que olvidar tampoco el Cantar de los Cantares-totalmente ignora
do por Ja mayorfa de los puritanos-, cuyo erotismo fue determinante en Ja forma
ci6n de! tipo de piedad de un san Bernardo. 

99 Sobre Ja necesidad de este autocontrol cf. el serm6n ya citado de Charnock 
sobre Ja 2 Cor. 13, 5, W. of the Purit. Div., pags. 161 y s. 

100 Asf lo aconsejaban casi todos los moralistas. Por ejemplo, BAXTER, Chr. Di
rectory,, II, pags. 77 y ss., quien, sin embargo, no oculta los «peligros». 

101 Evidentemente, Ja «contabilidad moral» ha estado muy extendida tam
bien en otras partes. Pero faltaba el acento principal, ser el medio unico de co
nocimiento de la elecci6n o condenaci6n decretada desde la Eternidad, y por. 
tanto, la decisiva prima psicol6gica concedida al cuidado y observaci6n de este 
calculo. 

102 Tal era la diferencia decisiva frente a otros modos aparentemente analogos 
de conducta. 
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de Calvino, podfa saber la raz6n de que Dios hubiese dispuesto tal 
o cual cosa. La santificaci6n de la vida podfa adoptar, segun eso, un 
caracter analogo a un negocio 103. La consecuencia de esta metodi
zaci6n de la conducta moral, impuesta por el calvinismo (no por 
el luteranismo), era una penetrante cristianizaci6n de toda la exis
tencia. Hay que tener siempre presente que esta metodizaci6n era 
lo decisivo para la influencia de la vida, si se quiere comprender 
rectamente la especffica acci6n del calvinismo. De esto resulta que, 
por un lado, solo esta metodizaci6n podfa ejercer ese influjo y 
que, por otro lado, cualesquiera otras confesiones que tuvieran los 
mismos impulsos morales en este punto decisivo de la idea de 
comprobaci6n tenfan que actuar en el mismo sentido que el calvi
nismo. 

Hasta ahora nos hemos movido en el ambito de la religiosidad 
calvinista y por eso hemos presupuesto la doctrina de la predesti
naci6n como trasfondo dogmatico de la etica puritana como plan 
de vida etica, met6dicamente racionalizado. Hemos procedido asf 
porque ese dogma fue profesado aun fuera del cfrculo del partido 
religioso mas estrictamente adicto a la doctrina de Calvino: los 
«presbiterianos», que constituyeron la piedra angular de toda la 
doctrina reformada; no sölo fue admitido en la independentista 
Savoy declaration de 1658 sino tambien en la Hanserd Knall con-. 
fession baptista de 1689; aun dentro del metodismo, John Wesley, 
el gran talento organizador del movimiento, era dertamente parti
dario de la universalidad de la gracia; pero el gran agitador de la 
primera generaciön metodista y su pensador mas consecuente, 
Whitefield, asf como los adeptos de Lady Hutington (que durante 
algun tiempo ejercieron gran influencia) profesaban el «particula
rismo de la gracia». En su grandioso rigor fue esta doctrina la que, 
en la epoca decisiva del siglo XVII, sostuvo en los activos represen
tantes de la «vida santa» la idea de que constitufan instrumentos de 

I03 Tambien BAXTER (Saints' everlasting rest, c. XII) explica Ja invisibilidad de 
Dios de! modo siguiente: Dei mismo modo que se ejerce comercio por corres
pondencia con un extrafio a quien nunca se ha visto, asf tambien «por el comercio 
mfstico con el Dios invisible» podrfa adquirirse «una perla preciosa». Estas metafo
ras mercantiles, que sustituyen las de tipo forense corriente en muchos moralistas 
antiguos y en el luteranismo, son caracterfsticas de! puritanismo, segun el cual el 
hombre ha de «comerciarse» por sf mismo su propia bienaventuranza. Cf. tambien el 
siguiente pasaje de un serm6n: «We reckon the value of a thing by that which a wise 
man will give for it, who is not ignorant of it nor under necessity. Christ, the Wisdom 
of God, gave himself, his own precious blood, to redeem souls and he knew what 
they were and had no need of them» (Matthew HENRY, «The worth of the soul», W. of 
the Pur. Div., pag. 313). 
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Dios y ejecutores de sus providenciales designios 104 y la que impi
di6 su colapso prematuro en una justificaci6n por las obras de 
orientaci6n puramente utilitarista e inmanente, que hubiera sido 
incapaz de realizar tan extraordinarios sacrificios en favor de finali
dades ideales e irracionales. Y la combinaci6n de la fe en normas 
incondicionalmente validas con el absoluto determinismo y la ple
na trascendencia de la divinidad (realizada de modo genial a su 
manera), era tambien mucho mas moderna en principio que 
aquella otra doctrina, mas suave y mas accesible al sentimiento, 
que subordinaba al mismo Dios a la ley moral. Pero sobre todo la 
idea de la comprobaci6n (fundamental para nuestra investigaci6n) 
como punto psicol6gico de partida de la moral met6dica, necesita
bamos estudiarla precisamente en la doctrina de la predestinaci6n 
y en su significado para la vida cotidiana como su «medio de culti
vo» puro, por cuanto tenfamos que partir de este dogma como la 
forma mas consecuente del esquema de conexi6n entre fe y mora
lidad, que se encuentra en forma muy semejante en denominacio
nes a considerar mas adelante. Dentro del protestantismo, las con
secuencias que necesariamente tuvo esa doctrina sobre la 
conducta etica de sus primeros adeptos constituyeron la mas radi
cal antftesis de la relativa importancia moral del luteranismo. La 
gratia amissibilis, que el luterano podfa recuperar en cualquier 
instante por el arrepentimiento y la penitencia, no podfa albergar 
el menor impulso hacia lo que estimamos ser el mas importante 
producto del protestantismo ascetico: la racionalizaci6n sistematica 
de la entera vida moral1°5. La piedad luterana dej6, pues, libre paso 

104 Frente a esto afirmaba ya el mismo Lutero: «EI Uorar supera al obrar, y el 
padecer es superior a toda acci6n». 

105 Esto se pone claramente de relieve en la evoluci6n de las teorfas eticas 
de! luteranismo. Vease acerca de esto HüENNlCKE, Studien zur altprotestantischen 
Ethik, Berlfn, 1902, y la notable recensi6n de TROELTSCH en el Gött. Gel. Anz., 
1902, num. -S. En esto, la aproximaci6n de la doctrina luterana al antiguo calvinis
mo ortodoxo era frecuentemente muy considerable. Pero, al mismo tiempo, se 
abrfa camino la otra orientaci6n religiosa. Melanchthon, con el fin de dar un 
asidero a la vinculaci6n de la moralidad con la fe, puso en primer plano el concep
to de expiaci6n. La expiaci6n impuesta por la ley debe preceder a la fe, aun 
cuando las buenas obras <leben seguir a esta, pues, de otro modo -f6rmula casi 
puritana- no serfa verdadera fe justificante. Consider6 posible alcanzar en la 
tierra una cierta medida de relativa perfecci6n; mas aun, en un principio, Me
lanchthon lleg6 a proclamar que la justificaci6n se da para hacer capaz al hombre 
de realizar buenas obras, y que en la creciente perfecci6n consiste el grado de 
bienaventuranza terrenal que puede garantizar la fe. Y tambien en los dogmaticos 
posteriores del luteranismo se afirm6, en terminos analogos a los empleados por 
los reformados, que las buenas obras son los frutos necesarios de la fe, y que 
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a la espontaneidad vital de los impulsos y los sentimientos: carecfa 
del impulso interior hacia el autocontrol constante y hacia toda 
reglamentaci6n planificada de la propia vida, caracterfsticos de la 

esta puede dar lugar a una nueva vida. A la cuesti6n de lo que son las «buenas 
obras», contestaba ya Melanchthon, y mas aun los luteranos posteriores, remitien
dose a la ley. Corno reminiscencia de las primitivas ideas luteranas qued6 solo la 
menor estimaci6n concedida a la bibliocracia, especialmente el seguimiento de 
cada norma particular de! Antigua Testamento. EI Decalogo, como codificaci6n 
de los principios mas importantes de la moralidad, sigui6 siendo en esencia la 
norma de! obrar humano. Sin embargo, no existfa un puente seguro que pusiese 
en comunicaci6n su validez estatutaria con la significaci6n cada vez mas exclusi
vista de la fe para fa justificaci6n, porque, como ya dijimos, esta fe tenfa un carac
ter completamente luterano de la primera epoca, como tenfa que ser asf en una 
Iglesia que se consideraba a sf misma como organismo para la salvaci6n; pero, al 
mismo tiempo, no habfa sido sustituido por ningun criterio nuevo. Por miedo a 
perder el fundamento dogmatico (doctrina de la solafides) no se quiso proclamar 
la racionalizaci6n ascetica de la vida como tarea etica impuesta al individuo; falta
ba el resorte que diera a la idea de la comprobaci6n la importancia que en el 
calvinismo le diera la idea de la predestinaci6n. Tambien la interpretaci6n magica 
de los sacramentos (coincidente con la ausencia de esta doctrina), sobre todo el 
situar la regeneratio (o su comienzo, al menos) en el bautismo, tenfa que ser un 
obstaculo para el progreso de la moralidad met6dica, supuesto el universalismo 
de la gracia, puesto que atenuaba la distancia existente entre el status naturalis y 
el estado de gracia, si se recuerda, sobre todo, lo mucho que el luteranismo 
acentuaba la idea de! pecado original. Y no menos la interpretaci6n exclusivamen
te forense del acto de justificaci6n, que presuponfa la variabilidad de las decisio
nes divinas por la intervenci6n de! acto concreto expiatorio de! pecador converti
do. Y precisamente esa interpretaci6n fue acentuada de modo especial por 
Melanchthon. EI cambio total c.le su doctrina, que se manifiesta por esta importan
cia cada vez mayor concedida a Ja expiaci6n, guarda tambien conexi6n fntima con 
su profesi6n de! «libre albedrfo». Todo esto decidi6 el caracter amet6dico de! 
estilo de vida luterano. Para el luterano medio, reconocida Ja practica de Ja confe
si6n, el contenido de Ja salvaci6n tenfa que estar constituido por actos concretos 
de gracia para pecados concretos, no por Ja formaci6n de una aristocracia de 
santos que se iba creando por sf misma Ja certeza de su salvaci6n. De ese modo no 
podfa llegarse ni a una moralidad emancipada de Ja ley ni a un ascetismo racional 
inspirado en Ja ley, sino que Ja ley coexistfa inorganicamente con Ja fe, como 
estatuto y como postulado ideal; al propio tiempo, puesto que se rechazaba Ja 
estricta bibliocracia como santificaci6n por las obras, su contenido no podfa ser 
mas inseguro, impreciso y, sobre todo, asistematico. Y, como dice TROELTSCH (op. 
cit.) de las teorfas eticas, la vida se qued6 en una suma de simples prop6sitos 
nunca logrados» que, al quedarse fijos en una serie de preceptos inciertos, no 
influfan en «un conjunto vital interdependiente», sino que, en lo esencial, de 
acuerdo con la evoluci6n sufrida por el propio Lutero, significaban un conformar• 
se a Ja situaci6n dada a cada cual en Ja vida, tanto en el detalle como en lo 
importante. EI tan lamentado «plegarse» de! aleman a culturas extrafias, su facili
dad para cambiar de nacionalidad es algo que, esencialmente aparte de determi
nadas fatalidades polfticas de esta naci6n, <lebe ponerse en la cuenta de esta 
evoluci6n que todavfa hoy influye en todas nuestras condiciones de vida. La apro-
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lugubre doctrina calvinista. Un genio religioso como Lutero vivfa 
despreocupado en esta atm6sf era de libre apertura al mundo, sin 
temor a una recafda en el status naturalis (mientras le bastase la • 
fuerza de sus propias alas). Aquella forma sencilla, fina y de tan 
peculiar talante de la piedad, que adorn6 a muchos de los mas 
nobles ejemplares representativos del luteranismo (asf como su 
moralidad sin ley), pocas veces encontr6 paralelo en los puritanos 
genuinos, pero lo tuvo en cambio en representantes del anglicanis
mo mitigado como Hooker, Chillingsworth y otros. Pero para el 
luterano medio, aun el virt1,1oso, nada era mas seguro que el haber 
sido arrancado solo temporalmente del status naturalis mientras 
duraba el efecto de cada acto de confesi6n o de predicaci6n. Es 
bien conocida la diferencia, que tanto llamaba la atenci6n de los 
contemporaneos, entre el nivel moral de las cortes reformadas y el 
de las luteranas, degradadas a menudo en la bebida y la brutali
dad 106, asf como el escaso resultado obtenido por el clero luterano 
con la pura predicaci6n de la fe comparado con el del movimiento 
ascetico de los baptistas. Lo que se percibe en los alemanes de 
«encanto» y «naturalidad» frente al ambiente vital que se trasluce 
todavfa hoy (incluso en los rasgos fison6micos) en los angloameri
canos, como efecto de aquella radical aniquilaci6n de la esponta
neidad del «status naturalis» y que a los alemanes les extrafia 
como rigidez, falta de libertad y estrechez espiritual, es justamente 
la caracterfstica que diferencia dos tipos opuestos de modos de 
vida, surgidos del hecho de que el luteranismo no es capaz de 
impregnar asceticamente la vida del hombre. En este sentimiento 
se expresa la antipatfa que el despreocupado «hijo del mundo» 
siente contra la ascesis. Pues la doctrina luterana de la gracia care
cfa del impulso psicol6gico a sistematizar la conducta, racionali
zandola con arreglo a un metodo. Por lo demas, ya veremos que 
ese impulso que determina el caracter ascetico de la piedad, en sf 
mismo podia ser producido por motivaciones religiosas de varia 
fndole: la doctrina de la predestinaci6n era solo una posibilidad 
entre otras muchas, si bien no solo era, intrfnsecamente, de una 
extraordinaria consecuencia, sino que produjo el mas formidable 
efecto psicol6gico imaginable 107 . Comparados con el calvinismo 

piaci6n subjetiva de la cultura fue debil, porque se realizaba esencialmente por 
medio de la aceptaci6n pasiva de lo mandado por la «autoridad». 

106 Vease acerca de estas cosas el libro de THOLUCK, Vorgeschichte des Rationa
lismus. 

107 Sobre el distinto efecto de la doctrina islamica de la predestinaci6n (o, 
mejor, predeterminaci6n) y sus fundamentos, vease la ya citada tesis doctoral 
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los movimientos asceticos no calvinistas, considerados puramente 
desde el punto de vista de la motivaci6n religiosa de su ascesis, 
aparecen como atenuaciones de la cohesi6n propia del calvi
nismo. 

Tambien en la realidad hist6rica, por su parte, en la mayorfa de 
los casos, la forma reformada de ascetismo fue o imitada por los 
restantes movimientos asceticos, o utilizada comparativa o supleti
vamente en el desarrollo de principios que se desviaban de ella o, 
simplemente, la superaban. Pero a veces, no obstante la distinta 
fundamentaci6n dogmatica de la fe, las consecuencias en el orden 
ascetico eran las mismas; debfase ello, como en otro lugar se mos
trara, a la influencia de la constituci6n eclesiastica 108 . Hist6rica
mente la idea de la predestinaci6n constituye, en todo caso, el 
punto de partida de aquella direcci6n ascetica que se suele desig
nar corrientemente como «pietismo». Mientras este movimiento se 
mantuvo en el seno de la Iglesia reformada, es casi imposible tra
zar un lfmite preciso entre los calvinistas pietistas y no piedstas 109. 

(Facultad de Teologia, Heidelberg) de F. ULLRICH, Die Vorherbestimmungslehre 
im Islam und Christentum, 1912. Sobre Ja doctrina predestinacionista de los jan
senistas, cf. P. HONIGHEIM, op_ cit. 

108 Vease acerca de esto el artfculo siguiente de esta colecci6n. 
109 RITSCHL, Geschichte des Pietismus, I, päg. 152, quiere encontrar este lfmite 

en Ja epoca anterior a Labadie (basändose unicamente en specimina holandeses), 
alegando: a) que los pietistas formaron conventfculos; b) que Ja idea de Ja «inani
dad de Ja criatura» fuc cultivada «en forma directamente contraria al interes evan
gelico por Ja bienaventuranza»; c) que «el aseguramiento de Ja gracia en el tierno 
trato con Cristo Nuestro Senon. se busc6 de modo totalmente contrario al espfritu 
reformado. La primera nota solo conviene en esta primera epoca a uno de los 
autores tratados por el; Ja idea de Ja «inanidad de Ja criatura» era hija autentica de! 
espfritu calvinista y solo allf donde condujo en Ja präctica a aislarse de! mundo se 
apart6 de vfas de! protestantismo normal. Finalmente, el sfnodo de Dordrecht 
habia incluso ordenado en cierta medida (con fines catequfsticos) los conventfcu
los. De las caracterfsticas de Ja piedad pietista, analizadas en Ja exposici6n de 
Ritschl, habria quizäs que considerar las siguientes: a) el «precisismo», en su 
sentido de servil sumisi6n a Ja letra bfblica en todas las exterioridades de Ja vida, 
tal como lo reoresenta a veces Gisbert Voet; b) Ja consideraci6n de Ja justificaci6n 
y de Ja reconclliaci6n con Dios no como fin ultimo, sino como simple medio para 
una vida ascetica santa, como quizä se encuentra en Londenstey, aun cuando ya lo an
ticip6 Melanchthon (cfr. pp. 127-128, nota 105); c) Ja alta estima de Ja «lucha expiato
ria» como caracterfstica de regeneraci6n genuina, como ensefi6 por vez primera W. 
Teellink; d) Ja abstinencia de Ja Eucaristia en el caso de que participasen en ella per
sonas no regeneradas (de lo que se hablarä en otra ocasi6n) y en conexi6n con 
esto, Ja formaci6n de conventfculos, mäs allä de los lfmites de los cänones de 
Dordrecht, con renacimiento de Ja «profecfa», es decir, Ja interpretaci6n de las 
Escrituras por no te6logos, incluso mujeres (Anna Maria Schurmann). Todo esto 
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Casi todos los representantes mas notables del puritanismo han 
sido ocasionalmente incluidos entre los pietistas; y, desde luego, 
es completamente lfcito considerar como prolongaci6n pietista de 
la autentica doctrina de Calvino todas las conexiones que mas arri
ba describimos entre la idea de la comprobaci6n y la doctrina de la 
predestinaci6n con su interes subyacente por la obtenci6n de una 
certitudo salutis subjetiva. El origen del revival ascetico dentro de 
las comunidades reformadas fue unido de ordinario, singularmen
te en Holanda, con un renacimiento de la doctrina de la predesti
naci6n, perfodicamente olvidada o, al menos, atenuada. Por eso, 
en Inglaterra no suele usarse nunca el concepto de «pietismo»110 . 

son cosas que constitufan otras tantas desviaciones, a veces de gran importancia, 
de la doctrina y la practica de los reformadores. Pero, en relaci6n con las direccio
nes no expuestas por Ritschl, en particular la tendencia de los puritanos ingleses, 
tales desviaciones no son sino una acentuaci6n de tendencias comunes a todo el 
desarrollo de esta piedad, exceptuando la c). La objetividad de la exposici6n de 
Ritschl padece porque este gran sabio introduce en ella sus convicciones sobre 
polftica eclesiastica o, mejor, religiosa; y su antipatfa contra toda religiosidad de 
tipo ascetico le hace considerar como recafda en el «catolicismo» toda evoluci6n 
en este sentido. Pero, al igual que el catolicismo, tambien el antiguo protestantis
mo admitfa all sorts and conditions of men en su seno y, sin embargo, la Iglesia 
cat6lica rechaz6 el rigorismo de la ascesis profana, en forma de jansenismo, tanto 
como el pietismo repudi6 el quietismo especfficamente cat6lico de! siglo xvu. En 
todo caso, para nuestro prop6sito, el pietismo se convierte en algo, no gradual, 
sino cualitativamente distinto en sus efectos, allf donde el exacerbado temor ante 
el «mundo» determin6 una evasi6n de la vida profesional privada, es decir, una 
tendencia a formar conventfculos sobre base conventual-comunista (Labadie) o, 
(como se dijo por los contemporaneos de algunos pietistas extremistas) al cons
ciente abandono de! trabajo profesional en el mundo por Ja contemplaci6n. Natu
ralmente, esta consecuencia se dio a menudo cuando la contemplaci6n comenz6 
a adquirir los rasgos que Ritschl designa como bernardinismo, porque se Ja en
cuentra por vez primera en Ja interpretaci6n por san Bernardo del Cantar de los 
Cantares: una religiosidad mfstica y sentimental, que aspira a una unio mystica de 
matiz cripto-sexual. Desde el punto de vista de la psicologfa religiosa, represen
ta un aliud frente a la piedad reformada, pero tambien frente a su interpretaci6n 
ascetica por hombres como Voet. Ritschl trata luego de unir bajo el mismo anate
ma este quietismo con la ascesis pietista, seflalando las frecuentes citas que en
cuentra en la literatura pietista de escritores cat61icos mfsticos o asceticos. Ahora 
bien, tambien moralistas ingleses y holandeses «nada sospechosos» citan a San Ber
nardö, san Buenaventura y Tomas de Kempis. La relaci6n que las iglesias reformadas 
mantenfan con el pasado cat6lico era harto compleja, y segun cual sea el punto de 
vista que interese destacar, se veran nuevos matices de esta conexi6n con el catoli
cismo o con determinados aspectos de! mismo. 

110 EI profundo artfculo sobre «pietismo» de MIRBT en la tercera ed. de la R. E. 
f Prot. Tb. u K trata la genesis del pietismo, prescindiendo completamente de sus 
antecedentes reformados, unicamente como una experiencia religiosa personal 
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Pero tambien el pietismo continental reformado (en los Pafses Ba
jos y en la Baja Renania), igual que, por ejemplo, la religiosidad de 
Bailey no era en sus comienzos basicamente sino una exacerba
ci6n del ascetismo reformado: de tal modo se insisti6 en la praxis 
pietatis, que se releg6 a un segundo plano o se consider6 indife
rente la ortodoxia dogmatica. Era posible que los predestinados 
cayesen tambien eventualmente en errores dogmaticos, como en 
otros pecados, y la experiencia ensefi.aba que muchfsimos cristia
nos totalmente desorientados en teologfa academica producfan los 
frutos mas evidentes de la fe, mientras que el mero saber teol6gico 
no implicaba en modo alguno la seguridad de la comprobaci6n de 
la fe en la conducta 111 . Por consiguiente, el saber teol6gico no era 

de Spener, criterio que nos resulta un tanto extrafio. Corno introducci6n al pietis
mo es digna de leerse la descripci6n de Gustav FREYTAG en los Bildern aus 
deutschen Vergangenheit. Sobre los comienzos de! pietismo ingles, vease, de Ja 
literatura de Ja epoca, W. WHITAKER, Prima institutio disciplinaque pietatis (1570). 

!II Corno es sabido, esta concepci6n ha permitido al pietismo ser uno de los 
principales representantes de Ja idea de tolerancia. Digamos algo acerca de esto. 
Prescindiendo de la indiferencia de! humanismo de Ja Ilustraci6n, que por sf 
misma jamas ejerci6 gran influencia practica, sus fuentes principales en Occidente 
fueron las siguientes: a) la raz6n de Estado, puramente polftica (arquetipo: Gui
llermo de Orange); b) el mercantilismo (como, por ejemplo, se ve claro en 
Amsterdam, y en las numerosas ciudades, terratenientes y potentados que admitie
ron a los sectarios como factores de! pr9greso econ6mico); c) el giro radical de ta 

,piedad calvinista. Pues, en el fondo, la predestinaci6n exciufa ia posibiiidad de 
que el Estado favoreciese autenticamente Ja religi6n por medio de Ja intoleran
cia; al fin y al cabo no sc salvaban almas por este medio; solo Ja idea de la hora 
debida a Dios determinaba a la Iglesia a pretender el apoyo de! estado para sofo
car Ja herejfa. Y cuanto mas se insisti6 en Ja necesidad de que pastores y partici
pantes de la Eucaristfa perteneciesen por igual al cfrculo de los elegidos, tanto 
mas insoportable tenfa que resultar toda intromisi6n estatal en la provisi6n de 
cargos eclesiasticos y la colaci6n de parroquias, como prebendas, a favor de alum
nos de las universidades tal vez no regenerados, solo por el hecho de poseer una 
formaci6n teol6gica: lleg6 asf a rechazarse por completo que los titulares de! 
poder polftico, cuya conducta distaba con frecuencia de ser intachable, se inmis
cuyesen lo mas mfnimo en los asuntos de Ja comunidad. EI pietismo reformado 
fortaleci6 este punto de vista, al desvalorizar Ja ortodoxia dogmatica y dar una 
interpretaci6n cada vez mas laxa al principio extra Ecclesiam nulla salus. Segun 
Calvino, lo unico compatible con Ja gloria de Dios era Ja sumisi6n de los condena
dos a Ja Instituci6n divina de la iglesia; en Nueva Inglaterra se aspir6 a constituir Ja 
Iglesia como aristocracia de los santos comprobados; y ya los independientes 
radicales rechazaron toda intervenci6n de los poderes civiles o de cualquier otro 
poder jerarquico en el examen de Ja «comprobaci6n», posible unicamente dentro 
de cada comunidad. La idea de que la gloria de Dios exige someter tambien a los 
reprobos a la disciplina eclesiastica fue desplazada por la idea contraria (latente 
desde el primer momento, y cada vez afirmada con mayor decisi6n) de que es una 
ofensa a Ja gloria de Dios participar en Ja comuni6n con un condenado. La conse-
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garantfa de elecci6n 112. Por eso el pietismo se inaugur6 con una 
profunda desconfianza hacia la Iglesia de los te6logos 113, a la que, 

cuencia de esto tenfa que ser el voluntarismo, es decir, la creaci6n de la believers' 
Church o comunidad religiosa en la que unicamente los regenerados tenfan cabi
da. EI baptismo calvinista, al que pertenecfa, por ejemplo, el jefe de! «parlamen
to de los santos», Praisegod Barebone, fue el que con mayor decisi6n extrajo las 
consecuencias de esta idea. EI ejercito de Cromwell defendi6 la libertad de con
ciencia y el parlamento de los santos lleg6 a proclamar la separaci6n de la Iglesia 
y el Estado, porque sus miembros eran piadosos .pietistas, es decir, por religiosi
dad positiva; d) las sectas baptistas de las que en seguida hablaremos, y sobre 
todo las mas vigorosas y mas consecuentes, profesaron desde el primer momento 
este principio: que solo los personalmente regenerados podfan hallar cabida en Ja 
comunidad de la lglesia; por eso se aborrecfa todo caracter de «organizaci6n» de Ja 
IgJesia y toda intervenci6n del poder temporal.· Era, pues, tambien un mötivo 
religioso-positivo el que producfa esta nueva existencia de tolerancia absoluta. EI 
primero que proclam6 la tolerancia y la separaci6n de! Estado y la lglesia por 
razones analogas, una generaci6n antes que los baptistas y dos generaciones antes 
que William Rogers, fue John Browne. La primera declaraci6n de una comunidad 
eclesiastica en este sentido parece ser la Resoluci6n de los 1baptistas ingleses en 
Amsterdam en 1612 6 1613: «The magistrate is not to middle with religion or 
matters of conscience ... because Christ is the King and lawgiver of the Church and 
conscience». EI primer documento oficial de una comunidad eclesiastica que exi
ge de! Estado, como un derecho, la protecci6n positiva de Ja libertad de concien
cia, es el art. 44 de la Confesi6n de los baptistas (particular) de 1644. Repetamos 
expresamente que es completamente err6nea la opini6n sustentada en ocasiones 
de que la tolerancia, en cuanto tal, ha sido favorable para el capitalismo. La 
tolerancia religiosa no es cosa especfficamente moderna ni occidental. La hubo en 
China y la India, en los grandes imperios asiaticos de la epoca helenica, en el 
imperio romano, en los imperios islamicos, durante largas epocas y solo limitada 
por motivos de raz6n de Estado (que tambien hoy la limitan), y en una extensi6n 
como no fue conocida en el mundo en los siglos xv1 y xv11 y mucho menos en los 
pafses donde dominaba el puritanismo, como por ejemplo Holanda y Zelanda en 
1a epoca de su apogeo polftico-econ6mico o en la puritana lnglaterra (Vieja o 
Nueva). En cambio, antes y despues de la Reforma, lo caracterfstico de! Occidente 
era la intolerancia confesional, como la hubo, por ejemplo, en el imperio de los 
Sasanidas, y tambien durante algunas epocas en China, India y Jap6n, aun cuando 
por motivos predominantemente polfticos. Por consiguiente, la tolerancia en 
cuanto tal no tiene nada que ver con el capitalismo. Ha dependido siempre de a 
quien ha favorecido. Sobre las consecuencias de! principio de la believers' Church 
se hablara en el artfculo siguiente. 

112 En su aplicaci6n practica, esta idea se manifiesta, por ejemplo, en los tryers 
de Cromwell, que eran examinadores de los candidatos al cargo de predicador.No 
buscaban tanto la informaci6n teol6gica como el estado subjetivo de gracia de! 
candidato. Vease tambien el artkulo siguiente. 

113 La caracterfstica desconfianza que el pietismo sentfa hacia Aristoteles y la 
filosoffa clasica en general, se encuentra ya latente en CALVINO (cf. Inst. Christ., II, 
c. 2, pag. 4; III, c. 23, 5; IV, c. 17, 24). En Lutero no era menor en un principio, aun 
cuando la influencia humanista (sobre todo a traves de Melanchthon) y las impe
riosas necesidades de la ensei'ianza y la apologetica lo obligaron a cambiar de 
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sin embargo (esta es una de sus caracterfsticas), permaneci6 fiel 
oficialmente, limitandose a agrupar a los adeptos de la praxis pie
tatis en «conventfculos» separados del mundo 114; querfa hacer bajar 
a la tierra y hacer visible en esta la Iglesia invisible de los santos 
pero sin llegar a constituirse en sectas; se conform6 con buscar un 
refugio en el que llevar una vida muerta a todo influjo mundano, 
orientada hasta el mas mfnimo detalle hacia la voluntad de Dios, 
para asegurarse de ese modo la propia regeneraci6n, aun en las 
particularidades de la vida cotidiana externa. De ese modo, la ec-
. clesiola de los verdaderamente convertidos podfa saborear ya en la 
comuni6n con Dios su bienaventuranza en este mundo, a traves de 
una practica ascetica intensificada (lo que, por lo demas, era co
mun a toda forma de pietismo autentico). Esta aspiraci6n presenta
ba algun parentesco espiritual con la unio mystica luterana y con
dujo con frecuencia a un mayor cultivo del aspecto sentimental de 
la religi6n, al adecuarse mas al tipo medio del cristiano reformado. 
Desde nuestro punto de vista, podrfamos considerar que en esto 
radica lo que caracteriza al pietismo dentro de la Iglesia reformada; 
pues el momento sentimental de la religiosidad, totalmente ajeno 
a la piedad calvinista y, en cambio, espiritualmente affn a la piedad 
medieval, orienta la practica de la religi6n por las vfas del goce 
terreno de la bienaventuranza, apartandola de la lucha ascetica por 
la seguridad de un futuro ultraterreno. Ese factor sentimental lleg6 
a exacerbarse de tal modo, que la religiosidad tom6 en algun mo
mento caracter histerico; debido a la alternativa ( demostrada por 
distintos casos sometidos a investigaci6n neuropatica) de estados 
semisensibles de extasis religioso con perfodos de postraci6n ner
viosa, percibidos como «alejamiento de Dios», se consigui6 el efec
to opuesto a la austera y rfgida disciplina que imponfa al hombre la 
vida santa y sistematica del puritano: la relajaci6n de los «frenos» 
que protegfan la personalidad racional del calvinista contra los 

criterio. Naturalmente, tambien Ja Confesi6n de Westminster (c. I, 7), coincidien
do con las tradiciones protestantes; enseflaba que lo necesario para la biena
venturanza esta contenido en Ja Escritura con toda claridad, incluso para el ig
norante. 

114 Contra esto se alzaba Ja protesta de las iglesias oficiales, como todavfa el 
Catecismo (abreviado) de lalglesia presbiteriana escocesa de 1648, pag. VII: se 
condena como usurpaci6n de las facultades de! cargo Ja participaci6n en las ora
ciones domesticas de personas no pertenecientes a Ja misma familia. EI pietismo, 
como todo comunitarismo ascetico, arrancaba al individuo de los lazos que Je 
unfan con el patriarcalismo domestico vinculado con el interes en el prestigio de! 
cargo. 
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«afectos»115. Del mismo modo, la idea calvinista de la vileza de 
todo lo creado, percibida sentimentalmente, por ejemplo en la 
forma del llamado «sentimiento de gusano», podia acabar por ma
tar toda energfa en la vida profesional 116 y la idea de la predestina
ci6n podfa convertirse en fatalismo cuando se apropiaban de ella 
los afectos y sentimientos, en oposici6n a las tendencias genuinas 
de la religiosidad calvinista racional 117. Finalmente, la tendencia de 
los santos a aislarse del mundo podia conducir ( en el caso de una 
exacerbaci6n sentimental de la misma) a organizarse en un regi
men semicomunista, siguiendo el modelo monastico, a lo que 
siempre ha mostrado cierta propensi6n el pietismo, aun dentro de 
la Iglesia reformada 118 . Ahora bien, mientras no se lleg6 a esta 
consecuencia extrema a que hubiera llevado el cultivo del senti
mentalismo religioso, mientras el pietismo reformado aspir6 a ase
gurarse la bienaventuranza dentro de la vida profesional profana, el 
unico efecto practico de los principios pietistas fue un control as
cetico de la conducta profesional mucho mas severo y un enraice 
religioso de la etica profesional mas hondo del que podfa tener la 
simple «honradez» profana de los cristianos reformados normales, 
a quienes los pietistas «finos» consideraban cristianos de segunda 

115 Tenemos fundadas razones para prescindir aquf de Ja consideraci6n de los 
aspectos «psicol6gicos» (en el sentido tecnico-cientffico de Ja palabra) de estos 
contenidos de conciencia religiosos, e incluso hemos evitado el empleo de Ja 
terminologfa correspondiente. EI indudablemente rico aparato conceptual de Ja 
psicologfa (incluyendo Ja psiquiatrfa) no basta para su directa aplicaci6n a los 
fines de Ja investigaci6n de los problemas que aquf nos planteamos sin turbar Ja 
objetividad de! juicio hist6rico. EI empleo de su terminologfa solo servirfa para 
suscitar Ja tentaci6n de revestir con el velo de una palabrerfa tan erudita como 
pedantesca hechos perfectamente comprensibles e incluso triviales, todo para 
suscitar Ja apariencia de una mayor exactitud y rigor conceptuales, como por des
gracia ocurre en algunos casos tfpicos, como Lamprecht. Aportaciones que pue
den tomarse mas en serio para Ja aplicaci6n de conceptos psicopatol6gicos a la 
interpretaci6n de ciertos fen6menos hist6ricos colectivos pueden verse en HELL

PACH, Grundlinien zu einer Psychologie der Hysterie, cap. 12 y «Nervosität und 
Kultur». No puedo extenderme aquf mas ampliamente en explicar el dano que, a 
mi juicio, ha causado a este polifacetico escritor Ja influencia de Lamprecht. Todo 
el que conozca Ja literatura, aun Ja m:is al alcance de cualquiera, podr:i darse 
cuenta de! valor nulo que poseen las observaciones esquematicas de l.AMPRECHT 

acerca de! pietismo (en el tomo VII de Ja Deutsche Geschichte) por relaci6n a· 
todos los escritores anteriores sobre el tema. 

116 Asf, por ejemplo, en los adeptos de! Innige Christendom de Schortinghuis. 
Sus fuentes hist6rico-religiosas son Ja perfcopa de! Siervo de Dios de! Deutero-Isafas 

117 Esto se dio en algunos pietistas holandeses aisladamente y luego bajo la 
influencia de Spinoza. 

118 Labadie, Tersteegen y ogtros. 
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categorfa. La aristocracia religiosa de los santos (que en el curso de 
la evoluci6n del ascetismo reformado se fue perfilando con tanta 
mayor claridad cuanto mas en serio se la tom6), pronto fue objeto 
de organizaci6n voluntaria (asf, en Holanda) en forma de con
ventfculos mientras que en el puritanismo ingles dio lugar por un 
lado a la distinci6n formal entre cristianos activos y pasivos en la 
constituci6n de la Iglesia, y tambien a la formaci6n de nuevas 
sectas, como hemos dicho antes. 

En el seno del luteranismo alemdn nace otra direcci6n pietista, 
cuyos nombres representativos son los de Spener, Francke y Zin
zendorf, que nos aparta de la vfa de la predestinaci6n, aun cuando 
no necesariamente del ambito de ideas cuya consecuente corona
ci6n esta constitufa; asf lo demuestra el notorio influjo calvinista 
angloholandes que el mismo Spener atestigua y las lecturas de 
Bailey en sus primeros conventfculos 119. En cualquier caso, desde 
nuestro peculiar punto de vista el pietismo significa tan solo la 
«ascetizaci6n» del modo de vida mediante su cuidado y su control 
met6dicos, aun en los ambitos de la religiosidad no calvinista120 . 

119 Esto se ve con toda claridad cuando SPENER discute Ja competencia de Ja 
autoridad para controlar los conventfculos, fuera de! caso de des6rdenes y abusos, 
alegando que se trata de un derecho fundamental de los cristianos garantizado 
por Ja ordenaci6n apost6lica (Theologische Bedenken, II, pags. 81 y ss.). Tal es, 
fundamentalmente, el punto de vista puritano respecto a las condiciones y ambito 
de vigencia de los derechos de! individuo derivados ex jure divino y, por lo mis
mo, inalienables. A RJTSCHL no ha escapado ni esta (Pietismus, II, pag. 157) ni la 
herejfa a la que mas tarde se alude en el texto (ib., pag. 115). La crftica puramente 
positivista (por no decir filistea) que hace de Ja idea de! «derecho fundamental» es 
completamente antihistorica; a esa idea debemos todo lo que aun el mas reaccio
nario admite hoy como mfnimum en su esfera de libertad; pero tiene raz6n Rischl 
pensando que en ambos casos falta una conexi6n organica con el punto de vista 
luterano de Spener. 

Los mismos conventfculos (collegia pietatis), los famosos pia desideria de Spe
ner, a los que dio base te6rica y realidad practica, correspondfan esencialmente a 
los prophesyings ingleses, que se encuentran por vez primera en las Londoner 
Bibelstunden, de Joh. v. LAsco (1574) y que mas tarde se incluyeron en el inventa
rio de las formas de Ja religiosidad puritana perseguidas por su rebeli6n contra Ja 
autoridad eclesiastica. Su repudio de la disciplina ginebrina esta basado en el 
hecho de que el «tercer estado» (status oeconomicus: los cristianos seglares) no 
forma parte en la Iglesia luterana de Ja organizaci6n eclesiastica. En la discusi6n 
de la excomuni6n ofrece un debil matiz luterano el reconocimiento de los miem
bros seglares nombrados por los prfncipes para el Consistorio como representan
tes de! «tercer estado». 

120 EI nombre mismo de «pietismo», adoptado por vez primera en el dominio 
de! luteranismo, indica que, a juicio de los contemporaneos, lo caracterfstico era el 
hacer de la piedad (pietas) un ejercicio met6dico. 
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Pero el luteranismo tenfa que sentir como un cuerpo extrafio esta 
ascesis racional, y a las dificultades de aquf derivadas se <lebe la 
falta de consecuencia de la doctrina pietista alemana. Para dar un 
fundamento dogmatico a la conducta religiosa sistematica, Spener 
combina ideas luteranas con la tesis especfficamente reformada de 
considerar «buenas» aquellas obras que son realizadas con la inten
ci6n de «honrar a Dios»121 y con la creencia, de resonancias refor
madas, en la posibilidad de los regenerados de alcanzar un cierto 
grado de perfecci6n cristiana 122. En el fondo, la doctrina carecfa de 
cohesi6n te6rica: Spener, fuertemente influido por los mfsticos, 
trat6 mas de describir que de fundamentar el caracter sistematico 
de modo de vida cristiano (nota esencial tambien de su pietismo), 
y lo hizo de modo bastante vago, aun cuando en sentido honda
mente luterano 123, no derivando la certitudo salutis de la santifica
ci6n, sino adoptando la laxa idea luterana de la vinculaci6n con la 
fe, en lugar de lade comprobaci6n 124. Pero, en general, dentro del 
pietismo, el elemento ascetico-racional mantuvo la primacfa sobre 
el factor sentimental; por eso siempre tuvieron vigencia las ideas 
sefialadas por nosotros como fundamentales: primero, que el signo 
del estado de gracia consiste en el desarrollo met6dico de la pro
pia santidad entendida como consolidaci6n y perfecci6n crecien
tes, controlables mediante la ley125;·y en segundo, que la providen-

121 Ciertamente <lebe reconocerse que esta motivaci6n corresponde preferen
temente al calvinismo, pero no s6lo a el. Pues a menudo se la encuentra en las 
primitivas ordenaciones de la Iglesia luterana. 

122 En el sentido de Hebr. 5, 13, 14, Cf. SPENNER, Theo[. Bedenken, I, 306. 
123 Aparte de Bailey y Baxter (v. Consilia theologica, III, 6, 1, dist. I, 47, dist. 3, 

6), SPENER estimaba especialmente a Tomas de Kempis y Tauler (a quien no siem
pre comprendi6: Consilia theologica, III, 6, dist. I, 1). Sobre esto ultimo, vease 
especialmente Gons. theol., I, I, 1, num. 7. Para el, Lutero proviene de Tauler. 

124 Vease en RITSCHL, loc. cit., II, pag. 113. La «lucha expiatoria» de los ultimos 
pietistas (y de Lutero) no era admitida por el como signo unico de verdadera 
conversi6n (Theol. Bedenken, III, pag. 476). Sobre la santificaci6n como fruto de 
la gratitud originada en la fe en la reconciliaci6n -f6rmula especfficamente lute' 
rana-, veanse los pasajes citados en RITSCHL, loc. cit., pag. 115, nota 2. Sobre la 
certitudo salutis, vease, de una parte, Theol. Bedenken, I, 234: la verdadera fe no 
es tanto sentida emocionalmente como reconocida en sus frutos (amor y obe
diencia a Dios); de otra, el siguiente parrafo de la misma obra, I, paginas 335 y ss.: 
«por lo que respecta a la preocupaci6n de c6mo podreis aseguraros de vuesto 
estado de gracia y salvaci6n, encontrareis en nuestros libros [los luteranos] crite
rios mas seguros que los que pudieran encontrarse en escritorzuelos ingleses». Sin 
embargo, coincidfa con estos en la doctrina de la santificaci6n. 

125 Los diarios religiosos que recomendaba A. H. Francke constitufan el signo 
exterior de esto. EI uso y costumbre met6dicos de la santificaci6n debfan causar el 
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cia de Dios es la que «opera» en el hombre asf perfeccionado, que 
se distingue por su paciente perseverancia y su rejlexi6n met6di
ca 126. Tambien para A. H. Francke el trabajo profesional era el me
dio ascetico por excelencia 127; para el era tan seguro como para los 
puritanos que es Dios mismo quien bendice a los suyos mediante 
el exito en su trabajo. Y como subrogado del «doble decreto» recu
rri6 el pietismo a ideas que de modo semejante, aunque menos 
agudo, afirmaban una aristocracia de los regenerados basada en la 
gracia particular de Dios, con las mismas consecuencias de orden 
psicol6gico antes descritas al hablar del calvinismo 128. Entre ellas 
esta, por ejemplo, el «terminismo», general e injustamente imputa
do al pietismo por sus adversarios 129, es decir, el suponer que la 

progreso en la misma y la separaci6n de los buenos de los malos: tal es, quizas, el 
tema fundamental del libro de FRANCKE Von des Christen Vollkommenheit. 

126 Esta doctrina racional de! pietismo sobre Ja providencia se desvfa de Ja 
interpretaci6n ortodoxa, como se puso de relieve de modo caracterfstico. en Ja 
celebre discusi6n entre los pietistas de Halle y Loscher, defensor de Ja ortodoxia 
luterana. En su Timotheus Verinus, LoscHER va tan lejos que llega a enfrentar todo 
cuanto se alcanza por obra de Ja actividad humana a los designios providenciales. 
En cambio, Francke mantuvo siempre un punto de vista diferente: consider6 
como una «advertencia de Dias» esa repentina irrupci6n de claridad sobre lo que 
ha de suceder que es el resultado de Ja espera tranquila de la decisi6n -de modo 
analogo a la psicologfa de los cuaqueros y de acuerdo con Ja idea comun al 
ascetismo de que el metodo racional es el camino para acercarse a Dias-. Cierta
mente Zinzendorf esta lejos de Ja doctrina de Francke sobre Ja providencia divina, 
pues que dej6 a la suerte, en una de sus decisiones mas fundamentales, el destino 
de su comunidad. SPENER, Theologische Bedenken, I, pag. 314, se habfa rcfcrido a 
Tauler para caracterizar Ja «serenidad» cristiana, en la que hay que abandonarse 
plenament.e a la acci6n divina, sin intentar cruzarse en su camino obrando precipi
tadamente por cuenta propia (punto de vista que, en lo fundamental, tambien 
compartfa Francke). Se destaca por doquiera la actividad de Ja piedad pietista, 
esencialmente debilitada en comparaci6n con Ja del puritanismo, preocupada por 
buscar la paz en la tierra. Frente a esto, todavfa en 1904 afirmaba un dirigente 
baptista: ftrst righteousness, than peace (G. White, que de ese modo resumfa, en 
una comunicaci6n que tendremos ocasi6n de citar repetidamente, el programa 
moral de su secta; cf. Baptist Handbook, 1904, pag. 107). 

127 Lect. paraenet., IV, pag. 271. 
128 La crftica de Ritschl se dirige principalmente contra el continuo ritornello 

de esta idea. Vease el escrito de Francke citado en la nota 125, donde se contie
ne la doctrina. 

129 Se encuentra tambien en pietistas ingleses no predestinacionistas, por 
ejemplo, Goodwin. Cf. sobre este y otros, HEPPE, Geschichte des Pietismus in der 
reformierten Kirche (Historia del pietismo en la Iglesia reformada), Leiden, 1879, 
libro que aun despues de la standard work de Ritschl sigue siendo indispensable 
para lo relativo a Inglaterra y, en muchos puntos, para los Pafses Bajos. Todavfa en 
el siglo x1x preguntaron en Holanda a Köhler (segun dice en el libro que citare
mos en el artfculo siguiente) por el momento de su regeneraci6n. 
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gracia fue ofrecida de modo general a todos, aun cuando solo una 
vez o por ultima vez, en un determinado _m9mento de la vida de 
cada uno 130; al que no habfa sabido aprovechar este momento no 
le servfa de nada el universalismo de la gracia, y quedaba en la 
situacion del olvidado por Dios en la doctripa calvinista. Muy affn a 
esta teorfa era la tesis, sustentada por Francke (que la habfa abstraf
do de sus personales experiencias) y muy extendida y aun domi
nante dentro del pietismo, segun la cual, la gracia, solo podfa 
«irrumpin> en cirscunstancias especfficamente unicas y peculiarfsi
mas, tras previa «lucha espiatoria»131. Y, como, a juicio de los pietis
tas, no todos estaban preparados para esa experiencia, aquel que 
no era capaz de realizarla a pesar de la recomendacion pietista del 
metodo ascetico para producirla era considerado como una espe
cie de cristiano pasivo por el regenerado. Por otra parte, la crea
cion de un metodo de lucha expiatoria tuvo la consecuencia de 
que el logro de la gracia divina fuese tambien objeto de organiza
cion racional humana. De este aristocratismo de la gracia provie
nen todas las objeciones contra la confesion privada suscitadas por 
la mayorfa, no todos (asf, Francke) de los pietistas, como lo de
muestran las dudas que de continuo presentaban a Spener pastores 
pietistas y que tanto contribuyeron a socavar las rafces de aquella, 
aun dentro del luteranismo: lo que decidfa sobre la licitud de la 
absolucion era el efecto sobre la conducta de la gracia obtenida 
mediante la penitencia, siendo imposible contentarse con la mera 
contritio para otorgarla 132. 

La valoracion religiosa de sf mismo conduce continuamente a 
Zinzendorf a la antigua idea del «instrumento de Dios», a pesar de 
sus vacilaciones ante los ataques de la ortodoxia. Por lo demas, 
apenas es posible sefialar de modo inequfvoco cual era la posicion 
ideologica de este notable «dilettante religioso», como le llama 
Ritschl en lo que nos interesa aquf133; el mismo se considero repe-

130 Buscabase asf combatir las relajadas consecuencias de la doctrina luterana 
de la «recuperabilidad» de la gracia (especialmente la corriente «conversi6n» in 
extremis.) 

131 SPENER (Theo!. Bedenken, II, 6, 1, pag. 197) combate la supuesta necesidad 
de conocer el dfa y Ja hora de la «conversi6n» como signo inequivoco de su 
autenticidad. Para el, la «lucha expiatoria» era tan desconocida como para Me
lanchthon los terrores conscientiae de Lutero. 

132 Es natural que en ello influyese tambien la interpretaci6n antiautoritaria 
de! «sacerdocio universal», propia de todo ascetismo. En ocasiones se recomend6 
a los pastores aplazar Ja absoluci6n hasta que se «comprobase» la autenticidad de! 
remordimiento, lo cual es considerado por Ritschl con raz6n, como calvinista. 

133 Los puntos que nos parecen mas esenciales se encuentran recopilados en 
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tidamente representante del «tropo paulino-luterano», frente al 
«tropo pietista-jacobeo», el legalista. Pero la misma confraternidad, 
que el admiti6 y foment6 a pesar de su acentuado luteranismo 134, y 
su praxis se manifiestan en su protocolo notarial .de 12 de agosto 
de 1729 de un modo affn en muchos aspectos a la aristocracia 
calvinista de los santos 135. Algo parecido se manifiesta tambien en 
la discutida atribuci6n del seniorato de la comunidad a Cristo en 
12 de noviembre de 1741. De los tres «tropos» de la confraternidad, 
el calvinista y el moravo se orientaban desde un principio, en lo 
esencial, en el sentido de la etica profesional reformada. Tambien 
Zinzendorf expres6 con espfritu plenamente puritano, frente a 
John Wesley, la opini6n de que era posible reconocer la propia 
justificaci6n, si no siempre por el mismo justificado, al menos por 
los demds, atendiendo a su modo de conducta 136. Sin embarg0, el 
momento sentimental ocup6 un puesto eminente en la piedad mo
rava y, sobre todo, Zinzendorf se ocup6 personalmente de oponer
se en su confraternidad a las tendencias asceticas de la santidad 
puritana 137, interpretando en sentido luterano la justificaci6n por 

Purr, Zinzendorfs Theologie (3 vols., Gotha, 1869), vol. I, pags. 325, 345, 381, 
412,429,433 y s., 444,448; vol. III, pags. 372,381,385,409 y s., vol. III, pags. 131, 
167, 176. Cf. tambien Bernh. BECKER, Zinzendoif und sein Christentum (Leipzig, 
1900), lib. 3.0 , cap. III. 

134 Pues, ciertamente, pensaba que la Confesi6n de Augsburgo serfa un docu
menta autentico de Ja vida de Ja fe cristiano-luterana solo si se vertiera sobre ella 
un «ungüento magico» (como dice en su repulsiva terminologfa). Leerle es una 
penitencia, porque su lenguaje, en el que los pensamientos parecen derretirse, 
produce peores efectos que el «aguarras cristiano», que tanto asustaba a F. Th. 
Visscher (en la polemica con el Christoterpe [revista religiosa (N. de! T)] de Mu
nich). 

135 «En ninguna religi6n reconocemos a nadie por hermano que no haya creci
do regado por Ja sangre de Cristo y que no haya seguido completamente cambia
do en Ja santificaci6n de! espfritu. No reconocemos ninguna comunidad notoria 
(= visible) de cristianos, mas que aquella en Ja quese ensefta en toda su pureza Ja 
palabra de Dios y en Ja que aquellos viven de acuerdo con esta santamente, 
como hijos de Dios.» Este ultimo principio procede de! pequefio catecismo de 
Lutero; pero, como observa Ritschl, en este sirve para contestar a Ja pregunta de 
c6mo se santifica el nombre de Dios, mientras que ahora se lo utiliza para delimi
tar Ja Iglesia de los Santos. 

136 Vease Purr, I, pag. 36. Mas decisiva atin es Ja respuesta citada en Purr, 1, 
pag. 381, a Ja cuesti6n de «si las buenas obras son necesarias para Ja bienaventu
ranza»: «Innecesarias y perjudiciales para alcanzar Ja bienaventuranza; pero, una 
vez conseguida, son tan necesarias, que quien no las practica tampoco es biena
venturado». Por tanto, una vez mas no ratio essendi, sino ratio -unica- cognos
cendi. 

137 Por ejemplo, por aquellas caricaturas de la «libertad cristiana» que fustiga 
RITSCHL, loc. cit., pag. 381. 
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las obras 138. Al condenarse los conventfculos y mantenerse la prac
tica de la confesi6n, se desarroll6 una dependencia respecto de los 
meclios sacramentales de salvaci6n, de inspiraci6n esencialmente 
luterana. A esto se afiadi6 el principio especffico de Zinzendorf: 
que la puerilidad del sentimiento religioso es prueba de su auten
ticidad asf como, por ejemplo, el uso del azar como medio de 
revelaci6n de la divina voluntad, desplazando de tal modo el ra
dona:lismo· de 1a conducta que, hasta donde'pudo llegar la influen
cia del conde 139, los factores sentimentales antirracionales predo
minaron en la piedad morava mas de lo que era usual en el 
pietismo 140 . La conexi6n entre moralidad y remisi6n de los peca
dos es en la Idea fidei fratrum de Spangenberg tan laxa como en 
todo el luteranismo 141 . La repulsa que siente Zinzendorf hacia la 
aspiraci6n metodista de perfecci6n responde (en el como en cual
quier otro caso) a su ideal, eudemonista en el fondo, de que los 
hombres experimenten ya en esta vlda 142 - la bienaventuranza (la 
«Jielicidad», como el dice), por medio del sentimiento, en lugar de 
encaminarlos al trabajo racional para asegurarsela en la otra vi-

138 Ante todo, acentuando crudamente Ja idea de Ja satisfacci6n penal en Ja 
doctrina de la salvaci6n, que el convirti6 en fundamento de! metodo de santifica
ci6n, una vez que fueron rechazados por las sectas americanas sus intentos misio
nales de aproximaci6n. Desde entonces consider6 Ja conservaci6n de Ja ingenui
dad y de las virtudes de la humilde conformidad como objetivo primordial de Ja 
ascesis morava, en cruda oposici6n a las tendencias dominantes en Ja comunidad, 
completamente analogas al ascetismo puritano. 

139 La, cual, sin embargo, tenfa sus lfmites. Por ese motivo es equivocado situar, 
con Lamprecht, Ja religiosidad de Zinzendorf en una fase «psfquico-sociab, de 
desarrollo. Ademas, lo que mas fuertemente influy6 en su religiosidad fue Ja 
cireunstancia de ser un conde con instintos esencialmente feudales. Precisamen
te, su lado sentimental se adaptarfa, desde el punto de vista «psfquico-sociah,, tanto a 
Ja epoca de Ja decadencia sentimental de Ja caballerfa como a la de! sentimentalis
mo. Por su oposici6n al racionalismo europeo occidental, suponiendo que se Ja 
pueda valorar desde el punto de vista «psfquico-social», solo se Ja puede comprender 
por Ja influencia patriarcal de! oriente aleman. 

140 Tal resulta de las controversias de Zinzendorf con Dippel, asf como -des
pues de su muerte- de las manifestaciones de! sfnodo de 1764, que pusieron 
claramente de manifiesto el caracter de organismo de salvaci6n de Ja confraterni
dad morava. Vease Ja crftica que de esto hace RITSCHL, loc. cit., III, pag. 443 y s. 

141 Cf., por ejemplo, •2 151, 153, 160. De las observaciones de Ja pagina 311 se 
desprende claramente que es posible Ja ausencia de santificaci6n a pesar de! 
verdadero arrepentimiento y de Ja remisi6n de los pecados, lo cual esta de acuer
do con la doctrina luterana sobre Ja salvaci6n, tanto como contradice a Ja calvinista 
(y metodista). 

142 Cf. las manifestaciones de Zinzendorf que cita PLITT, II, pag. 345. Lo mismo 
SPANGENBERG, Ideafidei, pag. 325. 
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da 143. Sin embargo, no dej6 de estar viva en el la idea de que el 
valor decisivo de la confraternidad, a diferencia de los otras igle
sias, radica precisamente en la actividad de la vida cristiana, en la 
misi6n y -en cuanto estaba en relaci6n con esta- en el trabajo 
profesional144; ademas, la racionalizaci6n practica de la vida, desde 
el punto de vista de la utilidad 145 era un elemento esencial del 
modo como concebfa la vida Zinzendorf. Esto era en el, como en 
otros representantes del pietismo, consecuencia de una decidida 
repulsi6n por toda especulaci6n filos6fica ( considerada peligrosa 
para la fe) y la consiguiente preferencia por el saber particular 
empfrico 146; al propio tiempo, revelase ahf el sentido practico del 

14:l Cf., por ejemplo, Ja manifestaci6n de Zinzendorf a prop6sito de Mat. 20, 28, ci
tada en Purr, III, pag. 131: «Si veo a un hombre a quien Dios ha hecho un don delica
do, me alegrare y me aprovechare de! mismo con placer. Pero si observo que no esta 
contento con lo suyo porque todavfa hubiese preferido tenerlo mejor, entonces 
considerare esta actitud como el comienzo de Ja ruina de semejante persona». 
Zinzendorf negaba -principalmente en su conversa<;i6n con John Wesley en 
1743- el progreso en Ja santificaci6n, porque Ja identificaba con Ja justificaci6n y 
s6lo Ja encontraba en Ja relaci6n establecida sentimentalmente con Cristo (Purr, 
I, pag. 413). EI «estar en posesi6n» de lo divino sustituye al sentimiento de Ja 
«instrumentalidad»: Ja mfstica desplaza a Ja ascesis (en el sentido que se indicara 
en Ja introducci6n a los artfculos siguientes). Naturalmente (como se mostrara en 
el mismo lugar), tambien es el habitus actual y terreno aquello a Io que realmente 
aspira el puritano. Pero este habito, interpretado como certitudo salutis, es para el 
el sentimiento activo de su instrumentalidad. 

144 Esta derivaci6n impidi6 a Zinzendorf dar una base etica consecuente al 
trabajo profesional. Este rechaz6 Ja idea luterana de «servicio de Dios» en Ja profe
si6n, como criterio decisivo de Ja «fidelidad de Ja Harnada». Esta es mas bien Ja 
recompensa por «fidelidad a Ja obra de! Salva<lorn. (P1.1rr, II, p. 411)._ 

145 Conocida es su sentencia: ,<Un hombre racional no <lebe ser incredulo y un 
hombre creyente no <lebe ser irracional», en su Sokrates, d. i._ Aufrichtige Anzeige 
verschiedener nicht sowohl unbekannter als vielmehr in Abfall geratener Haupt
wahrheiten (1725), asf como Ja preferencia que manifiesta en sus escritos por 
escritores como Bayle. 

146 Es bien conocida Ja marcada preferencia de Ja ascesis protestante hacia el 
empirismo racionalizado mediante Ja fundamentaci6n matematica; aquf no puede 
discutirse con mayor amplitud. Cf., sobre Ja orientaci6n de las ciencias hacia Ja 
investigaci6n «exacta» matematico-racionalizada, los motivos filos6ficos al respec
to y su oposici6n al punto de vista de Bacon, WINDELBAND, Geschichte der Philosop
hie, pags. 305-307, especialmente las observaciones de Ja pag. 305, infra, que 
rechazan justamente Ja idea de que Ja moderna ciencia natural deba su existencia 
a determinados intereses materiales tecnol6gicos; sin duda, existen relaciones 
importantfsimas en este sentido, pero de naturaleza harto complicada. Vease tam
bien WINDELBAND, Neuere Philosophie I, pags. 40 y s. EI punto de vista decisivo de! 
ascetismo protestante (manifestado de! modo mas claro en las Theo!. Bedenken 
de SPENER, I, pag. 232; III, pag. 260) era que asf como se reconoce al cristiano en 
los frutos de su fe, asf tambien el conocimiento de Dios y de sus designios s6lo 
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misionero profesionalizado. La confraternidad, como centro de la 
misi6n, era al mismo tiempo una empresa comercial, y de ese 
modo conducfa a sus miembros por la vfa de la ascesis intramunda
na que siempre, y ante todo, se pregunta por las «tareas» de la vida, 
modelandola planificada y pragmaticamente a la vista de ellas. El 
unico obstaculo es la glorificaci6n (inspirada en el modelo de la 
vida misional apost6lica) del carisma de la pobreza apost6lica de 
los «predestinados» por Dios147, lo que en la practica equivalfa a una 
revalorizaci6n parcial de los consilia evangelica. Esto fue un freno 
para la creaci6n de una etica profesional racional analoga a la calvi
nista, aun cuando no la impidi6 absolutamente, como lo demuestra 
la transformaci6n del movimiento baptista; mas bien la prepar6 
interiormente mediante la idea del trabajo efectuado solamente 
«por la profesi6n misma». 

En conjunto, considerando el pietismo aleman desde nuestro 
mencionado punto de vista, hemos de constatar una inseguridad, 
una vacilaci6n en el entronque religioso de su ascetismo, que con-

puede extraerse de! conocimiento de sus obras. Por eso, Ja disciplina preferida de 
todo el cristianismo puritano, bautizante y pietista era Ja ffsica y aquellas otras 
disciplinas matematico-naturales que operaban con un metodo analogo. Se crefa 
que de! conocimiento de las leyes divinas de Ja naturaleza podfa ascenderse a 
conocer el «sentido» de! mundo, al qut; no podfa llegarse, dado el caracter frag
mentario de Ja Revelaci6n divina (idea calvinista), por medio de especulaciones 
conceptuales. Para las ascesis, el empirismo de! siglo xvu era el medio de buscar a 
«Dios en Ja naturaleza»; esta conducfa a Dios; Ja especulaci6n filos6fica, por el 
contrario, parecfa apartar de EI. Segun SPENNER, Ja filosoffa aristotelica ha sido el 
mayor dafio sufrido por el cristianismo; cualquier otra es mejor, especialmente Ja 
«plat6nica»: Gons. Theo!., III, 6. I, dist. 2, num. 13 Cf. tambien el siguiente pasaje, 
tan caracterfstico: «Unde pro Cartesio quid dicam non habeo (no lo ha lefdo), 
semper tarnen optavi et opto, ut Deus viros excitet, qui veram philosophiam vel 
tandem oculis sisterent, in qua nullius hominis attenderetur auctoritas, sed sana 
tantum magistri nescia ratio». (SPENER, Cons. Teolog., II, 5, num. 2). Ya es conoci
do el alcance que han tenido las concepciones de! protestantismo ascetico para el 
desarrollo de Ja educaci6n, especialmente de Ja ensefianza de las ciencias. Com
binadas con la actitud hacia Ja fides implicita, dieron como resultado su programa 
pedag6gico. 

147 «Es esta una clase de hombres que ponen su felicidad poco mas o menos • 
en estas cuatro cosas: a) ser ... insignificantes, despreciados, ultrajados ... b) en 
descuidar... todos los sentidos que no emplean en servicio de su Sefior... c) en no 
tener nada o desprenderse de lo que reciben ... d) en trabajar a jornal no por Ja 
ganancia, sino por Ja profesi6n misma y por el Sefior y sus pr6jimos ... » (Re!. Reden, 
II, pagina 180; PUTT, I, pag. 445). No todos podfan ni debfan ser «discfpulos», sino 
solo aquellos a quienes llamaba el Sefior; pero, segun propia confesi6n de Zinzen
dorf (PUTT. I, pag. 449), todavfa subsisten dificultades, puesto que el Sermon de la 
Montafia iba formalmente dirigido a todos. Salta a Ja vista Ja semejanza de este 
«libre acosmismo de! amor» con los antiguos ideales baptistas. 
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trasta con la ferrea consecuencia del calvinismo, y que esta deter
minado por influencias luteranas y por el caracter sentimental de 
su religiosidad. Sin duda, no <lebe verse en este factor sentimental 
lo especffico del pietismo frente al luteranismo 148 ; pero, en com
paraci6n con el calvinismo, el grado de racionalizaciön de la vida 
era mucho menor, puesto que el impulso interior del pensamiento 
en el estado de gracia perpetuamente controlable (que garantiza la 
vida eterna) fue desviado sentimentalmente hacia lo presente; y en 
lugar de la certeza sobre sf mismo que el predestinado trata de 
conseguir por medio del trabajo profesional incesante y exitoso, 
aparece la humildad y fragilidad del ser 149, debida tanto a la excita
ci6n del sentimiento, en el sentido de la experiencia puramente 
interna, como a la practica de la confesi6n, mal mirada por el pie
tismo, pero tolerada por el luteranismo 150; pues en todo esto se 
manifiesta el modo genuinamente luterano de buscar Ja salvaci6n, 
en el que lo decisivo no es tanto la «santificaci6n» practica cuanto 
la «remisi6n de los pecados». A la aspiraci6n racional, ordenada a 
alcanzar y afianzar el conocimiento seguro de la bienaventuranza 
futura (en la otra vida) la sustituye ahora la necesidad de sentir la 
reconciliaci6n y comunidad con Dios ahora (en esta vida). Pero asf 
como en la vida econ6mica la inclinaci6n al goce actual choca con 
la estructura «racional» de la «economfa», basada en la preocupa
ci6n por el porvenir, lo mismo ocurre en cierto sentido en la esfera 
de la vida religiosa. Resulta, pues, notorio que la orientaci6n de la 
necesidad religiosa en el sentido de sentimiento interior actual 
contenfa un minus de impulso a la racionalizaci6n del obrar intra
mundano, comparado con la necesidad de la «comprobaci6n» en 
los «santos» reformados, orientada exclusivamente al mas alla; 
mientras que comparado con la fe de! luterano ortodoxo, aferrado 

148 Pues para el luteranismo, incluso en Ja epoca de los epfgonos, no era en 
modo alguno extrafia Ja interiorizaci6n sentimental de Ja piedad. La distinci6n 
fundamental consistfa mas bien en el factor ascetico; en Ja reglamentaci6n de Ja 
vida, que, a los ojos de los luteranos, tenfa un marcado sabor de «santificaci6n por 
las obras». 

149 La «angustia de! coraz6n» es mejor signo de Ja gracia que Ja «seguridad», 
segun piensa SPENER, Theo/. Bedenken, I, 324. Naturalmente, tambien en los escri
tores puritanos se encuentran a menudo serias advertencias ante una posible «falsa 
seguridad»; pero Ja doctrina de Ja predestinaci6n obraba siempre en Ja direcci6n 
contraria, al menos en Ja medida· en que su influencia determinaba Ja cura de al
mas. 

150 Pues el efecto psicol6gico de! mantenimiento de Ja confesi6n era siempre 
el descargo de Ja propia responsabilidad de! sujeto por su conducta (por eso se Ja 
buscaba) y Ja evitaci6n de las consecuencias rigoristas de los postulados asceticos. 
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con espfritu tradicionalista a la palabra y los sacramentos, podfa 
desarrollar un plus de metodizaci6n religiosa de la conducta. En 
conjunto, la evoluci6n del pietismo, de Spener y Francke a Zinzen
dorf, se orient6 en el sentido de una creciente acentuaci6n de su 
caracter sentimental. Pero no se manifestaba en ello una «tenden
cia evolutiva» propia de el; sino que las diferencias eran debidas al 
distinto medio religioso y social de que procedfan sus representan
tes mas autorizados. En esto ya no nos es posible insistir mas deta
lladamente, y tampoco podemos referirnos al modo como se mani
fiesta lo caracterfstico del pietismo aleman en su expansi6n 
geografica y social151 . Nos limitaremos a indicar que este pietismo 
sentimental fue perfilando sus rasgos frente a la conducta religiosa 
del santo puritano en transiciones paulatinas. Para describir, si
quiera provisionalmente, una consecuencia practica de esta dife
rencia, diremos que las virtudes que cultivaba el pietismo eran del 
estilo de las que, con sencillez grata a Dias, a la manera de Zinzen
dorf, podfa practicar el «probo» funcionario, empleado, trabajador 
o artesano 152 o el patrono patriarcal. El calvinismo, en comparaci6n, 
parece tener mayores afinidades electivas con el puro sentido jurf
dico y activo del empresario burgues capitalista 153. Por ultimo, el 
pietismo sentimental, como ya observ6 Ritschl154 , era un puro 
pasatiempo religioso para leisure classes. Esta descripci6n no 
es exhaustiva, pero sirve para explicar ciertas diferencias, inclu
so de orden econ6mico, entre los pueblos que han vivido so
metidos a la influencia de una u otra de estas dos direcciones 
asceticas. 

151 En su exposici6n de! pietismo württemburgues ha mostrado RITSCHL (tomo 
III de su citada obra) Ja fuerte medida en Ja que ciertos factores puramente politi
cos determinaron incluso Ja modalidad de Ja religiosidad pietista. 

152 Vease Ja frase de Zinzendorf citada en Ja nota 147. 
153 Evidentemente, tambien es «patriarcal» el calvinismo, al menos el autenti

co. De Ja autobiograffa de Baxter resulta Ja conexi6n entre su actividad y el carac
ter domestico de Ja industria de Kidderminster. Ver el pasaje citado en las Work 
of the Pur. Divines, p. XXXVIII: «The town liveth upon the weaving of Kidder
minster stuffs, and as they stand in their loom, they can set a book before them, or 
edify each other...»Pero, en todo caso, el patriarcalismo presenta en Ja etica refor
mada y singularmente baptista, matices distintos que en el seno de! pietismo. Este 
problema s6lo puede discutirse ampliamente en otro lugar. 

154 Lehre von der Rechtfertigung und Versöhnung, 3." ed., I, pag. 598. Cuando 
Federico Guillermo I consideraba el pietismo como un asunto propio de rentis
tas, Ja cosa era mas cierta para este rey que para el pietismo de un Spener o un 
Francke, y tambien sabfa el rey perfectamente por que abrfa sus Estados a los 
pietistas con su Edicto de tolerancia. 
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La uni6n de la religiosidad sentimental y a la par ascetica con la 
creciente indiferencia y aun repulsa hacia los fundamentos dogma
ticos del ascetismo calvinista sirve tambien para caracterizar la con
trapartida angloamericana del pietismo continental: el metodis
mo155. Ya su nombre pone de relieve lo que los contemporaneos 
hallaron de chocante en sus adeptos: la «metodizaci6n» sistematica 
de la conducta como medio de alcanzar la certitudo salutis que es 
lo que interes6 en todo momento y lo que siempre fue el eje de 
todo anhelo religioso. Su indudable afinidad (pese a todas las dife
rencias) con el pietismo aleman en alguna de sus direcciones 156 se 
descubre sobre todo en el hecho de que el «metodo» se aplic6 
especialmente para producir el acto sentimental de la «conver
si6n». Sobre todo en territorio americano, donde el metodismo se 
orient6 desde un principio a la misi6n entre las masas, el senti
mentalismo (despertado en John Wesley por influencias moravo
luteranas) tom6 un fuerte tinte emocional. Una lucha expiatoria a 
veces exacerbada hasta los mas terribles extasis, realizada en. Ame
rica, preferentemente, en «el banco de la angustia», llevaba a creer 
en la gracia inmerecida de Dios y, al mismo tiempo y de modo 
directo, a la conciencia de la justificaci6n y reconciliaci6n. Esta 
religiosidad emocional, enfrentada a grandes dificultades internas, 
conect6 de modo peculiar con la etica ascetica, a la que el purita
nismo habfa impreso para siempre su caracter racional. A diferen
cia del calvinismo, que estimaba engaftoso todo lo puramente sen-

155 Para orientarse en el conocirniento de! rnetodisrno debe consultarse el 
notal>lt: anfculo escrito sobrc cste terna por Loops en la Real-Ewqkl. f prot. Theo/. 
u. Kirche, 3.3 ed. Tarnbien son utiles los trabajos de JACOBY (especialrnente el 
Handbuch des Methodismus, Kolde, Jungst y Southey. Sobre Wesley, cf. TYERMANN, 

Life and times of John Wesley, Londres, 1870. Muy popular es el libro de Watson 
(Life of Wesley), traducido al alernän. La Northwestern University de Evanston, en 
Chicago, posee una de las rnejores bibliotecas para estudiar la historia del rneto
disrno. Una especie de eslab6n entre el puritanisrno cl:isico y el rnetodisrno es el 
poeta religioso Isaac Watts, arnigo de Howe, capell:in de Oliverio Crornwell y rn:is 
tarde de Ricardo Cromwell, cuyo consejo trat6 de buscar Whitefield (cf. SKEATS, 
p:ig. 254 y s.). 

156 Prescindiendo de las influencias personales de Wesley, esta afinidad est:i 
condicionada hist6ricamente de una parte por la decadencia del dogma de la 
predestinaci6n y, por otra, por el vigoroso renacimiento de la sola ftdes en los 
fundadores del metodismo, pero, ante todo, estuvo condicionada por su especffi
co car:icter misional, que determinaba una repristinaci6n (transformadora) de 
ciertos metodos medievales del serrn6n de «resurrecci6n», combinado con formas 
pietistas. Este fen6meno (que en este respecto no s6lo retrocede rn:is atr:is del 
pietismo, sino incluso por relaci6n a la religiosidad bernardina de la Edad Media) 
no pertenece, seguramente, a la tendencia general hacia el «subjetivismo». 
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timental, consider6 como unico fundamento incontrovertible de la 
certitudo salutis la seguridad absoluta del agraciado, puramente 
sentida, emanada del testimonio inmediato del espfritu, y cuyo 
origen debfa constatar cada dfa y cada hora. Segun la doctrina de 
Wesley (que significa una intensificaci6n consecuente de la doctri
na de la santificaci6n, a la par que un decisivo desvfo de la concep
ci6n ortodoxa de la misma), un tal regenerado podfa llegar ya en 
esta vida, por la fuerza de la gracia, a la conciencia de la peifec
ci6n, entendida como limpieza de pecado, en virtud de un segun
do proceso interior, de ordinario independiente del primero y casi 
siempre repentino: la «santificaci6n». Generalmente, esta meta es 
diffcil de alcanzar ( como no sea al final de la vida), pero hay que 
aspirar incondicionalmente a ella, porque ella es en definitiva la 
que garantiza la certitudo salutis y la alegrfa de la seguridad, en 
lugar de la «hosca» preocupaci6n de los calvinistas 157; y ella es en 
todo caso la que justificara al realmente convertido ante sf mismo y 
ante los demas, porque al menos el pecado «ya no tiene poder 
sobre el». A pesar de la significaci6n decisiva del autotestimonio 
del sentimiento no por eso se abandon6 la necesidad de la con
ducta santa, inspirada en la ley. Al combatir la justificaci6n por las 
obras, Wesley no hacfa mas que reproducir la vieja idea puritana de 
que las obras no son el fundamento real, sino tan solo el funda
mento cognoscitivo del estado de gracia, y aun esto a condici6n de 
que sean realizadas exclusivamente ad gloriam Dei. La conducta 
correcta por sf sola no tenfa efecto alguno -como el sabfa por 
propia experiencia-, tenfa que afiadirse el sentimiento del estado 
de gracia. En alguna ocasi6n lleg6 a calificar las obras como «con
dici6n de la gracia», y en la declaraci6n de 9 de agosto de 1771158 

insistfa en que quien no realiza ninguna obra buena no puede ser 
buen creyente; los metodistas ponfan constante empefio en hacer 
notar que lo que les diferenciaba de la Iglesia oficial no era la 
doctrina, sino el tipo de piedad. La importancia del «fruto» de la fe 
la apoyaban en I Juan 3, 9, considerando la conducta como claro 
signo de la regeneraci6n. Sin embargo, pronto surgieron dificulta
des 159; para los metodistas partidarios de la doctrina de la predesti-

157 Asf caracteriz6 en una ocasi6n Wesley los efectos de Ja fe metodista. Se ve 
claro el parentesco con Ja «felicidad» de que habJaba Zinzendorf. 

158 Vease Ja misma en Ja Vida de Wesley, de WATSON (edici6n aJemana), pag. 
331. 

159 J. SCHNECKENBURGER, Vorlesungen über die Lehrbegriffe der kleinen protes
tantiscben Kirchenparteien, ed. por Hundeshagen, Francfon, 1865, pag. 147. 

147 



naci6n, este desplazamiento de la certitudo salutis desde la con
ciencia de la gracia, en perpetua y renovada comprobaci6n, 
derivada de la conducta ascetica misma, al sentimiento inmediato 
de la gracia y la perfecci6n 160 -pues, en efecto, la seguridad en la 
perseverancia provenfa ahora de cada lucha penitencial- signifi
caba una de estas das cosas: o una interpretaci6n antin6mica de la 
«libertad cristiana», y en consecuencia el colapso del plan de vida 
met6dico en las naturalezas debiles, o, para quienes rechazaban 
esta consecuencia, un engreimiento hasta el vertigo de la certeza 
de sf de los santos 161, es decir, una exacerbaci6n sentimentalista 
del tipo puritano. Ante los ataques de los adversarios se pretendi6 
eludir estas consecuencias, acentuando la validez normativa de la 
Biblia y la necesidad de la comprobaci6n 162, pero por otra parte, se 
acab6 por fortalecer la posici6n anticalvinista de Wesley, que pro
clamaba la amisibilidad de la gracia. Las fuertes influencias lutera
nas sufridas por Wesley, a traves de las confraternidades 163, fueron 
favorables a esta evoluci6n y aumentaron la indeterminaci6n de la 
orientaci6n religiosa de la etica metodista 164. Al cabo, solo se man
tuvo, consecuentemente, el concepto de regeneraci6n (seguridad 
sentimental de la salvaci6n nacida inmediatamente como fruto de 
lafe) como fundamento imprescindible, y el de santificaci6n, con 
su consecuencia de libertad (al menos virtual) respecto del poder 
del pecado, como prueba derivada de aquella del estado de gracia; 

160 Whitefield, jefe de! grupo predestinacionista (desaparecido, por desorgani
zado, despues de su muerte), rechaz6 en esencia Ja doctrina wesleyiana sobre Ja 
«perfec.cion». De hecho, esta no era sino un sustitutivo de Ja idea de Ja comproba
ci6n en los calvinistas. 

161 SCHNECKENBURGER, loc. cit., päg. 145. Algo diferente LOOFS, loc. cit. Ambas 
consecuencias son tfpicas de toda religiosidad de tipo semejante. 

162 Asf Ja conferencia de 1770. Ya Ja primera conferencia de 17 44 habfa reco
nocido que el calvinismo y el antinomismo no se apartaban «un pelo» de las 
palabras bfblicas. Dada su oscuridad, no debfan separarse por diferencias doctrina
les, con taJ se mantuviese Ja vigencia de Ja Biblia como norma prdctica. 

163 Los metodistas se sentfan separados de los Hermanos Moravos por Ja doc
trina sobre Ja posibilidad de una perfecci6n impecable, rechazada tambien espe
cialmente por Zinzendorf, mientras que Wesley, por su parte, consideraba «misti
cismo» Ja sentimentalidad de Ja religiosidad morava y llamaba «blasfemos» a los 
juicios emitidos por Lutero sobre Ja «Iey». Aquf se muestra el lfmite que sigui6 
separando irreductiblemente al luteranismo de toda especie de conducta religiosa 
racional. 

164 John Wesley hace resaltar en una ocasi6n que todos: cuäqueros, presbiteria
nos y episcopalianos, tienen que creer en dogmas, excepto los metodistas. Cf. 
sobre todo esto Ja exposici6n (muy sumaria, ciertamente) de SKEATS, History of the 
free churches of England, 1688-1851. 
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paralelamente, fueron devaluados los medios externos de la gracia, 
especialmente los sacramentos. Y en todo caso, el general awake
ning que deriv6 del metodismo, signific6 en todas partes (tam
bien, por ejemplo, en Nueva Inglaterra) una intensificaci6n de la 
doctrina de la gracia y de la elecci6n 165. 

Parece, pues, que para nuestro planteamiento, la fundamenta
ci6n etica del metodismo es tan vacilante como la del pietismo. 
Pero tambien en el, la aspiraci6n hacia la higher life, la «segunda 
bendici6n» servfa como una especie de sucedaneo de la doctrina 
de la predestinaci6n. El haber surgido en Inglaterra le llev6 a orien
tar totalmente la practica de su etica hacia la del cristianismo refor
mado ingles, y cuyo revival pretendfa ser. El acto emocional de la 
conversi6n se producfa met6dicamente y, una vez realizado, no 
habfa lugar al goce piadoso de la comunidad con Dios (al modo 
del pietismo sentimental de Zinzendorf), sino que el sentimiento 
despertado se encauzaba hacia el logro racional de perfecci6n: de 
ahf que, a diferencia del pietismo aleman, el caracter emocional de 
la religiosidad no diera lugar aquf a un cristianismo sentimental 
puramente interior. Schneckenburger ha demostrado certeramente 
que ello tiene que ver con la escasa importancia del sentimiento 
del pecado ( en parte. en virtud precisamente del caracter emocio
nal de la conversi6n), lo cual sigue siendo hoy parte de la crftica al 
metodismo. En el lo decisivo sigui6 siendo el caracter reformado 
de la sensibilidad religiosa. La excitaci6n del sentimiento tuvo el 
caracter de un entusiasmo meramente pasajero, aun cuando -cori
banticamente• avivado, y que, por lo demas, no perjudic6 en lo 
mas mfnimo el caracter racional de la conducta 166 . La regeneration 
del metodismo no hizo, pues, mas que crear un complemento de la 
pura santidad de las obras: dar un entronque religioso a la conduc
ta ascetica una vez abandonada la doctrina de la predestinaci6n. 
Los signos de la conducta, indispensables para controlar la verda
dera conversi6n, como su «condici6n», como dice en alguna oca
si6n Wesley, eran en realidad los mismos que en el calvinismo. En 
las paginas siguientes, dedicadas a discutir la idea de profesi6n, 

165 Cf., por ejemplo, DEXTER, Congregationalism, pägs. 455 y s. 
166 Puede, sin embargo, naturalmente, perjudicarlo, como ocurre hoy con los 

negros americanos. Por lo demäs, el caräcter a menudo marcadamente patol6gico 
de la emoci6n metodista, a diferencia del sentimentalismo relativamente suave 
del pietismo, depende fntimamente no solo de razones hist6ricas y de la publici
dad del suceso, sino mäs bien quizd de la poderosa penetraci6n ascetica de la 
vida en los territorios en que el metodismo tuvo mayor desarrollo. Pero la solu
ci6n definitiva de este problema corresponderfa a los neur6logos. 
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podemos prescindir de aludir al metodismo, ya que, como fruto 
tardfo 167, no aport6 en realidad nada nuevo 168. 

EI pietismo continental europeo y el metodismo de los pueblos 
anglosajones son fen6menos secundarios considerados tanto en su 
contenido ideol6gico como en su desenvolvimiento hist6rico 169. 

Junto al calvinismo, el segundo representante aut6nomo del asce
tismo protestante es el movimiento baptista y las sectas de baptis
tas, mennonitas y especialmente cuaqueros 170 nacidas en su seno 

167 LooFs (loc. cit., pag. 750) sefiala expresamente que el metodismo se distin
gue de otros movimientos asceticos por haber nacido despues de la epoca de la 
Ilustraci6n inglesa, poniendolo en paralelo con el renacimiento (ciertamente, 
mucho mas debil) de! pietismo aleman en el primer tercio de este siglo. En todo 
caso, de acuerdo con RITSCHL (Lehre von der Rechtfertigung und Versöhnung, vol. 
I, pags. 568 y ss.), es lfcito sefialar el paralelismo con Ja modalidad que presenta el 
pietismo en Zinzendorf, que (a diferencia de Spener y Francke) constituye tam
bien una reacci6n contra la «Ilustraci6n». Pero, como ya vimos, esta reacci6n sigue 
en el metodismo una direcci6n distinta que en los moravos, al menos hasta donde 
alcanzaba la influencia de Zinzendorf. 

168 Sin embargo, la desarroll6 en el mismo sentido y con identicas consecuen
cias que las restantes sectas asceticas, como lo muestra el texto de J. Wesley que 
citamos en Ja pag. 193. 

169 Y, como ya se mostr6, atenuaciones de Ja etica ascetica consecuente de! 
puritanismo; mientras que si, siguiendo Ja concepci6n preferida hoy en dfa, se 
considerasen estas ideas religiosas como «exponentes» o «reflejos» de la evoluci6n 
capitalista, tendrfa que haber ocurrido precisamente lo contrario. 

170 De los baptistas actuales, solo los llamados General Baptists proceden de 
los primitivos. Ya se dijo que los particular baptists eran calvinistas, que querfan 
limitar a los regenerados o, al menos, a los personalmente adeptos la pertenencia 
a la Iglesia, por lo cual eran de principio voluntaristas y enemigos de toda Iglesia 
oficial, aun cuando no siempre fueron consecuentes en Ja practica en Ja epoca de 
Cromwell. Unos y otros, a quienes reconocemos toda su importancia histörica 
como representantes de Ja tradici6n baptista, no nos dan motivo suficiente para 
que los sometamos a un especial analisis dogmatico. Es incuestionable que los 
cuaqueros, aun cuando formalmente constitufan una fundaci6n nueva de George 
Fox y sus colegas, en sus ideas fundamentales fueron simples continuadores de Ja 
tradici6n baptista. La mejor introducci6n a su historia, mostrando al propio tiempo 
sus relaciones con baptistas y mennonitas, Ja ofrece BARCLAY, The inner life ofthe 
religious societies of the Commonwealth, 1876. Para Ja historia de los baptistas, cf. 
H. M. DEXTER, The true story of John Smith, the Se-Baptist, as told by himself and 
bis contemporaries, Boston, 1881 (vease a este prop6sito J. C. LANG, en Bapt. 
Quart. R., 1883, pags. 1 y ss.); J. MURCK, A Hist. of the Presb. and Gen. Bapt. Ch. in 
the W of Engl., Londres, 1835; A. H. NEwMAN, Hist. of the Bapt. Ch. in the U. S., 
Nueva York, 1894 (Am. Church Hist. Ser., vol. 2); VEDDER, A short bist. of thw 
Baptists, Londres, 1897; E. B. BAx, Rise and fall of the Anabaptists, Nueva York, 
1902; G. LORIMER, Baptists in history, 1902;]. A. SEISS, Baptist system examined, 
Luth. Publ. S., 1902; vease tambien el Baptist Handbook, Londres, 1896, y siguien
tes; Baptis Manual, Parfs, 1891-1893, la Baptist Quart. Review; Ja Bibliotheca sa
cre (Oberlin, 1900). La mejor biblioteca baptista parece encontrarse en Colgate 

150 



durante los siglos XVI y XVII, ya directamente o por adopci6n de sus 
formas de pensamiento religioso 171, y que constituyen agrupacio
nes religiosas cuya etica descansa en principios esencialmente he-

College, en el estado de Nueva York. La mejor colecci6n para la historia de los 
cuaqueros es la de la Devonsbire House, de Londres (no utilizada por mf). EI 
moderno 6rgano oficial de la ortodoxia es el American Friend editado por el 
profesor Jones; la mejor historia de los cuaqueros ha sido escrita por Rowntree. 
Vease tambien: Rufus B. JONES, George Fox, an autobiograpby, Filadelfia, 1903; 
Alton C. THOMAS, A bist. of tbe of Friends in America, Filadelfia, 1895; Edward 
GRUBB, Social aspects of Quaker Faitb, Londres, 1899. Afiadase a esto la muy abun
dante y excelente literatura biogrdjica. 

171 Es uno de los muchos meritos de la Kircbengescbicbte, de Karl Müller, 
haber concedido dentro de su exposici6n el puesto que merece al movimiento 
baptista, grandioso a su manera, pese a su aparente intrascendencia. Corno ningtln 
otro, tuvo que sufrir la persecuci6n implacable por parte de todas las iglesias, por 
lo mismo que quiso ser secta en el sentido especffico de 1a palabra. Corno conse
cuencia de la catastrofe experimentada en Münster por la direcci6n escatol6gica 
procedente de aquel movimiento, qued6 desacreditado en todo el mundo (inclu
so Inglaterra) hasta la quinta generaci6n. Siempre aplastado y condenado a la 
clandestinidad, consigui6 llegar mucho tiempo despues de su nacimiento a for
mular de modo coherente su programa religioso. Por eso produjo mucha menos 
«teologfa» de la que hubiera sido compatible con sus principios, hostiles en esen
cia a cultivar tecnicamente, como «ciencia», la fe en Dios. Tenfa escasa simpatfa 
por la antigua teologfa -y lade su propio tiempo-, que le infundfa pequefifsi
mo respeto. Pero lo mismo ocurre con muchos modernos. RITSCHL, Pietismus, l, 
pags. 22 y s., por ejemplo, trata a los «anabaptistas» de manera poco objetiva y aun 
impertinente: se siente uno inclinado a hablar de un punto de vista teol6gico 
«burgues». Ya existfa de varios aftos antes la hermosa obra de CoRNEuus (Geschich
te der Münsterscben Aufruhrs). Ritschl imagina tambien aquf desde su punto de 
vista la existencia de una recafda en lo «cat6lico» y sospecha influencias directas 
de los observantes espirituales y franciscanos. Suponiendo que pudiesen probar
se, siempre serfan hilos muy fragiles. Y, sobre todo, el hecho hist6rico es que la 
iglesia cat6lica oficial siempre hizo objeto de profunda desconfianza al ascetismo 
intramundano de los seglares, cuando tenfa por resultado la formaci6n de con
ventfculos, tratando de orientarlo hacia la formaci6n de 6rdenes religiosas -es 
decir, de apartarlo del mundo- o, cuando menos, de someterlo, como ascetismo 
de segundo grado, a la disciplina o control de las 6rdenes. Cuando esto no era 
posible llegaba a sospechar el peligro de que la practica subjetivista de la morali
dad ascetica se convirtiese en herejfa y negaci6n de la autoridad como hizo -con 
el mismo derecho- la iglesia de Isabel con relaci6n a los propbesyings o con
ventfculos bfblicos semipietistas, incluso cuando por relaci6n al conformism se 
manifestaban correctos; y algo parecido se manifiesta en el Book of Sports de los 
Estuardos (acerca de lo que se hablara mas tarde). La historia de innumerables 
movimientos hereticos, y tambien, p. ej., de los Humillados y los Beguinos, y el 
destino de san Francisco son pruebas de todo esto. La predicaci6n de los monjes 
mendicantes, sobre todo franciscanos, contribuy6 mucho a preparar el terreno 
para la moralidad ascetica de los laicos del protestantismo reformado baptista. 
Pero la raz6n ultima de las grandes afinidades existentes entre el ascetismo de los 
monjes de Occidente y la conducta ascetica dentro del protestantismo -afinida-
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terogeneos de los de la doctrina reformada. El bosquejo que a 
continuaci6n trazamos, limitado a destacar aquellos aspectos que 
mas nos interesan, no puede dar idea del caracter polifacetico de 
este movimiento. Desde luego, volvemos a fijarnos de modo espe
cial en su evoluci6n en aquellos pafses en los que el capitalismo 
dio sus frutos mas tempranos. 

Ya hemos anticipado cual es la idea mas importante, hist6rica y 
doctrinalmente, de estas comunidades, cuyo alcance para el desa
rrollo de la cultura se vera en otro lugar: la believers' church 172 • La 
comunidad religiosa, la «iglesia visible», en el lenguaje de la Refor
ma173 , dej6 de ser considerada como una especie de fideicomiso 
con fines ultraterrenos, como una instituci6n en la que necesaria
mente cabrfa lo justo y lo injusto, ya para aumentar la gloria de 
Dios ( concepto calvinista) o para dispensar a los hombres los bie
nes de salvaci6n (concepto cat6lico y luterano), sino exclusiva
mente como comunidad de los personalmente creyentes y regene
rados, y solo de estos: con otras palabras, no como «iglesia», sino 
como «secta»174 . Tal era el sentido simb6lico del principio (pura-

des que necesitamos sefialar con gran insistencia, por su excepcional interes en 
nuestro contexto- consiste en que, como es natural, toda ascesis que se mueva 
dentro de! marco de! cristianismo biblico necesariamente ha de poseer importan
tes rasgos comunes y en que todo ascetismo, de cualquier confesi6n, precisa de 
ciertos medios probados de «mortificaci6n de Ja carne». Acerca de Ja brevedad de 
Ja exposici6n siguiente <lebe decirse que se <lebe a Ja circunstancia de que Ja etica 
baptista posee un alcance limitadfsimo por relaci6n al problema que discutimos 
especialmente en este libro, a saber, el desarrollo de los fundamentos religiosos 
de Ja idea «burguesa» de profesi6n: no aport6 a esta nada verdaderamente nuevo. 
Por otra parte, tenemos que prescindir de considerar aquf el aspecto social de! 
movimiento, de mucho mayor interes. Plantcado asf el problema de! contenido 
hist6rico de! antiguo movimiento baptista, solo puede exponerse aquf aquello 
que, con posterioridad, ha influido sobre Ja especificidad de las sectas que nos 
interesan particularmente: baptistas, cuäqueros y (mäs secundariamente) menno
nitas. 

172 Vease pag. 123, nota 93. 
173 Sobre su origen y transformaci6n, vease RITsCHL, en sus Gesammelte Auf

sätze, pags. 69 y ss. 
174 Es natural que los baptistas rechazaran siempre la denominaci6n de «secta». 

Ellos pretendfan ser la iglesia en el sentido de Ja Epfstola a los Efesios (5, 27). 
Pero nosotros los denominamos «secta», no solamente porque rehusaran toda rela
ci6n con el Estado. Su ideal, incluso para los cuaqueros (Barclay), era Ja relaci6n 
que Ja Iglesia y el Estado tenfan en Ja primera epoca de! cristianismo, pues para 
ellos, como para muchos pietistas (Tersteegen), s6lo Ja pureza de las iglesias bajo 
Ja Cruz estaba limpia de sospecha. Pero bajo un Estado incredulo, o incluso bajo Ja 
Cruz, hasta los calvinistas tenfan que estar,faute de mieux (como, en casos anälo
gos, Ja iglesia cat6lica), a favor de Ja separaci6n entre Ja Iglesia y el Estado. 
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mente externo, considerado en sf mismo) que solo permitfa bauti
zar a los adultos que personalmente hubiesen conocido y asimila
do la fe175. Los baptistas afirmaban insistentemente en todas sus 
platicas religiosas que «justificaciön» por esta fe era algo totalmente 
distinto de la idea de una imputaci6n «forense» de los meritos de 
Cristo, como crefa la ortodoxia dogmatica del primitivo protestan
tismo 176, consistiendo mas bien en una apropiaci6n interior de la 
obra de la redenci6n de Cristo; y esto se realizaba por medio de la 
revelaci6n individual: por la actuaciön del espfritu divino en cada 
uno, y s6/o de este modo; esta revelaciön se ofrece a todos y es 
suficiente con esperar al Espfritu y no oponerse a su venida atando
se por el pecado al mundo. Frente a esto, perdi6 toda su importan
cia el valor de la fe como conocimiento de la doctrina de la Iglesia 
o como medio de alcanzar la divina gracia por el arrepentimiento, 
renaciendo, aun cuando con fuertes alteraciones, ciertas ideas 
pneumaticas del cristianismo primitivo. Asf, por ejemplo, la secta 
fundada por Menno Simons, a la que dio una base doctrinal relati
vamente homogenea en su Fondamentboek (1539), aspiraba a ser, 
al igual que las otras sectas baptistas, la verdadera irreprochable 
Iglesia de Cristo, formada, como la primitiva comunidad cristiana, 
solamente con los despertados, con los que oyeron personalmente 

Tampoco son una secta por el hecho de que Ja admisi6n en Ja comunidad ecle
siastica se verificase de facto por medio de un contrato entre Ja comunidad y los 
catecumenos; pues esto ocurrfa tambien formalmente en las comunidades holan
desas reformadas (como consecuencia de Ja primitiva situaci6n polftica), con arre
glo a Ja antigua constituci6n eclesiastica (vease sobre esto HOFMANN, Kirchenver
fassungsrecht der nieder/. Reformierten, Leipzig, 1941); sino porque so pena de 
admitir en su seno elementos impuros y apartarse, por tanto, de! modelo primitivo 
no podfa organizarse sino voluntaristamente, como secta, no institucionalmente, 
como iglesia. Las comunidades baptistas consideraban esencial al concepto de 
«Iglesia» esto que en los reformados era una simple situaci6n de hecho. Por lo 
demas, ya se indic6 que tambien entre los reformados actuaron determinados 
motivos religiosos que impulsaban a Ja creaci6n de Ja believers' church. Veanse 
sobre los conceptos de «secta» y de «Iglesia» mas detalles en el artfculo siguiente. 
Un concepto muy semejante al mfo ha sido empleado casi al mismo tiempo que 
yo y -supongo- con independencia de este, por KATTENBUSCH (art. Secta, en Ja 
R. Enzykl. f prot. Th. u. Kirche). TROELTSCH lo ha aceptado (en su Sozialehren der 
christlichen Kirchen), haciendo profundas observaciones en torno al mismo. Vea
se tambien Ja introducci6n a los artfculos sobre Ja «etica econ6mica de las religio
nes universales». 

175 CoRNELIUS (loc. cit.) ha explicado muy claramente Ja gran importancia que 
tuvo hist6ricamente el sfmbolo para conservar Ja comunidad de las iglesias, para Ja 
que cre6 una nota inequfvoca y clara. 

176 Podemos prescindir aquf de considerar ciertas aproximaciones a ella en Ja 
doctrina de Ja justificaci6n de los mennonitas. 
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el llamamiento de Dios; pues solo estos son los hermanos de Cris
to, ya que, como este, han sido directamente sefialados por Dios177. 

La consecuencia de esta doctrina, para las primeras comunidades 
baptistas, fue una estricta evitaci6n del «mundo», es decir, evitar 
con las gentes mundanas todo trato que excediese de lo estricta
mente necesario; al mismo tiempo, imperio de la mas rfgida bi
bliocracia, como modelo ejemplar de vida; y mientras vivio este 
espfritu, nunca se abandono este alejamiento del mundo que ca
racteriz6 al movimiento 178. Corno patrimonio permanente quedo, 
pues, en estas sectas el principio que, con fundamentacion algo 
distinta, hallamos ya en el calvinismo, y cuya esencial importancia 
surgira de continuo: 1a repulsa radical de toda «idolatria», que 
implicarfa una atenuacion del culto que solo a Dios se debe 179. En 
las primeras generaciones baptistas de Suiza y del norte de Alema
nia, la conducta bfblica tiene un caracter analogo al de la originaria 
conducta franciscana: rompimiento radical con todo goce munda
no, y vida estrictamente conducida segtin el ejemplo de los Apos
toles. Y, realmente, la vida de muchos de .sus adeptos recuerda la 

177 En esta idea descansa quiz:is el interes religioso en Ja discusi6n de ciertas 
cuestiones (como las relativas a Ja Encarnaci6n de Cristo y su relaci6n con Ja 
Virgen Maria) que, a menudo como unico elemento puramente dogm:itico, pocas 
veces falta en los m:is antiguos documentos de los baptistas (asf, en las «confesio
nes» reproducidas por CoRNELIUS, apendice a! t. II de su citada obra). Vease sobre 
esto Karl MüLLER, Kirchengeschichte, II, I, p:ig. 330. Los mismos intereses religio
sos son los que determinaban Ja diferencia en Ja cristologfa de reformados y 
luteranos ( en Ja doctrina de Ja Harnada communicatio idiomatum). 

178 Este principio se manifiesta singularmente en Ja exclusi6n de los excomul
gados de! comercio civil, primitivamente pracLicada con toda rigidez, punto este 
en el que los calvinistas hicieron grandes concesiones a Ja tesis de que las relacio
nes civiles no debfan ser afectadas por las censuras eclesi:isticas. Vease el artfculo 
siguiente. 

179 Ya es conocido el modo como este principio se manifestaba entre los cu:i
queros en exterioridades de intrascendente apariencia (como el negarse a descu
brirse, a arrodillarse, a inclinarse y a interpelar en plural). Pero Ja idea fundamen
tal es, en sf misma, comun hasta cierto punto a toda forma de ascesis, por lo cual 
esta, en su figura autentica, es siempre «antiautoritaria». En el calvinismo se mani
festaba en el principio de que, en Ja Iglesia, solo Cristo debfa imperar. Por lo que 
respecta al pietismo, recuerdense los esfuerzos de Spener para justificar bfblica
mente los titulos. EI ascetismo cat6lico ha roto con este rasgo, por relaci6n a Ja 
autoridad ec/esidstica, al admitir el voto de obediencia, es decir, interpretando 
asceticamente Ja obediencia. La inversi6n sufrida por este principio en Ja ascesis 
protestante constituye el fundamento hist6rico de Ja modalidad actual de Ja demo
cracia en los pueblos influidos por el puritanismo y de su diferencia con Ja de 
«espfritu latino». Y es tambien la base de la «irrespetuosidad» de los americanos, 
que para unos es repulsiva y otros encuentran saludable. 
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de San Egidio. Pero esta observancia tan estricta de la Biblia 180 

posefa una base menos s6lida que el caracter pneumatico de la 
religiosidad. Lo que Dios habfa revelado a los Ap6stoles no es todo 
lo que pudo y quiso revelar; al contrario, el unico signo de la 
verdadera iglesia, segun el testimonio de la comunidad primitiva, 
era (como ya lo proclamaba Schwenckfeld contra Lutero y mas 
tarde Fox contra los presbiterianos) la pervivencia de la palabra no 
como documento escrito, sino como fuerza actuante del Espfritu 
Santo, que habla directamente a todo aquel que quiere ofrle, en la 
vida cotidiana de los creyentes. Partiendo de esta idea de la revela
ci6n permanente se form6 mas tarde la conocida doctrina, conse
cuentemente elaborada por los cuaqueros, sobre la importancia 
decisiva en ultima instancia del testimonio interior del Espfritu en 
la raz6n y la conciencia. Con esto no desapareci6 la vigencia de la 
Biblia, pero sf su imperio exclusivista; al mismo tiempo, iniciabase 
asf una evoluci6n que termin6 radicalmente con todo residuo de la 
doctrina eclesiastica de la salvaci6n, y entre los cuaqueros tambien 
con el bautismo y la comuni6n 181 . Las diversas confesiones baptis
tas, siguiendo el modelo de los predestinacionistas y, sobre todo, 
de los calvinistas propiamente dichos, desvalorizaron radicalmente 
los sacramentos como medio de salvaci6n, y llevaron a sus ultimas 
consecuencias el «desencantamiento» religioso del mundo; solo la 
«luz interion> de la revelaci6n permanente capacitaba para com
prender rectamente las revelaciones de Dios, incluidas las bfbli
cas182 . Su efecto, por otra parte, podfa extenderse a hombres que 

18° Ciertamente, los baptistas siempre aplicaron esta mas al Nuevo Testamente 
que al Antiguo. Singularmente el Sermon de la Montafia goza en todas las sectas 
de un favor especial como programa etico-social. 

181 Ya Schwenckfeld habfa considerado la administraci6n externa de sacra
mentos como un adiaforo, mientras que los general baptists y los mennonitas 
mantenfan celosamente el bautismo y la comuni6n, y los mennonitas, ademas, el 
lavatorio de pies. Corno en los predestinacionistas era grande, por lo demas, la 
desvalorizaci6n de los sacramentos, que con excepci6n de la Eucaristfa llegaba a 
la suspectibilidad. 

182 En esto, las sectas baptistas, especialmente los cuaqueros (BARCLAY, Apology 
of the true Christian Divinity, 4.• ed., Londres, 1701, obra que la amabilidad de 
Ed. Bernstein puso a mi disposici6n), invocaban ciertas manifestaciones de CALVI
NO en la Inst. Christ. Theo/., III, 2, donde de hecho se encuentran aproximaciones 
inequfvocas a la doctrina baptista. Tambien la antigua distinci6n entre la dignidad 
de la «palabra de Dios» (lo que Dios revel6 a los patriarcas, profetas y ap6stoles) y 
la «Sagrada Escritura» (lo que aquellos escribieron de ella). coincidfa en esencia 
(sin que por ello pueda hablarse de una conexi6n hist6rica) con la concepci6n de 
los baptistas de la naturaleza de la Revelaci6n. La doctrina de la inspiraci6n meca
nica y la estricta bibliocracia de los calvinistas era el producto de determinada 
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nunca habfan conocido la forma bfblica de la revelaci6n al menos 
segun la doctrina de los cuaqueros, que fueron totalmente conse
cuentes en este punto. El principio extra ecclesiam nulla salus era 
valido para esta iglesia invisible de los iluminados por el Espfritu; 
sin la luz interior, el hombre natural, aun guiandose por la raz6n 
natural183, era simple «criatura», cuyo apartamiento de Dias sentfan 
los cuaqueros de modo aun mas crudo que los calvinistas. Por otra 
parte, la regeneraci6n operada por el Espfritu si esperamos en el y 
nos entregamos interiormente a el, puede, al ser operada por Dias, 
terminar por remover tan completamente el poder del pecado 184, 
que la recafda y aun la simple perdida del estado de gracia sean de 
hecho imposibles, si bien, como en el metodismo mas tarde, se 
estimaba que no era regla general alcanzar tal perfecci6n, la cual 
pasaba en el individuo por distintas fases. Sin embargo, todas las 
comunidades baptistas aspiraban a ser comunidades «puras» en el 

evoluci6n acontecida en el curso del siglo xv1, asf como Ja doctrina de Ja «luz 
interior» profesada por los cuäqueros ( de fundamento baptista) era el resultado 
de otra evoluci6n de signo inverso a la primera. Y, en parte, la marcada antftesis 
entre una y otra era consecuencia de Ja constante polemica. 

183 Esto fue crudamente acentuado contra ciertas tendencias de los socinianos. 
La raz6n «natural» nada sabe de Dios (BARCLAY, loc. cit., päg. 102). Con esto se 
desplazaba a Ja !ex naturae de Ja posici6n que venfa ocupando en el protestantis
mo. En principio, no podfan existir grneral rules ni c6digos morales, puesto que 
Dios mostraba a cada uno por medio de la conciencia su «vocaci6n», rigurosamen
te individual. No debemos hacer «el bien» -en el sentido generalizador de Ja 
«raz6n natural»- sino la voluntad de Dias, escrita por EI en Ja nueva Alianza en 
los corazones y manifestada en Ja conciencia (BARCLAY, pägs. 73 y s., 76). Esta irra
cionalidad de Ja moral (consecuencia de Ja acentuada oposici6n entre lo divino y 
lo creado) se expresa en este principio fundamental de Ja etica cuaquera: «whar a 
man does contrary to his faith, though hisfaith may be wrang, is no ways accepta
ble to God ... though the thing might have been lawful to another» (BARCLAY, päg. 
487). Naturalmente, en Ja präctica era insostenible. En Barclay, por ejemplo, los 
moral and perpetual statutes acknowleged by all Christians constituyen los lfmi
tes de Ja tolerancia. En la präctica sus contemporäneos consideran su etica como 
sustancialmente anäloga (salvo ciertas particularidades) a Ja de los pietistas refor
mados. «Todo lo bueno en Ja Iglesia es sospechoso de cuaquerismo», insiste repe
tidamente SPENER; en realidad, este debfa envidiar por eso mismo a los cuäqueros, 
Cas. Theo!., III, 6, 1, dist. 2. (m:im. 64). EI negarse a prestar juramento basandose 
en una frase bfblica muestra cuän poco habfa avanzado de hecho Ja emancipaci6n 
respecto de Ja letra de Ja Escritura. No hemos de ocuparnos aquf del alcance 
etico-social del principio «haz a otro solo aquello que quieras que te hagan a ti», 
considerado por los cuäqueros como resumen de toda la etica cristiana. 

184 Barclay fundamenta la necesidad de admitir esta posibilidad diciendo que, 
sin ella, «there should never be a place known by the Saints wherein they might be 
free of doubting and despair, which ... is most absurd». Ya se ve que de esto depen
de Ja certitudo salutis. Asf, BARCLAY, op. cit., päg. 20. 
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sentido de la conducta intachable de sus miembros. El apartamien
to interior del mundo y sus intereses y la incondicional sumisi6n al 
Dias que nos habla en la conciencia eran tambien signos seguros 
de una regeneraci6n real, y la conducta correspondiente era, por lo 
tanto, un requisito para el logro de la bienaventuranza. Esta no 
podfa merecerse, pues era un don gratuito de la gracia divina, pero 
solo el que vivfa de acuerdo con su conciencia podfa considerarse 
regenerado. En este sentido, las «buenas obras» eran causa sine 
qua non. Estos razonamientos de Barclay (a quien estamos si
guiendo) que desembocan una y otra vez practicamente en la doc
trina reformada, fueron sin duda desarrollados todavfa bajo el influ
jo del ascetismo calvinista que preexistfa a las sectas baptistas en 
Inglaterra y los Pafses Bajos, cuya apropiaci6n interior y eficaz fue 
el tema casi exclusivo de la predicaci6n de toda la primera epoca 
misional de G. Fox. 

Desde el punto de vista psicol6gico, abandonada la doctrina de 
la predestinaci6n, el caracter propiamente met6dico de la etica 
baptista se basaba sobre todo en «aguardan> la acci6n de Dias, idea 
que todavfa hoy imprimer su caracter en el meeting cuaquero y 
que Barclay analiz6 bellamente, diciendo que la finalidad de esta 
silenciosa espera consiste en superar lo instintivo e irracional, las 
pasiones y subjetividades del hombre «natural»; hay que callar para 
crear en el alma la serena tranquilidad que deja ofr la palabra de 
Dias. De hecho, los resultados de esta «espera» podian traducirse 
en estados de histeria, profecfas y, en ciertos casos ( cuando exis
tfan esperanzas escatol6gicas), en explosiones de quiliasmo entu
siasta, que siempre son posibles en todas las formas analogas de la 
piedad, como de hecho se dieron en la secta aniquilada en Müns
ter. Pero una vez que el movimiento baptista irrumpi6 en la vida 
profesional cotidiana, la idea de que Dias habla solo cuando calla 
la criatura signific6, evidentemente, una educaci6n en la tranquila 
ponderaci6n del obrar, y en la practica cuidadosa del examen indi
vidual de conciencia 185. Este caracter severo, austero y, sobre todo, 
concienzudo fue adoptado mas tarde en la praxis vital de las comu
nidades posteriores de baptistas, especialmente en la de los cua-

185 Hay, pues, una diferencia de tonalidad entre las racionalizaciones calvi
nista y cuaquera de la vida. BAXTER la formula diciendo que «el espfritu» en los 
cuaqueros <lebe obrar sobre el alma como sobre un cadaver, mientras que la 
f6rmula caracterfstica de! principio reformado serfa: «reason and spirit are con
junct principles» (Chr. Direct., II, pag. 76); ahora bien, practicamente, esto ya no. 
era cierto en su epoca. 
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queros. EI radical desencantamiento del mundo no permitfa ya otra 
vfa interior que la del ascetismo intramundano. En aquellas comu
nidades que nada querfan saber del poder polftico y sus activida
des, tambien se origin6 en lo exterior una irrupci6n de estas virtu
des asceticas en el trabajo profesional. Mientras los lfderes del 
primitivo movimiento baptista habfan procedido con el maximo 
radicalismo en su apartamiento del mundo, ya en la primera gene
raci6n no se mantenfa para todos, de modo incondicional, la exi
gencia de la conducta estrictamente apost6lica como prueba de la 
regeneraci6n. Pues a esa generaci6n pertenecieron ya elementos 
burgueses bien acomodados, e incluso antes de Menno (que se 
mantuvo en absoluto dentro de la virtud profesional intramundana 
y del respeto a la propiedad privada) la rfgida y severa moralidad 
de los baptistas transcurrfa en la practica por los cauces trazados 
por la etica reformada 186, ya que, desde Lutero (seguido en esto 
por los baptistas), se habrfa condenado el ascetismo extramunda
no monastico, considerandolo contrario al espfritu bfblico y afir
mador de la «santidad de las obras». En todo caso no solo se ha 
mantenido hasta el presente una secta baptista, llamada de los 
Tunker ( domplaers, dunckards), que rechaza toda ilustraci6n y 
riqueza que exceda de los lfmites de lo indispensable para cubrir 
las necesidades elementales de la vida (dejando a un lado las pri
meras coniunidades de tipo semicomunista), sino que tambien 
Barclay, por ejemplo, entiende la etica profesional no en sen
tido calvinista o siquiera luterano, sino al modo tomista, como 
consecuencia inevitable naturali ratione del hecho de vivir el 
creycnte en el mundo 187 . Si bien todo esto implica una atenuaci6n 

186 Veanse los cuidadosos artfculos Menno y Mennonitas, de CRAMER, en Ja R. 
E. f prot. Th. u. K, especialmente päg. 604. Lo que estos artfculos tienen de 
buenos y profundos, tiene de superficial y aun inexacto el artfculo Baptista, en Ja 
misma Enciclopedia. Su autor desconoce, por ejemplo, las Publications of the 
Hanserd Knollys Society, indispensables para conocer Ja historia de! baptismo. 

187 Asf explica BARCLAY, op. cit., päg. 440, que el comer, beber y ganar son 
actos natura/es, no espirituales, que pueden cumplirse aun sin especial llama
miento de Dios. Asf responde a Ja caracterfstica objeci6n de que si, como ensei'lan 
los cuäqueros, no se puede rezar sin especial motion of spirit, tampoco se podrfa 
arar Ja tierra sin tal especial impulsi6n divina. Tambien es caracterfstico que en las 
modernas resoluciones de muchos sfnodos cuäqueros aparezca el consejo de reti
rarse de Ja actividad econ6mica una vez adquirido un patrimonio suficiente, para 
vivir dedicado al reino de Dios, apartado de los negocios de! mundo; sin perjuicio 
de que ideas anälogas se encuentren en ocasiones tambien en los calvinistas. Esto 
muestra tambien que Ja aceptaci6n de Ja etica profesional burguesa por parte de 
sus representantes significaba Ja aplicaci6n a Ja actividad terrenal de un ascetismo 
apartado primeramente de! mundo. 
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de la concepci6n calvinista de la profesi6n, analoga a la que se 
encuentra en muchas manifestaciones de Spener y de los pietistas 
alemanes, hubo al mismo tiempo, otros motivos que contribufan a 
intensi.ficar el interes econ6mico profesional en las sectas baptis
tas. En primer lugar, la negativa (considerada primeramente como 
deber religioso, consecuencia del apartamiento del mundo) a 
aceptar cargos publicos, practicamente subsistente, incluso tras su 
abandono como principio, al menos en los mennonitas y cuaque
ros, por su estricta negativa a empufiar las armas y prestar juramen
to militar, que los descalifica para los oficios publicos. En segundo 
lugar, la hostilidad invencible de todas las confesiones baptistas 
hacia toda especie de estilo de vida aristocratico, tanto (al igual 
que en los calvinistas) por su oposici6n a ensalzar la criatura, como 
a consecuencia de sus principios apolfticos o ii1cluso antipolfticos. 
Asf ocurri6 que toda la austera y concienzuda metodizaci6n del 
modo baptista de vida se vio constrefiida a seguir la vfa del profe
sionalismo apolftico. El valor extraordinario que la doctrina baptis
ta de la salvaci6n atribufa al control mediante la conciencia, en 
cuanto revelaci6n divina indiv:idual, imprimi6 a su actuaci6n en la 
vida profesional un caracter cuyo formidable influjo sobre el desa
rrollo de muchos importantes aspectos de espfritu capitalista vere
mos mas adelante, aunque solo en la medida en que ello es posi
ble sin un examen de la entera etica polftica y social de la ascesis 
protestante. Anticipemos ahora de todos modos que la forma es
pecffica adoptada por la ascesis intramundana entre los baptistas, 
singularmente los cuaqueros 188, ya se manifestaba en el siglo XVII 

en la practica de un importante principio de la «etica capitalista», 
que se suele formular en esta frase: honesty is the best policy 189, 

cuyo documento clasico es el tratado de Franklin antes citado. En 
cambio, nos inclinaremos a sospechar que los efectos del calvinis
mo van mas en la direcci6n del desencadenamiento del impulso 
adquisitivo privado: pues pese a toda la legalidad formal con que 
obraba el «santo», en definitiva, lo que con mucha frecuencia tuvo 

188 Queremos referirnos una vez mas a la notabilfsima exposici6n de Ed. 
Bernstein. En otro lugar se hablara de la exposici6n extremadamente esquematica 
que hace Kautsky de! movimiento rebautizante y de su teorfa de! «comunismo 
heretico» (en el tomo primero de Ja misma obra). 

189 VEBLEN (Chicago) en su sugestivo libro Theory of the business enterprise, es 
de la opini6n que esla frase es tfplca solamente de la primera epoca de! capitalis
mo. Pero siempre ha habido «superhombres» econ6micos que, como los actuales 
captains of industry, estan mas alla de! bien y de! mal, y la frase es todavfa aplica
ble a la actividad capitalista. 
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vigencia entre los calvinistas fue el principio goethiano: «Solo el 
hombre contemplativo, nunca el activo, tiene conciencia» 190 . 

Hay otro elemento importante que favoreci6 la intensificaci6n 
del ascetismo intramundano en las sectas baptistas y que solo pue
de ser discutido con la amplitud debida en otro contexto. Empero, 
anticipemos algunas observaciones que sirven, al mismo tiempo, 
de justificaci6n al modo de exponer que hemos seguido. Con toda 
intenci6n hemos dejado de hablar de las instituciones sociales ob
jetivas de las antiguas iglesias protestantes, en particular la discipli
na y de su influencia, limitandonos a sefialar los efectos que en la 
conducta del individuo podfa provocar la apropiaci6n subjetiva de 
la religiosidad ascetica; al proceder asf lo hemos hecho no solo 
porque este aspecto haya sido el menos estudiado hasta ahora, sino 
tambien porque los efectos de la disciplina eclesiastica no siguie
ron siempre la misma direcci6n. La policfa, rayana en lo inquisito
rial, que las Iglesias oficiales calvinistas ejercieron sobre la vida 
individual podfa mas bien constituir un obstaculo al desencadena
miento de las energfas individuales resultante de la aspiraci6n as
cetica a santificarse met6dicamente, y asf fue de hecho en ciertas 
circunstancias. La reglamentaci6n mercantilista del Estado podfa 
generar industrias nuevas, pero no, al menos por sf sola, el «espfri
tu capitalista» -al que mas bien paralizaba directamente donde 
tenfa caracter policfaco-autoritario-; lo mismo sucedfa con la re
glamentaci6n edesiastica de la ascesis cuando era predominante
mente policial, que obligaba a una determinada conducta exterior 
pero paralizaba eventualmente los impulsos subjetivos hacia un 
modo met6dico de vida. Toda discusi6n de esta materia 191 tiene 
que apreciar necesariamente la gran diferencia que existi6 entre 
los efectos de la policfa de costumbres, autoritaria, de las iglesias 
nacionales y la de las sectas, basada en la sumisi6n espontanea. El 
hecho de que el movimiento baptista no crease en realidad «igle-

190 «In civil actions it is good tobe as tbe many, in re!igious, tobe as the best» 
(en las acciones civiles es bueno ser como Ja mayorfa; en las religiosas, como los 
mejores), dice Th. ADAMS (W fo tbe Pur. Div., pag. 138). La expresi6n parece tener 
mas alcance de! que realmente posee. Significa que Ja honradez puritana es legali
dad formalista, asf como Ja «veracidad» o uprigbtness que los pueblos de pasado 
puritano consideran como virtud nacional es algo especfficamente distinto de Ja 
honradez alemana, menos formalista y reflexiva. Acerca de esto se encontraran 
acertadas observaciones de un pedagogo en el Preuss.Jahrb., vol. 112 (1902), pag. 
226. Por su parte, el formalismo de Ja etica puritana es la consecuencia adecuada 
de! atenimiento a la ley. 

191 Mas detalles en el artfculo sig_uiente. 
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sias», sino «sectas», benefici6 la intensidad de su ascetismo, en 
terminos parecidos a como ocurri6 en ciertas comunidades calvi
nistas, pietistas y metodistas que, de hecho, se vieron forzadas a 
constituir comunidades 192 voluntarias. 

Expuesta la fundamentaci6n religiosa de la idea puritana de la 
profesi6n, investiguemos ahora sus efectos en la vida econ6mica. 
Pese a todas las diferencias de detalle y a la acentuaci6n de tal o 
cual elemento de los varios que nosotros hemos considerado 
como decisivos, estos, en conjunto, existieron y actuaron en todas 
las confesiones religiosas as«eticas193 . Digamos, en resumen, que 
lo esencial para nosotros es la doctrina (comun a todos los grupos) 
del «estado de gracia» religioso, precisamente como un estado (sta
tus) que separa al hombre del «mundo», de la condenaci6n de lo 
creado 194, pero cuya posesi6n (fuese cualquiera el medio que para 
lograrla marcase la dogmatica de cada confesi6n) no podfa ser 
garantizada por medios magico-sacramentales, ni por el descargo 
de la confesi6n, ni por actos singulares de piedad, sino tan solo por 
la comprobaci6n en una conducta de tipo especffico e inequfvoca
mente distinta del estilo de vida del «hombre natural»; segufase de 
ahf para el individuo el impulso a controlar met6dicamente su 
estado de gracia en su modo de vida, y como consecuencia a im
pregnarlo de ascesis. Pero, como ya vimos, este estilo de vida asce
tico significaba una modelaci6n racional, orientada a la voluntad 
divina, de la existencia entera. Y esta ascesis no constitufa ya un 
opus supererogationis, sino una realizaci6n exigida a todo e1 que 
quisiera estar cierto de su bienaventuranza. Lo mas importante es, 
empero, que esta vida especial, distinta de la vida «natural», que la 
religi6n exigfa del santo, no se desarrolla ya en comunidades mo
nacales exteriores al mundo, sino en el interior del mundo y de su 
organizaci6n. Esta racionalizaci6n de la vida intramundana con 
miras al mas alla fue consecuencia del concepto de profesi6n del 
protestantismo ascetico. 

192 En esto consiste Ja raz6n de! penetrante efecto econ6mico de las minorfas 
protestantes (asceticas), no de las cat61icas. 

193 EI hecho de que Ja diversidad de fundamentaciones dogmaticas fuese com
patible con el interes por Ja «comprobaci6n» tiene su raz6n principal de ser (que 
no es este el lt1gar de discutir con mas amplitud) en Ja especificidad de! cristianis
mo en Ja historia de las religiones. 

194 «Since God hath gathered us to he a p1"op11"», dice tambien BARCLAY, op. cit., 
pag. 357; y yo mismo recuerdo haber escuchado un serm6n cuaquero en el Haver
ford College que insistfa muy expresamente en Ja interpretaci6n de saints como 
separati. 
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Desde el claustro, el ascetismo cristiano, que en sus comienzos 
habfa huido del mundo para refugiarse en la soledad, se habfa ya . 
ensefioreado eclesiasticamente del mundo, renunciando a el. Pero 
no habfa afectado con ello el cacicter naturalmente espontaneo de 
la vida cotidiana mundanal. Ahora se lanza al mercado de la vida, 
cierra las puertas del claustro tras de sf y emprende la tarea de 
impregnar con su talante met6dico esa vida cotidiana mundanal, 
de transformarla en una vida racional en este mundo, no de este 
mundo, no para este mundo. En las paginas siguientes se intentara 
mostrar con que resultado. 

2. ASCETICA Y ESPIRITU CAPITALISTA 

Para percibir las conexiones de las ideas religiosas del protestan
tismo ascetico con las maximas de la actividad econ6mica, debe 
recurrirse a los escritos teol6gicos directamente inspirados en la 
practica de la cura de almas; pues en una epoca en la que las 
preocupaciones sobre la otra vi'da lo eran todc\ en que de la admi
si6n a la comuni6n dependfa la posici6n social del cristiano • y en 
que la acci6n del clerigo (en la cura de almas, la disciplina ecle
siastica y la predicaci6n) ejercfa una influencia (quese revela con 
solo lanzar una ojeada sobre las colecciones de consilia, casus 
conscientiae, etc.) de la que apenas podemos formarnos idea los 
hombres de hoy, es evidente que las energfas religiosas que opera
ban en esta practica habfan de ser necesariamente los factores 
decisivos en la formaci6n del «cacicter popularn. 

En este lugar, a diferencia de pasajes posteriores, necesitamos 
considerar globalmente todo el protestantismo ascetico; pero de 
acuerdo con nuestro principio, nos fijaremos preferentemente en 
un representante del puritanismo ingles, ya que este, nacido en el 
seno del calvinismo, dio a la idea de profesi6n su fudamentaci6n 
mas consecuente. Richard Baxter se distingue de muchos otros 
publicistas de la etica puritana por su posici6n eminentemente 
practica e irenista, y al propio tiempo por la universal acogida de 
que fueron objeto sus trabajos, de los que se hicieron abundantes 
ediciones y traducciones. Presbiteriano y apologeta del sfnodo de 
Westminster, pero emancipandose paulatinamente (como tantos 
otros de los mejores espfritus de su tiempo) de la tutela dogmatica 
de la ortodoxia calvinista, contrario en el fondo a la usurpaci6n de 
Cromwell (por su hostilidad a toda revoluci6n, al sectarismo y al 
celo fanatico de los «santos»), pero tolerante ante las discrepancias 
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en materias no fundamentales y siempre objetivo ante el adversa
rio, busc6 sobre todo su campo de acci6n en el fomento de la vida 
etico-eclesiastica (convertido en uno de los pastores de almas de 
mas exito que la historia conoce) y por servir a esta finalidad puso
se a la disposici6n del gobierno parlamentari_o de Cromwell y de la 
Restauraci6n 1 hasta que durante esta ultima y antes del «dfa de San 
Bartolome» dimiti6 de su cargo. Su Christian Directory es el mas 
amplio compendio existente de moral puritana, orientado constan
temente por su propia experiencia pastoral. Limitaciones de espa
cio nos impiden dar mayores referencias de las Diftcultades Teo/6-
gicas de Spener, representante del pietismo aleman, y de la 
Apology de Barclay, representante de los cuaqueros; todavfa cabrfa 
mencionar otros cultivadores de etica ascetica 2, pero no es posible 
insistir mas, a pesar de lo interesante que resultarfa un mas detalla
do estudio comparativo entre todas estas figuras3. 

Cuando se lee el Christian Directory o la Eterna paz de los 
Santos de Baxter, o cualquier otro trabajo analogo4, lo primero que 

1 Vease en DowoEN, loc. cit., una bella descripci6n y caracterizaci6n. Sobre la 
teologfa de Baxter, posterior a su creciente apartamiento de la fe estricta en el 
«doble Decreto», orienta aceptablemente la introducci6n a sus distintos trabajos 
impresos en las Works of the Puritan Divines (de Jenkyn). Su intento de combinar 
universal redemption y personal election no satisfizo a nadie. Lo esencial para 
nosotros es unicamente que, aun entonces, el persever6 en la personal election, es 
decir, en el punto eticamente decisivo de la doctrina de la predestinaci6n. Tam
bien importa sefialar su atenuaci6n de la concepci6n «forense» de la justificaci6n, 
que implica cierto acercamiento a los baptistas. 

2 Los Tratados y Sermones de Th. Adams, John Howe, Matthew Henry, J. Jane
way, St. Charnock, Baxter y Bunyan estan compilados, en una selecci6n un tanto 
arbitraria, en los diez tomos de las Works of the Puritan Divines (Londres, 1845-
48). Ya antes, al citarlas por vez primera, mencionamos las ediciones de los traba
jos de Bailey, Sedgwick y Hoornbeek. 

3 Lo mismo cabrfa citar a Voet, y otros representantes continentales de la asce
sis intramundana. Yerra completamente Brentano al afirmar que esta evoluci6n 
fue «unicamente anglosajona». Nuestra selecci6n se basa en el deseo de dejar la 
palabra, no exclusivamente, pero sf en lo posible, al movimiento ascetico de la 
segunda mitad del siglo xvn, inmediatamente antes de su transformaci6n en utili
tarismo. Desgraciadamente, debemos renunciar aquf a la atractiva tarea de mostrar 
el estilo de vida del protestantismo ascetico inspirandonos en la literatura biogra
fica (de la que singularmente cabrfa utilizar la cuaquera, que todavfa es relativa
mente desconocida). 

4 Pues lo mismo cabrfa utilizar ,los escritos de Gisbert Voet, las actas de los 
sfnodos hugonotes o la literatura baptista holandesa. De manera desgraciada se han 
fijado Somhart y Brentano en los elementos «ebionfticos» de la doctrina de Baxter, 
en los que tanto he insistido, para echarme en cara el «reaccionarismo» (capitalis
ta) de su doctrina. Ahora bien, para utilizar esta literatura hace falta, primero, 
conocerla debidamente y, segundo, no olvidar que yo mismo he tratado de probar 
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sorprende en los juicios emitidos sobre la riqueza y su adquisici6n 5 

es la especial acentuaciön de los elementos ebionfticos del Nuevo 
Testamento 6. La riqueza constituye eo sf misma un grave peligro, 
sus tentaciones son incesantes, y el aspirar a ella7 no sölo es absur
do por comparaciön con la infinita superioridad del reino de Dios, 
sino que es tambien eticamente reprobable. El ascetismo se ende
reza ahora a matar toda aspiraciön al enriquecimiento con bienes 

que, a pesar del «antimammonismo» de Ja doctrina, el espfritu de esta religiosi
dad ascetica, al igual que en las eco·nomfas mon:isticas, engendr6 el racionalismo 
econ6mico, porque premiaba lo decisivo: los impulsos racionales, asceticamente 
motivados. De esto es de lo unico de quese trata y no otro es el eje de nuestros ra
zonamientos. 

5 Lo mismo en CALVINO, que tampoco era precisamente un amante de Ja rique
za burguesa (veanse sus violentos ataques a Venecia y Amberes, Comm. in ]es. 
Opp., III, 140 a 308 a). 

6 Saints' everlasting rest, cap. X y XXI. Bailey, Praxis pietatis, p:ig. 182; o 
Matthew HENRY (The worth of the soul, Works ofthe Pur. Div., p:ig. 319): «Those 
that are eager in pursuit of wordly wealth despise their soul not only because the 
soul is neglected and the body preferred before it but because it employed in 
these pursuits: Psalm 127, 2» (pero en Ja misma p:igina se encuentra Ja observa
ci6n que m:is tarde citaremos acerca de Ja pecaminosidad de toda suerte de perdi
da de tiempo, especialmente en recreations). Lo mismo en toda Ja literatura religio
sa de! puritanismo anglo-holandes. Ver, por ejemplo, Ja filfpica de HooRNBEEK (loc. 
cit., 1, X, c. 18) contra Ja avaritia (por lo dem:is, en este escritor juegan tambien 
ciertas influencias sentimental-pietistas; vease el panegfrico de Ja tranquillitas 
a'nimi grata a Dias contra Ja sollicitudo de este mundo). «No es fäcil que un rico 
alcance Ja bienaventuranza» dice tambien Bailey, siguiendo un conocido pasaje 
bfblico (loc. cit., pag. 182). Tambien los catecismos metodistas disuaden de 
«amontonar tesoros en Ja tierra». Esto se comprende sin mas en eI pietismo. Pero 
Io mismo ocurrfa tambien entre los cuaqueros. Cf. BARCLAY, loc. cit., p:ig. 517: 
« ... and therefore beware of such temptation as to use the callings and engine to 
be rieben,. 

7 Pues fue duramente condenada no solo Ja riqueza sino tambien Ja tendencia 
impulsiva hacia et lucro (o lo que se tenfa como tal). En los Pafses Bajos se 
declar6 por el sfnodo sudholandes de 1574, contestando a una pregunta, que los 
«prestamistas», aun cuando ejerzan Iegalmente su negocio, no deben ser admiti
dos a Ja comuni6n; el sfnodo provincial de Debenter de 1598 extendi6 (art. 24) 
esta prohibici6n a sus empleados, y el sfnodo de Gorichem, de 1606 determin6 
las condiciones, duras y humillantes, bajo las que podfa admitirse a las mujeres de 
los «usureros» y todavfa en 1644 y 1657 se discutfa si cabfa admitir a los prestamis
tas a Ja comuni6n (dicho sea contra Brentano, quien cita a sus ascendientes cat6li
cos, a pesar de que en todo el mundo asiatico-europeo han existido desde hace 
miles de aii.os comerciantes y banqueros de origen extranjero), e incluso Gisbert 
VoET se permitfa excluir de Ja comuniön a los «trapezitas» -lombardos, piamon
teses- (Disp. theol, IV, Anst. 1667, De usuris, pag. 665). Lo mismo ocurrfa en los 
sfnodos de los hugonotes. Pero esta clase de capitalistas n~constitufa Ja tfpica 
representante de Ja mentalidad y tipo de conducta de que se trata en nuestro libro: 
no representaba nada nuevo por relaciön a Ja Antigüedad y Ja Edad Media. 
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perecederos, con mas dureza que en Calvino, quien no crefa que la 
riqueza constituyese un obstaculo para la acci6n de los clerigos, 
sino todo lo contrario, un laudable aumento de su patrimonio, con 
la sola condici6n de evitar el escandalo. Podrfan amontonarse las 
citas extrafdas de los escritos puritanos condenando el afän de 
bienes y dinero, que contrastan duramente con los tratados mora
les de la ultima epoca de la Edad Media, infinitamente mas des
preocupada en este punto. Las objeciones contra la riqueza se ha
cen seriamente, pero es necesario hacer algunas precisiones para 
darse cuenta de su autentico sentido y entronque eticos. Lo. que 
realmente es reprobable para la moral es el descanso en la rique
za8, el gozar de la riqueza con la inevitable consecuenda de sen
sualidad y ociosidad y la consiguiente desviaci6n de las aspiracio
nes hacia una vida «santa». S6/o por ese peligro del «descanso en la 
riqueza» es esta condenable; pues el «reposo eterno del santo» esta 
en la otra vida; pero aquf en la tierra, el hombre que quiera asegu
rarse de su estado de gracia, tiene que «realizar las obras del que le 
ha enviado, mientras es de dfa». Segun la vohantad inequfvocamen
te revelada de Dios, lo que sirve para aumentar su gloria no es el 
ocio ni el goce, sino s6lo el obrar9; por tanto, el primero y principal 
de todos los pecados es la dilapidaci6n del tiempo: la duraci6n de 
la vida es infinitamente breve, y preciosa para asegurar el propio 
llamamiento. Perder el tiempo en la vida social, en «cotilleo»10, en 

8 Desarrollado con gran profundidad en el cap. X de la Saints' everlasting 
rest.: Quien quisiera descansar perpetuamente en el «albergue» que Dios le da en 
posesi6n, ofenderfa a Dios aun en esta vida. Casi siempre, el descanso confiando 
en la riqueza adquirida es precursor de la ruina. Si tuviesemos todo cuanto pudie
ramos tener en el mundo, iSerfa todo lo que esperabamos ·tener?. En la tierra 
nunca se dara un estado de animo en el que nada se desee, pörque, por voluntad 
divina, no debe ser asf. 

9 Chr. Direct., I, pags. 375-376: «lt is for action that God maintaineth us and 
our activities: work is the moral as weil as the natural end of power ... lt is action 
that God is most served and honoured by... The public welfare or the good of 
many is to be valued above our own». Aquf se muestra el p1,mto en el que, mas 
tarde, las teorfas liberales desplazaran la voluntad de Dios por puntos de vista 
rigurosamente utilitarios. Sobre las fuentes religiosas del utilitarismo, vease mas 
abajo en el texto y supra, nota 145 del apartado anterior. 

10 EI precepto de callar -partiendo de la amenaza bfblica de pena por «toda 
palabra ociosa»- ha sido, desde los cluniacenses, un medio ascetico acreditado 
de educaci6n en el control de sf mismo. Tambien Baxter se extiende abundante
mente sobre el pecado de la conversaci6n ociosa. Ya SANFORD, loc. cit., pags. 90 y s., 
estim6 esta importancia caracterol6gica. La melancholy y moroseness de los puri
tanos, tan hondamente percibida por sus contemporaneos, era consecuencia de la 
ruptura con la despreocupaci6n propia del status naturalis y al servicio de los 
mismos fines estaba tambien la condenaci6n de la conversaci6n vacfa. Cuando 
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lujos, 11 incluso dedicar al suefio mas tiempo del indispensable para 
la salud -de seis a ocho horas como maximo 12-, es absolutamen
te condenable desde el punto de vista moral13. Todavfa no se lee 
como en Franklin: «el tiempo es dinero», pero el principio tiene ya 
vigencia en el orden espiritual; el tiempo es infinitamente valioso, 
puesto que toda hora perdida es una hora que se roba al trabajo en 
servicio de la gloria de Dios14 . Por eso tambien carece de valor e 
incluso es moralmente reprobable en ciertos casos la contempla
ci6n inactiva, por lo menos cuando se realiza a costa del trabajo 
profesional15, pues para Dios es aquella mucho menos grata que el 

Washington IRVING (Bracebridge Hall, cap. XXX) busca el motivo tanto en el 
calculating spirit de! capitalismo como en los efectos de Ja libertad polftica, que 
suscita el sentimiento de Ja propia responsabilidad, <lebe decirse a esto que en los 
pueblos latinos no se produjo el mismo efecto y que en Inglaterra ocurrfa, en 
realidad, lo siguiente: primero, que el puritanismo capacitaba a sus adeptos para 
crear instituciones libres y convertirse al mismo tiempo en poder universal; y, 
segundo, que transform6 el «calculo» (coino llama Sombart a ese spirit), que de 
hecho es constitutivo para el capitalismo, de un instrumento de Ja economfa en un 
principio de todo el modo de vivir. 

11 Loc. cit., I, päg. 111. 
12 Loc. cit., I, pägs. 383 y s. 
13 Sobre el valor precioso de! tiempo se expresa en terminos anälogos BARCLAY, 

loc. cit., päg. 14. 
14 BAXTER, loc. cit., päg. 79: «Keep up a high esteem of time •and be every day 

more careful that you lose none of your time, then you are that you iose none of 
your gold and silver. And if vain recreation, dressings, festings, idle talk, unprofita
ble company, or sleep, be any of them tcmptations to rob you of any of your time, 
accordingly heighten your watchfulness». «Those that are prodigal of their time 
despise their own souls», dice Mathew HENRY ( Warth of the sau/, W of tbe Pur. 
Div., päg, 315). Tambien aquf se mueve la ascesis protestante por caminos ya 
trillados. Estamos acostumbrados a considerar cosa especffica de! moderno hom
bre profesional el «no tener tiempo», y juzgamos (como ya hizo, por ejemplo, 
GOETHE en los Wanderjahren) de Ja medida de Ja evoluci6n capitalista en que los 
relojes dan los cuartos de hora (asf tambien SoMART en su Capitalismo). Pero no 
queremos olvidar que el primero que, en la Edad Media, vivfa con el tiempo 
repartido era el monje, y que las campanas de las iglesias tenfan como primera 
misi6n servir esta necesidad de repartir el tiempo. 

15 Cf. las discusiones de Baxter sobre Ja profesi6n, op. cit., I, päg. 318. Allf se 
encuentra el siguiente pasaje: «Question: But may I not cast off the world that I 
may only think of my salvation? Answer: You may cast off all such excess of wordly 
cares or business as unnecessarily hinder you in spiritual things. But you may not 
cast off all bodily employment and mental labour in which you may serve the 
common good. Every one as a member of Church or Commonwealth must employ 
their parts to the utmost for the good of the Church ant the Commonwealth. To 
neglect this and say: I will pray and meditate, is as if your servant should refuse 
your greatest work and tye himself to some lesser easier part. And God hath 
commandeth you some way or other to labour for your daily bread and not to 
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cumplimiento de su voluntad en la profesi6n 16. Yen ultimo termi
no, ya existe el domingo para dedicarlo a la contemplaci6n; a este 
prop6sito observa Baxter que los que permanecen ociosos en su 
profesi6n son precisamente los mismos que nunca tienen tiempo 
para Dios cuando llega la hora de dedicarselo 17. 

A esto se <lebe la insistente predicaci6n de Baxter en su obra 
principal a favor del trabajo duro y continuado, corporal o espiri
tual18. Dos motivos cooperan a ello 19 . En primer lugar, el trabajo es 
el mas antiguo y acreditado medio ascetico, reconocido como tal 
por la iglesia occidental en todos los tiempos, no solo contra el 
Oriente 20 , sino contra casi todas las reglas monasticas del mun-

live as drones of tbe sweat of others only». EI mandamiento de Dios a Ad:in: «con el 
sudor de tu frente ... » y Ja advertencia de san Pablo: «quien no trabaje no <lebe 
comen, son citados como confirmaci6n. Corno es sabido, los cuäqueros, auu en 
los cfrculos acomodados, enviaron siempre a sus hijos a aprender profesiones 
(por motivos eticos, no utilitarios como recomendaba Alberei). 

16 Aquf hay algunos puntos de los que se aparta el pietismo por su caractt.; 
sentimental. Mas para SPENER (Theol. Bedenken, III, pag. 445) sigue siendo cieno 
(a pesar de insistir con criterio luterano en que el trabajo profesional es servicio 
de Dios) que el trajfn de los negocios profesionales aparta de Dios (tambien este 
es un motivo luterano, y constituye una antftesis significativa frente al puritanis
mo). 

17 Loc. cit., päg. 242: «It's they are lazy in their calling that can find no time for 
huly duties». Por eso piensa que las ciudades -sede de Ja burguesfa dedicada al 
lucro racional- son, con preferencia, Ja sede de las virtudes·asceticas. Asf, dice 
Baxter de sus tejedores en Kiddminster: «And their constant converse and traffic 
with London doth much to promote civility and piety among tradesmen» (en su 
autobiograffa: W: of tbe Pur. Div., pägina XXXVIII). Muchos eclesiästivos -ale
manes, al menos- se asombrarän de leer hoy que la proximidad a las grandes 
ciudades puede influir en el robustecimiento de Ja virtud. Tambien el pietismo 
tenfa concepciones anälogas. Asf, por ejemplo, escribe Spener de un colega: «Se 
verä cuando menos que entre el gran mimero de malvados que viven en las ciuda
des, se encuentran en cambio algunas buenas almas capaces de hacer bien; pues 
en los pueblos apenas si se encuentra alguna vez algo que este bien hecho» 
(Theo/. Bedenken, I, 66, päg. 303). EI campesino cuenta muy poco en el modo de 
vivir racional-ascetico; su glorificaci6n etica es muy moderna. No entramos aquf 
en el sentido de estas y otras manifestaciones que podrfan interesar para poner de 
relieve el caräcter de clase de Ja ascesis. 

18 Veanse, por ejemplo, los siguientes pasajes (loc. cit., päginas 336 y s.): «Be 
wholly taken up in diligent business of your lawful callings when you are not 
exercised in the more immediate service of God». «Labour hard in your calling». 
«See that you have a calling which will find you employment for all the time which 
Gods immediate service spareth». 

19 HARNACK ha insistido recientemente (Mitt. des Ev. Soz. Kongr., serie 14, 1905, 
nums. 3-4, päg. 48) en que la especffica valoraci6n etica de! trabajo y de su «digni
dad» no era en principio una idea propia ni caracterfstica de! cristianismo. 

20 Para comprender Ja base en que se apoya esta importante contraposici6n 
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do21 , pues es el preventivo mas eficaz contra todas aquellas tentacio
nes que el puritanismo agrup6 bajo el concepto de unclean life, cuyo 
papel no es nada secundario. La diferencia entre la ascesis sexual 
puritana y el ascetismo monacal es meramente de grado, no de 
principio, y por el modo de entender la vida matrimonial resulta 
incluso mas amplia que aquella. En efecto, el comercio sexual s6lo 
es lfcito incluso en el matrimonio como medio querido por Dios 
para aumentar su gloria, de acuerdo con el precepto «creced y 
multiplicaos» 22 . Contra la tentaci6n sexual, como contra la duda o 

que existe, evidentemente, desde la regla de los benedictinos, harfa falta conside
rar el asunto con una amplitud que no podemos permitirnos aquf. 

21 Asf tambien en el pietismo (SPENER, loc. cit., II, paginas 429,430). La formu
laci6n caracterfstica de! pietismo es esta: que la fidelidad a la profesi6n, que nos 
es impuesta como pena a consecuencia del pecado, sirve para la mortiftcaciön de 
nuestra propia voluntad. EI trabajo profesional, como servicio de amor al pr6ji
mo, es un deber de gratitud por la gracia de Dios (idea luterana), y por eso es 
grato a Dios quese haga a la fuerza y con fastidio (/oc. cit., III, pag. 272). Por eso 
el cristianismo «se mostrara tan diligente en su trabajo como un hombre de! 
mundo» (III, pag. 278). A no dudarlo, esto queda muy atras de la concepci6n 
puritana. 

22 Su finalidad, segun Baxter, es a sober procreation of children. Igualmente 
Spener, con ciertas concesiones a la grosera doctrina luterana, que considera fin 
secundario evitar la concupiscencia (de otro modo irreprimible). La concupiscen
cia aneja al coito es pecaminosa incluso en el matrimonio y, segun opini6n de 
Spener, es consecuencia del pecado original, que convierte un hecho natural y 
querido por Dios en algo indisolublemente unido con sensaciones pecaminosas 
y, por tanto, en un pudendum. Segun la concepci6n de muchas direcciones pietis
tas, la forma superior de matrimonio cristiano es aquella en que se guarda la 
virginidad, la inmediatamente inferior aquella otra en la que el comercio sexual se 
limita a la procreaci6n de los hijos y asf sucesivamente hasta llegar a aquellas 
formas de matrimonio celebradas unicamente por fines er6ticos o cualquier otro 
motivo extrfnseco y que, eticamente, se consideran concubinatos. Pero aun estos 
matrimonios celebrados con fines extrfnsecos se consideran superiores a los que 
van movidos por finalidad exclusivamente er6tica, puesto que en aquellos intervie
ne cuando menos un calculo racional. Podemos prescindir aquf de mencionar la 
teorfa y Ja practica moravas. La filosoffa racionalista (Chr. WolfO adopt6 la teorfa 
ascetica en el sentido de afirmar que lo que esta ordenado a un fin en calidad de 
medio, no puede nunca convertirse en fin (asf, Ja concupiscencia y su satisfac
ci6n). En Franklin todo esto aparece ya envuelto en Ja capa del utilitarismo, com
partiendo un punto de vista semejante al de los medicos modernos, para los que Ja 
«castidad» significa limitar el comercio sexual a lo deseable desde el punto de 
vista de la salud; y, como es sabido, se manifest6 tambien, te6ricamente, acerca de! 
«c6mo» de la practica sexual. En tanto que estas cosas pueden convertirse en 
objeto de consideraci6n racional, lo han sido en todas partes en el mismo senti· 
do. EI racionalismo sexual higienico y el puritano siguen caminos muy distintos; 
solo en esto «se encuentran de acuerdo»: en una conferencia sostenfa un ardoroso 
partidario de la «prostituci6n higienica» -se trataba de.las casas de lenocinio y su 
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la angustia religiosa, se prescriben distintos remedios: dieta sobria, 
regimen vegetariano, bafios frfos; pero, sobre todo, esta maxima: 
trabaja duramente en tu profesi6n» 23. 

Pero, ademas de esto, el trabajo es fundamentalmente el fin pro
pio de la vida, prescrito por Dios24 . El principio paulino: «quien no 
trabaja que no coma» se aplica incondicionalmente a todos 25; sentir 
disgusto en el trabajo es prueba de que falta el estado de gracia26. 

reglamentaci6n- la licitud del comercio sexual extramatrimonial (considerado 
higienicamente ütil) recurriendo a su transfiguraci6n poetica en el ejemplo de 
Fausto y Margarita. Considerar prostituta a Margarita y equiparar el violento impe
rio de las pasiones humanas al comercio sexual por motivos de higiene, cae de 
lleno dentro de la mentalidad puritana; y lo mismo la doctrina tan corriente hoy 
entre medicos muy ilustres, segun los cuales, una cuesti6n que atafie tan hondamente 
a los mas sutiles problemas de la personalidad y la cultura como es lade la «abstinen
cia» sexual, pertenece «exclusivamente» al foro del medico (el especialista): para los 
puritanos, el especialista es el te6rico moral; para los medicos, el higienista; pero, aun 
cuando con signo inverso, domina en ambos casos el mismo principio de la «compe
tencia» para resolver la cuesti6n, principio que tiene algo de innoble. Pero, evidente
mente, el poderoso idealismo de la concepci6n puritana, con todas sus mojigate
rfas, pudo mostrar resultatlos positivos aun desde el punto de vista higienico y 
eugenesico, mientras que la moderna higiene sexual, al tener que apelar inevita: 
blemente a la «ausencia de prejuicios», incurre en peligro de desfondar la vasija en 
que bebe. Naturalmente, tiene que quedar aquf f-in discutir el hecho de que en 
virtud de la interpretaci6n racional de las relaciones sexuales en los pueblos in
fluidos por el puritanismo, las relaciones matrimoniales se refinaron y espirituali
zaron, brotando flores de caballerosidad matrimonial, desconocidas en el ambien
te patriarcal, existente todavfa entre nosotros, aun en los retr6grados cfrculos de la 
aristocracia espiritual. (En la «emancipaci6n» de la mujer han participado influen
cias baptistas; la protecci6n de la libertad de conciencia femenina y la extensi6n 
de la idea de la «clerecfa universal» a las mujeres fueron las primeras brechas 
abiertas en el patriarcalismo.) 

23 Este pensamiento se encuentra repetidamente en Baxter. Por lo regular el 
apoyo bfblico se busca o en los pasajes citados por Franklin (Sentencias de Salo
m6n, 22, 29) o en la loa del trabajo en las Sentencias del Sal., 31, 16, cf. loc. cit., I, 
pagina 382, pag. 377, etc. 

24 EI mismo Zinzendorf dice en una ocasi6n: «no se trabaja solo para vivir, sino 
que se vive por el trabajo, de suerte que, cuando se deja de trabajar, o se enferma, 
o se muere.» (PuTT, I, pag. 428). 

25 Tambien un sfmbolo de los mormones termina (segun citas) con estas pala
bras: «Un zangano ni puede ser cristiano, ni ganar la bienaventuranza. Esta destina
do a ser aguijoneado de muerte y arrojado de la colmena». En verdad, lo que aquf 
predomina era la grandiosa disciplina, justo medio entre el claustro y la manufac
tura, que ponfa al individuo ante la aternativa de trabajar o ser eliminado y la que 
(unida, ciertamentc, al cntusiasmo rcligioso y s6/o posible por este) produjo las 
asombrosas creaciones econ6micas de esta secta. 

26 Por eso analiza cuidadosamente sus sfntomas, loc. cit., I, pagina 380. Sloth e 
idleness son pecados tan graves porque tienen caracter continuo. BAXTER los con-
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Aquf se pone claramente de relieve el desvfo respecto de las 
concepciones medievales. Tambien Tomas de Aquino habfa inter
pretado dicho principio; pero, segtin el27, el trabajo es necesario 
s6lo naturali ratione, para la conservaci6n de la vida individual y 
social; cuando este fin no existe, cesa tambien la validez del princi
pio, validez generica, no individualizada en cada caso. Quien tenga 
riqueza suficiente para vivir sin trabajar no esta obligado por el 
precepto; y no hay que decir que la contemplaci6n, como forma 
espiritual de la acci6n en el reino de Dios, esta tambien por enci
ma de la interpretaci6n literal del precepto. Para la teologfa popu
lar, la forma mas noble de la «productividad» monastica consistfa 
en el aumento del thesaurus ecclesiae por medio de la oraci6n y el 
servicio de coro. Es natural que Baxter no s6lo no admite estas 
infracciones del deber etico del trabajo, sino que la riqueza para el 
no desliga de su cumplimiento, y en esto insiste repetidamente 
con la mayor energfa 28 . Si el rico no trabaja, no tiene derecho a 
comer, pues aun cuando no necesita hacerlo para cubrir sus nece
sidades, esta sometido al precepto divino, al que tiene que dar 
cumplimiento lo mismo que el pobre 29. Pues la providencia divina 
ha asignado a cada cual, sin clistinci6n alguna, una profesi6n ( ca
lling) que el hombre <lebe conocer y en la que ha de trabajar, 
y que no constituye, como en el luteranismo 30, un «destino» que 
hay que aceptar y con el que hay que conformarse, sino un manda
to que Dios dirige a cada hombre de obrar a mayor gloria suya. Esta 
diferencia de intrascendente matiz produjo, sin embargo, efectos 
psicol6gicos de gran alcance y estuvo eri. conexi6n con el progreso 

sidera como «destructores de! estado de gracia» (loc. cit., 1, pags. 279-80). Son 
justamente lo contrario de Ja ;vida met6dica. 

27 Vease p. 74, nota 5 de 1, 3. 
28 BAXTER, loc. cit., 1, pags. 108 y ss. Especialmente llamativos son estos pasajes: 

«Question: But will not wealth excuse us? -Answer: lt may excuse you from some 
sordid sort of work, by making you more serviceable to another, but you are no 
more excused from service of work. .. than the poorest man ... » Cf. loc. cit., 1, pag. 
376: «Though they (los ricos) have no outward want to urge them, they have as 
great necessity to obey God ... God has strictly commandeth it (el trabaj~) to all». 
(Veanse notas 44 a 48, pags. 108-109.) 

29 lgualmente SPENER (loc. cit., III, 338, 425), quien combate por esta raz6n Ja 
tendencia a jubilarse antes de Ja edad, que considera moralmente reprobable; y, al 
rechazar una objeci6n contra Ja licitud de! percibo de intereses (el goce de! 
interes conducirfa a Ja pereza), afirma que quien puede vivir de sus intereses esta, 
sin embargo, obligado a trabajar por mandamiento divino. 

30 lncluso el pietismo. Spener, siempre que se trata de Ja cuesti6n de! cambio 
de profesi6n, afirma que una vez elegida profesi6n, el permanecer y plegarse a 
ella constituye un deber de obediencia a Ja providencia divina. 
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de la interpretaci6n providencialista del cosmos econ6mico que 
ya era corriente en la Escolastica. 

El f en6meno de la divisi6n del trabajo y de la estructuraci6n 
profesional de la sociedad ya habfa sido interpretado, entre otros, 
por santo Tomas de Aquino -al que volvemos, por ser la refe
rencia mas c6moda- como derivaci6n directa del plan divino del 
mundo. Ahora bien, la integraci6n del hombre en este cosmos 
segufase ex causis naturalibus y era puramente «contingente» (en 
el lenguaje escolastico); mientras que, para Lutero, la integraci6n 
del hombre en la profesi6n y estado dados con arreglo al orden 
hist6rico objetivo era derivaci6n directa de la divina voluntad, y 
constitufa, por tanto, un deber religioso para el hombre el mante
nerse dentro de los lfmites y en la situaci6n que Dios le habfa 
asignado 31. Tanto mas, cuanto que las relaciones de la religiosidad 
luterana con el «mundo» eran y siguen siendo inseguras; de las 
ideas de Lutero, que nunca se desprendieron del todo de la indife
rencia paulina hacia el mundo, no se podfan obtener principios 
eticos para la configuraci6n de este; era necesario tomarlo tal como 
era y lo unico que podfa hacerse era etiquetarlo como deber reli
gioso. En cambio, en la concepci6n puritana adquiere matices nue
vos el caracter providencial de la interacci6n de los intereses eco
n6micos privados. El fin providencial de la diferenciaci6n de 
profesiones se reconoce en sus frutos, segun el esquema puritano 
de interpretaci6n pragmatica. Acerca de esto, Baxter hace manifes
taciones que en mas de un punto recuerdan directamente la cono
cida apoteosis que hacfa Adam Smith de la divisi6n del trabajo32. La 
especializaci6n de las profesiones, al posibilitar la destreza (skill) 
del trabajador, produce un aumento cuantitativo y cualitativo del 
rendimiento y redunda en provecho del bien general (common 
best) que es identico con el bien del mayor numero posible. La 
motivaci6n, hasta ahora es puramente utilitaria y affn en absoluto a 

31 En los artfculos sobre Ja «etica econ6mica de las religiones» se explica el 
elevado patetismo que dominaba el estilo entero de vida, con el que Ja soteriolo
gfa india enlaza el tradicionalismo profesional con las probabilidades de regene
raci6n. En eso puede verse Ja diferencia existente entre las simples teorfas eticas y 
Ja creaci6n por Ja religi6n de impulsos psicol6gicos de determinada especie. EI 
hindu piadoso solo podfa conseguir probabilidades favorables de regeneraci6n 
por el cumplimiento estrictamente tradicional de los deberes de su casta de ori
gen: el tradicionalismo recibfa asf el mas firme fundamento religioso imaginable. 
De hec.ho, la etica india es en este punto Ja antftesis mas consccucnte de Ja 
puritana, como lo es en otro respecto (tradicionalismo profesional) de Ja de! ju
dafsmo. 

3Z BAXTER, /oc. cit., l, pag. 377. 
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criterios ya corrientes en la literatura profana de la epoca 33, pero 
enseguida aparece la nota tfpicamente puritana cuando Baxter 
pone al frente de todos sus razonamientos el siguiente motivo: 
«cuando el hombre carece de una profesi6n fija, todos los trabajos 
que realiza son puramente ocasionales y effmeros, y en todo caso, 
dedica mas tiempo al ocio que al trabajo»; de donde concluye que 
«el (el trabajador profesional) realizara en orden su trabajo, mien
tras que el otro vivira en perpetuo desorden, y su negocio no cono
cera tiempo ni lugar34 ... , y, por eso, lo mejor para cada uno es 
poseer una profesi6n fija» ( certain calling; en otro lugar dice sta
ted calling). El trabajo eventual a que se encuentra condenado el 
jornalero es una situaci6n inevitable por lo general, transitoria y en 
todo caso lamentable. La vida de quien carece de profesi6n no 
tiene el caracter met6dico, sistematico, que exige la ascesis intra
mundana. Tambien segtin la etica cuaquera, la vida profesional del 
hombre <lebe ser un ejercicio ascetico y consecuente de la virtud, 
una comprobaci6n del estado de gracia en la escrupulosidad que 
se traduce en el cuidado y metodo del desempefio de la propia 
tarea profesional35; Dios no exige trabajar por trabajar, sino el traba
jo racional en la profesi6n. En este caracter met6dico de la ascesis 
profesional radica el factor decisivo de la idea puritana de profe-

33 Mas no por eso derivable hist6ricamente de ellos. Mas bien se expresa Ja 
idea genuinamente calvinista de que el .cosmos de! «mundo» sirve a Ja gloria de 
Dios, a su autoglorificaci6n. La direcci6n utilitarista, que pone el cosmos econ6-
mico al servicio de! bienestar de todos (good of many, common good, etc.) era 
consecuencia de Ja idea de que toda otra interpretaci6n tiene que conducir a una 
idolatrfa aristocratica o, cuando menos, no a Ja gloria de Dios, sino al servkio <le 
«fines terrenales». Pero Ja voluntad divina, manifestada (ver, supra, nota 35 de II, 
1) en Ja configuraci6n teol6gica de! cosmos econ6mico, solo puede ser el bien de 
Ja «colectividad», es decir, Ja utilidad impersonal (si es que hay que tener en 
cuenta los fines terrenales). Por tanto, como antes se dijo, el utilitarismo es Ja 
consecuencia de Ja configuraci6n impersonal de! «amor al pr6jimo» y de Ja nega
ci6n a honrar el mundo por el exclusivismo de! in majorem Dei gloriam puritano. 
Pues Ja intensidad con que dominaba en todo el protestantismo ascetico Ja idea de 
que toda honra de Ja criatura dafta Ja gloria de Dios (por lo cual es incondicio
nalmente condenable) se muestra daramente en las dificultades y trabajos que 
costaba al mismo Spener, ciertamente no de ideas demasiado «democraticas», frente 
a las muchas demandas de considerar el uso de tftulos como d.Öta(j)opov, y se tranqui
liza con que, en la Biblia, el pretor Festo fue titulado por el Ap6stol como xp<incrwi;. 
Aquf no interesa el aspecto politico del asunto. 

34 «The inconstantman is a stranger in his own house» (el hombre inconstante 
es un extrafio en su propia casa), dice tambien Th. ADAMS ( Works of the Pur. Div., 
pag. 77). 

35 Vease especialmente sobre esto las manifestaciones de George Foxen The 
Friend's Library, ed. W. Th. Evans, Filadelfia, 1873 y ss., vol. I, pag. 130. 
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s1on, no (como Lutero) en el conformarse a lo que, por disposi
ci6n divina, le toca a uno en suerte 36. En consecuencia, no solo se 
afirma sin reservas que cada cual puede combinar distintas calling 
-si ello es compatible con el bien general o particular 37 y nadie se 
perjudica, y si no conduce a que alguien se haga poco escrupuloso 
( unfaithful) en alguna de las profesiones ejercidas-, sino que ni 
siquiera se considera reprobable el cambiar de profesi6n, si no se 
hace a la ligera, sino a favor de una profesi6n mas grata a Dios38, es 
decir, mas util, de acuerdo con el principio general. Pero, ante 
todo, hasta que punto una profesi6n es util o grata a Dios se deter
mina, en primer lugar, segun criterios eticos y, en segundo, con 
arreglo a la importancia que tienen para la «colectividad» los bie
nes que en ella han de producirse; a lo que se afiade como tercer 
criterio -el mas importante, desde luego, desde el punto de vista 
practico- el «provecho» econ6mico que produce al individuo 39 : 

en efecto, cuando Dios (al que el puritano considera actuante en 
los mas nimios detalles de la vida) muestra a uno de los suyos una 
posibilidad de lucro, lo hace con algun fin; por tanto, al cristiano 

36 Naturalmente, esta orientaci6n de la etica religiosa no puede ser considera
da en absoluto como reflejo de las circunstancias econ6micas existentes. La espe
cializaci6n profesional estaba, indudablemente, mäs avanzada en Ja Edad Media 
italiana que en la Inglaterra de esta epoca. 

37 Pues, como se dice con mucha insistencia en la literatura puritana, Dios no 
ha mandado nunca amar al pr6jimo mas que a sf mismo sino como a sf mismo. 
Existe tambien, por tanto, el deber de amarse a sf mismo. EI que sabe, por ejem
plo, que administra su propiedad mejor, y, por tanto, mäs en honra divina, que lo 
pudiera hacer el pr6jimo, no esta obligado por amor a este a hacerle participar en 
aquella. 

38 Tambien en Spener se aproxima a este punto de vista. Pero su actitud es 
mucho mäs reservada y disuadente incluso cuando se trata de pasar de Ja profe
si6n comercial (particularmente peligrosa desde el punto de vista moral) a la 
teologfa (III, pägs. 435, 443; I, päg. 524). La frecuente insistencia por parte de 
Spener en repetir en sus consultas la respuesta a esta cuesti6n (sobre Ja licitud del 
cambio de profesi6n), muestra, dicho sea de paso, Ja importancia eminentemente 
practica que en la vida cotidiana tenfa la interpretaci6n de Ja primera Epfstola a 
los Corintios, 7. • 

39 En los escritos de los pietistas continentales mäs caracterizados no se en
cuentra nada parecido. La posici6n de SPENER ante el «beneficio» vacila entre el 
luteranismo (punto de vista de Ja «alimentaci6n») y las argumentaciones mercanti
listas sobre Ja utilidad de! florecimiento comercial (op. cit., III, pägs. 330, 332; cf. 
I, päg. 418: el cultivo de/ tabaco aporta dinero al pafs; por eso es util y, por tanto, 
no pecaminoso); cf. tambien III, päginas 426, 427, 429, 434; pero no deja de 
advertir que, como m1wstra el ejemplo de los cuaqucros y mennunitas, se puede 
obtener beneficios y, sin embargo, ser piadoso, y que incluso una ganancia eleva
da puede ser producto de una piadosa honradez -acerca de lo cual se hablara 
mas tarde- (op. cit., päg. 435). 
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creyente no le queda otro camino que escuchar el llamamiento y 
aprovecharse de ella40 . Si Dias os muestra un camino que os va a 
proporcionar mds riqueza que siguiendo camino distinto (sin per
juicio de vuestra alma ni de las de los otros) y lo rechazais para 
seguir el que os enriquecera menos, poneis obstdculos a uno de los 
fines de vuestra vocacion ( calling) y os negdis a ser administrado
res (steward) de Dios y a aceptar sus dones para utilizarlos en su 
servicio cuando El os lo exigiese. Podeis trabajar para ser ricos, 
no para poner luego vuestra riqueza al servicio de vuestra sensuali
dad y vuestros pecados, sino para honrar con ella a Dios,>41. La 
riqueza es reprochable solo en cuanto incita a la pereza corrompi
da y al goce sensual de la vida, y el deseo de enriquecerse solo es 
malo cuando tiene por fin asegurarse una vida descuidada y pla
centera, pero, como ejercicio del deber profesional, no solo es 
eticamente lfcita, sino que constituye un precepto obligatorio 42 . 

40 Estas opinioncs de Baxter no son un reflejo de! amhiente econ6mico en que 
vivfa. Por el contrario su autobiograffa pone de relieve qµe para el exito de su 
trabajo misional interior fue codecisivo el hecho de que los comerciantes afinca
dos en Kindminster no eran ricos sino que solo ganaban food and raiment y que 
los maestros artesanos, no mejor que sus trabajadores, tenfan que vivir from band 
to mouth (al dfa). «lt is the poor thar receive the glad tidings of the Gospedl». Th. 
Adams observa sobre Ja persecuci6n de! lucro: «He [the knowning.man] knows ... 
that money may make a man richer, not better, and thereupon chooseth rather to 
sleep with a good conscience than a full pure ... therefore desires no more wealth 
that an honest man may bear away»; pero esta, sin embargo, la quiere (T. ADAMS, 
Works of the Pur. Div., LI), lo que quiere decir que toda ganancia formalmente 
honrada es tambien legftima. 

41 Asf BAXTER, loc. cit., 1, c. X, tiL I, disr. 9 (§ 24), vol. I, pagina 378, 2. Sen
tencias de Salomon, 23,4: «No trabajes por enriquecerte»; esto significa unica
mente: «riches for our fleshly ends must not ultimately be indended». Lo odioso 
no es la riqueza en sf, sino la forma feudal-sefiorial de su aplicacion (cf. la obser
vacion de I, pag. 380, sobre la debauched part of the gentry). Milton, en la prime
ra defensio pro populo anglicano, sostiene la conocida teorfa de que solo la «clase 
media» puede practicar la virtud; entendiendose la clase mec!ia en el sentido de 
«clase burguesa», en oposicion a la aristocracia, ya que tanto el «lujo» como la 
«necesidad» se oponen al ejercicio de la virtud. 

42 Esto es lo decisivo. Afiadase esta observacion general: no nos interesa tanto 
lo que expuso teoricamente la teologfa moral cuanto la moral vigente en la vida 
practica de los creyentes, es decir, la influencia practica de la orientacion religiosa 
en la etica profesional. En la literatura casuista de! catolicismo, singularmente de! 
jesuftico, se pueden leer a veces discusiones sobre materias como la de la legiti
midad de! interes (en la que aquf no entramos), que recuerdan las de muchos 
casuistas protestantes o que incluso parecen ir mucho mas alla en lo que conside
ran «lfcito» o «probable» (a los puritanos se objet6 mas tarde la esencial semejanza 
de su etica con lade los jesuitas). Asf como los calvinistas acostumbraban a citar 
obras catolicas de teologfa moral, y no solo las de Tomas de Aquino, Bernardo 
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Esto es lo que parece expresar la parabola de aquel criado que se 
conden6 porque no supo sacar provecho del talento que le hahfan 
confiado 43 . Se ha dicho muchas veces que querer ser pobre es lc 
mismo que querer estar enfermo 44 : serfa en los dos casos santificar 
las obras e ir contra la gloria de Dios. De modo especial, la mendi
cidad por parte de los hombres capacitados para el trabajo no solo 
es reprobable moralmente, como pereza, sino que incluso va tam
bien contra el amor al pr6jimo, segun las palabras del Ap6stol 45 • 

La especializaci6n que domina en la humanidad actual resulta 
eticamente transfigurada por esta constante predicaci6n puritana 
del valor ascetico de la profesi6n fija; y lo mismo el hombre de 
negocios por la interpretaci6n providencialista de las probalidades 

de Claraval y Buenaventura, sino tambien las de autores contemporaneos, de! mis
mo modo los casuistas cat6licos solfan acudir regularmente a Ja etica heretica 
(punto que no discutimos con mas amplitud). Prescindiendo de Ja circunstanci: 
decisiva de Ja recompensa religiosa de la vida ascetica para los laicos, Ja difereaLia 
te6rica fundamental consistfa eo que estas opiniones latitudinarias en el catolicis
mo eran productos de teorfas eticas especfficamente laxas, no sancionadas por Ja 
autoridad eclesiastica, de las que precisamente se alejaban los mas serios y adep
tos de la Iglesia, mientras que, por el contrario, Ja idea profesional protestante 
ponfa a los partidarios mtis austeros de la vida ascetica al servicio de Ja vida 
econ6mica de! capitalismo. Lo que en el catolicismo podfa ser permitido condi
cionalmeme, eo el protestantismo era algo eticamente positivo. Las fundamenta
les diferencias, importantes en Ja practica, de ambas eticas, quedaron definitiva
mente fijadas desde Ja disputa jansenista y Ja bula Unigenitus. 

43 «You may labour in that manner as tendeth most to your succes and lawful 
gain. You are boundto improve all your talents ... » Sigue el pasaje traducido en el 
texto. Un paralelismo directo de Ja aspiraci6n a Ja riqueza en el reino de Dios con 
Ja aspiraci6n al exito en Ja profesi6n terrena en ]ANEVAY, Heaven upon eartb en las 
Works of tbe Pur. Div., pag. 275. 

44 Ya en Ja confesi6n (iuterana) de! duque Crist6bal de Württehberg, presenta
da al Concilio de Trento, se argumenta contra el voto de pobreza diciendo que 
quien por su clase es pobre, debe soportarlo, pero que si promete seguir siendolo, 
hace lo mismo que si jurase estar siempre enfermo o tener mala fama. 

45 Asf en Baxter y en Ja confesi6n de! duque Crist6bal de Württemberg. Cf. 
tambien pasajes como este: « ... the vagrant rogues whose Jives are nothing but an 
exorbitant course: the main begging», etc. (Th. ADAMS, W. of tbe Pur. Div., pag. 
259). Ya Calvino habfa prohibido severamente Ja mendicidad y los sfnodos holan
deses velan porque no se concedan permisos ni certificaciones que la permitan. 
Mientras que Ja epoca de los Estuardos, especialmente el regimen de Laud bajo 
Carlos I, habfa elaborado sistematicamente el principio de Ja protecci6n oficial a 
los pobres y de Ja asignaci6n de trabajo•a los parados, el clamor de los puritanos 
era: giving alms is no cbarity (no es caridad dar limosna, tftulo de! conocido 
escrito posterior de Defoe), y a fines de! siglo xv11 comenz6 para los sln trabajo el 
sistema de intimidaci6n de las workbouses (cf. Leonard, Early History of Engli: b 
poor relief, Cambridge, 1900, y H. LEVY, Die Grundlagen des ökonomischen Libe
ralismus in der Gescb. d. engl. Volkw., Jena, 1912, paginas 69 y ss.). 
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de lucro46 . Para el ascetismo, tan odiosa resulta la elegante des
preocupaci6n sefiorial como la zafia ostentaci6n del nuevo rico; 
mientras que la figura austera y burguesa del selfmade man le 
merece toda suerte de glorificaciones 47 : God blesset bis trade es la 
frase que se aplica a los «santos»48 que habfan cumplido con exito 
los decretos divinos; el poder del Dias de los judfos, que recom
pensaba precisamente en esta vida la piedad de sus fieles 49, tenfa 
que seguir haciendo lo propio para los puritanos que, siguiendo el 
consejo de Baxter, controlaban su estado de gracia confrontandolo 
con el estado del alma de los heroes biblicos 50 e interpretaban las 

46 Con insistencia decfa el presidente de Ja Baptist Union of Great Britain and 
Ireland, G. WHITE, en su rnensaje inaugural de Ja Asembly en Londres, 1903 (Bap
tist Handbook, 1904, pag. 104): «The best men on the roll of our Puritan churches 
were men of affairs, who believed, that religion should permeate the whole of 
life». 

47 Aqufradica precisamente Ja oposici6n caracterfstica a toda concepci6n feu
dal. Segun Ja concepci6n feudal, solo a los descendientes de! parvenu polftico o 
social podfa reconocerse el exito y el ennoblecimiento de este. En este sentido es 
caracterfstica Ja palabra espafiola hidalgo=hijo de algo (filius de aliquo), inter
prentandose el algo como el patrimonio heredado de un ascendiente. Esta oposi
ci6n se halla hoy muy atenuada por el rapido cambio y Ja «europeizaci6n» de! 
caracter nacional americano; pero todavfa hoy se sostiene allf en ocasiones Ja 
concepci6n burguesa directamente opuesta que ensalza el exito y la ganancia 
comerciales como sfntoma de aportaci6n espiritual, no otorgando en cambio nin
gün respeto a Ja riqueza meramente heredada, mientras que en Europa (como ya 
observ6 James Bryce) con dinero puede comprarse todo honor social, siempre 
que el poseedor no haya estado el mismo tras el mostrador y haya llevado a cabo 
las necesarias metamorfosis de su riqueza (fundaci6n de fideicomisos, etc.). Vea
sc contra el honor de la sangre Th. ADAMS, W of the Pur. Div., pag. 216. 

48 Asf por cjemplo para el fundador de Ja secta familista, Hendrik Niklaes, que 
era comerciante (Barclay, Inner life of the religious communities ofthe Common
wealth, pag. 34). 

49 Esto es completamente seguro, por ejemplo, para Hoornbeek, para quien 
tambien Mat. 6, 5, y I Tim. 4,8, han hecho promesas completamente terrenas para 
los santos (loc. cit., vol. I, pagina 193). Todo es producto de Ja providencia de 
Dios, que de modo especial cuida de los suyos: loc. cit., pag. 192: «Super alios 
autem summa cura et modis singularissimis versatur Dei providentia circa fideles». 
Sigue luego Ja discusi6n acerca de c6mo se reconocera en que casos Ja fortuna no 
procede de esa providentia communis, sino de Ja providencia especial. Tambien 
BAILEY (loc. cit., pag. 191) b2sa en Ja divina Providencia el exito de! trabajo profe
sional. En los escritos de los cudqueros se encuentra repetidas veces Ja afirmaci6n 
de que Ja prosperity es «a menudo» el premio de Ja vida beata (tal afirmaci6n se 
encuentra todavfa el afio 1848 en Ja Selection from the Christian Advices issued by 
the general meeting ofthe S. of Fr. in London, VIth Ed., Londres, 1851, pag. 209). 
Todavfa hemos de insistir en Ja conexi6n con Ja etica quaquera. 

5° Corno ejemplo de esta orientaci6n patriarcalista -caracterfstica tambien de 
Ja concepci6n puritana de Ja vida- puede recordarse el analisis que hace Thomas 
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sentencias de la Biblia como los «artfculos de un c6digo». Tan 
inequfvocas no eran en sf mismas las palabras del Antigua Testa
mento. Ya vimos que Lutero utiliz6 por vez primera el concepto de 
«profesi6n», en sentido profano, en la traducci6n de un pasaje de 
Sirach. Ahora bien, a pesar de las influencias helenfsticas que son 
patentes en el, el libro de Jesus Sirach esta lleno todavfa, por el 
espfritu que lo anima, de los elementos de sentido tradicionalista 
del Antigua Testamento (ampliado). Es sintomatico el que este 
libro goce todavfa hoy de especial popularidad entre los campesi
nos luteranos alemanes 51; y el caracter luterano de muchas corrien
tes del pietismo aleman se revela en sus preferencias por Jesus 
Sirach52. Los puritanos rechazaban como no inspirados los Evange
lios ap6crifos, de acuerdo con su rfgida contraposici6n de lo divino 
y la naturaleza 53. De los libros can6nicos influy6 preferentemente 
el Libro de Job, en el que la profunda veneraci6n a la Divina Majes
tad (absolutamente soberana y sustrafda a toda humana medida), 
tan affn a las concepciones calvinistas, aparecfa combinada con la 
seguridad final (tan secundaria para Calvino como importante para 
el puritanismo) de que Dias acostumbre a derramar sobre los su
yos sus dones, incluso materiales, precisamente -y, segun el Li-

ADAMS de Ja discusi6n entre Jacob y Esau (Works of the Pur. Div. pag. 235): «His 
[de Esau] folly may be argued from the base estimation of the birthright» [ese 
pasaje es tambien importante para seguir Ja evoluci6n de Ja idea de! birthright] 
«that ho would so lightely pass from it and on so easy condition as a pottage». Pero 
era perfidia que luego, por el engafio, no quisiera convalidar Ja compra. Es un 
cunning bunter, a man of the field: personificaci6n de Ja incultura irracional; 
mientras que Jacob representa a plain man, dwelling in tents, el man of gace. 
KöHLER (op. cit.) encontr6 tambien muy extendido entre los campesinos holande
ses el sentimiento de un fntimo parentesco con el judafsmo expresado, por ejem
plo, en Ja conocida carta de Roosevelt. Pero, por otra parte, el puritanismo conocfa 
perfectamente en su dogmatismo practico su contraposici6n con Ja etica judai
ca, como se muestra claramente en los escritos de Prynne contra los judfos (a 
prop6sito de los planes de tolerancia de Cromwell). Cf pags. 179-180, nota 58, in 
fine. 

51 Zur bäuerlichen Glaubens- und Sittenlehre. Von einem thüringischen [and
_pfarrer, 2.• ed., Gotha, 1890, pagina 16. Los campesinos aquf descritos son un 
producto caracterfstico de Ja iglesia luterana. Yo he puesto repetidamente al 
margen Ja palabra «luterana» cada vez que el notable autor habla, en general, de 
religiosidad campesina. 

52 Cf., por ejemplo, las citas de RITSCHL, Pietismus, II, pag. 158. SPENER basa sus 
objeciones al cambio de profesi6n y el afän de lucro en las sentencias de Jesus 
Sirach, ThP.nl Redenken, volumen III, pag. 426. 

53 A pesar de todo, Bailey recomienda su lectura, y no faltan, aun cuando no 
abunden, citas aisladas de los ap6critos. No recuerdo en cambio ninguna (quiza 
sea casualidad) de Jesus Sirach. 
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bro de Job, solo- en esta vida54. Se abandon6 el quietismo orien
tal que se revela en muchos de los salmos mas inspirados y en las 
sentencias de Salom6n, como Baxter olvid6 el matiz tradicionalista 
del parrafo primero de la epfstola a los Corintios, no obstante su 
importancia para el concepto de profesi6n. Por eso se insisti6 tanto 
en aquellos pasajes del Antigua Testamento que ensalzan la honra
dez formal como signo de la conducta grata a Dios. Se pensaba 
que la ley mosaica solo habfa sido desprovista de validez por la 
nueva Ley en sus preceptos puramente ceremoniales o cuyo alcan
ce hist6rico se limitaba al pueblo judfo, mientras que los demas 
segufan en plena vigencia como expresi6n de la !ex naturae5 5: esta 
doctrina hacfa posible, por una parte, prescindir de aquellos pre
ceptos que ya no podrfan hallar cabida en la vida moderna, dejan
do en cambio via libre para quese fortaleciese el espfritu de legali
dad austera y honrada propio de la ascesis intramundana de este 
protestantismo, tan affn en muchos de sus rasgos a la moral de la 
antigua ley56. Por tanto, cuando no solo los escritores de la epoca, 
sino incluso los modernos califican de English hebraism el sentido 
fundamentalmente etico del puritanismo irigles57 , proceden con 
acierto, siempre que dicha designaci6n se entienda debidamente: 
no hay que pensar ünicamente en el judafsmo palestino de la epo
ca en que se dieron los preceptos del Antigua Testamento, sino en 
el judafsmo tal como se fue formando lentamente bajo la influen
cia de muchos siglos de educaci6n formalista, legalista y talmüdi
ca; por eso es preciso proceder con la maxima cautela al sefialar 
paralelismos. Al puritanismo le eran tan completamente ajena la 
actitud despreocupada hacia la vida que caracterizaba al judafsmo 
antiguo, como la etica econ6mica del judafsmo medieval y con
temporaneo, en aquellos rasgos especfficos que marcan su posi
ci6n en el desarrollo del ethos capitalista. La mentalidad judaica 
coincidfa mas bien con la del capitalismo «aventurero» de tipo 

54 Cuando ocurre que tiene exito un condenado notorio, tranquilfzase el calvi
nista (por ejemplo, Hoornbeek) con Ja seguridad de que Dios lo hace para endu
recerlo m:is y corromperlo mas seguramente, segun Ja teorfa de la obstinaci6n. 

55 No podemos hablar aquf con mas extensi6n de este punto. Lo que interesa 
unicamente es el car:icter formalista de Ja «honradez». En las Sozial/ehren de 
TROELTSCH se encuentran muchas indicaciones sobre Ja significaci6n de Ja etica 
de! Antiguo Testamento para .Ja /ex naturae. 

56 Segun BAXTER (Christian Directory, III, p:igs. 173 y s.) Ja obligatoriedad de 
las normas eticas de Ja Escritura va tan lejos que, o bien solo un transcr-ipt de! 
law of nature, o bien Ilevan consigo el express character of universality and 
perpetuity. 

57 Asf, DoWDEN (con referencia a Bunyan), loc. cit, päg. 39. 
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politico o especulador; su ethos, en una palabra, era el del capitalis
mo del paria, mientras que el puritanismo encarnaba el ethos de la 
empresa racional burguesa y de la organizaci6n racional del traba
jo y solo tom6 de la etica judaica lo que encajaba en estos moldes. 

Dentro del breve espacio que nos permite este bosquejo, no es 
posible mostrar las consecuencias caracterol6gicas que tuvo esta 
impregnaci6n del vivir por las normas del Antigua Testamento, 
labor esta que, pese a su atractivo, no ha sido realizada ni siquiera 
en relaci6n a los mismos judfos58 . Aparte las ya indicadas relacio-

58 Mas detalles sobre esto en los artfculos sobre la etica econ6mica de las 
religiones universales. No podemos analizar aquf Ja extraordinaria influencia que 
sobre Ja evoluci6n caracterol6gica de! judafsmo ha tenido su caracter racional, 
extraii.o a Ja cultura de los sentidos, especialmente el segundo mandamiento («no 
te haras imagenes ... »). De todas formas, quiza pueda seii.alarse como caracterfstico 
el hecho de que uno de los directivos de la Eductional Alliance de los Estados 
Ünicos (organizaci6n quese dedica con extraordinario exito y abundantes medios 
a Ja americanizaci6n de los inmigrantes judfos) me seii.alase como primera meta 
de la culturizaci6n que persiguen mediante todo tipo de enseii.anza artfstica y 
social, la «emancipaci6n de! segundo mandamiento». En el puritanismo, a Ja con
denaci6n israelita de todo antropomorfismo, corresponde la prohibici6n de divi
nizar la criatura, cosa algo distinta, pero que, indudablemente, va en la misma 
direcci6n. Por lo que respecta al judafsmo talmudico, le son afines tambien con 
seguridad rasgos esenciales de la moral puritana. Se lee, por ejemplo, en el Tal
mud (en WUNSCHE, Baby!. Talmud, II, päg. 34) que es mejor y mas ricamente 
recompensado por Dias el hacer algo bueno por deber que el realizar una buena 
acci6n a la que no se esta obligado por la ley -con otras palabras: el frfo cum
plimiento de! deber es moralmente superior a Ja filantropfa sentimental-, y Ja 
etica puritana aceptarfa este principio lo mismo que Kant, que, de origen escoces y 
fuertemente influido por el pietismo en su educaci6n, se aproxima mucho al mismo 
en su imperativo categ6rico (y aquf no nos es posible mostrar mas al detalle lo 
que <leben directamente a las ideas de! protestantismo ascetico en general muchas 
de sus f6rmulas). Pero, al mismo tiempo, las rafces de la etica talmudica se sumer
gen en el tradicionalismo oriental: «R. Tanchum ben Chanilai ha dicho: Nunca 
cambie el hombre su uso» ( Gemara en Mischna, VII, I, fol. 86b, num. 93 en 
WUNSCHE: se trata de! sustento de los jornaleros), y solo frente a los extranjeros 
deja de valer esta vinculaci6n. Por tanto, la concepci6n puritana de la «legalidad» 
como comprobaci6n ofrecfa motivos· mucho mas fuertes para la acci6n positiva 
que la concepci6n judaica de Ja misma como simple cumplimiento de un precep
to. Naturalmente, no es extrafia al judafsmo la idea de que el exito evidencia la 
bendici6n de Dias. Pero Ja significaci6n fundamentalmente perturbadora que, 
desde el punto de vista etico-religioso, alcanz6 en el judafsmo a consecuencia de 
su doble moralidad, interior, y exterior, impide afirmar en este punto decisivo Ja 
existencia de una afinidad esencial. Frente al «extranjero» es_taba permitido lo que 
se prohibia para con el «hermano». Ya por esto mismo era imposible que el exito 
fuese en esta esfera de lo no «preceptivo», sino sirnplernente «permitido», un 
signo de comprobaci6n religiosa y un impulso favorable para una metodizaci6n 
de la vida, como en los puritanos. Veanse los trabajos citados anteriormente acerca 
de este problema, cuya entraii.a no ha visto bien Sombart en su libro Die Juden 
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nes, interesa advertir respecto al autoconcepto global de los purita
nos que la creencia de ser el pueblo elegido por Dios experiment6 
entre ellos un grandioso renacimiento 59 . El suave Baxter agradecfa 
a Dios haberle permitido nacer en Inglaterra y en el seno de la 
verdadera Iglesia, no en otra parte alguna; y un reconocimiento 
analogo dominaba todo el sentido de la vida de la burguesfa purita
na, quese sentfa de conducta irreprochable por la gracia de Dios60, 

determinando el caracter formalista, austero y correcto propio de 
los ejemplares representativos de aquella epoca heroica del capita
lismo. 

Veamos ahora en que puntos concretos pudo influir directamen-

und das Wirtschaftsleben. Mas detalles no interesan aquf. Por extrai'io que parez
ca, Ja etica judaica tenfa un fuerte sentido tradicionalista. No hemos de entrar aquf 
en sei'ialar el gran cambio sufrido por Ja actitud interior ante el mundo, por obra 
de Ja doctrina cristiana sobre Ja «gracia» y Ja «redenci6n» que siempre ha albergado 
en su seno, de modo peculiar, el germen de nuevas posibilidades evolutivas. 
Sobre Ja «legalidad» en las concepciones de! Antigua Testamento cf. tambien 
Ritschl, Recht/ u. Vers., op. cit., II, pag. 265. 

Para los puritanos ingleses, los judfos de su tiempo eran los representantes de 
ese capitalismo que especulaba con Ja guerra, los monopolios estatales, las funda
ciones y los proyectos financieros o de obras publicas de los reyes, que tanto 
aborrecfan ellos. De hecho, Ja antftesis entre uno y otro podrfa formularse asf 
-con las reservas de vigor-: el capitalismo judfo era capitalismo especulador de 
parias; el capitalismo puritano, por el contrario, era organizaci6n burguesa de! 
trabajo. 

59 La verdad de Ja Sagrada Escritura se deriva para BAXTER en ultima instancia, 
de Ja wonder:ful di.fference of the godly and ungodly, de Ja absoluta diversidad 
entre el renewed man y los otros y de! evidente especialfsimo cuidado con que 
Dios procura la salvacion de! alma de los suyos (que, naturalmente, puede mani
festarse tambien en «pruebas». Chr. Direct., I, piigina 165, 2 marg.). 

60 Sirvan como ilustraci6n de esto las retorcidas glosas a que se ve obligado 
BUNYAN -en quien, por lo demas, se encuentran ciertas aproximaciones a Ja men
talidad luterana de Ja Libertad de! cristiano (por ejemplo, en 0/ tbe law and 
a Christian, W. of the Pur. Div., pag. 354)- en Ja parabola de! fariseo y el 
publicano (vease el serm6n The Pharisee and the Publican, op. cit., pags. 100 ss.) 
iPor que se condena al fariseo? En verdad, no guarda los preceptos divinos, es un 
sectario evidente que solo piensa en exterioridades secundarias y formalidades 
sin valor (pag. 107); y, sobre todo, se atribuye a sf mismo el merito, y, sin embar
go, «como hacen los cuaqueros», abusa de! nombre de Dios para dar gracias a Este 
por su virtud, sobre cuyo valor edifica (pag. 126) de modo culpable, negando asf 
implfcitamente la predestinaci6n divina (pags. 139 s.). Por tanto, su oraci6n es 
idolatrica, se adora a sf mismo, y eso es lo pecaminoso. En cambio, el publicano 
esta interiormente regenerado, como lo prueba Ja sinceridad de su confesi6n, 
pues (como dice con Ja caracterfstica atenuaci6n puritana de! sentimiento lutera
no de! pecado), to a right and sincere conviction of sin there must be a convic
tion ofthe probability of mercy (de la recta y sincera convicci6n de! pecado debe 
seguirse la convicci6n de Ja probabilidad de! perd6n) (pag. 209). 
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te en el desarrollo del estilo de vida capitalista la concepci6n puri
tana de la profesi6n y las exigencias de una conducta ascetica. Ya 
sabemos que la ascesis se dirigfa con toda su fuerza, contra el goce 
«despreocupado,> de la existencia y de cuanto en ella puede pro
porcionar alegrfa; este rasgo se manifiesta del modo mas claro en 
la lucha en torno al Book of sports61, que Jacobo I y Carlos I eleva
ron a ley con el fin manifiesto de combatir el puritanismo, y cuya 
lectura orden6 el ultimo que se efectuase en todos los pulpitos. 
Los puritanos combatieron con furia la disposici6n real, que tolera
ba legalmente ciertos esparcimientos populares en domingo, fuera 
de las horas dedicadas al cumplimiento de los deberes religiosos, 
no solo porque perturbaba el descanso del sabado, sino porque 
implicaba una directa oposici6n a lo que <lebe ser la ordenada 
conducta del santo. Y cuando el rey amenaz6 con severos castigos 
todo ataque contra la legalidad de aquellos deportes, lo hacfa pre
cisamente con el fin de acabar con ese rnsgo ascetico que, por 
antiautoritario, parecfa peligroso para el Estado. La sociedad mo
narquico-feudal protegfa a cuantos se sentfan inclinados a la diver
si6n, contra la naciente moral burguesa y los conventfculos asceti
cos enemigos de la autoridad, del mismo modo que la sociedad 
capitalista de hoy favorece a los que sienten el animo dispuesto 
para el trabajo, contra la moral de clase de los trabajadores y sindi
catos contrarios a la autoridad. Pero frente a eso los puritanos opo
nfan su caracterfstica decisiva: el principio de la conducta ascetica: 
pues por lo demas la aversi6n del puritano, e incluso del cuaquero, 
por los juegos no era de principio y aun los admitfan, con la condi
ci6n de que sirviesen a un fin racional: ser el descanso necesario 
para la capacidad de rendimiento ffsico; eran sospechosos por el 
contrario, en calidad de simples modos de poner ai desnudo los 
instintos desatados, y directamente condenables, por supuesto, 
como puros instrumentos de goce o, finalmente, cuando servfan 
para despertar el amor propio agonal, el instinto bruto o el placer 
irracional de la apuesta. El goce impulsivo de la vida, tan alejado 
del trabajo profesional como de la piedad, era en sf enemigo del 
ascetismo racional, lo mismo si era deporte «sefiorial» que si era 
afici6n al baile y la taberna del vulgo62. 

61 Reproducido en los Constitutional Documents de Gardiner. Se puede com
parar esta lucha contra el ascetismo (enemigo de la autoridad) con la persecuci6n 
de que hizo objeto Luis XIV a los jansenistas y Porr-Royal. 

62 EI punto de vista de Calvino era en esto mucho mas flexible, al menos por 
relaci6n a las formas aristocraticas mas refinadas del disfrute. EI unico lfmite era la 
Biblia; quien la sigue fielmente y tiene buena conciencia, no necesita mirar con 
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En consecuencia, tambien ofrece rasgos de desconfianza, cuan
do no de hostilidad directa, la actitud ante los bienes culturales sin 
valor religioso directo. No quiere decirse con esto que el ideal de 
vida del puritanismo implicase precisamente un recelo hosco o un 
marcado desprecio hacia la cultura, pues la verdad esta exactamen
te en lo contrario, al menos en lo que respecta a la ciencia (salvo, 
claro es, la aborrecida escolastica); y los mas grandes representan
tes del movimiento puritano poseen hondfsima formaci6n rena
centista: los sermones del ala presbiteriana del movimiento rezu
maban clasicismo 63, y los mismos radicales, a pesar de hacer de 
ello un motivo de escandalo, no desdefiaban hacer uso de ese tipo 
de erudici6n, en la polemica teol6gica. Quiza no ha habido nunca 
un pafs tan sobrado de graduates como la Nueva Inglaterra en la 
primera generaci6n de su existencia. Las satiras de los adversarios 
(asi Butler, en Hudibras) atacan precisamente la sabidurfa de gabi
nete y la dialectica erudita de los puritanos: lo que estaba, en par
te, en conexi6n con la estimaci6n religiosa del saber: consecuencia 
de la actitud ante la cat6lica.fides implicita. Otro es, ciertamente, el 
cuadro que se ofrece en el ambito de la literatura· no cientffica64 y 
de las artes plasticas. Aquf, la ascesis cay6 como una escarcha sobre 
la alegrfa de vivir de la vieja Inglaterra. No solo padecieron las 

temor toda excitaci6n. Los razonamientos hechos a este prop6sito en el cap. X de 
Ja Inst. Christ. Re!. (por ejemplo: «nec fugere ea quoque possumus quae videntur 
oblectationi magis quam necessitati inservire»), podrfan haber abierto las puertas 
a una pr:ktica sobradamente relajada. En los epfgonos, aparte de Ja creciente 
tortura en torno a Ja certitudo salutis, se impuso tambien Ja circunstancia (que en 
otro lugar valoraremos debidamente) de que en Ja esfera de Ja ecclesia militans 
fueron los pequeflos burgueses los factores esenciales de Ja evoluci6n etica de! 
calvinismo. 

63 Th. ADAMS (Works of the Div. Pur., pag. 3), por ejemplo, comienza unser
m6n sobre the three divine sisters («de las cuales Ja mas grande es el amon,) ccin 
esta proposici6n: «que tambien Paris entreg6 Ja manzana a Afrodita». 

64 Novelas y cosas semejantes no deben leerse: son wastetimes (BAXTER, Chr. 
Direct., I, pag. 51,2). Ya es conocido el agostamiento de Ja lfrica y de! canto 
popular, no solo de! drama, despues de Ja epoca isabelina en Inglaterra. En cues
ti6n de artes plasticas, quiza el puritanismo no encontrara demasiado que sofocar. 
Pero es chocante Ja cafda vertical de Ja excelente aptitud de! pueblo ingles para Ja 
musica (las aportaciones de Inglaterra a Ja historia de Ja musica no tienen nada de 
secundarias) hasta Ja nulidad absoluta que en este aspecto se nota mas tarde y aun 
hoy en los pueblos anglosajones. En America, fuera de las iglesias de los negros 
-y de aquellos cantores profesionales que ahora contratan las iglesias como «at
tractions» (la Trinity Church de Boston por 8.000 d6lares anuales en 1904)- no se 
suele ofr mas que un guirigay insoportable para un ofdo aleman, al que llaman 
«cantico de Ja comunidad». (Algo parecido ocurre tambien en Holanda). 
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fiestas profanas; el odio encarnizado de los puritanos contra todo 
lo que oliera a superstition, contra todas las reminiscencias de ad
ministraci6n magica o hierürgica de la gracia, se enderez6 pur 
igual contra la fiesta cristiana de Nochebuena, contra el arbol de 
mayo65 y contra el laxo sentido artfstico de la Iglesia. Es verdad que 
en Holanda qued6 espacio para el desarrollo de un gran arte, a 
menudo crudamente realista66, pero esto prueba tan solo cuan 
poco eficaz podfa ser en esta materia la reglamentaci6n autoritaria 
de las costumbres, frente a la influencia de la Corte y del estamen
to dirigente (los rentistas) y la alegrfa de vivir de los pequefios 
burgueses enriquecidos, una vez que el breve dominio de la teo
cracia calvinista se habfa disuelto en la sobriedad de una iglesia 
estatal, que rest6 al calvinismo su primitiva fuerza ascetica proseli
tista67. Tambien el teatro era condenable para los puritanos 68 y la 

65 Lo mismo en Holanda, como puede verse por las actas de los Sfnodos. (Ver 
Ja resoluci6n sobre el :irbol de mayo en Ja colecci6n de Reitsma, VI, 78, 139, etc.). 

66 Parece indudable que el «renacimiento de! Antiguo Testamento» y Ja orien
taci6n pietista hacia ciertos sentimientos cristianos contrarios a Ja belleza que 
arrancan de Deutero-Isafas y el Salmo 22, tuvo que influir sobre el arte en el 
sentido de hacer lo «feo» un objeto artfstico posible, en lo que tambien influy6, 
sin duda, el temor puritano a Ja idolatrfa. Pero, cuando se trata de concretar algo 
m:is, ya no puede hablarse con tanta seguridad. En Ja iglesia romana, motivos 
completamente diferentes (demag6gicos) causaron fen6menos aparentemente 
an:ilogos, pero con resultado artfstico totalmente distinto. Quien contempla en la 
Mauritsbuis el «Saul y David» de Rembrandt, cree percibir directamente el pode
roso influjo de la sensibilidad puritana. EI valioso an:ilisis que hace Carl Neumann 
en su Rembrandt de las influencias culturales holandesas, podrfa dar la medida de 
lo que hoy es posible saber acerca de! influjo positivo que ejerci6 sobre el arte el 
protestantismo ascetico. 

67 Es imposible explicar aquf las multiples caus?.s que influyeron en la penetra
ci6n relativamente pequefia de la etica calvinista en Ja vida pr:ictic; y Ja debilita
ci6n de! espfritu ascetico en Holanda ya a comienzos de! siglo xvn (los congrega
cionalistas ingleses emigrados a Holanda en 1608 se extrafiaban de lo poco que 
allf se guardaba el descanso dominical) y, sobre todo, bajo el dominio de! gober
nador Federico Enrique, asf como sobre Ja escasa fuerza de expansi6n de! purita
nismo holandes. Debfase en parte a Ja constituci6n polftica (confederaci6n parti
cularista de Estados y Pafses) y a la escasa capacidad de defensa (la guerra de 
independencia fue pronto sostenida en lo fundamental con el dinero de Amster
dam y mercenarios: los predicadores ingleses explicaban Ja confusi6n babil6nica 
de las lenguas haciendo referencia al ejercito holandes). De ese modo, Ja seriedad 
de la guerra religiosa pas6 en buena parte a otros, con lo cual se descuid6 tambien 
la participaci6n en el poder polftico. En cambio, el ejercito de Cromwell se sentfa 
ejercito ciudadano, aunque su reclutamiento fuera, en parte, forzado. Tanto m:is 
parad6jico es que este ejercito tuviera en su programa Ja supresi6n de la obliga
ci6n de! servicio militar, puesto que solo se debfa combatir in gloriam Dei por 
causas reconocidas en conciencia como justas, no por satisfacer el humor de un 
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absoluta proscripci6n de lo er6tico y el desnudo impidi6 que en la 
literatura y el arte pudiesen mantenerse las concepciones mas radi
cales. Los conceptos de idle talk, de superfluitieS'9, de vain osten
tation y demas modos de designar todo modo irracional de com
portarse (es decir, el obrar sin un fin, de modo no ascetico, y no en 

prfncipe. La constituci6n militar inglesa que, con arreglo al criterio tradicional 
aleman, es considerada «inmoral», tuvo en su principio motivos hist6ricosaltamen
te «morales», siendo una exigencia de sodados jamas vencidos, que solo despues 
de Ja restauraci6n se pusieron al servicio de los intereses de Ja corona. Los schut
terijen holandeses, representantes de! calvinismo en el perfodo de Ja gran guerra, 
aparecen comportandose muy poco «asceticamente» media generaci6n despues 
de los sfnodos de Dordrecht, en los cuadros de Hals. En todo momento surgen en 
los sfnodos protestas contra su genero de vida. EI concepto holandes de deftigkeit 
es una mezcla de «honorabilidad» burguesa racional y de conciencia estamental 
patricia. Todavfa hoy se muestra el caracter aristocratico de Ja iglesia holandesa en 
la jerarquizad6ri de los asientos en los templos. La persistencia de Ja economfa 
ciudadana fue obstaculo para Ja industria, Ja cual floreci6 por obra principalmente 
de los refugiados, y por esto mismo de un modo intermitente. Sin embargo, tam
bien en Holanda, Ja ascesis profana de! calvinismo y de! pietismo influy6 en Ja 
misma direcci6n que en otras partes (incluso en el sentido -al que luego aludi
remos- de «coacci6n ascetica al ahorro», como lo prueban los pasajes de Groen 
van Prinsterer que citamos, infra, en Ja nota 86. Naturalmente, no es un azar Ja 
ausencia casi absoluta de! arte literario en la Holanda calvinista. Sobre Holanda, 
vease BusKEN-HUET, Het land van Rembrandt, editada tambien al aleman por Von 
der Ropp. Todavfa en el siglo xvm se manifiesta Ja significaci6n de Ja religiosidad 
holandesa como «coacci6n ascetica al ahorro», en los dibujos de Albertus Halle. 
Sobre las particularidades de! gusto artfstico holandes y sus motivos, cf. las notas 
autobiograficas de Const. Huyghens (escritas en 1629-1631), editadas en 1891. (EI 
trabajo citado de Groen VAN PRINSTERER, La Hollande et l'influence de Calvin, 
1864, no ofrece nada decisivo para nuestro problema.) La colonia Nieuw Neder
land en America era desde el punto de vista social, un dominio semifeudal de 
«patronos» (comerciantes que anticipaban el capital) y, a diferencia de Nueva 
Inglaterra, apenas consigui6 inducir a Ja «gente pequei'ia» a Ja inmigraci6n. 

68 Recuerdese que las autoridades municipales puritanas de Stratford-on-Avon 
cerraron el teatro de Ja ciudad ya en vida de Shakespeare, y durante su estancia en 
ella en la ultima epoca de su vida (ya es conocido el odio y desprecio que el gran 
dramaturgo no recataba contra los puritanos). Todavfa en 1777 rechazaba Ja ciu
dad de Birmingham Ja apertura de un teatro, como propulsora de «corrupci6n» y, 
por lo mismo perjudicial al comercio (AsHLEY, infra, nota 95; loc. cit., paginas 7,8). 

69 Tambien aquf es decisivo el que para los puritanos no hubiese mas alternati
va que Ja voluntad divina o vanagloria humana. Por eso no existfan adiaforos para 
ellos. No participaba de esta posici6n Calvino, segun se ha visto: es indiferente lo 
quese come, c6mo se viste, etc., a condici6n de que el alma no quede esclavizada 
bajo el poder de las concupiscencias. Igual que para los jesuitas, Ja libertad res
pecto de! «mundo» <lebe manifestarse como indiferencia o, en frase de Calvino, 
como el uso indistinto y frfo de los bienes que ofrece la tierra (pag. 409 de Ja 
edici6n original de Ja Instituto Christianae Rel.), punto de vista que se acerca 
mucho mas en Ja practica al de los luteranos que el precisismo de los epfgonos. 
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servicio de la gloria de Dios, sino del hombre) estaban siempre a 
mano para primar el severo utilitarismo en detrimento del empleo 
de motivos puramente artfsticos. Y este criterio finalista y racional 
se aplic6 plenamente cuando se trataba, por ejemplo, del adorno 
de la persona, del traje70 . Esta poderosa tendencia a uniformizar el 
estilo de vida -que es el pendant del actual interes capitalista en 
la standardizaci6n de la producci6n- 71 , tenfa sus fundamentos 
ideales en la repulsa a la «idolatrfa»72 . Ciertamente, no <lebe olvi
darse que el puritanismo encerraba un mundo de contraindicacio
nes, que el sentido instintivo de lo que en el arte posee magnitud 
intemporal estuvo de seguro mas afinado en sus jefes que en los 
«caballeros»73 y que la creaci6n artfstica de un genio unico como 

70 En esta materia es conocida Ja conducta de los cuaqueros. Pero ya a comien
zos de! siglo xvn Ja comunidad de exulantes de Amsterdam levant6 clamorosas 
protestas contra los sombreros y trajes a Ja ultima moda de Ja mujer de un pastor 
(graciosamente descrito en el Congregationalism of the last 300 years de DexterJ. 
Ya Sanford ha recordado que el actual peinado masculino es el mismo de los 
Roundheads, al que tantas burlas se han hecho y que el modo de vestir puritano, 
igualmente ridiculizado, se basa tambien en un principio esencialmente analogo 
al actual. 

71 Vease sobre estci el libro ya citado de VEBLEN, The theory of business enter
prise. 

72 Insistiremos mas tarde en este criterio. Por el se explican frases como esta: 
«Every penny, which is paid upon yourselves and children and friends must be 
done as by God's own appointement and to serve and please him. Watch narrowly, 
or eise that thievish carnal seif will leave God nothing» (BAXTER, loc. cit., I, pag. 
308, abajo, derecha). Esto es lo decisivo: lo que se aplica a fines personales es 
sustrafdo de! servicio a la gloria de Dios. 

73 Con raz6n suele recordarse (asf Dowden) que Cromwell salv6 cuadros de 
Rafael y el «Triunfo de Cesar» de Mantegna, que querfa vender Carlos II. La socie
dad de Ja restauraci6n era indiferente o directamente contraria a Ja literatura na
cional inglesa, como es sabido. Pero en las cortes, el influjo de Versalles era 
omnipotente. No es posible, dentro de! escaso margen de que disponemos, anali
zar Ja influencia que sobre el espftitu de los tipos superiores de! puritanismo y de 
los hombres educados en su escuela ejerci6 el apartamiento de los goces irreflexi
vos de Ja vida. Washington IRVING (Bracebridge Hall) Ja describe asf en Ja termi
nologfa usual inglesa: «lt [se refiere a Ja libertad polftica: nosotros diremos «purita
nismo»] evinces less play of the fancy, but more power of imagination». Baata 
pensar en Ja posici6n de los escoceses en Ja ciencia, Ja literatura y las invenciones 
tecnicas e incluso en Ja vida mercantil inglesa, para comprender que esta observa
ci6n, a pesar de su formulaci6n un tanto estrecha es justa en el fondo. No pode
mos hablar aquf de su alcance para Ja evoluci6n de Ja tecnica y las ciencias empfri
cas. En Ja vida cotidiana se pone de relieve en todo momento esta relaci6n: segun 
Barclay, las recreations consideradas lfcitas por el cuaquero son visitar a los ami
gos, Ja lectura de obras hist6ricas, experimentos matematicos y fisicos, horticultu
ra, discusi6n de los hechos ocurridos en el mundo financiero, y demas aconteci
mientos, y cosas parecidas. La raz6n de esto qued6 ya indicada anteriormente. 
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Rembrandt, a pesar de que su «comportamiento» no hubiese halla
do gracia a los ojos del Dias puritano, estuvo esencialmente orien
tada por el medio sectario en que se movi674 . Pero esto en nada 
modifica el cuadro de conjunto que hemos trazado, por cuanto que 
la poderosa interiorizaci6n de la personalidad que pudo ser y fue 
de hecho la consecuencia de la ulterior evoluci6n del ambiente 
puritano, favoreci6 predominantemente a la literatura y ello s6lo 
en generaciones posteriores. 

Es imposible penetrar mas al detalle en la discusi6n de las in
fluencias del puritanismo en todos estos sectores; recordemos so
lamente que la licitud del goce de los bienes culturales puramente 
esteticos o deportivos encuentra siempre un lfmite caracterfstico: 
no deben costar nada. EI hombre es tan solo un administrador de 
los bienes que la. gracia divina se ha dignado concederle y, como 
el criado de la Biblia, ha de rendir cuentas de cada centimo que se 
le conffa75 , y es por lo menos arriesgado gastarlo todo en algo cuyo 
fin no es la gloria de Dias, sino el propio goce 76. Basta tener los 
ojos abiertos para encontrar, incluso hoy representantes de esta 
mentalidad 77 . EI hombre que esta dominado por la idea de la pro
piedad como obligaci6n o funci6n cuyo cumplimiento se le enco
mienda, a la que se supedita como fiel administrador y, mas aun, 
como «maquina adquisitiva» siente sobre su vida una gelida carga. 
Y cuanto mayor es la riqueza, si su modo de vivir es de verdad 

74 Admirablemente analizado en el Rembrandt de Carl NEUMANN, que <lebe 
confrontarse con las observaciones precedentes. 

75 Asf BAXTER en los pasajes antes citados, pag. 112, nota 53. 
76 Cf., por ejemplo, la conocida descripci6n del Coronel Hutchinson (citado 

frecuentemente por SANDORF, loc. cit., pagina 57) en Ja biograffa escrita por su 
viuda. Despues de exponer todas sus virtudes caballerescas y su naturaleza incli
nada a gozar ardientemente de Ja vida, dice: «He was vonderful net, cleanly and 
genteel in his habit, and had a very good fancy in it; but he left off very early the 
wearing of antything tbat was costly ... » De modo analogo es descrito el ideal de Ja 
puritana, cosmopolita y de refinada educaci6n, que solo escatima dos cosas: el 
tiempo y el derroche en «fausto» y diversiones, en Ja oraci6n fünebre de BAXTER a 
Mary Hammer. (W. of the Pur. Div., pag. 553). 

77 Recuerdo de modo especial (entre otros muchos ejemplos) el caso de un 
fabricante muy favorecido por el exito y acaudalado en su vejez que al aconsejarle 
el medico, a consecuencia de una tenaz debilidad digestiva, tomar diariamente 
algunas ostras, tuvo grandes dificultades para convencerle de que lo hiciera. Por 
otra parte, las muchas fundaciones para fines beneficos que llevaba hechas ya en 
la vida y que le acreditaban de hombre generoso, ponfan de relieve que su con
ducta en aquel caso no era mas que el residuo de! sentimiento «ascetico» que 
considera moralmente reprobable el goce de Ja propia riqueza, pero no un senti
miento de «avaricia». 
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ascetico, tanto mas fuerte es el sentimiento de la responsabilidad 
por su conservaci6n inc6lume ad gloriam Dei y el deseo de au
mentarla por medio del trabajo incesante. A no dudarlo, la genesis 
de este estilo de vida tiene alguna de sus rafces (como tantos otros 
elementos del moderno espfritu capitalista). en la Edad Media78; 
pero hasta la etica del protestantismo ascetico • no hallo su conse
cuente sustrato etico; con lo que se ve de modo claro su alcance 
para el desenvolvimiento del capitalismo 79 . 

El ascetismo intramundano del protestantismo, podemos decir 
resumiendo, actuaba con la maxima pujanza contra el goce des
preocupado de la riqueza y estrangulaba el consumo, singularmen
te el de artfculos de lujo; pero, en cambio, en sus efectos psicol6gi
cos, destruia todos los frenos que la etica tradicional ponfa a la 
adquisici6n de las riquezas, rompfa las cadenas del afän de lucro 
desde el momento en que no solo lo legalizaba sino que lo consi
deraba directamente como querido por Dias (en el sentido ex
puesto). La lucha contra la sensualidad y el amor a las riquezas no 
era una lucha contra el lucro racional, sino contra el uso irracional 
de aquellas: asf lo atestiguan expresamente no solo el puritanismo, 

78 En esta direcci6n se mueve la separaciön entre el taller y la oficina, el 
«negocio», en general, y la vivienda privada, entre firma comercial y nombre pro
pio, capital del negocio y patrimonio particular, y la tendencia a convertir el 
«negocio» en un corpus mysticum (al menos el capital social). Vease sobre esto 
mi Handelgesellscbaften im Mittelalter. 

79 Acertadamente se habfa referido SoMBART en su Capitalismo (1.• ed.) a este 
fen6meno caracterfstico. S6lo hay que hacer notar que la acumulaci6n de patrimo
nio tiene <los fuentes psicol6gicas muy distintas entre sf. Una de ellas hunde sus 
rafces en la mas remota antigüedad y se expresa en fundaciones, fideicomisos, 
mayorazgos, etc., igual o, tal vez, mas pura y claramente en la tendencia analoga a 
morir cargado de posesiones materiales, y, sobre todo, a asegurar la subsistencia 
del «negocio», incluso perjudicando los intereses personales de la mayorfa de los 
hijos, presuntos coherederos. Se trata en estos casos, aparte del deseo de seguir 
llevando despues de la muerte una vida ideal en la propia creaci6n, de conservar 
el splendor familiae, es pecir, de una vanidad que se aplica a la personalidad 
prolongada del fundador, por fines egocentricos en el fondo. No es lo mismo el 
motivo «burgues» que nos viene ocupando: el principio ascetico «debes renun
ciar, debes renunciar» se encuentra ahora traspuesto en esta f6rmula positiva
mente capitalista: «debes enriquecerte, debes enriquecert'e», como una especie de 
imperativo categ6rico. S6lo la gloria de Dios y el propio deber, no la vanidad de 
los hombres, era el motivo que movfa al puritano; boy, sölo el deber hacia la 
«profesi6n». Quien guste de ilustrar una idea en sus ultimas consecuencias, re
cuerde la teorfa de ciertos mulrimillonarios norteamericanos segun la cual los 
millones no <leben dejarse a los hijos para no privarles del beneficio moral de 
tener que trabajar y ganar por su cuenta (aun cuando esto no pasa boy de ser pura 
pompa de jab6n «te6rica»). 
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sino tambien Barclay, el gran apologista cuaquero. Por uso irracio
nal de la riqueza se entendfa, sobre todo, el aprecio de las formas 
ostentosas del lujo -condenable como idolatrfa- 80 , de las que 
tanto gust6 el feudalismo, en lugar de la utilizaci6n racional y utili
taria, querida por Dios, para las necesidades del individuo y de la 
colectividad. No se pedfa mortificaci6n al rico81 , sino que usase de 
sus bienes para cosas necesarias y practicamente utiles. EI concep
to de confort abarca de modo caracterfstico el ambito de las formas 
de uso eticamente lfcito, y es 16gico que los primeros en quienes 
encarnase el estilo de vida inspi_rado en tal concepto fuesen preci
samente los representantes de esta concepci6n de la vida: los cua
queros. Al oropel y relumbr6n del fausto caballeresco que, apoya
do en insegura base econ6mica, prefiere la ostentaci6n mezquina a 
la sobria sencillez, se opone ahora el ideal de la comodidad limpia 
y s6lida del home burgues 82 . 

En cuanto a la producci6n privada de riqueza, el ascetismo lucha
ba tanto contra la ilegalidad como contra la mera codicia compulsi
va, s6Io esto es lo que condenaba como covetousness, como mam
monismo, etc., el ambicionar la riqueza por el fin ünico y exclusivo 
de ser rico. Considerada en sf misma, la riqueza es una tentaci6n. 
Resultaba de ahf que, por desgracia, el ascetismo actuaba entonces 
como aquella fuerza «que siempre quiere el bien y siempre hace el 
mal (el malen su sentido: la riqueza y sus tentaciones); en efecto, 
de acuerdo con el Antiguo Testamehto y de modo analogo a la 

8° Conviene insistir en que este es el motivo religioso decisivo en ultima ins
tancia (aparte de! punto de vista puramente ascetico de la mortificaci6n de la 
carne), como se ve muy particularmente en los cu:iqueros. 

81 Esto lo rechaza BAXTER (Saints' everl. rest., 12) con las mismas razones que 
son corrientes en los jesuitas: <lebe darse al cuerpo lo que necesita, pero no ser su 
siervo. 

82 Este ideal ya existe claramente en el cuaquerismo en la primera epoca de su 
desarrollo, como ha demostrado en puntos importantes WEINGARTEN en sus Englis
chen Revolutionskirchen. Tambien se pone de relieve lo mismo en los penetran
tes razonamientos de BARCLAY, loc. cit., p:igs. 519 y ss., 533. Debe evitarse: a) toda 
vanidad carnal, es decir, toda ostentaciön, baratijas y empleo de cosas sin utilidad 
pr:ictica y estimadas tan solo por su rareza (por vanidad, por tanto); b) el empleo 
desmedido de la riqueza consistente en el gasto desproporcionado en necesida
des secundarias por relaci6n a las necesidades reales de la vida y la previsi6n para 
el porvenir: por decirlo asf, el cu:iquero era Ja personificaci6n de la «ley de la 
utilidad marginal». Es absolutamente lfcito el moderate use of the creature, espe
cialmente podfa uno vestirse con telas de buena calidad y solidez, siempre que no 
se concediese demasiado a la vanity. Cf. sobre todo esto Morgenblatt für gebilde
te Leser, 1846 (especialmente sobre confort y solidez de las telas en los cu:ique
ros, cf. SCHNECKENBURGER, Lecciones, pags. 96 y ss.). 
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valoraci6n etica de las «buenas obras», no solo vefa eo la ambici6n 
de riqueza como fin el colmo de lo r~probable y, por el contrario, 
una bendici6n de Dios eo el enriquecimiento como fruto del tra
bajo profesional, sino que (y esto es mas importante) la valoraci6n 
religiosa del trabajo incesante, continuado y sistematico en la pro
fesi6n profana como medio ascetico superior y como comproba
ci6n absolutamente segura y visible de regeneraci6n y de autentici
dad de la fe, tenfa que constituir la mas poderosa palanca de 
expansi6n imaginable de la concepci6n de la vida que hemos 11a
mado «espfritu del capitalismo»83 . Si a la estrangulaci6n del consu
mo juntamos la liberaci6n del espfritu de lucro de todas sus trabas, 
e1 resultado inevitable sera la formaci6n de/ capital como con
secuencia de la coacci6n ascetica al ahorro 84. Los frenos que se 
oponfan al consumo de lo adquirido por fuerza habfan de favore-

83 Ya antes dijimos que no es posible entrar en la cuesti6n de! caracter clasista 
de los movimientos religiosos (veanse acerca de esto los artfculos sobre 1a etica 
econ6mica de las religiones universales). Pero para ver, por ejemplo, que Baxter 
(a quien seguimos principalmente) no miraba con los lentes de la «burguesfa» de 
su tiempo, basta recordar que tambien en el aparece, en la serie de las profesiones 
gratas a Dios, despues de las profesiones intelectuales, en primer termino el hus
bandman, y despues, en confusa muchedumbre, mariners, clothiers, tailors, 
bootsellers, etc. Ya es caracterfstica la inclusi6n de los marineros en esta lista, los 
cuales pueden entenderse como pescadores o como marineros propiamente di
chos. A este respecto, no es identica la posici6n de muchas proposiciones de! 
Talmud. Cf., por ejemplo, en WUNSCHE, Baby!. Talmud, II, 1, pags. 20, 21, las senten
cias (ciertamente no infalibles) de! Rabino Eleaser, todas con el sentido de que el co
mercio es preferible a la agricultura. (Cf. II, 2, pag. 68, sobre la manera aconsejable 
de invertir el capital: 1/3 en tierra, 1/3 en mercancfas y 1/3 en dinero efectivo). 

Para aquellos cuya conciencia causal no se tranquiliza sin una interpretaci6n 
econ6mica (o «materialista», como todavfa se dice, por desgracia), haremos la 
siguiente observaci6n: que yo considero altamente importante Ja influencia de Ja 
evoluci6n econ6mica sobre el destino de la formaci6n de idearios religiosos, y 
despues tratare de demostrar de que modo se han formado en nuestro caso los 
respectivos procesos y relaciones de adaptaci6n. Pero siempre queda el hecho de 
que las ideas religiosas no pueden deducirse pura y simplemente de realidades 
econ6micas; quierase o no, constituyen por su parte los factores plasticos mas 
decisivos de Ja formaci6n de! «caracter nacional» y poseen plena autonomfa y 
poder coactivo propio. Y, por otra parte, las diferencias mtis importantes que son 
las que se dan entre el calvinismo y el luteranismo, reconocen causas predomi
nantemente polfticas, entre las no religiosas. 

84 En esto piensa Ed. Bernstein cuando en su artfculo ya citado anteriormente 
(pags. 681 y 625) dice: «el ascetismo es una virtud burguesa». Esel primero que ha 
observado esta importante conexi6n: sino que esta es mucho mas amplia de lo 
que el sospecha. Pues lo decisivo no era la mna acumulaci6n de capital, sino la 
racionalizaci6n ascetica de toda la vida profesional. Doyle seil.ala claramente, por 
relaci6n a las colonias americanas, la oposici6n entre el Sur y el Norte puritano, 
donde la «coacci6n ascetica al ahorro» determinaba la existencia de capital invertible. 
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cer su utilizaci6n productiva, como capital invertible. Naturalmen
te, la magnitud de este efecto no puede calcularse en rn1meros 
exactos. Pero su existencia en Nueva Inglaterra era tan palpable 
que no escap6 a la sagacidad de un historiador tan notable como 
Doyle 85; y en Holanda, donde el calvinismo estricto s6lo domin6 
siete afi.os, la creciente sencillez y modestia de los cfrculos mas 
seriamente religiosos, poseedores de enormes riquezas, condujo a 
un afän desmedido de acumular capitales 86 . Mas tarde, empero, la 
tendencia existente en todos los tiempos y lugares, y aun hoy no 
del todo desaparecida entre los alemanes, de «ennoblecer» el patri
monio burgues, habfa de ser frenada de modo sensible por la anti
patfa que sinti6 el puritanismo hacia las formas feudales de vida. 
Los escritores mercantilistas ingleses del siglo XVII atribufan la su
perioridad del poder capitalista holandes sobre el de Inglaterra a 
que en aquel pafs no ocurrfa lo que en este, donde los nuevos 
capitales intentaban ennoblecerse invirtiendose en tierras y -esto 
es lo que importa, no solo la compra de tierras- adoptando habi
tos feudales de vida, sustrayendose asf a la valorizaci6n capitalis
ta87 . El puritanismo y, concretamente, Baxter, • tuvieron en gran 

85 DOYLE ( The English in America, vol. II, c. I). La existencia de sociedades de 
herreros (1643) y de tejedores (1659) para el mercado (y el esplendido floreci
miento de los oficios manuales) en Nueva Inglaterra durante Ja primera genera
ci6n inmediata a Ja fundaci6n de la colonia, constituye un anacronismo (desde el 
punto de vista puramente econ6mico) y ofrece un marcado contraste no solo con 
Ja situaci6n de! Sur, sino tambien con Ja de Rhode Island, que no era calvinista, 
sino que gozaba de plena libertad de conciencia, donde, a pesar de su excelente 
puP.rto, todavfa en 1686 decfa el informe de! Governor y el Council: «The great 
obstruction concerning trade is the want of merchants and men of considerable 
Estates amongst us» (ARNOLD, Hist. ofthe State of R. l, pag. 490). Apenas se puede 
dudar, en efecto, que ello se debfa principalmente a Ja presi6n de ir haciendo 
nuevas inversiones de! capital ahorrado por Ja limitaci6n puritana de! consumo. 
Otro factor determinante, en el que no entramos, fue Ja disciplina eclesiastica. 

86 La exposici6n de BusKEN-HUET muestra que estos cfrculcs fueron decrecien
do rapidamente en Holanda (loc. cit., t. II, c. III y IV). Por su parte, decfa Groen 
VAN PRINSTERER (Hand. d. Gesch. v. de V, 3a. ed., § 303, nota, pag. 254): De Nederlan
ders vorkoopen veel en verbruiken wenig [«los holandeses venden mucho y gastan 
poco»], refiriendose a Ja epoca posterior a Ja paz de Westfalia. 

87 RANKE (Englische Geschichte, IV, pagina 197) cita el memorial de un arist6-
crata realista, despues de Ja entrada de Carlos II en Londres, en el que recomenda
ba Ja prohibici6n de adquirir tierras con capital burgues, que debfa verse asf forza
do a dedicarse exclusivamente al comercio. En Holanda, el estamento de los 
«regentes» se diferenci6 como «estamento» de! patriciado burgues de las ciudades 
por el acaparamiento de los antiguos bienes de la nobleza (vease sobre esto FRUIN, 
Tie jaren uit den tachtigjarigen oorlog, donde se reproduce Ja queja hecha el aöo 
1652 de que los regentes son rentistas y han dejado de ser comerciantes. Cierta-
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aprecio la agricultura, como rama particularmente importante de 
la actividad econ6mica y especialmente compatible con la piedad; 
pero tal aprecio no se referfa al landlord sino al yeoman y al /armer; 
y en el siglo xvm, no aljunker, sino al «agricultor racionab>88 . La so
ciedad inglesa de la epoca aparece dividida desde el siglo xv11 por la 
separaci6n entre la squirearquia, representante de la «antigua alegre 
Inglaterra», y los cfrculos puritanos, cuyo poder social era muy vaci
lante89 . Estos dos rasgos: la ingenua alegrfa vital, de una parte, y el 
dominio de sf mismo, severamente regulado y reservado junto con 
un cierto convencionalismo etico, de otra, coexisten todavfa hoy 
en la imagen del «caracter nacional» ingles 90 . Dei mismo modo a 
traves de la mas antigua historia de la colonizaci6n norteamericana 
se percibe la oposici6n radical entre los adventurers, que estable
cfan plantaciones con el trabajo de indented servants y aspiraban a 
vivir al modo sefiorial, y la mentalidad especfficamente burguesa 
de los puritanos 91 . 

mente, estos cfrculos jamas sintieron interiormente demasiada afecci6n por el 
calvinismo. Y el notorio afän existente en Ja burguesfa holandesa de hacerse con 
tftulos de nobleza, en Ja segunda mitad de! siglo xvu, muestra ya que en este 
perfodo solo puede aceptarse con cierta cautela Ja oposici6n de que se habla entre 
Ja situaci6n de Holanda e Inglaterra. La prepotencia de! dinero heredado rompi6 
aquf el espfritu ascetico. 

88 Al enorme acaparamiento de fincas n1sticas inglesas por capitales burgueses 
sigui6 Ja gran epoca de Ja agricultura inglesa. 

89 Los terratenientes anglicanos se han negado, incluso en este siglo, a admitir 
como arrendatarios a los no conformistas. (Actualmente, ambos partidos religio
sos estan casi equiparados numericamente; anteriormente, en cambio, los no con
formistas eran siempre Ja minorfa). 

9° Con raz6n observa H. LEVY (en su reciente artfculo publicado en el Archiv f 
Sozialwissenschaft, 46, pags. 605 y ss.) que el caracter de! pueblo ingles, revelado 
en innumerables rasgos especfficos, Je hacfa mucho menos apto-para admitir un 
ethos ascetico y unas virtudes burguesas que el de otros pueblos: pues era y sigue 
siendo un rasgo fundamental de su naturaleza el amor recio y primitivo a Ja vida. 
EI poder de Ja ascesis puritana en Ja epoca de su dominio se muestra precisamente 
en el asombroso grado en que supo moderar en sus adeptos este rasgo caracterfs
tico. 

91 Tambien Doyle insiste repetidas veces en lo mismo. En Ja actitud de los 
puritanos siempre influy6 de modo decisivo el motivo religioso (naturalmente, no 
era siempre el unico factor decisivo). La colonia estaba dispuesta (bajo el gobier
no de Winthrop) a admitir quese trasladasen gentlemen a Massachussets, incluso 
a crear un senado de nobleza hereditaria, a condici6n de que los gentlemen se 
afiliasen a Ja Iglesia. Por conservar Ja disciplina eclesidstica, Ja colonia sigui6 como 
instituci6n cerrada. (La colonizaci6n de New-Hampshire y Maine se llev6 a cabo 
por grandes comerciantes anglicanos, que esrnhlecieron extensos ranchos. Aquf 
existi6 mucha menor conexi6n social). Sobre Ja «avidez de ganancia» entre !0s 
habitantes de Ja colonia ya hubo quejas en 1632 (cf. Ja Economic and social 
history of New England de WEEDEN, I, pag. 125). • 
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El poder ejercido por la concepci6n puritana de la vida no solo 
favoreci6 la formaci6n de capitales, sino, lo que es mas importante, 
fue favorable sobre todo para la formaci6n de la conducta burguesa 
y racional (desde el punto de vista econ6mico), de la que el puri
tano fue el representante mas tfpico y el ünico consecuente; dicha 
concepci6n, pues, asisti6 al nacimiento del moderno «homo oeco
nomicus». Ahora bien, estos ideales de vida fracasaron al no poder 
resistir la dura prueba de las «tentaciones» de la riqueza, bien cono
cidas por los mismos puritanos. Con gran frecuencia hallamos a los 
mas genuinos adeptos del espfritu puritano dispuestos a renegar 
de sus viejos ideales al formar en las filas de las capas ascendentes 
de los pequefi.os burgueses y de los farmer 92 , asf como beati possi
dentes, incluso entre los cuaqueros 93 . Es el mismo destino al que 
en su dfa sucumbi6 la predecesora de este ascetismo intramunda
no: la ascesis monacal de la Edad Media; cuando la racionalizaci6n 
de la economfa, sobre la base de una vida sobriamente regulada y 
una estrangulaci6n del consumo, habfa conseguido plenamente 
sus efectos, la riqueza acumulada o bien fue directamente «enno
blecida» (como en la epoca anterior a la divisi6n religiosa) o ame
naz6 cuando menos con quebrar la disciplina monastica (impo
niendose la realizaci6n de alguna de las muchas «reformas»). De 
hecho, toda la historia de las 6rdenes religiosas es en cierto senti
do una continua lucha en torno a los problemas de la acci6n secu
larizadora de la riqueza. Exactamente lo mismo ocurri6 en gran es
cala con la ascesis intramundana del puritarismo. El poderoso 
revival del metodismo, que precedi6 al florecimiento de la indus
tria inglesa hacia fines del siglo XVIII, puede ser comparado perfec-

92 Ya PETTY, loc. cit., insistfa en esto, y todas las fuentes contemporäneas hablan 
sin excepci6n de los sectarios puritanos (baptistas, cuaqueros, mennonitas) como 
de una clase en parte desprovista de medios y, en parte, compuesta de pequefios 
capitalistas, poniendola en oposici6n con Ja aristocracia de los grandes comercian
tes y los aventureros de las finanzas. Pues bien, de esta clase de los pequefios 
capitalistas y no de las manos de los magnates financieros (proveedores y presta
mistas de! Estado, monopolistas, empresarios coloniales, promoters, etc.) procede 
lo que fue caracteristico de! capitalismo occidental: Ja organizaci6n econ6mica 
burguesa de! trabajo industriaL Asf, por ejemplo, UNWIN, Industrial Organisation 
in the 16th und 17th centuries (La organizaci6n industrial en los siglos XVI y XVII), 

Londres, 1914, pags. 196 y ss. Ese contraste ya era conocido por los contempora
neos, como lo demuestra PARKER, Discourse concerning Puritans, 1641, en el que 
tambien se acentua Ja oposici6n contra los proyectistas y cortesanos. 

93 Sobre Ja manera como esto se manifest6 en la polftica de Pensilvania, en el 
siglo xvm, pero tambien en Ja guerra de Ja independencia, cf. SHARPLEss, A Quaker 
experiment in Government, Philadelphia, 1902. 
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tamente con cualquiera de estas reformas de las 6rdenes religiosas. 
Podrfamos aducir un pasaje de John Wesley94 , que serfa muy ade
cuado para figurar como lema a la cabeza de cuanto llevamos di
cho, pues muestra c6mo los jefes de todas las direcciones asceticas 
vefan claramente, y exactamente en el mismo sentido que noso
tros, estas conexiones aparentemente parad6jicas 95; dice asf: 

«Yo temo: allf donde la riqueza ha aumentado, la religi6n dismi
nuye en medida identica; no veo, pues, c6mo sea posible, de 
acuerdo con la naturaleza de las cosas, una larga duraci6n de cual
quier nuevo despertar de la verdadera religiosidad. Pues, necesa
riamente, la religi6n produce laboriosidad (industry) y sobriedad 
(frugality), las cuales no pueden originar sino riqueza. Pero una 
vez que esta riqueza aumenta, aumentan con ella la soberbia, la 
pasi6n y el amor al mundo en todas sus formas. iC6mo ha de ser, 
pues, posible que pueda durar mucho el metodismo, que es una 
religi6n del coraz6n, aun cuando ahora la veamos florecer como 
un arbol frondoso? Los metodistas son en todas partes laboriosos y 
ahorrativos; por consiguiente, su riqueza aumenta. Por lo mismo, 
crecen en ellos la soberbia, la pasi6n, todos los antojos de la carne y 
del mundo, la arrogancia. Subsiste la forma de la religi6n, pero su 
espfritu se va secando paulatinamente. iNO habra algun camino 
que impida esta continuada decadencia de la religi6n pura? No 
debemos impedir a la gente que sea laöoriosa y ahorrativa. Tene
mos que exhortar a todos los cristianos en la obligaci6n y et dere
cho a ganar cuanto puedan y a ahorrar lo que puedan; es decir, 
en suma, a hacerse ricos». (Sigue a esto la advertencia de que 
«<leben de ganar y ahorrar cuanto puedan» y de que igualmente 

94 Se le puede ver en SouTHEY, Leben Wesleys, c. 29. La cita (yo no la conocfa) 
la debo a una carta del profesor Ashley (1913). E. Troeltsch (a quien se la comuni
que para este fin) ya ha tenido ocasi6n de citarla. 

95 Recomiendo la lectura de estos pasajes a todos cuantos se preocupen de 
estar informados de estas cosas y quieran ser mas prudentes que los jefes y con
temporaneos de aquellos movimientos, los cuales sabfan perfectamente, como se 
ve, lo que hacfan y los riesgos que corrfan. Realmente no se puede negar tan a la 
ligera, como por desgracia esta ocurriendo por parte de alguno de mis crfticos, 
hehos absolutamente innegables y que nadie hasta ahora ha discutido, y en cuya 
investigaci6n me he limitado a fijarme algo mas en sus fuerzas motrices internas. 
Ningun hombre del siglo xvn ha puesto en duda esta conexi6n (cf. MANLEY, Usury, 
of 6 % examined 1669, pag. 137). Aparte de los escritos modernos citados ante
riormente, la han tratado como evidente poetas como H. Heine y Keats, y cientffi
cos como Macaulay, Cunningham, Rogers y escritores como Mathew Arno In. ne la 
bibliograffa moderna, cf. AsHLEY, Birminghan lndustry and Commerce (1913), el 
cual me manifest6 anteriormente por carta su plena conformidad con mi tesis. En 
relaci6n con este problema vease el trabajo de H. LEVY citado, pag. 191, nota 90. 
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<leben «dar cuanto puedan» para progresar en la gracia y reunir un 
tesoro en el cielo.) Corno se ve, Wesley percibe en todos sus deta
lles la misma conexi6n descrita por nosotros 96. 

Estos poderosos movimientos religiosos, cuyo alcance para el 
desenvolvimiento econ6mico consisti6 ante todo en sus efectos 
educativos asceticos, no desarrollaron la plenitud de su influencia 
econ6mica (tal y como dice Wesley) hasta que no se habfa supera
do la exacerbaci6n del sentimiento puramente religioso, una vez 
que la busca exaltada del reino de Dios comenz6 a disolverse en 
austera virtud profesional, cuando las rafces religiosas comenzaron 
a secarse y a ser sustituidas por la aquendidad; en una palabra, 
cuando (para hablar con Dowden), Robinson Crusoe, el hombre 
econ6mico aislado, que incidentalmente ejerce tambien trabajo de 
mis,i6n97, comienza a sustituir en la fantasfa popular al «peregrino» 
de Bunyan, que va corriendo a traves de la «feria de la vanidad», 
guiado por una solitaria aspiraci6n interior en busca del reino de 
los cielos. Cuando mas tarde domin6 el principio de to make the 
best of both worlds, ocurri6 lo que ya observ6 Dowden, a saber: 
que la buena conciencia fue simplemente uilo de tantos medios de 
vida burguesa confortable, es decir, lo que el burgues aleman da a 
entender en su refran del «placido almohad6n». Lo que esta epoca 
de vfvida religiosidad del siglo XVII leg6 como herencia a su suce
sora utilitaria fue ante todo una desusada buena conciencia (po
drfamos decir, farisaicamente buena) en materia de enriqueci
miento, con tal de que este se realizase en formas legales. 
Desapareci6 todo resto del Deo placere vix potest 98 y naci6 un 

96 Tambien para los puritanos de Ja epoca cläsica era totalmente evidente esta 
conexi6n, y no podrfa darse mejor prueba de ello como el que BuNYAN haga 
razonar asf a «Mr. Money-Love»: «es lfcito ser religioso para hacerse rico, por 
ejemplo, para aumentar Ja clientela»; pues es indiferente el motivo por el que se 
es religioso (vease päg. 114 de Ja edicci6n de Tauschnitz). 

97 Defoe era un celoso no conformista. 
98 Tambien SPENER (Theol Bedenken, pägs. 426 y s., 429, 432 y ss.) considera 

que Ja profesi6n de comerciante estä llena de asechanzas; sin embargo, responde 
asf a una consulta: «Me place ver que el amable amigo no conoce escrupulos por 
lo que respecta al comercio mismo, sino que lo reconoce como lo que es, como 
un modo de vivir en el que se puede hacer mucho util en favor de! genero 
humano, practicändose el amorde acuerdo con Ja voluntad de Dios». En diversos 
lugares, Ja misma idea aparece motivada mäs adecuadamente con argumentos 
mercantilistas. Hay ocasiones en que SPENER parece profesar el criterio luterano 
relativo a considerar Ja ambici6n de enriquecerse como el principal peligro (siguien
do a I Tim., 6, 8 y 9, o invocando a Jesus Sirach), y arrimarse al «punto de vista 
de! sustento» (Theo/. Bedenken, vol. III, päg. 435); pero pronto atenua seme
jante posici6n refiriendose a Ja vida pr6spera y, sin embargo, santa de los sectarios 
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especffico ethos profesional burgues. El empresario burgues podfa 
y debfa guiarse por su interes de lucro, con conciencia de estar en 
plena gracia de Dios y de estar visiblemente bendecido por El, a 
condici6n de mantenerse dentro de los lfmites de la correcci6n 
formal, de tener una conducta etica intachable y de no hacer un 
tiso indebido de sus riquezas. Ademas, el gran poder del ascetismo 
religioso ponfa a su disposici6n trabajadores sobrios, honrados, de 
gran resistencia y lealtad para el trabajo, considerado por ellos 
como un fin de vida querido por Dios99; y, por otra parte, tenfa la 
seguridad tranquilizadora de que la desigual repartici6n de los bie
nes de este mundo es obra especialfsima de la providencia divina, 
que, por medio de estas diferencias y del particularismo de la gra
cia, persigue finalidades ocultas, desconocidas para nosotros 100. Ya 
Calvino habfa dicho que «el pueblo», es decir, la masa de trabajado
res y artesanos, solo obedece a Dias cuando se mantiene en la 
pobreza 101; esta afirmaci6n habfa sido «secularizada» por los holan
deses (Pieter de la Cour y otros) en el sentido de que los hombres 
solo trabajan cuando la necesidad les impulsa a hacerlo, y la for
mulaci6n de este leitmotiv de la economfa capitalista es lo que 

(pag. 175, A. 4). Tampoco pone reparos a la riqueza en tanto santo del trabajo 
profesional. Por los influjos luteranos, su punto de vista es menos consecuente 
que el de Baxter. 

99 BAXTER, loc. cit., II, pag. 16, habla contra la colocaci6n como servants de 
heavy, jlegmatik, sluggish, fleshly, slothful persons y recomienda que se prefiera 
godly servants, no solo porque los ungodly servants serfan meros eyeservants, sino 
sobre todo porque a truly godly servant will da all your service in obedience to 
God, as if God himself bad bid him do it. En cambio, los otros propenden to make 
no great matter of conscience of it. Y, a la inversa, en los trabajadores, el signo de 
la santidad no es la confesi6n externa de la religi6n, sino la conscience to do their 
duty. Corno se ve, se hace coincidir de modo sospechoso el interes de Dios y el 
de los patronos: tambien SPENER (Theol. Bedenken, II, pag. 272) -quien, por otra 
parte, insiste mucho en la necesidad de dedicar cierto tiempo a pensar en Dios
presupone como cosa evidente que los trabajadores habran de conformarse con 
un mfnimo de tiempo libre incluso en domingo. Con raz6n llamaban algunos 
escritores ingleses a los emigrantes protestantes «pioneros del trabajo cualifica
do». Veanse tambien las referencias en H. LEVY, Die Grundl, des ök. Liberalismus, 
pag. 53. 

100 La analogfa, sumamente obvia entre la predestinaci6n de algunos («injusta», 
con arreglo a medidas humanas) y la tambien injusta, pero igualmente querida por 
Dios, y la distribuci6n de los bienes se encuentra, por ejemplo, en HooRNBEEK, 
loc. cit. vol. I, pag. 153. Ademas, la pobreza es considerada a menudo (asf BAXTER, 
loc. cit., I, p::ig. 380) como sfntoma de pereza culpable. 

101 Segun Th. ADAMS (Works of the Pur. Div., pag. 158), Dios permite que 
muchos permanezcan en la pobreza por los grandes peligros que la riqueza lleva 
consigo; pues con frecuencia arranca la religi6n de! coraz6n de los hombres. 

195 



desemboc6 mas tarde en la corriente de la teorfa de la «productivi
dad» de los salarios bajos. Una vez mas el utilitarismo se fue impo
niendo insensiblemente, a medida que se iba secando la rafz reli
giosa ( confirmandose de nuevo el esquema que hemos trazado de 
esta evoluci6n). La etica medieval no solo habfa llegado a glorifi
carla en las 6rdenes mendicantes; y los mendigos seglares fueron 
tenidos y valorados ocasionalmente como un «estamento», por 
cuanto que daban al rico ocasi6n de realizar buenas obras al dar 
limosnas. Todavfa estuvo harto cercana a esta actitud la etica social 
anglicana de los Estuardo. Estaba reservada al ascetismo puritano la 
colaboraci6n en la dura legislaci6n inglesa sobre los pobres, que 
introdujo en esta materia los cambios mas radicales; y pudo hacer
lo, porque las sectas protestantes y las comunidades estrictamente 
puritanas no conocfan en su seno la mendicidad 102 . 

Pues, por otra parte, visto desde el lado de los trabajadores, la 
modalidad pietista de Zinzendorf, por ejemplo, giorificaba al traba
jador fiel a su profesi6n, que no se preocupa de la ganancia, que 
vive con arreglo al modelo apost6lico y esta dotado, por tanto, con 
el carisma de los discfpulos 103 . Mas radicales todavfa eran las ideas, 
de tipo analogo, que en un principio se habfan extendido entre los 
baptistas. Desde luego, toda la literatura ascetica de casi todas las 
confesiones estaba dominada por la idea de que el trabajo por parte 
de aquel a quien la vida no ha brindado otras posibilidadades mas 
favorables, es tambien cosa sumamente grata a Dias, aun cuando se 
realice por bajo salario; en esto, la ascesis protestante no introdujo 
novedad alguna, pero profundiz6 en esta idea con la mayor agude
za, y sobre todo proporcion6 a esta norma aquello de que, en 
definitiva, dependia su eficacia: el impulso psicol6gico dado por la 
concepci6n de este trabajo como profesi6n, como medio preferible 
y aun unico de alcanzar la seguridad del estado de gracia104; por 

102 Vease p. 175, nota 45, y el trabajo allf citado de H. Levy. Exactamente lo 
mismo sefialan todas las descripciones (asf Manley por relaci6n a los hugono
tes). 

103 Tampoco en Inglaterra falt6 algo parecido. Asf, el pietismo, que, en cone
xi6n con el Serious call de Law ( 1728) predicaba Ja pobreza, la castidad y ( en un 
principio) el aislamiento de! mundo. 

104 EI exito sin igual en Ja historia de la cura de almas logrado por la actividad 
de Baxter en Ja comunidad de Kidderminster, completamente relajada a su llega
da, prueba tambien c6mo inculc6 a las masas el ascetismo en el trabajo (en Ja 
producci6n de «plusvalfa», para hablar en terminos marxistas), posibilitando de 
ese modo su valoraci6n en las relaciones capitalistas de. producci6n (industria 
domestica, arte textil). Tal es la relaci6n causal considerada en general. Desde el 
P.unto de vista de Baxter, Ja integraci6n de sus feligreses en el mecanismo de! 
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otra parte, legalizaba la exploraci6n de esta buena disposici6n para 
el trabajo, desde el momento que tambien el enriquecimiento del 
empresario constitufa una «profesi6n»105 . Ya se ve, pues, cuan po
derosamente tenfa que influir sobre la «productividad» del trabajo 
en sentido capitalista la exclusiva aspiraci6n a alcanzar el reino de 
Dios por medio del cumpHmiento del deber profesional y el seve
ro ascetismo, que la disciplina eclesiastica imponfa como cosa 
natural a las clases desposefdas. Para el trabajador moderno, la 
consideraci6n del trabajo como «profesi6n» se torn6 algo tan ca
racterfstico como la correspondiente concepci6n del enriqueci
miento para el empresario. Un observador anglicano tan agudo 
como Sir William Petty no hacfa mas que reflejar este hecho, nuevo 
en aquel tiempo, al imputar el poderfo econ6mico holandes en el 
siglo xvn al hecho de que, en Holanda, los Dissenters, particular
mente numerosos ( calvinistas y baptistas), eran gentes que consi
deraban «el trabajo y la industria como un deber para con DiOS>>. 
A la constituci6n social «organica» (en la orientaci6n fiscal-mono
polista que adopt6 en el anglicanismo bajo los Estuardo y sobre 
todo en la concepci6n de Laud), a esta alianza del Estado y la 
Iglesia con los monopolistas sobre una base cristiano-social, opo
nfa el puritanismo ( cuyos adeptos eran apasionados adversarios de 
este capitalismo oficialmente privilegiado de los grandes comer
ciantes, de los explotadores del trabajo a domicilio y de los merca
deres coloniales) los impulsos individuales de lucro racional y le
gal conseguido gracias a la propia diligencia e iniciativa, que de 
modo tan decisivo contribuyeron al florecimiento de las industrias 
creadas sin el poder püblico (o a pesar de el o incluso en contra 
suya) mientras que las industrias monopolizadas privilegiadas por 
el Estado desaparecieron en Inglaterra 106. Los puritanos (Prynne, 

capitalismo se consideraba al servicio de sus intereses etico-religiosos. Desde el 
punto de vista de la evoluci6n capitalista, fueron estos los que se pusieron al 
servicio de! desarrollo de! «espfritu» de! capitalismo. 

105 Todavfa mas: cabe dudar de la magnitud de! factor psicol6gico de la «ale
grfa» que el artesano medieval sentfa en «su creaci6n» de la que tanto se abusa; 
pero algo de cierto habra en ello. En todo caso, el ascetismo despojaba al trabajo 
de esta atracci6n puramente terrenal (hoy definitivamente destruida por el capita
lismo), orientandolo hacia la allendidad. EI trabajo profesional en cuanto tal es 
querido por Dios. Lo que, desde el punto de vista individual, aparece como triste 
sin sentido, la impersonalidad de! trabajo actual, tiene todavfa aquf un halo reli
gioso. EI capitalismo, en s11 primera epoca, necesitaba trabajadures quese entrega
sen por imperativos de conciencia a su explotaci6n econ6mica. Hoy tiene las 
riendas y puede obligar al trabajo sin ofrecer primas ultraterrenales. 

106 Cf. sobre estos contrastes y procesos el libro antes citado de H. Levy. Hist6-
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Parker) rechazaban toda comunidad con los «cortesanos y proyec
tistas» de estilo grancapitalista (a los que consideraban como una 
clase social eticamente dudosa, sintiendose orgullosos de la supe
rioridad de su propia moral mercantil burguesa y considerandolo 
como la verdadera raz6n de las persecuciones de que eran objeto 
por parte de aquellos elementos: todavfa Defoe propuso ganar la 
batalla contra ei dissent, boicoteando sus bancos y retirando dep6-
sitos. La oposici6n de los dos tipos de comportamiento capitalista 
estuvo en relaci6n estrechfsima con la oposici6n de idearios reli
giosos. Los adversarios de los no conformistas se burlaron siempre 
del spirit of shop-keepers que, a su juicio, representaban estos, y los 
persiguieron como corruptores de los antiguos ideales ingleses. 
Aqui tambien tenfa sus rafces la oposici6n del ethos econ6mico 
puritano contra el ethos judfo y ya los contemporaneos, como 
Prynne, sabfan que no el ultimo, sino el primero, constitufa el 
autentico ethos econ6mico burgues 107 • 

La exposici6n precedente <lebe haber mostrado que uno de los 
elementos constitutivos del moderno espfritu· capitalista (y no solo 
de este, sino de la cultura moderna), a saber, la conducci6n racio
nal de la vida sobre la base de la idea de profesi6n, tuvo su origen 
en el espfritu de la ascesis cristiana. Release ahora el tratado de 
Franklin, citado al comienzo de este trabajo, y se vera c6mo los 
elementos esenciales de la actitud espiritual que allf denomina
mos «espfritu del capitalismo» son justamente los mismos que nos 
acaban de resultar como contenido de la ascesis profesional de los 
puritanos 108 , solo que sin fundamentaci6n religiosa, ya extinguida 

ricamente, Ja actitud de Ja opini6n publica inglesa, marcadamente contraria a todo 
monopolio, debe su origen a Ja combinaci6n de las luchas polfticas contra Ja 
corona -el Parlamento largo excluy6 de su seno a los monopolistas- con moti• 
vos eticos de! puritanismo y los intereses econ6micos de! pequefio y medio capi
talismo burgues surgidos contra los magnates de las finan>:as en el siglo XVII. La 
Declaration of tbe Army de 2 de agosto de 1652 y Ja petition de los Level/er de 28 
de enero de 1853 exigfan, adem:is de Ja supresi6n de arbitrios, aduanas, impuestos 
indirectos y Ja creaci6n de una single ta:x: sobre los estates (patrimonios), esto 
sobre todo:free trade, es decir, Ja supresi6n de toda limitaci6n monopolista de Ja 
industria (trade) en el interior y en el exterior, consider:indola como una viola
ci6n de los derechos de! hombre. AJgo semejante habfa dicho Ja «gran representa
ci6n». 

107 Cf. sobre esto, H. LEVY, Oek. liberal, p:igs. 51 y ss. 
108 Corresponde demostrar en otro lugar que tambien son de origen puritano los 

elementos cuya raigamble religiosa no hemos estudiado todavfa, singularmente el 
principio bonesty is tbe best policy (en las discusiones de Franklin sobre el credi
to); vease el artfculo siguiente. Aquf me limitare a reproducir una nota de J. A. 
RowNTREE (Quakerism, past and present, p:igs. 95-96), sobre Ja que me ha llama-
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tambien en Franklin. La idea del caracter ascetico del moderno 
trabajo profesional no es, desde luego, nueva. Incluso Goethe, en 
los «Wanderjahre» (afios de aprendizaje) y en la muerte que dio a 
su Fausto, nos ha querido ensefiar, desde la cumbre de su conoci
miento de la vida, este motivo ascetico del estilo de vida burgues, 
fundamental si quiere ser verdaderamente un estilo y no simple 
carencia de el: que la limitaci6n al trabajo especializado, y la re
nuncia a la universalidad fäustica de lo humano que ella implica, 
es en el mundo actual condici6n de toda obra valiosa, y que, por 
tanto, «acci6n» y «renuncia» se condicionan recfprocamente de 
modo inexorable en el mundo de hoy109. Conocer esto significaba 
para Goethe un adi6s resignado a una epoca de humanidad bella y 
plena, tan irrepetible en el curso futuro de nuestra cultura como lo 
fue la edad de oro ateniense en la Antigüedad. El puritano queria 
ser un hombre profesional; nosotros tenemos que serlo. Pues al 
trasladarse la ascesis desde las celdas monacales a la vida profesio
nal y comenzar su dominio sobre la moral intramundana, con
tribuy6 a la construcci6n de este poderoso cosmos del orden 
econ6mico moderno que, amarrado a las condiciones tecnicas y 
econ6micas de la producci6n mecanico-maquinista, determina hoy 
con fuerza irresistible el estilo de vida de todos cuantos nacen 
dentro de sus engranajes (no solo de los que participan directa
mente en la actividad econ6mica), y lo seguira determinando qui
zas mientras quede por consumir la ultima tonelada de combusti
ble fösil. El cuidado por los bienes exteriores, decfa Baxter, no 
debfa ser mas que «un liviano manto que se puede arrojar en todo 
instante» sobre los hombros de sus santos 110 . El destino ha conver
tido este manto ligero en ferrea envoltura. La ascesis emprendi6 la 

do Ja atenci6n Ed. Bernstein: «lt is merely coincidence, or is it a consequence, 
that the lofty profession of spiritualy made by the Friends has gone hand in hand 
with shrewdness and tact in the transaction of mundane affairs? Real piety favours 
the success of a trader by insuring his integrity, and fostering habits of prudence 
and forethought: important items in obtaining that standing and credit in the com
mercial world which are requisite for the steady accumulation of wealth» ( vease el 
trabajo siguiente). En el siglo xvm, decir «honrado como un hugonote» era prover
bial, como hablar de Ja probidad de los holandeses, que maravillaba a sir W. 
Temple, y, un siglo mas tarde, de los ingleses, comparados con los continentales 
no educados en esta escuela de moralidad. 

109 Muy bien analizado en el Goethe de BIELSCHOWSKY, vol. II, c. 18. Tambien 
WINDERLAND tiene una idea analoga sobre la t>voluci6n de! «cosmos» cicntffico, al 
final de su Blütezeit der deutschen Philosophie, vol. II de su Historia de laJiloso
fia moderna. 

lIO Saints' everlasting rest., cap. XII. 
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tarea de actuar sobre el mundo y transformarlo; con ello, los bienes 
exteriores de este mundo alcanzaron un poder creciente y al cabo 
irresistible sobre los hombres, un poder que no ha tenido semejan
te en la historia. Hoy su espfritu se ha deslizado fuera de esta 
envoltura, quien sabe si definitivamente. El capitalismo victorioso, 
descansando como descansa en un fundamento mecanico, ya no 
necesita, en todo caso, de su sosten. Tambien parece definitiva
mente muerto el rosado talante de su optimista heredera, la Ilustra
ci6n; la idea del deber profesional ronda nuestra vida como el 
fantasma de pasadas ideas religiosas. Cuando el «cumplimiento de 
la profesi6n» no puede referirse directamente a los supremos valo
res espirituales de la cultura (o, cuando, la inversa, no fuerza a 
sentirlo subjetivamente como simple coacci6n econömica), el 
hombre actual suele renunciar totalmente a explicarselo. Donde su 
desarrollo ha sido mayor, en los Estados Unidos de America, el 
afän de lucro, despojado de su sentido etico religioso, propende 
hoy a asociarse con pasiones puramente agonales que muchas ve
ces le imprimen caracteres semejantes a los de! deporte 111 . Nadie 
sabe todavfa quien habitara en el futuro esta envoltura vacfa, nadie 
sabe si al cabo de este prodigioso desarrollo surgiran nuevos profe
tas o renaceran con fuerza antiguos ideales y creencias, o si, mas 
bien, no se perpetuara Ja petrificaci6n mecanizada, orlada de una 
especie de agarrotada petulancia. En este caso los «öltimos hom
bres» de esta cultura haran verdad aquella frase: «Especialistas sin 
espfritu, hedonistas sin coraz6n, estas nulidades se imaginan haber 
alcanzado un estadio de la humanidad superior a todos los anterio
res». 

Pero estamos invadiendo Ja esfera de lös juicios de valor y de fe 
que no <leben cargar esta exposiciön puramente hist6rica. Nuestra 
tarea deberfa consistir mas bien en mostrar ademas Ja importancia 
del racionalismo ascetico, tan solo acotada en el esbozo que prece
de, para el contenido de Ja etica sociopolitica y tambien para el 
tipo de organizaci6n y de funciones de los grupos sociales, desde 

111 «iNO podrfa retirarse a la vida privada un viejo con sus 75.000 d6lares anua
les? No, ahora todavfa hay que alargar la fachada de! almacen cuatrocientos pies. 
iPor que? That beats everyting, pensara. Por la tarde, mientras la mujer y las hijas 
leen en comun, el estara vensando en ir a la cama; el domingo mirara el reloj cada 
cinco minutos, deseando que acabe el dfa., jque existencia mas absurda 1», asf 
expresaba su juicio sobre los principales drygood-man de una ciudad de Ohio el 
yerno de uno de ellos (emigrado de Alemania), juicio que «al viejo» hubiera 
resultado completamente incomprensible y demostrativo de la falta de energfa 
alemana. 
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el conventiculo al Estado. En segundo lugar deberiamos analizar 
su relaci6n con el racionalismo humanista 112 y sus ideales de vida e 
influencias culturales, y, ulteriormente, con el desarrollo del empi
rismo filos6fico y cientifico, con el progreso tecnico y con los 
valores espirituales de la cultura. Por ultimo, valdria la pena seguir 
su evoluci6n hist6rica desde los comienzos medievales del ascetis
mo intramundano hasta su disoluci6n en el puro utilitarismo y a 
traves de cada uno de los ambitos geograficos en que se difundi6 
la religiosidad ascetica. Solo una vez hecho todo esto podria mos
trarse la importancia cultural del protestantismo ascetico en com
paraci6n con otros elementos configuradores de la cultura moder
na. Aqui hemos intentado retrotraer hasta sus motivos el hecho y el 
modo de su influencia en un punto t1nico, si bien importante. Pero 
tambien deberia mostrarse el modo en que la ascetica protestante 
ha sido a su vez influida en su nacimiento y configuraci6n por la 
totalidad de las condiciones socioculturales, en especial p01 las 
econ6micas 113. Pues aunque el hombre moderno, en general, ni 
at1n con la mejor de sus voluntades, no suele estar en condiciones 
de representarse en su magnitud real la importancia que los conte
nidos de conciencia religiosos han tenido para el modo de vivir, la 
cultura y el caracter de los pueblos, ello no nos autoriza a sustituir 
una interpretaci6n causal, unilateralmente materialista de la cultura 
y de la historia, por otra espiritualista igualmente unilateral. Ambas 
son igualmente posibles 114. Pero con ambas se haria el mismo flaco 

112 Esta afirmaci6n (que no hemos variado lo mas mfnimo) hubiera podido 
mostrar a BRENTAN0 (loc. cit.) que yo nunca he puesto en duda su significaci6n 
aut6noma. BoRINSKY ha insistido recientemeote en sefialar que tampoco el huma
nismo era puro «racionalismo». (Publicaciones de Ja Academia de Ciencias de 
Munich, 1919). 

113 EI discurso academico de VON BELOW no se ocupa de este problema, sino de 
la Reforma en general y, particularmente, de Lutero: Die Ursachen der Reforma
tion, Friburgo, 1916. Podemos tambien referirnos al escrito de HERMELINK, Refor
mation und Gegenreformation, que, aun tratando preferentemente problemas 
distintos de! nuestro, resulta interesante para conocer las controversias en torno al 
tema tratado por nosotros. 

114 Pues nuestra descripci6n solo ha tenido en cuenta aquellas relaciones en 
las que cabe sefialar inequfvocamente Ja influencia de las ideas religiosas sobre la 
vida «material» de Ja cultura. Hubiera sido fäcil pasar de aquf a una «construcci6n» 
formalista que dedujese l6gicamente de! racionalismo protestante todo lo «carac
terfstico» de Ja civilizaci6n moderna. Pero esto lo dejamos para ese tipo de diletan
tes que creen en Ja «unicidad» de la «psique social» y su posibilidad de reducirla a 
una f6rmula. Observemos unicamente que, desde luego, el perfodo de evoluci6n 
capitalista inmediatamente anterior al momento en que nosotros Ja tomamos, esta
ba codeterminado por influencias cristianas, tanto favorables cuanto perjudiciales. 
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servicio a la verdad hist6rica si se pretendiera con ellas, no iniciar 
la investigaci6n, sino darla por conclusa 115. 

En un capftulo posterior se estudiaran sus modalidades. Tampoco parece seguro 
que dispongamos ya de margen para discutir ninguno de los problemas bosqueja
dos anteriormente, dado el caracter de esta revista. No soy aficionado a escribir 
libros demasiado compactos, en los que se hace inevitable, como en este, recu
rrir de continuo a trabajos ajenos (teol6gicos e hist6ricos). (Dejo sin modificar 
estas frases). Cf. sobre Ja tensi6n entre el ideal de vida y Ja realidad en el perfodo 
de «capitalismo incipiente» anterior a Ja Reforma, STRIEDER, Studien zur Geschich
te der kapitalist. Organisationsformen, 1914, libro II (tambien contra el escrito 
antes citado de Keller, que ya fue utilizado por Sombart). 

115 Creo que este ultimo parrafo, y las advertencias y precisiones que inmedia
tamente Je anteceden, bien podfan haber bastado para eliminar cualquier malen
tendido acerca de! objetivo de! presente trabajo, por lo que tampoco encuentro 
motivos para aiiadir ninguna otra cosa. En lugar de proseguir directamente, 
como habfa previsto al principio, el programa mas amplio expuesto mas arriba, en 
parte por motivos contingentes, especialmente por Ja aparici6n de Ja obra Sozial
lehere der Christlichen Kirchen de E. Troeltsch (quien ha solucionado cuestiones 
que yo pensaba tratar en una forma que yo, como no te6logo, no habrfa consegui
do), y en parte, tambien, con el finde sacar de su aislamiento estas consideracio
nes e integrarlas en el conjunto de! desarrollo de Ja cultura, decidf oportunamente 
formular ante todo los resultados de mis estudios comparativos sobre las interrela
ciones hist6rico-universales entre religi6n y sociedad. Estos estudios van a conti
nuaci6n. Solo van precedidos de un breve trabajo ocasional que pretende aclarar 
el concepto de «secta» utilizado mas arriba, asf como ilustrar Ja importancia de Ja 
concepci6n puritana de Ja «iglesia» para el espfritu capitalista de Ja epoca mo
derna. 
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II 
LAS SECTAS PROTESTANTES Y EL ESPIRITU 

DEL CAPITALISM0 1 

Desde tiempo antiguo existe en los Estados Unidos el principio 
de «separaci6n entre Estado e Iglesia». Tan estrictamente se obser, 
va que ni siquiera existe una estadfstica oficial de confesiones, ya 
que serfa violar la ley que el Estado preguntara al ciudadano por su 
confesi6n. No vamos a examinar aquf el significado practico de 
este principio para la posici6n de las comunidades eclesiales en 
relaci6n al Estado2. Mas bien nos interesa ante todo la circunstancia 
de que todavfa hace unos veint-icinco afi.os, pese a la absoluta igno
rancia de las confesiones por parte del Estado y pese a la total 
ausencia de cualquier otra clase de incentivos, sumamente efica
ces, como los que la mayor parte de los estados europeos de la 
epoca otorgaban a la pertenencia a ciertas iglesias privilegiadas, el 
numero de «aconfesionales» en los Estados Unidos (en aquel tiem
po) se estimaba en solamente un 6 por ciento, no obstante la 

1 Nueva redacci6n, muy ampliada, de un artfculo publicado en el Frankfurter 
Zeitung, abril de 1906, y luego, algo ampliado, en Christlichen Welt, 1906, pp. 
558 ss., y 577 ss. con el tftulo de «Iglesias y Sectas», y al que me he referido 
repetidas veces como complemento de! artfculo precedente. La reelaboraci6n ha 
venido motivada por el hecho de que mi concepto de secta (contrapuesto al 
concepto de «iglesia») ha sido en el interva!o adoptado y tratado en profundidad, 
para satisfacci6n mfa, por Troelstsch en su «Doctrinas sociales de las iglesias 
cristianas» (Sozial/ehren der Christlichen Kirchen), de modo que puedo dejar de 
lado aquf ciertas discusiones conceptuales, tanto mas cuanto que lo necesario ya 
ha quedado dicho en el artfculo precedente, nota 174 de II, 1. EI artfculo contie
ne solamente los datos m:is necesarios para complemcntar aqucl. 

2 EI principio vale solo sobre el papel en muchos respectos, como consecuen
cia de Ja importancia de los cat6licos como votantes. Vienen a Ja mente las sub
venciones a las escuelas confesionales. 
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enorme inmigraci6n 3. Pero es que, ademas, la pertenencia a una 
comunidad eclesial significaba allf cargas mucho mas altas, en par
ticular para las gentes de recursos escasos, que entre nosotros. Lo 
demuestran presupuestos familiares dados a la luz publica, y yo, 
personalmente, tuve conocimiento de una comunidad en una ciu
dad del lago Erie, compuesta casi exclusivamente de leiiadores 
alemanes inmigrados y sin cualificaci6n, en la que las donaciones 
regulares para fines eclesiales llegaban casi a los 80 d6lares, siendo 
el salario promedio de un trabajador de alrededor de 1000 d6lares 
anuales; como cualquiera sabe, solo una pequefia fracci6n de esta 
carga habrfa tenido entre nosotros como consecuencia la deserci6n 
masiva de la Iglesia. Independientemente de esto, nadie que visi
tara el pafs hace 15 o 20 afios, antes de que comenzara Ja ultima 
fase de europeizaci6n de los Estados Unidos, podfa dejar de obser
var la eclesialidad, todavfa entonces muy intensa, · que reinaba en 
todos los territorios que no estaban recien inundados por inmi
grantes europeos 4. Esta eclesialidad era antes todavfa mucho mas 
fuerte y comunmente admitida que en los ultimos decenios, como 
cualquier libro de viaje antiguo, atestigua. Lo . que a nosotros nos 
interesa aquf sobre todo es solamente una dimensi6n de este he
cho. Incluso en Brooklyn, ciudad hermana de Nueva York, pero 
que hasta hace poco conservaba de modo notablemente mas fuerte 
las viejas tradiciones, pero sobre todo en otros lugares menos ex
puestos a la influencia de la inmigraci6n, solfa chocar siempre a 
los hombres de negocios que se instalaban en ellas, todavfa hace 
menos de una generaci6n, que al comenzar una relaci6n comercial 
se le preguntara como ocasionalmente, pero evidentemente no 
por casualidad: «To what church do you belang?» De un modo 
semejante, en una table d'hote escocesa tfpica, los domingos ame
nazaba casi siempre al continental, todavfa hace un cuarto de siglo, 
la pregunta de una sefiora: << What service did you attend today?»5 

3 No interesan aquf los detalles. Baste con remitir a los diversos tomos de Ja 
«American Church History Series», por supuesto de muy desigm.1 valor. 

4 Por supuesto que el comenzar no solamente toda sesi6n de Ja Suprema Corte, 
sino tambien toda «convenci6n» de partido con una oraci6n hace tiempo que se ha 
convertido en una tediosa formalidad. 

5 0, -si por casualidad uno se sienta, por ser el huesped mas antiguo, a Ja 
cabecera de la mesa, el ruego del camarero al encargarle la sopa: «Sir, the prayer, 
please», A la pregunta tfpica mencionada en el texto, no se me ocurri6 contestar, 
en un esplendido domingo en Portree (Skye), sino que «soy miembro de la iglesia 
estatal de Baden y no he podido encontrar una iglesia en Portree», lo que la dama 
acept6 de buena fe (Oh, he doesn 't attend any service except of bis own denomi
nation»). 
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Una observaci6n mas detallada convencerfa fäcilmente de que, 
mientras la administraci6n americana en cuanto tal nunca pregun
taba por la pertenencia religiosa, segun hemos dicho, en las rela
ciones sociales privadas y las relaciones comerciales que implica
ban duraci6n y otorgamiento de credito, puede decirse casi que se 
preguntaba siempre. iPor que? Una serie de pequefias observacio
nes personales (1904) puede quizas ayudar a hacerse una idea de 
ello. 

El autor de estas lfneas hizo un largo viaje por antiguo territorio 
indio en el mismo departamento que un viajante de comercio de 
Undertakers hardware (inscripciones de hierro para sepulturas); 
como le mencionara ocasionalmente el hecho de la todavfa cho
cantemente fuerte eclesialidad, hizo este la siguiente observaci6n: 
«Sefior, por mf puede cada cual creer o no creer lo que mejor le 
parezca: pero cuando yo veo un granjero o un comerciante que no 
pertenecen a ninguna iglesia, ese hombre no vale para mf medio 
dolar. dQUe puede moverlo a que me pague, si no cree en nada? 
(WP.ry pay me, if he doesn 't believe in anything? )». Esto es, en todo 
caso, una motivaci6n algo vaga. Algo mas claramente se desprende 
lo que quiero mostrar del relato de un otorrinolaring6lögo de ori
gen aleman, quese habfa establecido en una gran ciudad de Ohio 
y contaba la visita de su primer paciente. Tras haberse recostado, a 
petici6n del medico, en el sofä, para ser explorado con el rinosco
pio se incorpor6 para hacer notar con dignidad e insistencia: «Se
fior, soy miembro de la iglesia baptista tal en la calle tal». Perplejo 
sobre lo que este hecho podrfa tener que ver con las enfermedades 
de la nariz y su tratamiento, pregunt6 el medico sobre el incidente 
a un colega americano conocido suyo, que, riendo, le inform6: 
«Eso solo significa: no pase usted cuidado por los honorarios». 
Pero, dPOr que significaba justamente esto? Un tercer suceso quiza 
contribuya a aclararnoslo. 

En una hermosa y clara tarde de domingo de primeros de octu
bre, asistf con algunos parientes (granjeros en Buschwald, a unas 
millas de M., capital de un condado en Carolina del Norte) a un 
bautizo baptista en un estanque que atravesaba un arroyo que des
cendfa de las Blue Ridge Mountains, visibles a lo lejos. Hacfa frfo, 
y la noche anterior incluso habfa helado. Alrededor, en las faldas 
de las colinas, habfa numerosas familias campesinas, venidas de las 
cercanfas en sus ligeras calesas de dos ruedas y, tambien, en parte, 
de mas lejos. En el estanque estaba, vestido de negro y sumergido 
hasta la cintura, el predicador. Tras preparativos varios, fueron en
trando en el estanque, una tras otra, unas diez personas de ambos 
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sexos con vestidos de etiqueta, se comprometieron a guardar la fe, 
se sumergieron luego, las mujeres del brazo del predicador, com
pletamente bajo el agua, emergieron resoplando, salieron tiritan
do, con las ropas empapadas, del estanque, fueron «felicitados» por 
todas partes, y, enseguida, envueltos en gruesas mantas y llevados 
a casa6.- Estaba conmigo un pariente que, aconfesional segün la 
tradici6n alemana, contemplaba con desprecio y socarronerfa la 
ceremonia 7 , y comento al ver bautizarse a uno de los jovenes: 
<rlook at him - I told you so!». Cuando le pregunte (tras acabarse la 
ceremonia) por que lo habfa adivinado, contesto: «Porque quiere 
abrir un banco en M.» «iHay tantos baptistas en el entorno, como 
para vivir de ello?» «De ningün modo, pero una vez bautizado 
tendra por diente a toda la comarca, y los otros no podran hacerle 
competencia». A las preguntas de por que y como, respondio que 
la recepcion en la comunidad baptista local, todavfa estrictamente 
anclada en la tradicion religiosa, solo tenfa lugar tras un riguroso 
«perfodo de prueba» y tras detalladas pesquisas, que alcanzaban 
hasta la primera infancia, sobre su vida ( disorderly conduct? iFre
cuentacion de tabernas? iBailes? iTeatros? Juego de cartas? iPago 
impuntual de deudas? iÜtras ligerezas?), valiendo como garantfa 
absoluta de las cualidades eticas de un gentleman, sobre todo de 
las cualidades comerciales, hasta tal punto que el bautizado tenfa 
seguros los depositos de toda la comarca, y credito sin lfmites y sin 
competencia. Es un «hombre hecho» .. Por otras observaciones vino 
a resultar que estos o parecidos fenomenos se repetfan de modo 
muy semejante en las zonas mas distintas. Llegaban lejos en los 
negocios aquellos (y, por lo general, s6lo aquellos) que pertene
cfan a sectas metodistas, o baptistas o de otra denominacion, o a 
conventfculos sectarios. Si el miembro de una secta se mudaba a 
otro lugar, o era viajante de comercio, llevaba consigo el certifica
do de su comunidad y tenfa, gracias a el, no solo acceso a los 
compafi.eros de secta, sino, sobre todo, credito ante todo el mun
do. Si se vefa en dificultades economicas de las que no fuera culpa
ble, la secta arreglaba sus asuntos, aseguraba a los acreedores y lo 
ayudaba de todos los modos posibles, incluso muchas veces segün 
el principio bfblico de «mutuum date nihil inde sperantes». Pero 
lo decisivo, en ultimo termino, para sus oportunidades no era la 

6 «Faith es un medio infalible contra los resfriados», coment6 un pariente. 
7 Le grit6 a un bautizado: "jEh, Billy!, iestaba fresca el agua?", y este Je contest6 

muy serio: "Jeff, pense en un sitio muy caliente [el infierno) y no me import6 el 
frfo de! agua". 
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esperanza de los acreedores de que la secta, por conservar su pres
tigio, no iba a dejar que salieran perjudicados, sino el hecho de 
que en una secta con una cierta reputacion, solo era admitido 
aquel cuyo modo de vida le hacfa aparecer como cualificado etica
mente sin ningun genero de dudas. Y, por consiguiente, que la 
pertenencia a una secta significaba (a diferencia de la pertenencia 
a una «iglesia», en • 1a que «se nace» y que reparte su gracia sobre 
justos e injustos) un certificado de cualificacion etica, y en particu
lar comercial, para la persona. Pues una «iglesia» es una instituci6n 
que administra como una fundacion la .gracia y los bienes religio
sos de salvacion, la pertenencia a la cual (iidealmente!) es obliga
toria y que, por ello, no prueba nada sobre las cualidades de sus 
miembros, mientras que una secta, por el contrario, es una asocia
cion voluntaria exclusiva de los cualificados (idealmente) en una 
etica religiosa, en la que se entra de modo voluntario cuando se es 
admitido, tambien de modo voluntario, en virtud de unas pruebas 
religiosas 8 . La exclusion de la secta por quebrantar su etica signifi
ca la perdida del credito y el desclasamiento social. Muchas obser
vaciones en el curso de los meses siguientes confirmaron, no solo 
la importancia todavfa entonces grande, aunque decayendo a ojos 
vistas, de la eclesialidad como tal9, sino tambien ese rasgo suyo 
especialmente importante. El tipo de confesion religiosa era en 
estas fechas completamente indiferente 10. Lo mismo daba la maso-

8 Es un hecho obvio que Ja competencia de las sectas por Ja pesca de almas 
-fuertemente condicionada por los intereses materiales de los predicadores
iba muchas veces contra esta selecci6n, precisamente en America. Por ello fue 
frecuente que las denominaciones en competencia formaran carteles para su limi
taci6n (excluyendo, por ejemplo, el matrimonio fäcil de los separados sin motivo 
religioso suficiente, que era un importante motivo de atracci6n). Al parecer, algu
nas comunidades baptistas fueron a veces laxas en esta materia, en oposici6n al 
exacto rigor que se atribuye tanto a Ja iglesia cat6lica como a Ja luterana (en 
Missouri), el cual, segun se dice, disminuy6 el numero de sus miembros. 

9 En ciudades grandes, me contaron (espontaneamente) de varios casos de es
peculadores de suelo urbano que solfan construir en primer lugar una iglesia (casi 
siempre modestfsima), luego de contratar a un licenciado en uno de los diversos 
seminarios teol6gicos con un sueldo de 500 o 600 d6lares, poniendolo ante la pers
pectiva de un brillante porvenir como predicador caso de que reuniera en torno a 
sf una comunidad y poblara con su predicaci6n los solares. Se me mostraron 
iglesias derruidas tras los fracasos, pero por lo general, solfan tener exito, pues a 
los colonos les eran imprescindibles relaciones vecinales, escuelas dominicales, 
etc., y, ante todo, relaciones con vecinos «eticamente» de fiar. 

10 Las sectas suelen mantener relaciones francamente buenas entre sf, a pesar 
de Ja fuerte competencia que se hacen. La competencia se extiende al tipo de 
servicios materiales y espirituales en los oficios, y en las iglesias distinguidas 
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nerfa 11 que la Christian Science, que Adventismo, Cuaqueros, o lo 
que fuera. Con que se diera lo verdaderamente importante, la ad
mision por ballot tras un examen y una prueba etica en el senti
do de las virtudes que premiaba la ascesis intramundana del pro
testantismo, es decir, la vieja tradicion puritana, el resultado era 
siempre el mismo. Un examen mas detenido revelaba los conti
nuos progresos de ese caracterfstico proceso de «secularizacion» al 
que sucumben por todas partes en la edad moderna esos fenome
nos nacidos de las concepciones religiosas. Asf, no solo ya asocia
ciones religiosas, es decir, sectas, desencadenaban esta serie de 
efectos. Antes bien, lo hacfan cada vez en menor proporcion. Toda
vfa hace 15 afios, se advertfa sin mucho esfuerzo que en la clase 
media americana (siempre fuera de las metropolis completamente 
modernas y de los centros de inmigracion) muchos hombres lleva
ban en la solapa una pequefia insignia, de diversos colores, pareci
da, mas que a otra cosa, a una roseta de la Legion de Honor. Si se 
preguntaba por ello, la respuesta mencionaba normalmente una 
asociacion, a veces con un nombre fantastico y aventurero: Corno 
sentido y finalidad resultaba casi siempre que tenfa, ademas de 
ofrecer otras muy variadas prestaciones, pero tambien muy fre
cuentemente, sobre todo en los territorios menos afectados por la 
desintegracion moderna, daba al miembro el derecho (moral) al 
socorro fraterno de todo compafiero de asociacion en situacion de 
hacerlo en caso de riesgo economico inmerecido, y, en muchos 
casos que llegaron a mi conocimiento en aquel tiempo, precisa
mente, segun el principio mutuum date nihil inde sperantes, o al 
menos a una tasa de interes muy baja. Derecho que, al parecer, era 
correspondido de buen grado por los otros miembros. Pero ade
mas -y esto era lo principal- la condicion de miembro se basaba 

incluso a los servicios de canto (un tenor de Ja Trinity Church que decfa tener 
que cantar s6/o los domingos recibfa por ello 8.000 d6lares). Asf, en el servicio 
divino de la iglesia metodista, al que asistf, se aludi6 al bautismo baptista de la 
mafiana como espectaculo edificante para todos. Normalmente, las comunidades 
rechazaban de plano las «doctrinas divisoras» y la dogmatica en general, permi
tiendo solamente etica. En los casos en que escuche sermones destinados a la 
clase media, esta etica era la tfpica moral burguesa de la respetabilidad y la dili
gencia expuesta del modo mas pedestre y de andar por casa, pero con perceptible 
convicci6n interior. 

11 Un assistant de lenguas semfticas en una universidad de! Este me dijo que 
lamentaba no haber llegado a «Maestre», pues en ese caso se hubiera dedicado a 
los negocios. Preguntandole yo de que Je hubiera servido aquel grado, me contes
t6 que si un viajante de comercio o un vendedor se identificaba como tal, era 
notorio que batfa a la competencia y valfa su peso en oro. 
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otra vez aquf en una elecci6n realizada tras una previa investiga
ci6n y comprobaci6n de la condici6n etica. Asf pues, la roseta en el 
ojal significaba: «soy un gentleman conformado tras investigaci6n 
y comprobaci6n y con la garantfa de mi condici6n de miembro» 
-sobre todo en el sentido mercantil de ser comprobadamente dig
no de credito-. Tambien aquf podfa constatarse que las oportunida
des de hacer negocios estaban condicionadas muchas veces de 
modo decisivo por esta legitimaci6n. 

Todos estos fen6menos, que parecfan encontrarse en una deca
dencia muy rapida -por lo menos los religiosos- 12 se limitaban 
esencialmente a la clase media burguesa. En concreto, eran el 
vehfculo tfpico de ascenso al cfrculo del empresariado burgues 
medio, asf como de la expansi6n y mantenimiento del ethos em
presarial capitalista burgues en el interior del amplio cfrculo de 
este estamento medio burgues (incluidos los farmers). Es bien 
sabido que no pocos ( en realidad, la mayorfa en la generaci6n mas 
vieja) de los promoters, captains of industry, multimillonarios e 
incluso magnates de los trusts americanos pertenecfan formal
mente a sectas, en particular a la de los baptistas. Sin embargo, es 
natural que muchas veces lo hicieran unicamente por motivos con
vencionales, como entre nosotros, a fin de obtener legitimaci6n 
personal y social, pero no econ6mica. Pues, como ya ocurrfa en 
tiempo de los puritanos, tales «superhombres econ6micos» no ne
cesitaban de apoyo semejante, siendo muchas veces su religiosi
dad de sinceridad mas que dudosa. Era la clase media, y sobre todo 
las capas que ascendfan desde ella o hasta ella, como en los siglos 
xvn y xvm, la portadora de aquella especffica orientaci6n religiosa 
a la que serfa equivocado considerar como mero oportunismo 13. 

Pero de ningun modo <lebe pasarse por alto que sin esta expansi6n 
universal de las cualidades y principios de conducci6n met6dica 
de la vida sostenidos por estas comunidades religiosas, el capitalis-

12 Muchos americanos cultos negaban simplemente estos hechos, o los despre
ciaban como «impostura» o atraso con un cierto irritado desprecio. Segun me 
confirm6 William James, muchos eran de verdad completamente desconocidos, 
sin embargo, estos restos continuaban vivos y activos, a veces en formas grotescas, 
en las mas diversas regiones. 

13 En estos asuntos, la «hipocresfa» y el oportunismo convencional no estaban 
allf ni mas ni menos desarrollados que entre nosotros; a fin de cuentas, tambien 
aquf era algo imposible un oficial o un funcionario «sin confesi6n», y un alcalde 
berlines (jario!) no fue confirmado en el cargo por no haber bautizado a un hijo 
suyo. Lo diferente era la orientaci6n en quese movfa esta «hipocresfa» tradicional: 
avance en la escala burocratica aquf, oportunidades empresariales alla. 
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mo no serfa lo que hoy es, ni siquiera en America. No hay ninguna 
epoca, en la historia de ningun ambito econ6mico de la tierra, en 
la que hayan faltado figuras capitalistas del tipo de Pierpont Mor
gan, Rockefeller, Jay Goulds, etc., con tal de que no estuviera es
trictamente sometida al feudalismo o al patrimonialismo, habiendo 
cambiado solo (jpor supuesto!) los medios tecnicos de enriquecer
se de que unos y otros se sirvieron. Estin, y estaban, «mas alla del 
bien y del mal»; pero, por muy alto quese considere su importan
cia revolucionaria en otros aspectos de la economfa, nunca han 
sido ellos los que han dado el impulso al espiritu econ6mico do
minante en una epoca y en un lugar. Sobre todo, no han sido ellos 
los creadores ni los portadores del «espfritu» especfficamente occi
dental burgues. 

En todo caso, no debemos detenernos ahora en la importancia 
polftica y social ni de estas ni de las numerosas asociaciones y 
clubs semejantes por su caracter exclusivo y por admitir a sus 
miembros por votaci6n. Comenzando por el Boys' Club en la es
cuela, pasando por el club de atletismo, o por la Creek Letter So
ciety o por otro club estudiantil, del tipo que fuere, hasta llegar a 
uno de los numerosos Clubs de Honoratiores de la gente de nego
cios y de la burguesfa o, finalmente, al club de la plutocracia en las 
grandes ciudades, todavfa el yanqui tfpico de la ultima generaci6n 
pasaba por la vida a traves de una serie de estas sociedades exclusi
vas. Lograr el ingreso en ellas era lo mismo que lograr un billete 
para el ascenso social, sobre todo un certificado ante el foro de su 
propia autoestima tras haber «pasado Ja prueba». Un estudiante 
que no encontraba acogida en un club o sociedad semejante de 
algun tipo, era, por regla general, una especie de paria (he conoci
do casos de suicidio como consecuencia de Ja no admisi6n); un 
negociante, empleado, tecnico o medico al que Je ocurrfa esto 
mismo no solfa ser tenido por muy competente. Muchos de estos 
clubs son hoy los portadores de esas tendencias aristocratizantes 
caracterfsticas de Ja actual evoluci6n americana, a veces al lado y a 
veces -esto es muy de notar- en oposici6n a la nuda plutocra
cia 14 . Pero en el pasado, y hasta ei presente, fue una caracterfstica 

14 EI «dinero», sin mas, compra tambien en America poder, pero no honor 
social, aunque naturalmente sea un medio para ello. Lo mismo ocurre entre noso
tros, y en todas partes. Ahora bien, entre nosotros, el camino indicado era Ja 
compra de una propiedad feudal, Ja instituci6n de un mayorazgo y Ja carta de 
nobleza, todo lo cual' posibilitaba mas tarde Ja recepci6n de los descendientes en 
Ja «sociedad» noble. Allf, Ja tradici6n antigua respetaba al hombre que se habfa 
enriquecido mas que a su heredero, y el camino hacia el honor social pasaba por 
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de la democracia especfficamente americana el no ser un mont6n 
informe de individuos; sino un tejido de asociaciones estrictamen
te exclusivas, pero voluntarias. Aun cuando hasta no hace mucho el 
prestigio del nacimiento y de la riqueza heredada, del cargo y de 
los tftulos academicos se reconocfa en grado nulo o al menos tan 
pequefio que rara vez ha ocurrido en el mundo algo semejante, sin 
embargo, se estaba bien lejos de recibir con los brazos abiertos, 
como a un igual, al primero que llegara. Seguramente, un /armer 
americano, hace todavfa quince afios no dejaba pasar a un huesped 
por sus campos sin hacerle estrechar la mano, de acuerdo con la 
cortesfa formal, del labrador (inativo!) a su servicio. Seguramente, 
en un club tfpico americano se olvidaba antes completamente que, 
por ejemplo, los dos miembros que jugaban al billar eran jefe y 
empleado, pues en el club reinaba la igualdad de los gentlemen 15. 

Seguramente, la mujer del obrero americano que nos present6 el 
sindicalista con el que comimos habfa adecuado completamente 
sus modales y su modo de vestir a los de la dama burguesa, aunque 
fuera de modo algo mas sencillo y desmafiado. Pero quien en esta 
democracia querfa ser plenamente aceptado, en cualquier posi
ci6n, no solo tenfa que plegarse a las convenciones de la sociedad 
burguesa, incluida la severa moda masculina, sino que, en todos 
los casos, tenfa que poder identificarse como quien habfa conse
guido ser admitido por votaci6n en alguna secta, club o sociedad, 
de/ tipo que fuese, pero reconocida como de suficiente legitimi
dad, afirmandose como gentleman 16 a traves de esta prueba. Quien 

unas relaciones distinguidas en un colegio distinguido, y, mas antiguamente, por 
la afiliaci6n a una secta distinguida, como, por ejemplo, la presbiteriana, en cuyas 
iglesias neoyorquinas se podfan encontrar abanicos y blandos cojines sobre los 
reclinatorios: ahora, sobre todo, por la pertenencia a un club distinguido, y, ade
mas, por el tipo de vivienda (en «la» calle, que no falta en casi ninguna ciudad de 
tipo medio), el modo de vestir y el tipo de deporte, y desde hace muy poco, por la 
descendencia de los Padres Peregrinos, de los Pacohontas o de otras damas indias, 
etc. No podemos tratar el tema con mayor profundidad en este momento. Son 
multitud los despachos de interpretes y las agencias de todo tipo ocupadas en la 
investigaci6n de! pedigrf de la plutocracia. Todos estos fen6menos, a veces gro
tescos en grado sumo, forman parte de los originados por la europeizaci6n de la 
«sociedad» americana. 

15 No ocurre siempre asf en los clubs germanoamericanos. Cuando pregunte a 
j6venes comercian_tes alemanes de Nueva York (de inmejorables apellidos hansea
ticos) por que pretendfan todos la admisi6n en un club americano, en lugar de en 
el aleman, preciosamente instalado, me respondieron que, aunque sus jefes (ger
manoamericarios) tambien jugaban a veces al billar con ellos, se sentfa que lo 
encomraban «muy amable» de su parte. 

16 Entre nosotros, son paralelos la importancia de las fraternidades estudianti-
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no lograba esto no era un gentleman, y quien desdefl.aba hacerlo 
-como muchas veces los alemanes 17- tenfa ante sf un diffcH 
camino, sobre todo en el terreno de los negocios. 

Con todo, ya hemos dicho que no vamos a investigar aquf con 
mas detalle la importancia social de estas condiciones, ahora so
metidas a un proceso de profunda transformaci6n. Lo que nos inte
resa ante todo es que el lugar actual de estos clubs y sociedades 
profanos que reclutan a sus miembros por votaci6n es en amplia 
medida producto de un proceso de secularizaci6n del papel (anti
guamente mucho mas excluyente), propio del prototipo de estas 
asociaciones voluntarias, la secta y precisamente en el solar patrio 
de los autenticos yanquis, los estados atlanticos del norte. Recorde
mos, en primer lugar, que, en el seno de la democracia americana, 
el derecho de sufragio universal (para los blancos, pues los negros 
y mestizos ni siquiera hoy en dfa lo tienen de facto), lo mismo que la 
«separaci6n entre Iglesia y Estado» son logros de un pasado recien
te, que comienzan en esencia a implantarse a principios del siglo 
XIX; y que durante el perfodo colonial, en los territorios centrales 
de Nueva Inglaterra, sobre todo Massachusetts, los derechos de 
plena ciudadanfa estatal tenfan como presupuesto la plena perte
nencia a la comunidad eclesial (ademas de algunas otras condicio
nes), disponiendo esta sobre la admisi6n y la no admisi6n 18 . Par 
supuesto, disponfa sobre ellas de acuerdo con la prueba de las 
cualidades reiigiosas a io largo de ia vida, como todas las sectas 

les y del nombramiento de oficial de la reserva para el communium y el connu
bium, y Ja gran significaci6n est.atamental de Ja «capacidad de dar satisfacci6n en 
duelo». La cosa es la misma, pero la orientaci6n y las consecuencias materiales 
son caracterfsticamente distintas. 

17 Vease, sin embargo, Ja nota anterior. La integraci6n en un club americano 
(en la escuela o con posteriorida<l) es siempre el instante decisivo para Ja perdida 
de la alemanidad. 

18 La constituci6n de Ja comunidad eclesial precedi6 en muchos casos a Ja de 
Ja sociedad polftica (segun el famoso pacto de los Padres Peregrinos) cuando la 
emigraci6n hacia Nueva Inglaterra. Asf, los inmigrantes de Dörchester de 1619 se 
constituyeron primeramente en comunidad eclesial ( antes de Ja emigraci6n), eli
giendo pastor y maestro. En Ja colonia de Massachusetts la iglesia era, formalmen
te, una corporaci6n totalmente aut6noma, que solo admitfa como miembros a 
ciudadanos, constituyendo, a su vez, Ja pertenencia a ella requisito para los dere
chos de ciudadanfa. Tambien en New Haven (antes de la incorporaci6n a Connec
ticut, lograda tras fuerte resistencia) eran Ja pertenencia a la Iglesia y la buena 
conducta (= admisi6n a Ja comuni6n) condiciones para los derechos de ciudada
nfa. Por el contrario, en Connecticut (hacia 1650) la townsbip estaba obligada al 
mantenimiento de. la iglesia (una cafda en el presbiterianismo desde los piinci
pios estrictos de! independentismo). Esto signific6 de inmediato una praxis algo 
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puritanas en el sentido amplio de la palabra. Igualmente, en 
Pennsylvania los cuaqueros fueron sefiores del Estado, hasta poco 
tiempo antes de la independencia, aunque no fueran formalmente 
los tinicos ciudadanos de pleno derecho (sino gracias solo a consi
derables manipulaciones de los distritos. electorales). La enorme 
importancia social de la admisi6n al pleno disfrute de los derechos 
de la congregaci6n, sobre todo a la comuniön, actu6 en las sectas 
en el sentido de fomentar aquella etica ascetica de la profesi6n 
apropiada para el moderno capitalismo en el perfodo de su surgi
miento. Pues la religiosidad de las sectas asceticas ha actuado du
rante varios siglos y en todas partes, incluida Europa, precisamente 
del modo como se puso de manifiesto mas arriba a traves de mis 
experiencias personales en America. 

Pues si volvemos la vista a la prehistoria eclesial de estas sectas 
protestantes 19, encontraremos en sus documentos, sobre todo en 

mas laxa: tras la incorporaci6n de New Haven, la iglesia se vio limitada a la exten
si6n de certificados sobre la intachabilidad religiosa del interesado y la suficiencia 
de sus medios. Massachusetts hubo de prescindir ya desde el siglo xvn, como 
consecuencia de la incorporaci6n de Maine y New Hampshire, del rigor estricto 
en la cualificaci6n religiosa para la obtenci6n de los derechos de ciudadanfa. Y 
tambien se establecieron compromisos en la cuesti6n de "1a pertenencia a la igle
sia, el mas famoso de los cuales es el Halfway-Convenant de 1657. Se admiti6 
tambien como miembros a quienes no podfan demostrar su «nuevo nacimiento», 
pero no se !es admiti6 a la comuni6n hasta comienzos del siglo xvm. 

19 Citaremos alguna bibliograffa antigua poco conocida en Alemania. Un es
quema de la historia de los -baptistas se halla en VEDDER, A short history of the 
Baptists (2.• edic., Londres 1897). Sobre Hanserd Knollys, Cu1Ross, H. Kn., Vol. II 
de los Manuales Baptistas, y en P. Gould (Londres, 1891). Sobre la historia de los 
anabaptistas, E. B. BAX, Rise and Fall of the Anabaptists, Nueva York, 1902. Sobre 
Smyth, Henry M. DEXTER, The true story of John Smith, the Se-Baptist, as told by 
himself and bis contemporains, Boston, 1881. Las publicaciones mas importantes 
de la Sociedad Hanserd Knollys (impresas para la sociedad por J. Hadden, Casle 
Street, Finsbury, 1846-1854) han sido citadas ya. Mas documentaci6n oficial en 
The Baptist Church Manual por J. Newton Brown, D. D. Philadelphia, American 
Baptist Pub. Soc., s. 30 Arch. Street. Sobre los cuaqueros, ademas de la obra ya 
citada en Sharpless, A. C. APPLEGARTH, The Quakers in Pennsylvania, X Ser., Vol. 
VIII y IX de los «John Hopkins University Studies in History and Political Scien
ce», G. LORIMER, Baptist in History, Nueva York, 1902; J. A. SE1ss, Baptist system 
examined (Lutheran Pub., S. 1902). Sobre Nueva Inglaterra (ademas de Doyle), 
las Massachusetts Historical Collections, y ademas, WEEDEN, Economic and Social 
History of New England 1620-1789 (2 tomos), Daniel W. HowE, The Puritan 
Republic (Indianapolis, Bowen Merryl Cy., Pub!.). Sobre el desarrollo de la idea 
de «covenanb> «Pacto») en el antiguo presbiterianismo, .su disciplina eclesiästica y 
su relaci6n con la Iglesia oficial, por una parte, • y con los congregacionalistas y 
sectarios, por otra, BuRRAGE, The Church Covenant Idea, 1904; del mismo, The 
earlier English Dissenters, 1912, y tambien W. M. MACPHAIL, The Presbyterian 
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los de cuaqueros y baptistas, hasta bien entrado el siglo xvu (preci
samente entonces) el regocijo porque los pecadores «hijos del 
mundo» desconffan unos de otros en asuntos de negocios y, en 
cambio, conffan en la honradez de los pfos20, condicionada por su 
religiosidad, siendo a estos y solo a estos a quienes otorgan credito 
y dejan dinero en dep6sito y comprando en sus tiendas porque 
solo en ellas se les sirve a precios fijos. Los baptistas, como es 
sabido, siempre se atribuyen el haber elevado esto ultimo a princi
pio general21. Es una idea extendida por el mundo entern la de que 
los dioses bendicen con riquezas a aquellos que les son gratos, 
bien por los sacrificios que les ofrecen, bien por la manera en que 
conducen sus vidas. Pero s6/o en estas sectas protestantes (no ex
clusivamente en ellas, pero solo en ellas con esta continuidad y 
consecuencia) se pone esta idea en relaci6n consciente con el tipo 
de conducta religiosa, guiada por el principio del capitalismo tem
prano de que «honesty is the best policy>;22~No solo esta etica, de la 

Church, 1918; J. BRowN, The English Puritans, 1910. Documentos importantes en 
USHER, The Presbyterian Movement 1584-1589, Com. Soc., 1905. Aquf ofrecemos 
tan solo una lista sumamente provisional de lo esencial para nuestra exposici6n. 

20 Tan absolutamente de sentido comun resultaba esto en el siglo xvn que, 
como ya mencionamos antes, BUYAN (Pilgrims Progress, Tauschnitz Ed., p. 114) 
hace argumentar a Mr. «Money-love» que se debe hacer uno piadoso para hacerse 
rico, y en particular para aumentar la clientela, siendo indiferente la causa por la 
que uno se ha hecho piadoso. 

21 Ademas de ellos tambien los cuaqueros, como demuestra este pasaje, que 
lleg6 a mi conocimiento gracias al Sr. E. Bernstein: «But its was not only in matters 
which related to the law of the land where the primitive members held their 
words and engagements sacred. This trait was remarked to be true of them in their 
concerns in trade. On their first appearance as a Society they suffered as trades
men, because others, displeased with the peculiarity of their manners, withdrew 
their custom from their shops. But in a little time the great outcry against them 
was, that they got the trade of the country into their hands. This outcry arose in 
part from a strict exemtion of all commercial agreements between them and other, 
and because they never asked two pricesfor the commodit:cs they sold». (Pero no 
fue solo en asuntos relativos a la ley del pafs donde los primitivos miembros 
mantuvieron sus palabras y sus compromisos como si fueran sagrados. Tambien lo 
hicieron, segun se hizo notable, cuando se ocuparon del comercio. Cuando apare
cieron por primera vez como Sociedad, padecieron como comerciantes, porque 
otros, disgustados por la peculiaridad de sus modales, retiraron la parroquia de sus 
tiendas. Pero en poco tiempo, la gran queja contra ellos era que tenfan el comer
cio del pafs en sus manos. Esta queja surgi6 en parte como consecuencia de una 
estricta evitaci6n de todo trato comercial entre ellos y los demas, y porque nunca 
pedian dos precios por las mercancias que vendianj. Thomas CLARKSON, A por
traiture of the Christian Profesion and Practice of the Society of Friends, 3.3 ed., 
Londres, 1867, p. 297. (La primera edici6n apareci6 en 1830). 

22 Toda la etica tfpicamente burguesa era comun a todas las sectas y con-

214 



que hablamos en detalle en el capftulo anterior, sino tambien, y 
sobre todo, los incentivos sociales y los medios de disciplina, asf 
como, en general, toda la base organizativa del sectarismo, ccn 
todas sus consecuencias, se retrotraen a los inicios de la configura
ci6n ascetica de las sectas. Las reminiscencias que se encuentran 
en la America de hoy son los derivados de una organizaci6n ecle
sial de la reglamentacion de la vida que en otro tiempo tuvo pro
fundas consecuencias. Pongamonos en claro, en una breve panora
mica, sobre su naturaleza, y sobre el modo y direcci6n como 
actuaba. 

La primera vez que aparece claramente en el interior del pro
testantismo el principio de una believers church, es decir, de una 
comunidad del pueblo verdaderamente santo, estrictamente limi
tada a los «verdaderos» cristianos, y por ello voluntaria y separada 
del mundo, es con los anabaptistas de Zurich en 1523-2423. Ellos 
introdujeron en 1525 el bautismo de los adultos (incluyendo el 
-eventual- rebautismo), apoyandose en T. Münzer, que habfa 
rechazado el bautismo de los nifios sin, no obstante, exigir su ulti
ma consecuencia, el nuevo bautizo de los adultos que habfan sido 
bautizados de nifios. (anabaptismo). Sus principales transmisores 
fueron artesanos ambulantes que, tras cada represi6n, lo introduje
ron en nuevos territorios. No vamos a exponer aquf en detalle las 
caracterfsticas singulares de esta voluntarista ascesis intramundana 

ventfculos asceticos desde un principio, y exactamente identica con la que todavfa 
en la actualidad practican en America. Por ejemplo, a los metodistas les estaba 
prohibido: 1) gastar muchas palabras en la compra y la venta («regatean,); ·2) veri
der genero de contrabando; 3) intereses superiores a los que permitiera la ley del 
pafs; 4) «amontonar tesoros en la tierra» (= transformar el capital en «bienes»); 
5) tomar dinero a credito sin la seguridad de poder devolverlo; y 6) todo tipo de 
gastos suntuarios. 

23 Fuentes son las manifestaciones de Zuinglio (Füssli, I, 228, cf. 243, 253, 
263) y su Elenchus contra catabaptistas (Werke, III, 357, 362). En su propia 
comunidad tuvo Zuinglio muchos problemas con los antipedobaptistas (contra
rios al bautismo de los nifios), que, a su vez, vefan en la «separaci6n» baptista, es 
decir, en el voluntarismo, lo condenable de acuerdo con las escrituras. Una peti
ci6n brownista al rey Jacobo I exigfa, en 1603, la exclusi6n de la iglesia de todos 
los wicked liar (malvados embusteros) y la sola admisi6n de los faitbful (hom
bres de fe) y de sus hijos. Pero tambien el Directory of Cburcb Gobernment 
(presbiteriano) de, probablemente, 1584 (segun el original primeramente publi
cado en la tesis doctoral lefda en la Universidad de Heidelberg por A. F. Scott 
Pearson, 1912) exigfa en su artfculo 37 que se admitiera a la comuni6n solo a 
quienes se hubieran sometido a la disciplina o que litteras testimoniales idc,zeas 
aliunde attulerint, que trajeran cartas testimoniales apropiadas de alguna otra par
te. 
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en los antiguos anabaptistas, los menonitas, los baptistas, los cua
queros, etc., y tampoco expondremos de nuevo c6mo toda deno
minaci6n ascetica, incluyendo el calvinismo 24 y el metodismo, se 

24 La problematica que supone para Ja iglesia reformada (calvinista), que re
chaza el principio de las sectas, el principio voluntarista sectario que se deduce 
logicamente de Ja exigencia de una ecclesia pura se manifiesta con enorme clari
dad en los tiernpos modernos, en su aspecto dogmatico en el caso de A. Kuyper 
(que mas tarde serfa jefe de Gobierno). Vease sobre todo su escrito programatico 
definitivo Separatie en doleantie, Amsterdam, 1890. Para el, el problema es con
secuencia de Ja falta de una instancia infalible en Ja cristiandad no catolica, que 
determina que el «cuerpo» de Ja iglesia visible no pueda ser el «Corpus Christi» en 
el sentido de los antiguos reformados, sino que mas bien tenga necesariamente 
que permanecer dividido en el espacio y en el tiempo y prisionero de los defectos 
humanos. Una iglesia visible surge simplemente a traves de un acta de voluntad 
de los creyentes, en virtud de la autoridad que Cristo !es ha conferido; la potestas 
ecclesiastica no reside, por tanto, ni en Cristo mismo ni en los ministri, sino en la 
comunidad creyente unica y exclusivamente (Kuyper enlaza en esto con Voet). 
De la reunion jurfdicamente libre de las comunidades -aunque sea un deber 
religioso- surge la comunidad superior. EI principio romano de que quien sea 
miembro de Ja iglesia es eo ipso miembro de Ja comunidad de su lugar de residen
cia debe rechazarse, pues el bautismo solo lo hace a uno «membrum incomple
tum» pasivo y no otorga derecho alguno. No el bautismo, sino solo «belijdenis en 
stipulatie» (confesion de fe y de buena voluntad) otorgan el caracter de miembro 
activo en sentido jurfdico, siendo la condicion de miembro de la comunidad (y 
solo ella) identica con la sumision a la disciplina ecclesiae (de nuevo se enlace 
aquf con Voet). Pues el derecho canonico trata precisamente de ias normas de la 
iglesia visible, creadas por los hombres, ligadas a las disposiciones divinas, pero 
no identicas con estas (cf. Voi!T, Pol. eccles., vol. I, pp. 1 y 11). Todas estas.ideas 
son desviaciones independentistas de! genuino derecho constitucional de la igle
sia reformada (tal como lo expone de modo excelente Rieker) en la direccion de 
una cooperacion activa de la comunidad, es decir, de los laicos en la admision de 
nuevos miembros. Esta cooperacion de toda la comunidad fue un programa que 
mantuvieron primero en Nueva Inglaterra los independientes brownistas, que lo 
defendieron continuamente de! dominio eclesiastico de los «ruling elders» (ancia
nos). Cafa por su propio peso que solamente debfan de admitirse «regenerados» 
(uno de cada cuarenta, segun Baillie). Semejante es la teorfa eclesiastica de los 
independientes escoceses de! siglo x1x (SACK, l.c.) que exigfan tambien la admi
sion por resolucion particular. Corno era de esperar, la eclesiologfa de Kuyper no 
es .en sf, por lo demas, «congregacionalista». EI deber religioso por el establecido 
de que las comunidades singulares se integren y pertenezcan a la iglesia superior, 
solo deja de existir, siendo sustituido por el deber de separatie (pues en cada 
lugar solo puede haber legalmente una iglesia), cuando la doleantie, es decir, 
el intento de mejorar mediante la protesta activa y laobsiruccion pasiva Ja iglesia 
superior corrompida (doleeren = protestar, aparece ya como termino tecnico en 
el siglo xvII) se ha mostrado definitivamente como vana, tras agotar todos los 
medios, y ha de cederse ante Ja violencia. Entonces es un deber el constituirse 
independientemente, pues en Ja iglesia no hay «subditos», sino que son los cre
yentes mismos quienes ostentan un cargo conferidb por Dios. Las revoluciones 
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ve siempre empujada, vez tras vez, por el mismo camino: o hacia el 
conventfculo de cristianos ejemplares dentro de la iglesia (pietis
mo) o hacia la comunidad de miembros de pleno derecho de la 
iglesia, legitimados como intachables, que ejercen anterioridad so
bre una comunidad a la que los demas solo pertenecen como esta
mento de cristianos inferiores y pasivos, sometidos a la disciplina 
(independentismo). El conflicto interno y externo de estos dos 
principios de estructuraci6n («la iglesia» como instituci6n obliga
toria dispensadora de gracias y la «secta» como uni6n de los reli
giosamente cualificados) se mantiene a lo largo de los siglos en el 
protestantismo, desde Zuinglio a Kuyper y Stoecker. Pero lo que 
aquf queremos es simplemente llamar la atenci6n sobre las conse
cuencias del principio voluntarista que tienen importancia en la 
practica por su influencia sobre el modo de vida. Recordemos to
davfa tan solo que la decisiva idea de mantener la comuni6n depu
rada de la participaci6n de los no santos. -idea que pone de mani
fiesto la crucial importancia social de la comuni6n para todas las 
comunidades religiosas cristianas- lleg6 a producir tambien un 
modo de tratar la disciplina eclesial muy semejante por sus efectos 
al de las sectas25 en las denominaciones no sectarias, en particular 

pueden ser un deber ante Dios (KUYPER, De conjlict gekomen, pp. 30-31). Tam
bien Kuyper se situa, como Voet, en el antiguo punto de vista independentista de 
que solo son miembros plenos de Ja iglesia los que participan en Ja Comuniön 
por haber sido admitidos a ella, siendo tambien estos los unicos que pueden 
asumir el aval de sus hijos en el bautismo: en sentido espiritual son fieles los 
interiormente convertidos, en sentido juridico los admitidos a Ja comuni6n. 

25 Para KUYPER (Dreigend conjlict, 1886), el principio basico es tambien que 
constituye pecado no mantener la comuni6n pura de infieles (p. 41: apela a 1 Cor 
11, 26, 27, 29; 1 Tim 5, 22; Apoc 18, 4). Aunque la Iglesia no haya juzgado nunca 
sobre el estado de gracia «ante dios» -al contrario que los «labadistas» (pietistas 
radicales)-, en Ja admisi6n a Ja comuni6n deciden unicamente lafe y Ja conduc
ta. Las actas de los sfnodos holandeses de los siglos xv1 y xv11 estan repletas de 
deliberaciones acerca de los requisitos para ser admitido a la comuni6n. Sfnodo 
Surholandes, 1574: no se celebra Ja comuni6n donde no existe una comunidad 
organizada cuyos ancianos y diaconos cuiden de que ningun indigno sea admiti
do; Sfnodo de Rotterdam, 1575: no admisi6n de todos aquellos que llevan publi
camente una vida escandalosa (Ja admisi6n Ja decidfan los decanos o ancianos de 
Ja comunidad, no el pastor unilateralmente, y es casi siempre Ja comunidad Ja 
que pone objeciones, contra el parecer normalmente mas laxo de los pastores: cf., 
por ejemplo, el caso de REITSMA II, p. 231); Ja cuesti6n de si debe ser admitido a Ja 
comuni6n un hombre casado con una mujer anabaptista, en el Sfnodo de Leyden, 
1619, artfculo 114; si debe ser admitido el criado de un «lombardo» (prestamista) 
en el Sfnodo Prov. de Deventer, artfculo 24; si deben ser admitidos los que han 
dado en quiebra en el Sfn. de Alkmaar, 1559, artfculo 11, y de 1605, artfculo 28 y 
gentes que han llegado a un acuerdo tras ella en el Sfn. Nordholandes de Enkhui-
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entre los puritanos predestinacionistas. Pero que en las sectas mis
mas la idea fue decisiva precisamente en los momentos de su sur
gimiento 26. Ya el primer voluntarista consecuente, Browne, destaca 

zen, 1618, Grav. Class. Amstel. num. 16. A esta ultima cuesti6n se responde afirma
tivamente para el caso en que el consistorio considera suficiente la lista de bienes 
y adecuada Ja reserva de sustento y vestido para el deudor mismo y su familia, y 
especialmente cuando los acreedores declaran estar conformes con el acuerdo y 
el deudor hace una confesi6n de culpabilidad. Vease supra sobre la no admisi6n 
de prestamistas. Exclusi6n de c6nyuges por incompatibilidad en REITSMA, III, p. 
91; exigencia de reconciliaci6n de las partes de un proceso antes de la admisi6n, 
exclusi6n durante el desarrollo de! proceso, admisi6n condicionada de! condena
do en un proceso por injurias que ha apelado en ibidem, III, p. 176. EI primero 
que impuso la exclusi6n de la comuni6n por falta de un resultado satisfactorio en 
el examen de meritos fue, por cierto, Calvino en la comunidad de emigrantes 
franceses de Estrasburgo (era todavfa exclusi6n por el pastor, no por la comuni
dad). Ateniendose a su genuina doctrina (Inst. Chr. Re/., IV. c. 12, p. 4, donde 
caracteriza a la excomuni6n como promulgaci6n de la sentencia divina) la exco
muni6n solo deberfa haber recafdo legalmente sobre reprobos, pero tambien se 
trata como un medio de «correcci6n» (ibid., p. 5). En America, al menos en las 
grandes ciudades, la excomuni6n formal es hoy muy rara entre los baptistas, y en 
la practica se la sustituye por el dropping, dando de baja simple y silenciosamen
te al afectado. En las sectas y entre los independientes los laicos fueron siempre 
los representantes tfpicos de la disciplina eclesial, en tanto que la primitiva disci
plina calvinista-presbiteriana persegufa una denominaci6n planificada y expresa 
sobre el Estado y la Iglesia. Pese a ello, el «Directory» de los presbiterianos ingle
ses de 1584 (nota 23) colocaba un numero igual de laicos y de clerigos en la 
classis y en las instancias superiores de! gobierno eciesial. La regulaci6n de la 
posici6n respectiva de ancianos y comunidad ha sido diversa en ocasiones. Asf, el 
Parlamento largo (presbiteriano) puso en 1645 la exclusi6n de Lord Supper en 
manos de los decanos laicos, y en esta misma lfnea actuaba la «Cambridge Platt
form» hacia 1547 en Nueva Inglaterra. Los independientes escoceses, por el con
trario, solfan dirigir hasta mediados de! siglo x1x las denuncias por mala conducta 
a una comisi6n, a cuyo informe se atenfa la comunidad entera para decidir la 
excomuni6n, de modo consecuente con la concepci6n estricta de la responsabili
dad solidaria de todos y cada uno de los miembros. Esta practica es completamen
te consecuente con la citada confesi6n brownista, dirigida al rey Jacobo I en 1603 
(DEXTER, op. cit., p. 308), en tanto que los «johnsonistas» consideraban bfblica la 
soberanfa de los decanos elegidos, que, por tanto, debfan poder excomulgar aun 
en contra de la decisi6n de la comunidad (motivo de la secesi6n de Ainsworth). 
Respecto a la situaci6n en estas materias entre los primitivos presbiterianos ingle
ses, vease la bibliograffa citada en la nota 19, pags. 213-214, y la tesis doctoral de 
Pearson citada en la nota 23, pag. 215. 

26 Por lo demas, los Pietistas holandeses defendieron el mismo principio. Lo
densteijn, por ejemplo, mantenfa que no se debfa participar en la comuni6n junto 
con no regenerados, considerando el expresamente como tales a aquellos que no 
llevan en sf los signos de la regeneraci6n; va incluso tan lejos que desaconseja 
rezar el padrenuestro con los nifios, pues estos no son todavfa «hijos de Dios». 
Todavfa Kohler encontr6 que aquf y alla se defendfa en los Pafses Bajos la opini6n 
de que el regenerado no puede pecar en absoluto. La ortodoxia calvinista y un 
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en su Treatise of Reformation without taryingfor anie (probable
mente de 1582) que la obligaci6n de confundirse con «wicked 
men» en la comuni6n es el motivo principal de su rechazo del 
episcopalismo y el presbiterianismo 27. En la iglesia presbiteriana 
se hicieron esfuerzos im1tiles por solucionar el problema. Ya bajo 
Isabel ( Conferencia de Wandsworth) fue este el punto decisivo 28 . 

La cuesti6n de quien podfa excluir lfcitamente de la comuni6n 
jug6 repetidamente un papel importante en el Parlamento revolu
cionario ingles. En un principio (1645), debfan decidir libremente 
sobre ello los ministros y los ancianos (laicos, por tanto). Pero el 
Parlamento intent6 establecer los casos de exclusi6n lfcita, pasan
do todas las otras decisiones a depender de su aprobaci6n; la asam
blea de Westminster protest6 fuertemente contra este «erastianis
mo». El partido de los independientes se distingufa por no admitir 
a la comuni6n mas que a los miembros de la comunidad con resi
dencia local y reconocida religiosidad y a personas con certificados 
(tickets); a los forasteros se les extendfan certificados solo µor 
recomendaci6n de personas cualificadas. Los certificados de cuali
ficaci6n (letters of recommendation) extendidos por motivos de 
viaje o de cambio de residencia se encuentran ya en el siglo xvn 29 • 

Dentro de la iglesia oficial, los conventfculos (Associations) de 
Baxter, introducidos en 1657 en 16 condados, intentaron. estable-

asombroso rigorismo bfblico estaban firmemente asentados precisamente entre la 
masa de las clases medias. Y era precisamente la ortodoxia la que, desconfiando 
de la formaci6n teol6gica, se quejaba todavfa contra el reglamento eclesiastico de 
1852 por la escasa participaci6n de laicos en el sfnodo (ademas de por Ja falta de 
una «Censura morum» suficientemente estricta), cosa que por esta epoca no se le 
hubiera ocurrido a ninglln partido luterano ortodoxo en Alemania. 

27 Citado en DEXTER, Congregat. of the last three hundred years as seen in its 
litt., Nueva York, 1880, p. 97. 

28 Bajo el reinado de Isabel, los presbiterianos ingleses querfan reconocer los 
39 artfculos de la Iglesia de Inglaterra (con reparos hacia los artfculos 34-36, que 
no interesan aquf). 

29 En el siglo xvn eran necesarias letters of recomendation a ios baptistas foras
teros para tomar parte en la comuni6n de comunidades baptistas locales de las 
que no eran miembros. Los no baptistas solo podfan ser admitidos en virtud de 
examen y decisi6n de Ja comunidad (apendice a la edici6n de Ja Hanserd Knollys 
Confession de 1689, West Church, Pa., 1817). Los cualificados tenfan obligaci6n 
de participar, seglln la doctrina, no adherirse a una comunidad validamente cons
tituida de su lugar de residencia era equivalente al cisma. En lo referente al deber 
de constituir comunidades superiores junto con otras comunidades, el punto de 
vista era semejante al de Kuyper (cf. pags. 216-217, nota 24); sin embargo, se 
rechaza toda jurisdicci6n superior a la de cada iglesia singular. Sobre las litteras 
testimonialesentre los Covenanters (Pactistas) y los primitivos presbiterianos ingle
ses, vease supra, nota 23 y la literatura citada en la nota 19. 
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cerse como una especie de agencia de censura voluntaria que asis
tiera al parroco en el examen de las cualificaciones y en la exclu
si6n de la comuni6n de scandalous persons3°. Algo semejante 
habfan pretendido ya los 5 dissenting brethren de la asamblea de 
Westminster -refugiados de clase alta que habfan residido en 
Holanda- con su propuesta de formar, paralelamente a la parro
quia, congregaciones voluntarias con derecho a voto en la elecci6n 
del Sfnodo. En Nueva Inglaterra, toda la historia de la Iglesia esta 
llena de luchas sobre la cuesti6n de quien debfa ser admitido a los 
sacramentos (tambien, por ejemplo, como padrino), de si los hijos 
de los no admitidos debfan ser bautizados 31, de con que cautelas, 
etc. La dificultad residfa en que si bien solo los dignos debian ser 
admitidos a la comuni6n, tambien tenian que ser admitidos 32, no 
eximiendo de pecado la abstenci6n voluntaria de quien dudaba de 
su propia dignidad 33, mientras que, por otro lado, la comunidad 
respondia solidariamente ante Dias de la pureza de la comuni6n 34 

excluyendo a los indignos y en particular a los reprobos. Pot consi
guiente, la comunidad era sobre todo responsable ante Dios de la 
administraci6n de los sacrainentos por un ministro digno, es decir, 
en estado de gracia. Con esto reaparecieron los problemas mas 
viejos de las constituciones eclesiales. En vano busc6 Baxter el 
compromiso de que, al menos en caso de necesidad, tambien de
berfa permitirse la administraci6n por un ministro indigno 35, cuya 
conducta no fuera intachable: como en los primeros tiempos del 
cristianismo, chocaban despiadadamente entre sf el viejo principio 
donatista del carisma personal y el principio de la gracia instituida, 

30 SHAw, Church Hist. under the Commonwealth, II, 152-165; GARDINER, Com
monwealth, III, p. 231. 

31 Contra esto protesta ya la petici6n presentada al rey Jacobo I por los brow
nistas en 160 3. 

32 Este principio se expres6 ya en resoluciones como, por ejemplo, las de! 
Sfnodo de Edam, 1585 (en la colecci6n de REITSMA, p. 139). 

33 BAXTER, Eccles. Dir., vol. II, p. 108, discute a fondo el temor de los miembros 
vacilantes ante la comuni6n (a causa de! artfculo 25 de la iglesia anglicana). 

34 Nada muestra tan claramente en cuan alto grado la doctrina de la predestina
ci6n -cuya relevancia practica ha sido puesta en duda tan err6nea como frecuen
temente- representa tambien en esto el tipo mas puro, como la enconada dispu
ta en torno a si los hijos de los r"eprobos (tal y como se revela en su conducta) 
debfan ser admitidos al bautismo. Tres de las cuatro comunidades de refugiados 
que existieron en Amsterdam a comienzos del siglo xvu estuvieron por Ja permi
si6n, pero en Nueva Inglaterra la primera en hacer concesiones fue la «Half-way 
Covenant» de 1657. Sobre Holanda, vease tambien Ja nota 25. 

35 Loc. cit., vol. II, p. 110. 
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establecido radicalmente en la iglesia cat6lica por el caracter inde
leble de la ordenaci6n sacerdotal, pero dominante tambien en la 
iglesia oficial reformada 36. En esta responsabilidad religiosa de la 
comunidadpor la dignidad tanto del ministro como de los partici
pantes se bas6 precisamente el intransigente radicalismo del pen
samiento independentista. Y todavfa sigue siendo asf. Corno es 
sabido, el cisma de Kuyper en Holanda, con sus importantes con
secuencias polfticas, se origin6 precisamente porque los ancianos 
de la comunidad de una iglesia de Amsterdam (laicos por tanto, 
con el que despues serfa presidente del Consejo de Ministros Kuy
per, tambien un simple laico, a la cabeza) se negaron a reconocer 
como suficientes para la admisi6n a la comuni6n los certificados 
de confirmaci6n expedidos por predicadores forasteros, indignos 
o no creyentes desde su punto de vista, en contra de las exigencias 
del gobierno Sinodal de la Herformde Kerk der Nederlanden 37. En 

36 Ya a principios de! siglo xvn Ja prohibici6n de los conventfculos (Slijkgeu
zen) provoc6 una Kulturkampfgeneralen Holanda. Isabel actu6 con terrible du
reza contra ellos (amenazando con la pena capital en 1593). EI motivo era el 
caracter antiautoritario de la religiosidad ascetica o, mejor, en este caso concreto, 
Ja competencia que la autoridad religiosa hace a la seglar (Cartwright habfa pedi
do expresamente quese remitiese tambien Ja excomuni6n de los prfncipes). En 
realidad, el ejemplo de Escocia, lugar cläsico de Ja disciplina eclesial presbi
teriana y de! dominio de! clero en contra de! rey, tenfa que tener efectos di
suasorios. 

37 A fin de eludir Ja presi6n de los predicadores ortodoxos, algunos ciudadanos 
liberales de Amsterdam habfan enviado a sus hijos a recibir clases para Ja confir
maci6n de predicadores liberales en comunidades vecinas. EI Kerkraad (conseje
ro eclesiastico) de Ja comunidad de Amsterdam afectada se neg6, en 1886, a 
reconocer los certificados de buena conducta moral expedidos por dichos cleri
gos, excluyendo a sus titulares de Ja comuni6n aduciendo que era preciso mante
nerla pura, y obedecer a Dios antes que al hombre. Comoquiera que Ja Comisi6n 
Sinodal se pusiera de! lado de los que protestaron contra esta desviaci6n, el con
sejo de Ja iglesia negando obediencia al Sfnodo, adopt6 un nuevo reglamento que 
atribufa todo el poder sobre Ja iglesia al consejo en caso de suspensi6n, negando 
su comunidad con las demas iglesias; los ancianos (laicos) ahora suspendidos 
Rutgers y Kuyper se apoderaron de Ja Nieuwe Kerk mediante afiagazas, pese a los 
vigilantes puestos en ella (cfr. HoGERFEIL, De kerkelijke strijd te Amsterdam 1886 
y los escritos citados de Kuyper). Ya en los afios veinte, bajo Ja direcci6n de 
Bilderdijk y de sus discfpulos Isaak da Costa y Abraham Capadose (dos judfos 
bautizados) se habfa iniciado un movimiento predestinacionista (que tambien 
rechazaba, por ejemplo, Ja abolici6n de Ja esclavitud de los negros como una 
«interferencia con Ja Providencia», y lo mismo Ja vacunaci6n) que condujo a sepa
raciones. EI Sfnodo de las «afgeschidenen gereformeerten gemeenten» (comtini
dades reformadas separadas) reunido en Amsterdam, en 1840, rechaz6 cualquier 
tipo de dominio (gezag) «en o sobre Ja iglesia», basändose en el Canon de Dor
drecht. Entre los discfpulos de Bilderdijk se encuentra Groen van Prinsterer. 
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esencia, era justamente esto lo que oponfa a presbiterianos e inde
pendientes en el siglo xvr. Pues de la responsabilidad de la comu
nidad se derivan consecuencias de importancia decisiva. Junto al 
principio voluntarista de libre admision de los dignos y solo de los 
dignos como miembros de la comunidad, se encuentra el princi
pio de la soberanfa de cada comunidad eucarfstica local. Pues solo 
ella podfa juzgar, basandose en el conocimiento y el examen per
sonal, sobre la cualificacion de un miembro, y no el gobierno ecle
sial de una comunidad interlocal, por muy libremente que hubiera 
sido elegido. Solo comunidades relativamente pequenas con un 
numero limitado de miembros, podfan adecuarse a este princi
pio 38. Cuando las comunidades eran demasiado grandes, se forma
ban conventfculos, como en el pietismo, o, como entre los meto
distas, se separaba a los miembros en grupos encargados de la 
disciplina eclesiastica39. Pues el tercer principio inevitablemente 

38 La formulaci6n clasica se encuentra ya en la «Confesi6n de Amsterdam» de 
1611 (en las «Public. of the Hanserd Knollys Society», vol..10). Artfculo 16: That 
the members of every church and congregation ought to know one another, ... 
therefore a church ought not to consist in such a multitude as cannot have practi
cal knowledge one of another. ( Que los miembros de cada iglesia o congregaci6n 
deberian conocerse los unos a los otros ... y que, en consecuencia, una iglesia no 
<lebe consistir en una multitud tal que no puedan conocerse mutuamente). Segun 
esto, toda norma sinodal y todo establecimiento de cargos eclesiästicos centrales 
equivalfa ya, en ultimo termino, a una desviaci6n del principio. Asf sucedi6 en 
Massachusetts, lo mismo en Inglaterra bajo Cromwell, donde en su momento, las 
normas de! Parlamento de 1641 permitiendo a cada comunidad procurarse un 
ministro ortodoxo y la organizaci6n de lectures fueron la sefial para la irrupci6n 
de los baptistas y de los independientes radicales. Que cada comunidad es la 
portadora de la disciplina eclesiästica (lo que en aquel tiempo todavfa significaba 
de hecho que lo era cada clerigo) lo suponen tambien las actas de Dedahm, 
pertenecientes al presbiterianismo primitivo, que ha publicado Usher. La votaci6n 
para la admisi6n se recoge en el protocolo de! 22 de octubre de 1582: «That none 
be brougth in as one of this company without the general consent of the whole». 
Pero ya en 1586 declararon estos puritanos su oposici6n a Ios brownistas, que 
sacaron las consecuencias congregacionistas de todo esto. 

39 Las «clases» de los metodistas, en cuanto base de su pastoral cooperativa, 
constituyeron la columna vertebral de toda su organizaci6n. Cada 12 personas 
debfan reunirse en una «clase», cuyo jefe vefa a cada miembro una vez por semana, 
en su casa o en el class meeting; en este, lo usual era hacer ante todo una confe
si6n general de los pecados. EI jefe debfa anotar en un libro la conducta de cada 
miembro. Esta contabilidad servfa tambien (entre otras funciones) para la expedi
ci6n de certificados a los miembros que emigraban. Esta organizaci6n estä desde 
hace tiempo en decadencia en todas partes, incluso en los Estados Unidos. EI 
funcionamiento de la disciplina eclesiästica en el puritanismo primitivo puede 
calibrarse por la observaci6n, contenida en las actas de Dedham antes citadas, de 
que debfa impartirse la «admonition» en el conventfculo «if anything have been 
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exigido por el interes en el mantenimiento de la pureza de la 
comuni6n (o, entre los cuaqueros, de la oraci6n) es, precisamente, 
esta disciplina de costumbres extraordinariamente severa, impues
ta mediante el autogobierno de la comunidad 40 . En la practica, la 
disciplina de las sectas asceticas fue mucho mas rigurosa que la de 

observed or espied by the brethren» (si los hermanos hubieran observado o espia
do algo). 

40 Es sabido que, en los territorios luteranos, sobre todo en Alemania, Ja disci
plina eclesiastica estuvo muy poco desarrollada, o en completa decadencia desde 
muy temprano. Por la influencia de! entorno, y por el recelo de las autoridades 
estatales frente a la competencia de poderes hierocraticos aut6nomos (universal, 
pero especialmente poderosa en Alemania), Ja disciplina fue tambien poco eficaz 
en las iglesias reformadas alemanas, exceptuando Julich-Cleve y ptros territorios 
renanos. (No obstante, se encuentran huellas de esta disciplina hasta en el siglo 
x1x, Ja ultima excomunion en el Palatinado tuvo lugar en 1855; en la practica, las 
normas eclesiasticas de 1563 fueron tomadas desde muy pronto, al modo erastia
no). Solamente los mennonitas, y mas tarde los pietistas, crearon medios y organi 
zaciones disciplinarios eficaces. (Para Menno existfa una «iglesia visible» solo 
donde habfa disciplina eclesiastica, de la que, desde luego, formaba parte la exco
muni6n por mala conducta o matrimonio mixto, los colegiantes de Rynsburg no 
tenfan dogma alguno, siendo la conducta lo unico importante para ellos). Entre 
los hugonotes, la disciplina·eclesial, muy severa de por sf, se vio continuamente 
paralizada por las inevitables consideraciones hacia Ja nobleza, que !es era polfti
camente imprescindible. En Inglaterra, los mas partidarios de Ja disciplina eclesial 
puritana fueron las capas medias burgueso-capitalistas, como, por ejemplo, Ja City 
de Londres. No se temfa aquf el poder de! clero, sino que mas bien se pensaba en 
la disciplina como en un medio de domesticacion de masas. Pero tambien las 
capas artesanales eran muy partidarias de la disciplina. Relativamente menos, des
de luego, la nobleza y los campesinos. Contrarios a ella eran las autoridades politi
cas, y en Inglaterra tambien el Parlamento. No eran «intereses de clase», sin em
bargo, lo que se ponfa en juego en estas cuestiones, sino primordialmente 
intereses y convicciones religiosos y polfticos, <.,omo se ve en cuanto se echa una 
mirada a los documentos. Es conocida la dureza de la disciplina genuinamente 
puritana, no solo en Nueva Inglaterra, sino tambien en Europa. Los major gene
rals y los commissioneers de Cromwell, que eran sus organos de disciplina ecle
siastica, propusieron repetidamente el destierro de todas las «idle, debauched and 
projase persons». Entre los metodistas, se podfa expulsar sin mas a los novicios, 
durante el perfodo de prueba, por mala conducta, y a los miembros de pleno 
derecho tras Ja investigaci6n de una comision. Testimonios de la disciplina hugo
note (que, de hecho, funcionaban desde mucho tiempo atras como una secta) se 
encuentran en las actas de sus sfnodos; por ejemplo, se censura Ja adulteracion de 
mercancfas y la falta de honestidad en los negocios, en el 6.0 Sfnodo (Avert. Gen. 
XIV); son frecuentes las ordenanzas sobre el vestido; se permiten la posesion y el 
trafico de esclavos (Sfnodo 27.0 ) y una praxis bastante laxa en la relacion a las exi
gencias de! fisco (el fisco es un tirano) (Sfnodo 6.0 , cas. de conc., dec. XIV); la 
usura en ibid., XV (Cfr. 2.0 Syn. Gen., 17 y 11.0 Syn. Gen., 42). A finales de! siglo 
xv1, los presbiterianos ingleses son calificados .de «disciplinarios» en la corresp,,n
dencia oficial ( cit. en PEARSON, loc. cit.). 
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cualquier iglesia, estableciendose en ellas, como en las 6rdenes 
religiosas, el principio del noviciado 41 . En oposici6n a los princi
pios de la iglesia oficial protestante, la secta solfa prohibir todo 
contacto con los otros miembros de la comunidad a los excluidos 
por transgresiones eticas, con lo que le imponfa un boicot absoluto 
que se extendfa a los negocios, y a veces evitaba toda relaci6n con 
los no miembros, salvo en casos de absoluta necesidad 42 . El mante
nimiento de esta disciplina recafa basicamente en los laicos, pues 
ninguna autoridad espiritual podia relevar a la comunidad de su 
responsabilidad solidaria ante Dios. Ya entre los presbiterianos era 
muy grande el peso de los ancianos laicos. Pero fueron el indepen
dentismo, y sobre todo el baptismo, los que significaron una lucha 
directa contra el predominio teol6gico de la comunidad 43, con la 
que corri6 paralela, naturalmente, una clericalizaci6n de los laicos 
que accedfan a las funciones de control de costumbres por medio 
de autogobierno, la admonici6n y, eventualmente, la excomu
ni6n 44 . El dominio de la iglesia por los laicos hallo expresi6n, de 
un lado, en la exigencia de libertad de predicaci6n para ellos (li
berty of prophesyingf' 5 en apoyo de la cual se invocaban las cos-

41 Pues en todas las sectas existfa un perfodo de prueba, que era de 6 meses 
entre los metodistas, por ejemplo. 

42 En Ja Apologetical Narration de los cinco dissenting brethren (indepen
dentistas) de Westminster se situa en primer piano ia separaci6n de los «casuail 
and formall Christians». En principio, esto significaba tan solo voluntarismo sepa
ratista, no la negaci6n del commercium. Pero la opini6n primitiva de Robinson, 
calvinista estricto y defensor de! sfnodo de Dordrecht (vid. sobre el DEXTER, Con
gregationalism, p. 402) habfa llegado al extremo (que luego suaviz6) de negar 
que los separatistas independentistas pudieran tratarse con los demäs, incluso con 
los electi (lo que le resultaba concebible). De todos modos, Ja mayor parte de las 
sectas evitaron el manifestarse unfvocamente en favor de) principio, y muchas lo 
rechazaron, al menos como principio, expresamente. BAXTER (Chr. Dir., II, p. 100. 
Sp. 2, bajo) es incluso de Ja opini6n de que no tiene por que inquietarse quien ha 
tenido que rezar con un ungodly, siempre que Ja responsabilidad no sea suya, 
sino de) padre de familia o de! pastor. Sin embargo, esto no es puritano. Los 
mijdinge (mediadores) tuvieron mucha importancia entre las sectas baptistas 
radicales de) siglo XVII en Hoianda. 

43 Aparece esto con enorme relieve en las disputas y enfrentamientos que tu
vieron lugar a principios del siglo XVII en Ja comunidad de refugies de Amsterdam. 
Tambien en Lancashire result6 decisivo el rechazo de Ja disciplina clerical y Ja 
exigencia de gobierno laico y disciplina impuesta por laicos para Ja actitud en las 
luchas intestinas a Ja iglesia en Ja epoca de Cromwell. 

44 EI nombramiento de los ancianos fue objeto de largas controversias, que no 
interesan en este contexto, en el seno de las comunidades independentistas y bap
tistas. 

45 Contra esta libertad se dirigfa la Ordenanza de! Parlamento Largo de 31 de 
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tumbres de la primitiva comunidad cristiana, pues era totalmente 
opuesta no solo al concepto luterano del cargo de pastor, sino 
tambien a la idea presbiteriana del orden divino; y, de otro lado, en 
la oposici6n contra toda predicaci6n de te6logos profesionales en 
general, pues debfa tener validez solamente el carisma, no la ins
trucci6n ni el cargo46 . Por supuesto, no todas las sectas, o al menos 
no de modo duradero, sacaron consecuencias tan radicales como 
los cuaqueros, con su principio de que en la asamblea debfa hablar 
solamente todo aquel sobre quien venfa el «espfritu», no habiendo, 
por tanto, en absoluto sacerdotes profesionales 47 . 

De todas formas, el pastor nunca fue en ellas basicamente 
«mercenario»48 , sino un cargo honorffico, recibiendo donaciones 

diciembre de 1646, que pretendfa asestar un golpe a los independentistas. Por 
otra parte, el principio de la liberty of propbesying habfa sido ya defendido, inclu
so literariamente, por Robinson. Jeremy TAYLOR (Tbe liberty of propbesying, 1647) 
hizo concesiones desde un punto de vista episcopalista. Los tryers de Cromwell 
pidieron que se permitiera con la recomendacion de seis miembros admitidos de 
la comunidad, cuatro de ellos laicos. EI principio de la reforma inglesa, los exer
cices y propbesyings, no solo eran tolerados, sino estimulados de mil maneras 
por los celosos obispos anglicanos. En Escocia eran parte integrante de la activi
dad eclesial, segun las constituciones (1560), y en 1571 se introdujeron en Nort
hampton y, muy pronto, en otros lugares. Pero Isabel insistio en su supresion, 
como consecuencia de su edicto de 1573 contra Cartwight. 

46 Ya Smyth expuso en Amsterdam la exigencia de que el regenerado ni siquie
ra debfa tener ante sf la Biblia cuando predicara. 

47 Desde luego, hoy en dfa esto no se lleva rigurosamente en ninguna parte. La 
«leyenda» oficial es que aquellos miembros de la comunidad de los que se sabe 
por experiencia que son particularmente accesibles al espfritu, se sientan durante 
el servicio divino en un banco especial enfrente de los demas, que esperan en 
profundo silencio que el espfritu venga sobre alguno de ellos (tambien sobre 
cualquier otro). Pero en un servicio divino en un colegio de Pennsylvania al que 
asistf, el espfritu no fue a fijarse, por desgracia, en la anciana sefiora que, sencilla y 
elegantemente vestida, se sentaba en el banco, cuyo carisma era muy famoso, sino 
en un eficiente bibliotecario del colegio que -sin duda tras previo convenio
solto un erudito discurso sobre el concepto de saint. 

48 Las revoluciones carismaticas de los sectarios (del tipo de Fox y semejantes) 
comenzaron siempre en las comunidades con la lucha contra los prebendados 
oficiales como «mercenarios» y a favor del principio apostolico de predicacion 
libre y no retribuida de los impulsados por el espfritu. En el Parlamento tuvieron 
lugar violentas discusiones entre Goodwin, el congregacionalista, y Prynne, que le 
reprochaba haber aceptado un «modus vivendi» en contra de los principios que 
pregonaba, mientras que Goodwin explicaba que aceptaba solo lo que voluntaria
mente se le ofrecfa. EI principio de que solo son permisibles las donaciones 
voluntarias para el sustento de los predicadores consta en la peticion de los 
brownistas a Jacobo I en 1603 (punto 71; de ahf la protesta contra los popish livings 
y los jewish titbes). 
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voluntarias 49 , o una ocupaci6n secundaria que compensaba solo los 
gastos50; o puede ser depuesto en cualquier momento, o bien pre
domina una especie de organizaci6n misionera de predicadores 
ambulantes que solo de vez en cuando trabajan en el mismo circui
to 51, como entre los metodistas 52. Donde el ministerio (en sentido 
tradicional) y, por consiguiente, las cualificaciones teol6gicas se 
mantuvieron 53; estas no fueron mas que requisitos tecnicos, siendo 
la cualidad realmente decisiva el carisma del estado de gracia, a 
cuyo establecimiento se encaminaban las averiguaciones de aque
llas instancias que habfan de examinar la idoneidad del candidado, 
como los triers (corporaciones locales para la extensi6n de certifi
cados de cualificaci6n) y los ejectors (instancia disciplinaria sacer
dotal) 54 de C~omwell. Queda ciaro, pues, c6mo el caracter carisma-

49 Esto ultimo se exigi6 a todos los predicadores en el Agreement of the Peo
ple de 1 de mayo de 1649. 

50 Asf hacen los local preachers de los metodistas. 
51 En 1973 se aboli6 entre los metodistas toda distinci6n entre predicadores or

denados y no ordenados. Asf se equiparaban los predicadores ambulantes no orde
nados (travelling preachers), misioneros que eran los especfficos sopones de! 
metodismo, con los que habfan sido ordenados en Ja iglesia anglicana. Pero al 
mismo tiempo, los predicadores ambulantes obtuvieron el monopolio de Ja predi
caci6n en todo el circuito, y se reservaron la administraci6n de los sacramentos; 
solo entonces se impuso verdaderamente una administraci6n metodista de los 
sacramentos, pero todavfa a horas distintas de las de Ja Iglesia oficial, a Ja que se 
segufa teniendo Ja pretensi6n de penenecer. Corno ya desde 1768 les estaba 
prohibido tener una segunda profesi6n civil, surgi6 de aquf un nuevo «Klerus». 
Des<le 1836 Liene lugar una ordenaci6n formal. Frente a estos, se encontraban los 
local preacbers, reclutados entre los laicos y con otra profesi6n principal, que no 
tenfan derecho a administrar los sacramentos y cuyas competencias eran unica
mente locales. Ninguna de las dos categorfas llevaba ropas oficiales. 

52 De hecho, al menos en Inglaterra, Ja mayor pane de los circuits se han 
convenido en pequeil.as parroquias, y el viajar de los pastores en ficci6n. De todos 
modos, se ha mantenido hasta el presente que el mismo ministro no cuide de! 
mismo circuit durante mas de tres aiios. Se tratab~ de predicadores profesionales. 
Los «local preachers», de entre los que se reclutaban los predicadores ambulantes, 
eran, por el contrario, gentes con una profesi6n civil y una licencia de predicaci6n 
de un afio (originariamente). Su existencia era necesaria por el gran niimero de 
servicios divinos y capillas; pero sobre todo eran Ja columna venebral de la orga
nizaci6n de «clases» y la cura de almas, es decir, el verdadero 6rgano central de la 
disciplina eclesial. 

53 La oposici6n de Cromwell al «Parlamento de los Santos» se agudiz6, entre 
otras cosas, por la cuesti6n de las universidades, que hubieran desaparecido con la 
supresi6n radical de todos los diezmos y prebendas. Cromwell no podfa decidirse 
a aniquilar estos centros de cultura (que por lo demäs, en aquella epoca eran 
sobre todo centros de preparaci6n de te6logos). 

54 Segiin Ja propuesta de 1652 y, en lo esencial, tambien segiin Ja constituci6n 
eclesiastica de 1654. 
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tico de la autoridad se preservaba tanto como el caracter caris
matico de la comunidad misma. Del mismo modo que el ejer
cito de los santos de Cromwell solo permitfa que le\ofrecieran la 
comuni6n los religiosamente cualificados, asf tambien el soldado 
de Cromwell se negaba a entrar en combate bajo el mando de un 
oficial que no perteneciera con el a la comunidad;eucarfstica de los 
elegidos 55. 

En el interior de la secta, entre sus miembros, reinaba la exi
gencia de la primitiva hermandad cristiana, al menos en los ana
baptistas y sus derivaciones 56. En muchas de ellas estaba prohibido 
el recurso a los tribunales laicos 57 y existfa el deber de ayuda en 
caso de necesidad 58: Naturalmente, los negocios con los no miem
bros no estaban prohibidos, salvo ocasionalmente en comunidades 
completamente radicales, pero ni que decir tiene que se preferfa a 
los hermanos 59. El sistema de certificados (de pertenencia y de 
conducta) para los emigrantes existe desde el principio 60. El siste
ma de apoyo mutuo de los cuaqueros estaba tan desarrollado que 

55 Un ejemplo en GARDINER, Tbe Fall of tbe Monarcby, l, p. 380. 
56 Tambien la confesi6n de Wesminster estableci6 (XXVI, 1) el principio de! 

deber de ayuda mutua, interna y externa. Son numerosas las resoluciones equiva
lentes en todas las sectas. 

57 Los metodistas intentaron de varios modos castigar con la expulsi6n el recur
so a los jueces laicos, mientras que crearon di·rersas instancias a las que recurrir 
contra los deudores morosos. 

58 En el antiguo metodismo, todos los casos de impago eran investigados por 
una comisi6n de hermanos. Endeudarse sin seguridad de poder pagar la deuda se 
castigaba con la expulsi6n; de ahf el credito de que gozaban. Cf. las resoluciones 
de los sfnodos holandeses citadas en la nota 25. EI deber de ayuda entre hermanos 
en caso de necesidad est:i establecido en la confesi6n baptista de Hanserd Knollys 
(c. 28) con la reserva, caracterfstica, de que el precepto nada prejuzgaba sobre el 
car:icter sagrado de la propiedad. Con mayor insistencia se encarece a veces a los 
ancianos (asf, en la «Cambridge Plattform» de 1647, edic. de 1653, 7, n.0 6) el 
deber de proceder contra los miembros que viven witbout a calling o se comportan 
idle in tbeir calling. 

59 Expresamente prescrito tambien entre los metodistas. 
60 Entre los metodistas, debfan ser renovados originariamente cada cuatro me

ses. Corno hemos hecho notar, los antiguos independientes daban la comuni6n 
ilnicamente a quienes portaban tickets. Entre los baptistas, para la admisi6n de un 
recien llegado a la comunidad, era imprescindible una letter of recomendation de 
la anterior comunidad; vease el apendice a la edici6n de la Confesi6n de Hanserd 
Knollys de 1689 (West Chester, Pa., 1827). EI sistema lo practicaban ya las tres 
comunidad fue sustituida por un certificado de ortodoxia y conducta admisi6n a la 
ces se lo encuentra muy generalizado. En Massachusetts, la primera admisi6n a la 
comunidad fus sustituida por un certificado de ortodoxia y conducta, firmado por 
el predicador y por select men, como prueba de cualificaci6n para adquirir dere
chos polfticos y civiles. 
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la inclinaci6n al proselitismo acab6 viendose paralizada precisa
mente por las cargas que los nuevos miembros suponfan. La cohe
si6n de las comunidades era tan fuerte que, con buen fundamento, 
se le aduce como uno de los motivos del asentamiento cerrado y 
fuertemente urbano que se dio en Nueva Inglaterra desde un prin
cipio 61, en contraposici6n con el sur. Corno puede verse, en todos 
estos puntos las modernas funciones de las sectas americanas y 
asociaciones similares, ejemplificadas al principio de este esbozo, 
se revelan como directos descendientes, restos o supervivencias de 
las condiciones reinantes antiguamente en todas las sectas y con
ventfculos asceticos, y que hoy se encuentran en decadencia. Tam
bien desde antiguo tenemos pruebas del tremendo «orgullo de 
casta» de los pertenecientes a estas sectas62 . 

iPero que era -y es- lo realmente decisivo para nuestro pro
blema en todo esto? Tambien la excomuni6n tenfa en la Edad 
Media consecuencias polfticas y civiles, incluso formalmente mas 
graves que donde hubo libertad de sectas. Tambien en la Edad 
Media estaba la plena ciudadanfa reservada en exclusiva al cristia
no. Tambien en la Edad Media, como bien ha mostrado Aloys 
Schulte, la posibilidad de proceder con los medios disciplinarios 
de la Iglesia contra un obispo que no pagaba sus deudas hacfa gue 
este tuviera mayor credito que un prfncipe secular. Tambien un 
teniente prusiano tenfa mayor credito como consecuencia del he
cho de que pesaba sobre el la amenaza de expulsi6n por deudas. Y 
lo mismo exactamente ocurrfa en las fraternidades estudiantiles. 
Por ultimo, tambien en la Edad Media proporcionaban la confesi6n 
y los poderes penales de la Iglesia medios de ejercer una discipli
na eficaz, que se ejerci6 realmente. En particular se aprovech6 en 
aquellos tiempos como garantfa contra los deudores la posibilidad 
de excomuni6n que se deriva de un juramento. 

Cierto. Ahora bien, los tipos de comportamiento fomentados o 
prohibidos en todos estos casos a traves de estos medios y circuns
tancias eran totalmente distintos de los alentados y reprimidos por 
la ascesis protestante. En el caso del teniente, por ejemplo, o del 
estudiante, e incluso en el del obispo, su mayor credito no se 

61 Asf lo hace Doyle en su obra, tantas veces ya citada. Doyle retrotrae a esto Ja 
fuerte impronta comercial de Nueva Inglaterra, en contraposici6n con las colonias 
agrarias. 

62 Asf, por ejemplo, las observaciones de Doyle sobre las relaciones estamenta
les en Nueva Inglaterra, donde Ja «aristocracia» estaba formada por familias de 
antigua tradici6n literario-religiosa, no por las clases poseedoras. 
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debfa, con seguridad, a que desarrollaran cualidades personales 
para los negocios. Ademas -y esto enlaza inmediatamente con la 
observaci6n anterior- aun cuando en la intenci6n fueran los efec
tos en el mismo sentido, su naturaleza tenfa que ser radicalmente 
distinta. Tanto la disciplina eclesiastica medieval como la luterana: 
1) estaban en manos de la autoridad espiritual; 2) obraban, en la 
medida en que lo hacfan, por medios autoritarios, y 3) castigaban o 
premiaban acciones si-ngulares y concretas. En cambio, la discipli
na eclesial de los puritanos y de las sectas. 1) estaba, al menos en 
parte ycon frecuencia, del todo en manos de laicos; 2) obraba por 
medio de la necesidad de autoafirmaci6n, y 3) alentaba -o, si se 
prefiere, seleccionaba- cualidades. Esto ultimo ,es lo mas impor
tante. El miembro de una secta-o de un conven:tfculo- habfa de 
tener, para ingresar en el drculo de la comunidad, cualidades de 
un tipo determinado, cuya posesi6n fue importante para el desa
rrollo del capitalismo racional moderno, tal y como se mostr6 en 
el artfculo anterior. Y, para afirmarse en ese cfrculo, tenfa que 
probar permanentemente la posesi6n de estas cualidades, que cul
tivaba de modo constante y continuo. Pues, como dijimos en el 
artfculo anterior, dependfa de esta «prueba» tanto su bienaventu
ranza en el mas alla como toda su existencia social en este mun
do63. La experiencia muestra que no hay medio de formaci6n mas 
poderoso que esta necesidad de autoafirmaci6n entre compafieros, 
de modo que la disciplina etica continua e incesante de las sectas 
es a la disciplina autoritaria de las iglesias lo que el cultivo y la 
selecci6n racionales a la orden y el arresto. En este sentido, como 
en casi todos los demas, las sectas puritanas, en cuanto especfficos 
portadores de la ascesis intramundana, constituyen la antftesis mas 
consecuente -y en cierto sentido la unica antftesis consecuente
de la • instituci6n de gracia universalista que es la iglesia cat6lica. 
Los todopoderosos intereses individuales de la autoestima social 
los pusieron las sectas al servicio de esta formaci6n, y por tanto, las 
motivaciones individuales y los intereses propios y personales al 
servicio del mantenimiento y propagaci6n de la etica puritana 
«burguesa» y de sus consecuencias. Esto es lo absolutamente deci-

63 Repitamos que, en comparaci6n, la confesi6n cat6lica era un medio de des
carga de la fuene presi6n interior bajo Ja que se mantenfa de modo permanente 
al miembro de Ja secta en Jo referente a su conducta. No trataremos aquf de Ja 
medida en que determinadas comunidades religiosas de Ja Edad Media, onodoxas 
y heterodoxas, fueron los precedentes de estas denominaciones asceticas de! pro
testantismo. 
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sivo para la profundidad y la amplitud de su impacto. Pues, repita
moslo 64, no es la doctrina etica de una religi6n, sino aquella con
ducta etica que en ella se premia como consecuencia de la 
naturaleza y condici6n de sus bienes de salvaci6n, lo que en el 
sentido sociol6gico del termino constituye «su» especffico «ethos». 
Entre los puritanos, esta conducta fue un determinado modo, ra
cionalmente met6dico, de conducci6n de Ja vida que, bajo circuns
tancias dadas, allan6 el camino al «espfritu» del moderno capitalis
mo. Lo que se premiaba era la «prueba», ante Dias, en el sentido de 
asegurarse la salvaci6n, en todas las denominaciones puritanas, y 
ante los hombres, en el sentido de la autoafirmaci6n social, en el 
interior de las sectas puritanas. Ambas se completaron mutuamente 
en la producci6n de los mismos efectos: el de ayudar al nacimiento 
del «espfritu» del moderno capitalismo, a su ethos especffico, es 
decir, el ethos de la moderna burguesfa. En especial, la formaci6n 
ascetica de sectas y conventfculos, con su radical ruptura de los 
lazos patriarcales y autoritarios 65 y su peculiar interpretaci6n de la 
maxima de que se ha de obedecer mas a Dias q~e a los hombres, 
constituy6 uno de los mas importantes fundamentos hist6ricos del 
moderno «individualismo». 

Finalmente, es necesario un comentario de tipo comparativo 
para comprender la naturaleza de estas consecuencias eticas. En 
los gremios medievales es frecuente encontrar un control del nivel 
etico general de los miembros semejante al que ejercfa la discipli
na eclesial de las sectas asceticas protestantes 66 . Pero es evidente la 
inevitable diferencia en su ef ecto sobre el comportamiento econ6-
mico del individuo. EI gremio reunfa a compafi.eros de profesiön, y 
por tanto a competidores, y precisamente con la finalidad de limi
tar la competencia y el afän racional de lucro que la incitaba. 

64 Llamemos Ja atenci6n de nuevo, con insistencia, sobre este matiz, absoluta
mente decisivo en e1 primero de estos artfculos «La etica protestante ... » EI error 
fundamental de mis crfticos es precisamente el no haber reparado en ello. Nos 
encontraremos una situaci6n muy semejante cuando discutamos Ja relaci6n de la 
etica de! antiguo Israei con las eticas egipcia, babilonia y fenicia, muy semejantes 
a aquella en la doctrina. 

65 Sobre esto, cf., entre otras cosas, lo dicho anteriormente en las paginas 122 y 
ss. En Ja antigüedad judfa y en la cristiana, la formaci6n de comunidades actu6 en 
una misma direcci6n (dentro de Ja especificidad de cada religi6n). Entre los ju
dfos, como veremos, determin6 la desaparici6n de Ja importancia social de la 
estirpe, y en el cristianismo altomedioeval el efecto fue semejante. 

66 En sustituci6n de otros ejemplos, vease el Livre des metiers del prevot Etien
ne DE Bo11EAu, de 1268 (ed. Lespinasse y Bonnardot, en la Histoire generale de 
Paris, pp. 211, 8; 215, 4). 
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Educaba en las virtudes «burguesas», y, en un cierto sentido que no 
vamos a explicitar aquf, era portador del «racionalismo» burgues, 
pero en el sentido de una «estrategia de subsistencia» y del tradi
cionalismo, con las consabidas consecuencias practicas en tanto 
que regulaba la economfa. Las sectas, por el contrario, que no 
agrupaban compafieros de oficio tecnicamente cualificados, reclu
tados en base al aprendizaje o a relaciones familiares, sino compa
fieros de Je cualificados eticamente reclutados por selecci6n y dis
ciplina, controlaban y reglamentaban su modo de vida unicamente 
en el sentido de la rectitud formal y la ascesis met6dica, sin perse
guir una estrategia de subsistencia material obstaculizadora de la 
expansi6n del afän racional de lucro. El exito capitalista de un 
compafiero de gremio destrufa el espfritu gremial -tal y como 
sucedfa en Francia e Inglaterra-, y por ello se 16 condenaba. El 
exito capitalista de un hermano de secta, honradamente obtenido, 
era una demostraci6n de su merito y su estado de gracia, elevaba el 
prestigio y las posibilidades de proselitismo de la secta y, por todo 
ello, era bien acogido, como muestran las declaraciones antes cita
das. Muy a pesar suyo, la organizaci6n del trabajo libre en los 
gremios del occidente medieval, no fue solo, con toda seguridad; un 
obstaculo, sino tambien un estadio previo, probablemente impres
cindible, de la organizaci6n capitalista del trabajo67 . Pero, natural
mente, no podfan engendrar en si el. moderno ethos de la burgue
sfa capitalista. Pues solamente el estilo de vida met6dico de las 
sectas asceticas podfa legitimar y consagrar su impulso econ6mico 
«individualista». 

67 No podemos emprender ahora mismo el analisis de estas relaciones causa
les, un tanto enrevesadas. 
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III 
LA ETICA ECONÖMICA DE LAS RELIGIONES 

UNIVERSALES 

ENSAYOS DE SOCIOLOGfA COMPARADA 
DE LA RELIGIÖN 1 

INTRODUCCION 

Sin que ello implique valoraci6n, llamamos aquf «religiones 
universales» a aquellos cinco sistemas religiosos o religiosamente 
determinados de reglamentaci6n de la vida que han sabido agrupar 
en torno a sf multitudes de adeptos especialmente numerosas: la 
etica religiosa confuciana, hindu, budista, cristiana e islamica. 

1 Aparecido en el Archiv für Sozialwissenschaft de Jaffe, t. 41-46 (1915-19), en 
diversas entregas. Las partes primeras, invariadas, tal y como habfan sido escritas 
dos afios antes y lefdas a amigos. EI ingreso en el servicio hizo imposible entonces 
afiadirles el «aparato cientffico», tal y como estaba previsto. Para suplirlo se dan 
breves referencias a la literatura al principio de cada capftulo. Por la misma raz6n 
es muy distinta la profundidad con que se tratan las diversas materias. Si los 
artfculos se imprimieron entonces pese a todo, ello se debi6 a que parecfa imposi-"' 
ble retbrnar a las viejas secuencias de pensamiento despues que acab6 la guerra, 
que para todos signific6 una epoca en su vida. Tambien estaban destinados los 
artfculos, secundariamente, a aparecer simultaneamente con el tratado sobre «Eco
nomfa y sociedad» contenido en el Esbozo de economfa social, para que sirvieran 
de interpretaci6n y complemento al capftulo sobre sociologfa de la religi6n (y 
tambien para ser interpretados mediante este en muchos puntos). Pero tambien 
en su estado de entonces parecfan poder servir a este fin. En el futuro, es seguro 
que los trabajos de otros presentaran mucho mejor de lo que yo hubiera podido lo 
que se ha perdido por el forzoso caracter esquematico y por el desigual detalle de 
las exposiciones. Pues ni siquiera en su forma ultima y terminada hubieran podido 
pretender ser «concluyentes» en ningun sentido los artfculos en los que el autor 
ha dependido de fuentes traducidas. Sin embargo, puede que tambien en su forma 
actual sean utiles para complementar la problematica de la sociologfa de la reli
gi6n e incluso, aquf y alla, la de la sociologfa econ6mica, en algunos puntos. En 
esta edici6n comple.t:i, he intentado corregir algunos pcqucfios descuidos, y, aute 
todo, mejorar las exposiciones incompletas, sobre todo la referente a China, en la 
medida en que ello es posible al no especialista dado el estado de las fuentes; 
tambien he completado algo las citas de fuentes. 
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Corno sexta religi6n que vamos a considerar se an.ade a estas el 
judafsmo, tanto porque contiene presupuestos hist6ricos decisivos 
para cualquier comprensi6n de las das nombradas en ultimo lugar, 
como por su importancia hist6rica propia, en parte real y en parte 
pretendida, pero muy estudiada en los tiempos mas recientes, para 
el desarrollo de la etica econ6mica moderna del Occidente. Se 
hara menci6n de otras religiones solo en la medida en que sea 
imprescindible para la contextualizaci6n hist6rica. Por lo que res
pecta al cristianismo, remitimos a los artfculos aparecidos con ante
rioridad, que preceden en esta colecci6n, cuyo conocimiento se 
supone al lector. Espero que en el curso de la propia exposici6n 
resulte cada vez mas claro lo que <lebe entenderse por «etica eco
n6mica» de una religi6n. Lo que importa no es la teorfa etica de los 
compendios teol6gicos, que solo sirve como un medio para su 
conocimiento (muy importante en ciertas circunstancias), sino los 
estimulos practicos para la acci6n fundamentados en las implica
ciones psicol6gicas y pragmaticas de las religiones. Por esquemati
ca que sea la exposici6n que sigue, dejara sin embargo en eviden
cia cuan complicada suele ser la estructura de una etica econ6mica 
concreta y cuan multifaceticos sus condicionamientos. Ademas, 
tambien mostraremos que formas de organizacion econ6mica y 
exteriormente semejantes son compatibles con eticas economicas 
muy diferentes, mostrando efectos historicos muy distintos segun 
su peculiaridad propia. Una etica economica no es una mera «fun
cion» de las formas de organizacion economicas, del mismo modo 
que, a la inversa, tampoco estas estan determinadas unfvocamente 
por aquella. Ninguna etica economica ha tenido jamas determinan
tes cxclusivamente religiosos. Todas poseen, por supuesto, una 
legalidad propia, determinada en altfsimo grado por datos histori
cos y de geograffa economica, autonoma frente a cualesquiera po
siciones del hombre ante el mundo condicionadas por motivos 
religiosos u otros motivos (en este sentido) «interiores». Pero no 
por ello es menos cierto que la determinacion religiosa del modo 
de vida se cuenta como uno -notese bien, solo uno- de los 
determinantes de la etica economica. Por supuesto, aquella se en
cuentra profundamente influida, a su vez, por factores economicos 
y polfticos en el interior de lfmites geograficos, polfticos, sociales 
y nacionales dados. Serfa una tarea interminable la de exponer 
estas dependencias en todas sus particularidades. En nuestra expo
sicion, por consiguiente, solo puede tratarse del intento de aislar 
los elementos decisivos del modo de vida de aquellas capas socia
les que han ejercido una influencia mas fuerte y determinante so-
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bre la etica practica de cada religion, habiendole imprimido sus 
rasgos caracterfsticos, lo que aquf significa aquellos que la diferen
cian de otras y al mismo tiempo son importantes para su etica 
economica. No es cierto en absoluto que tenga que tratarse siem
pre de un solo estrato. En el transcurso de la historia, pueden 
tambien cambiar los estratos decisivos. Tampoco es nunca exclusi
va la influencia de un estrato singular. Pero la mayor parte de las 
veces, pueden indicarse para cada una de las religiones estratos 
cuyo modo de vida ha tenido una importancia al menos primor
dial. Anticipemos algunos ejemplos. El confucianismo fue la etica 
estamental de un cuerpo de prebendados de formacion literaria y 
de un racionalismo secular. No contaba quien no pertenecfa a este 
estrato educado. La etica estamental religiosa (o si se quiere, irreli
giosa) de este estrato ha dererminado el modo de vida chino mu
cho mas alla de sf. El hinduismo mas antiguo, por el contrario, tuvo 
sus representantes en una casta hereditaria de eruditos literarios, 
que, no poseyendo cargo alguno, constitufan una especie de pasto
res rituales de los individuos y de las comunidades, y que impri
mieron su sello sobre el orden social en cuanto sirvieron de pun
tos fijos de referencia a la organizacion estamental. Solo los 
brahmanes formados vedicamente constitufan, en cuanto portado
res de la tradicion, el estamento religiosamente perfecto. Solo mas 
tarde aparecio un estamento de ascetas no brahmanicos en compe
tencia con ellos; aun mas tarde, en la Edad Media india, aparece en 
el hinduismo la religiosidad de redentor de las capas inferiores, 
fervorosa y sacramental, con sus mistagogos plebeyos. El budismo 
fue propagado por monjes mendicantes, rigurosamente contem
plativos, enemigos del mundo, itinerantes y apatridas. Solo ellos 
eran miembros de la comunidad en sentido pleno, no siendo los 
demas sino laicos religiosamente inferiores: objetos, no sujetos de 
la religiosidad. En sus primeros tiempos, el Islam fue una religion 
de guerreros conquistadores, una orden de caballerfa de discipli
nados soldados de la fe, aunque sin la ascesis sexual de sus repli
cas cristianas en los tiempos de las Cruzadas. Pero en la Edad 
Media islamica, el sufismo mfstico-contemplativo, bajo la direccion 
de tecnicos plebeyos de la orgiastica, junto con las hermandades 
de pequefios burgueses a que dio lugar, semejantes a los terciarios 
cristianos solo que con un desarrollo mucho mas universal, los 
igualo, al menos, en importancia. El judafsmo era, desde el exilio, 
la religi6n de un «pueblo paria» civil ( veremos mas adelante cual 
es el significado preciso de esta expresion), y, en la Edad Media, 
cayo bajo la direccion de una capa peculiar de intelectuales, de 
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formaci6n literaria y ritual, representantes de una inteligencia pe
quefio-burguesa, racionalista y cada vez mas proletaroide. Final
mente, el cristianismo comenz6 su existencia como una doctdna 
de aprendices de artesano itinerantes. Fue, y sigui6 siendolo, una 
religi6n total y especfficamente urbana, y ante todo burguesa, en 
todas las epocas de su auge interno y externo, tanto en la Antigüe
dad como en la Edad Media y en el puritanismo. Su principal esce:
nario lo ha constituido la ciudad occidental, unica entre las ciuda
des del mundo, y la civilidad, en el sentido en que s6lo se ha dado 
en Occidente, tanto en los tiempos de la antigua piedad comum\l 
pneumatica como en los de las 6rdenes mendicantes de la alta 
Edad Media y en el de las sectas de la epoca de la Reforma, inclu
yendo el pietismo y el metodismo. 

Pues bien, la tesis de las consideraciones que siguen no es en 
modo alguno que la peculiaridad de una religiosidad sea una sim
ple o mera funci6n de la situaci6n social de aquel estrato que 
repre~enta su sujeto caracterfstico; ni siquiera que represente su 
«ideologfa» o que sea un «reflejo» de sus intereses materiales o 
ideales. Muy al contrario, apenas serfa posible una incomprensi6n 
mas profunda que esta de nuestro punto de vista. Por arraigadas 
que hayan sido en casos particulares las influencias sociales, polfti
cas y econ6micas sobre las eticas religiosas, sin embargo, su sello 
caracterfstico lo reciben siempre estas, en primer termino, de fuen
tes religiosas. En primer lugar, el contenido de su evangelio y de 
sus promisiones. Y aunque no sea raro que estas hayan sido rein
terpretadas radicalmente ya en la generaci6n siguiente para adap
tarlas a las necesidades de la comunidad, sin embargo estas necesi
dades suelen scr, normalmente, a su vez, primariamente religiosas. 
S6lo en segundo lugar pueden tener eficacia otras esferas de inte
reses, a menudo, por supuesto, muy intensa, y a veces decisiva. 
Nos acabaremos por convencer de que, ciertamente, el modo de 
vida de las capas sociales decisivas suele tener una influencia pro
funda en toda religi6n, pero que tambien, por otra parte, el tipo de 
una religi6n, una vez acunado, suele ejercer un influjo muy intenso 
sobre el modo de vida de capas muy heterogeneas. 

De formas variadas, se ha intentado interpretar la conexi6n en
tre la etica religiosa y la situaci6n de intereses de tal modo que la 
primera apareciera unicamente como una «funci6n» de la ultima; y 
no solamente en el sentido del llamado materialismo hist6rico 
(que no comentaremos aquf), sino tambien en un sentido pura
mente psicol6gico. 

Puede derivarse una vinculaci6n de dase de la etica religiosa, 

236 



muy gelileral y en cierto modo abstracta, a partir de la teorfa del 
«resentimiento», famosa desde el brillante ensayo de F. Nietzsche y 
tratada con ingenio desde entonces por los psic6logos. Corno es 
sabido, esta teorfa considera que la glorificaci6n etica de la compa
si6n y de la hermandad es una «sublevaci6n de esclavos», de los 
desfavorecidos por la naturaleza o por el destino, y, en consecuen
cia, que la etica del «deben> es un producto de los sentimientos de 
venganza, «reprimidos» por impotentes, de la canalla condenada al 
trabajo y a la adquisici6n de dinero contra el modo de vida de un 
estamento sefiorial que vive libre de deberes; si esto fuera asf, es 
evidente que nos encontrarfamos ante una soluci6n muy simple a 
los mas importantes problemas de la tipologfa de la etica religiosa. 
Ahora bien, la cautela en la evaluaci6n de su influencia para la etica 
social ha de ser tan grande como feliz y fructffero fue el descubri
miento de la importancia psicol6gica del resentimiento en sf. 

Mas tarde tendremos frecuente ocasi6n de discutir sobre los 
motivos que determinaron, en cuanto tales, los diversos modos de 
«racionalizaci6n» etica de la conducta. La racionalizaci6n no suele 
tener absolutamente nada que ver con el resentimiento. Par lo que 
se refiere a la valoraci6n del sufrimiento en las eticas religiosas, no 
hay duda de que se ha visto sometida a una evoluci6n tfpica que, 
bien entendida, otorga una cierta justificaci6n a la teorfa que 
Nietzsche formul6 por vez primera. La primitiva actitud ante el 
sufrimiento se manifiesta plasticamente, ante todo, en el trato que 
recibfan, durante las fiestas religiosas de la comunidad, aquellos 
en los que se cebaba la enfermedad o cualesquiera otras desgracias 
duraderas. Quienes padecfan un sufrimiento duradero por luto, 
enfermedad o cualquier otra desgracia eran considerados, segun la 
especie de esta, o como posefdos por un demonio o como castiga
dos por la c6lera de un dios al que habfan ofendido. Para la comu
nidad de culto podfa tener consecuencias desventajosas el tolerarlos 
en su seno. En todo caso, no les estaba permitido tomar parte en 
los sacrificios y banquetes rituales. Pues su presencia no alegraba a 
los dioses y podfa excitar su c6lera. Solo los venturosos tenfan sitio 
en los banquetes sacrificiales, incluso en la epoca del sitio de Jeru
salen. 

Al· tratar el sufrimiento como sfntoma del odio divino y de la 
culpa secreta, la religi6n satisfacfa psicol6gicamente una necesidad 
muy general. EI afortunado se contenta rara vez con el hecho de la 
posesi6n de su fortuna. Sieme, ademäs, la necesidad de tener dere
cho a ella. Quiere convencerse de que la ha «merecido», sobre 
todo en comparaci6n con los demas. Y quiere tambien, por consi-
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guiente, poder creer que a los menos dichosos tambien les aconte
ce unicamente lo que se merecen cuando no poseen la misma 
dicha que el. La felicidad quiere ser «legftima». Si con esta expre
si6n general, «felicidad», significamos todos los bienes del honor, 
el poder, la posesi6n y el goce, estamos ante la f6rmula mas uni
versal de aquel servicio de legitimaci6n que la religi6n tenfa que 
prestar al interes interno y externo de todos los poderosos, posee
dores, vencedores, sanos, o brevemente, felices: la teodicea de la 
felicidad. Esta teodicea esta anclada en s6lidas necesidades («fari
saicas») de los hombres, y por ello es fäcilmente comprensible, 
aun cuando no se haya prestado suficiente atenci6n a su eficacia. 
, En cambio, son mas complicados los senderos que condujeron 
a la inversi6n de este punto de vista, es decir, a la glorificaci6n 
religiosa del sufrimiento. Una causa primaria fue la experiencia de 
que mediante multiples tipos de mortificaciones y abstinencias, 
tanto de la alimentaci6n normal como del suefio y las relaciones 
sexuales, podfa despertarse, o al menos favorecerse, el carisma de 
los estados extaticos, visionarios, histericos y dcmas estados ex
traordinarios que se valoraban como «sagrados», y cuya producci6n 
constituy6, por consiguiente, el objeto del ascetismo magico. El 
prestigio de estas mortificaciones fue consecuencia de la idea de 
que determinados tipos de sufrimientos y estados anormales pro
vocados por la mortificaci6n constitufan caminos para el logro de 
fuerzas magicas sobrehumanas. En sentido identico actuaron los 
antiguos preceptores de los tabues y las abstinencias destinadas a 
mantener la pureza en el culto, que eran producto de la creencia 
en demonios. A todo esto se afiadi6 luego, como elemento nuevo 
e· independiente, el desarrollo de los cultos de «redenci6n», que 
adoptaron una posici6n fundamentalmente nueva frente al sufri
miento individual. El primitivo culto de la comunidad y, sobre 
todo, el de las comunidades polfticas, exclufa todos los intereses 
individuales. El dios tribal, el dios local, el dios de la ciudad y del 
imperio, se cuidaba unicamente de intereses que incumbfan a la 
totalidad: la lluvia y el sol, la caza, la victoria sobre los enemigos. 
De ahf, que fuera la totalidad como tal la que se dirigfa a el en el 
culto comunitario. Para la prevenci6n y cura de los males que le 
afectaban como individuo, sobre todo de la enfermedad, este no se 
dirigfa al culto de la comunidad, sino que, en cuanto individuo, se 
dirigfa al mago, el mas antiguo de los «pastores individuales de 
almas». El prestigio de algunos magos, y de los espfritus o dioses 
en cuyo nombre obraban sus prodigios, les procur6 una clientela 
indiferente de su filiaci6n local o tribal, y esto condujo, bajo cir-
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cunstancias favorables, a la formaci6n de «comunidades» indepen
dientes de las asociaciones etnicas. Muchos «misterios», aunque no 
todos, siguieron este curso. Su promesa era la salvaci6n del indivi
duo, en cuanto individuo, de la enfermedad, la pobreza y todo tipo 
de necesidad y peligro. Asf fue como el mago se transform6 en 
mistagogo: se desarrollaron dinastfas hereditarias u organizaciones 
de personal adiestrado, con un jefe nombrado segun unas u otras 
reglas; este jefe podfa ser tenido o como reencarnaci6n de un ser 
sobrenatural, o, simplemente, como anunciador y agente de su 
dios, como profeta. De este modo, se originaron celebraciones 
religiosas comunitarias que se ocupaban del «sufrimiento» indivi
dual en cuanto tal, y de su «redenci6n». Naturalmente, el evangelio 
y la promesa se dirigieron justamente a las masas de aquellos que 
estaban necesitados de redenci6n. Estas masas y sus intereses se 
situaron en el centro de la actividad profesional del «pastor de 
almas», que, propiamente, sorge justamente con esto. La actividad 
propia de magos y sacerdotes pas6 ahora a ser la de determinar las 
culpas de las que provenfa el sufrimiento, la confesi6n de los «pe
cados», que en principio serfan faltas contra los mandamientos ri
tuales, y el consejo de la conducta apropiada para borrarlos. De 
este modo, sus intereses ideales y materiales pudieron irse ponien
do en la practica al servicio de motivos especfficamente plebeyos. 
Un paso mas en esta direcci6n supuso el que de todo esto surgiera 
una religiosidad de «salvador» bajo la presi6n de desgracias tfpicas 
y eternamente recurrentes. Esta religiosidad presuponfa el mito de 
un redentor, es decir, una consideraci6n al menos relativamente 
racional del mundo, cuyo objeto mas importante lo constitufa, a su 
vez, el sufrimiento. Su punto de arranque estuvo con frecuencia en 
la primitiva mitologfa de la naturaleza. Los espfritus que goberna
ban el ir y venir de la vegetaci6n y el curso de los astros asociados 
con las estaciones se convirtieron en los representantes favoritos 
del mito del dios que sufrfa, morfa y resucitaba y que garantizaba 
tambien a los hombres en su miseria el retorno de la felicidad 
inmanente o la seguridad de la trascendencia. Tambien se convir
tieron en objeto de un fervoroso culto de salvador figuras de las 
sagas heroicas incorporadas a las tradiciones populares, a las que, 
como Krishna en la India, se dotaba de mitos de infancia, amor y 
guerra. Un pueblo polfticamente oprimido, como el de los israeli
tas, aplic6 primeramente el nombre de salvador ( moschuach) a los 
liberadores de la postraci6n polftica (Gedeön, Jefte) en la tradi
ci6n de las sagas heroicas, definiendo a su imagen las promesas 
«mesianicas». Fue en este pueblo, y con tan gran consecuencia solo 
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en el, donde, en condiciones muy particulares, el sufrimiento de 
una comunidad nacional, y no el del individuo, se convirti6 en 
objeto de las esperanzas de redenci6n religiosa. La regla ha sido 
que el salvador tuviera al mismo tiempo caracter individual y uni
versal, de modo que estuviera listo a garantizar la salvaci6n de! 
individuo y de todo individuo que se dirigiera a el. 

La figura de! salvador podfa ser de muy distinto caracter. En la 
forma tardfa de la religi6n zoroastrica, con sus numerosas abstrac
ciones, una figura puramente construida asumi6 en Ja economfa de 
la salvaci6n el papel de mediador y liberador. Tambien ha sucedi
do que, a Ja inversa, una persona hist6rica, legitimada por sus pro
digios y por sus reapariciones visionarias, haya sido elevada a la 
categorfa de salvador. Lo determinante para que se realizara una u 
otra de posibilidades tan distintas fueron factores puramente hist6-
ricos. 

Pero casi siempre, las esperanzas de salvaci6n dieron lugar a 
algun tipo de teodicea del sufrimiento. 

En un primer momento, ciertamente, las promesas de las reli
giones de redenci6n no se vincularon con requisitos eticos, sino 
rituales, como, por ejemplo, las ventajas inmanentes y trascenden
tes de los misterios eleusinos se vincularon a Ja pureza ritual y a Ja 
asistenci.a a sus misterios. Pero el papel cada vez mas relevante 
que, al aumentar Ja importancia del derecho, jugaron los dioses 
particulares protectores del procedimiento jurfdico, atribuy6 a es
tos Ja tarea de proteger el orden tradicional, castigando lo injusto y 
premiando lo justo. Allf donde una profecfa influfa decisivamente 
en Ja evoluci6n religiosa, no podfa ocurrir sino que se atribuyeran 
las desgracias de todo tipo a los «pecados», pero no en cuanto 
transgresiones magicas, sino sobre todo en cuanto falta de fe en el 
profeta y en sus mandamientos. Por lo general, el profeta mismo 
no era en absoluto descendiente o representante de las clases opri
midas. Veremos que es mas bien lo contrario lo que constituye casi 
una regla. Tampoco el contenido de su doctrina solfa proceder 
predominantemente de! cfrculo de representaciones de estas cla
ses. Pero, en todo caso, no eran por regla general los dichosos, 
ricos o poderosos los que necesitaban de un redentor y de sus 
profetas, sino los oprimidos o, al menos, los amenazados por Ja 
desgracia. De ahf que una religiosidad de salvador profeticamente 
anunciada pudiera en la gran mayorfa de los casos encontrar asien
to permanente entre las clases socialmente menos favorecidas, sus
tituyendo totalmente a Ja magia o constituyendo su complemento 
racional. Y cuando las promesas de! profeta o de! salvador mismo 
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no satisfacfan suficientemente las necesidades de los socialmente 
desfavorecidos se desarrollaba entre ellos, con gran regularidad, 
una segunda religiosidad de salvaci6n de las masas, por debajo de 
la doctrina oficial. En el mito del salvador se encuentra prefigurada 
de forma embrionaria una concepci6n racional del mundo sobre la 
que, en consecuencia, recae regularmente la tarea de crear una 
teodicea racional de la desgracia. Pero, al mismo tiempo, otorg6 
muchas veces al sufrimiento como tal un valor positivo que, origi
nariamente, le era totalmente extrafio. 

EI sufrimiento voluntario, infligido mediante la automortifica
ci6n, habfa cambiado ya de sentido con el desarrollo de las divini
dades eticas, que castigan y recompensan. Primitivamente la auto
mortificaci6n, como fuente de estados carismaticos, servfa para 
aumentar el poder de las förmulas magicas sobre los espfritus; las 
oraciones y las prescripciones crfticas de abstinencia mantuvieron 
este caracter aun despues de que las förmulas magicas de coerci6n 
sobre los espfritus se transformaran en suplicas dirigidas a un dios. 
A esto se afiadi6 la mortificaci6n expiatoria en cuanto medio de 
aplacar por el arrepentimiento la c6lera de los dioses y evitar me
diante el propio castigo los castigos merecidos. Tambien las nume
rosas abstinencias que acompafiaban el luto (con particular clari
dad en China), en un principio orientadas a la prevenci6n de la 
envidia y la c6lera del difunto, se transfirieron sin dificultad a las 
relaciones con los dioses correspondientes, haciendo aparecer la 
automortificaci6n y, finalmente, incluso el mero hecho de la des
gracia involuntaria como mas agradable a los dioses que el disfrute 
despreocupado de los bienes de la tierra, que hacfa a los gozadores 
mas inaccesibles a la influencia del profeta o sacerdote. 

En determinadas circunstancias, el poder de estos factores sin
gulares experiment6 gran incremento debido a la necesidad, de 
urgencia paralela a la creciente racionalidad del concepto del 
mundo, de un «sentido» etico de la distribuci6n de los bienes entre 
los hombres. Al aumentar la racionalidad del punto de vista etico
religioso e irse eliminando las primitivas ideas magicas, la teodicea 
tropez6 en este tema con dificultades crecientes. La desgracia indi
vidual «inmerecida» era demasiado frecuente. No solamente desde 
el punto de vista de una «moral de esclavos», sino tambien segun 
las propias pautas del estrato dominante, era demasiada la frecuen
cia con que no les iba mejor a los mejores, sino a los «peores». 
Corno explicaciones del sufrimiento y de la injusticia aparecieron 
los pecados cometidos por el individuo en una vida anterior (mi
graci6n de las almas), o la culpa de los antepasados, que se paga 
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hasta la tercera y la cuarta generaci6n, o, en un sentido mas de 
principio, la podredumbre de todo lo creado en cuanto tal; como 
promesas de compensaci6n se ofrecieron las esperanzas en una 
vida futura mejor, ya en este mundo para el individuo (migraci6n 
de las almas) o para sus sucesores (reino mesianico), ya en el mas 
alla (parafso). De modo semejante, la idea metaffsica de Dias y del 
Mundo producida por la inerradicable necesidad de una teodicea 
solo permitfa la creaci6n de pocos (en total, segün veremos, tres) 
sistemas de pensamiento que dieran respuestas racionalmente sa
tisfactorias a la cuesti6n del fundamento de la incongruencia entre 
el destino y el merito: la doctrina india del Karma, el dualismo zo
roastrico y el decreto de predestinaci6n del Deus Absconditus. Sin 
embargo, estas soluciones, racionalmente las mas acabadas, apare
cen en forma pura solo de modo totalmente excepcional. 

La necesidad racional de una teodicea del sufrimiento, incluida 
la muerte, ha tenido consecuencias extraordinariamente podero
sas. Ha configurado abiertamente importantes rasgos de religiones 
como el hinduismo, el zoroastrismo, el judafsmo, y, en cierta mc
dida, el cristianismo paulino y el posterior. Todavfa en 1906, solo 
una minorfa de un numero considerable de proletarios contest6 a 
la pregunta por el motivo de su falta de fe religiosa aduciendo 
conclusiones derivadas de las teorfas de las modernas ciencias na
turales; la mayorfa se refiri6 a la injusticia del orden de este mun
do, con toda seguridad creyendo en ia compensaci6n revoluciona
ria inmanente. 

La teodicea del sufrimiento pudo tener un matiz de resenti
miento. Pero la necesidad de una reparaci6n de la insuficiencia del 
dcstino en este mundo, no solamente no tom6 siempre este matiz 
como rasgo fundamental y decisivo, sino que no lo adopt6 ni una 
vez de modo regular. Es innegable la enorme cercanfa a la necesi
dad de venganza de la creencia de que a los injustos les va bien en 
este mundo precisamente porque les esta reservado el infierno en 
el otro, mientras que a los piadosos les esta reservada la felicidad 
eterna, teniendo por ello estos que pagar en este mundo por los 
pecados que ocasionalmente comentan. Pero no es diffcil conven
cerse de que incluso esta idea, que aparece de cuando en cuando, 
no esta condicionada en absoluto por el resentimiento, y de que, 
sobre todo, en modo alguno es siempre el producto de estratos 
socialmente oprimidos. Corno veremos, han existido pocas religio
sidades determinadas en sus rasgos esenciales por el resentimien
to, y s6lo una que sea un ejemplo completamente caracterfstico. Lo 
unico cierto en todo caso es que el resentimiento podfa ganar en 
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cualquier parte (a menudo lo hizo) importancia como un factor 
mas, al lado de otros, en el racionalismo, religiosamente determi
nado, de las clases socialmente desfavorecidas. Y que, incluso en 
este caso, su importancia ha sido muy distinta, y a menudo despre
ciable, segun la naturaleza de las promesas de cada religi6n. Serfa 
de todo punto incorrecto, por consiguiente, pretender derivar la 
«ascesis» de modo general de estas fuentes. La desconfianza hacia 

• la riqueza y el poder que aparecen de forma regular en las religio
nes de salvaci6n propiamente dichas tuvo ante todo su fundamento 
natural en la experiencia de los salvadores, profetas y sacerdotes 
de que los estratos favorecidos y «hartos» en este mundo solfan 
sentir en grado muy pequefio la necesidad de una salvaci6n, cual
quiera que fuera el caracter de esta, y eran por esto menos «piado
sos» en el sentido de sus religiones, mientras que la etica religiosa 
racional encontraba terreno abonado precisamente en la situaci6n 
espiritual de las capas socialmente desfavorecidas. Los estratos que 
se encuentran en posesi6n segura del poder y el honor sociales 
suelen construir su legitimaci6n estamental sobre una cualidad es
pecial que les es inherente, la mayor parte de las veces la de la 
sangre; su ser, real o supuesto, es aquello de que se alimenta el 
sentimiento de su dignidad. En cambio, los estratos socialmente 
oprimidos, o cuya valoraci6n estamental es negativa, o al menos no 
positiva, alimentan el sentimiento de su dignidad, normalmente, 
en la fe en una «misi6n» particular a ellos confiada. Su deber, o su 
realizaci6n funcional, es lo que garantiza o constituye para ellos 
su propio valor, que, de este modo, se retrotrae a un mas alla de 
ellos mismos, a una «tarea» impuesta a ellos por Dios. Este solo 
estado de cosas constituye de por sf una fuente del poder de atrac
ci6n de las profecfas eticas entre los socialmente desfavorecidos, 
sin necesidad de que el resentimiento actue como palanca. Es per
fectamente suficiente el interes racional en la compensaci6n mate
riale ideal por sf misma. No cabe duda alguna de que, ademas, la 
propaganda de los profetas y los sacerdotes, intencionadamente o 
no, ha puesto a su servicio el resentimiento de las masas; pero esto 
no es en absoluto un fen6meno universal. En primer lugar, porque 
este poder esencialmente negativo no fue jamas, por lo que sabe
mos, la fuente de aquellas concepciones esencialmente metaffsicas 
que prestan su caracter propio a todas las religiones de salvaci6n. 
Y, en segundo lu:gar, porque la especffica promesa de una religi6n 
nunca fue, hablando en geueral, ni necesaria ni siquiera predomi
nantemente un mero portavoz de un interes de clase, fuera de tipo 
externo o de tipo interior. Abandonadas a sf mismas, las masas no 
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se desprendieron, como veremos, del solido primitivismo de la 
magia mas que cuando una profecia las introdujo, con determina
das promesas, en un movimiento religioso de caracter etico. Por lo 
demas, lo especifico de los grandes sistemas etico-religiosos ha 
estado determinado en mucha mayor medida por condiciones so
ciales individuales que por la mera oposicion entre estratos domi
nantes y dominados. 

Con el fin de ahorrarnos repeticiones, adelantaremos todavfa aquf 
algunos comentarios sobre estas relaciones. Para el investigador 
empfrico, los bienes de salvacion, tan distintos entre sf, que las 
religiones prometfan y ofrecfan no son en absoluto, y ni siquiera 
preferentemente, algo que haya que entender como «trascenden
te». Y no ya porque no toda religion, y tampoco toda religion uni
versal, conociera un mas alla como lugar de determinadas prome
sas. Con la excepcion solo parcial del cristianismo y de otras pocas 
confesiones especificamente asceticas, los bienes de salvacion de 
todas las religiones, primitivas y cultivadas, profeticas y no profeti
cas, fueron mas bien s6lidamente inmanentes: salud, longevidad, 
riqueza, eran las promesas de la religion china, vedica, zoroastrica, 
del antiguo judafsmo y del islamismo, exactamente del mismo 
modo que lo fueron las de las religiones fenicia, egipcia, babilonia 
y germanica antigua, y como lo son las promesas del hinduismo y 
del budismo para los laicos piadosos. Solo los virtuosos de la reli
gion, el asceta, el monje, el sufi, el derviche, persegufan un bien 
<le salvacion «extramundano», en comparacion con los mas consis
tentes bienes intramundanos. Y ni siquiera este bien de salvacion 
extramundano era en modo alguno solo trascendente. Ni siquiera 
allf donde se crefa a sf mismo tal. Psicologicamente considerado, 
era mas bien el habito presente, inmanente, lo que tenfa una im
portancia primaria para el que buscaba la salvacion. Entre los bie
nes de la religiosidad ascetica puritana, Ja certitudo salutis, el esta
do de gracia inamisible en el sentimiento de la «comprobacion» 
era el unico bien de salvacion psicologicamente aprehensible. El 
sentimiento acosmico de amor del monje budista seguro de su 
entrada en el nirvana; el bhakti (ardor amoroso por la posesion de 
Dios) o el extasis apatico del hindu piadoso; el extasis orgiastico 
del Chlyst en el Radienie y el derviche danzante, el poseer y el ser 
posefdo por Dios, el amor a Maria y al Salvador, el culto jesuita al 
coraz6n de Jesus, la meditacion quietista, la ternura pietista por el 
nifio Jesus y el «agua de su herida», las orgfas sexuales y semisexua
les del amor a Krishna, las refinadas cenas rituales de los Vallabha
charis, el onanismo ritual gnostico, las diversas formas de unio 

244 



mystica y de inmersion contemplativa en el Todo; todos estos esta
dos, indudablemente, se buscaban principalmente en virtud de los 
sentimientos que en si mismos susurraban inmediatamente en el 
creyente. En este sentido, son perfectamente identicos al delirio 
alcoholico religioso producido en el culto de Dionisos o en el 
Soma, a las orgfas carnales del totemismo, a los banquetes canfba
les, al antiguo uso religioso del hachis, el opio y la nicotina, y a 
todas las especies de embriaguez magica en general. Si se las tenfa 
como especfficamente sagradas y divinas era por su no cotidianei
dad psfquica y por el valor intrfnseco de los respectivos estados. 
Aun cuando fueran las religiones racionalizadas las que primera
mente introdujeron una significacion metaffsica en aquellas accio
nes especfficamente religiosas, ademas de la apropiacion inmedia
ta del bien de salvacion, sublimando asf la orgfa en «sacramento», 
esto no significa que ni siquiera la orgfa mas primitiva careciera 
completamente de sentido. Ocurrfa que este sentido era de carac
ter puramente magicQ-animista y carecfa, o la tenfa solo de modo 
muy incipiente, de referencia a una pragmatica de salvacion uni
versal y cosmica, propia de todo racionalismo religioso. Pero aun 
entonces, sin embargo, era natural que el bien de salvacion conti
nuara teniendo para el pfo, primariamente y ante todo, el caracter 
de algo psicologicamente presente. Es decir, el bien de salvaci6n 
consistfa ante todo en un estado, en un habito emocional desperta
do de modo inmediato por el acta especfficamente religioso ( o 
magico), por la ascesis metodica o la contemplacion. 

Por su propio sentido, y por su propio caracter externo, este 
estado solo podfa tener, en cuanto habito extraordinario, un carac
ter transitorio. Asf fue al principio en todas partes. La unica separa
cion entre los estados «religiosos» y los «profanos» es la del caracter 
extraordinario de los primeros. Pero tambien es posible aspirar a 
un estado especial logrado por medios religiosos como si se tratara 
de un «estado de salvacion» permanente en sus consecuencias, que 
abarcara al hombre entero y a su destino. La transicion fue fluida. 
De las dos concepciones mas altas de las doctrinas de salvacion 
religiosamente sublimadas, el «renacimiento» y la «redencion», el 
renacimiento era una nocion magica antiqufsima. Significaba la ad
quisicion de un alma nueva mediante el acta orgiastico o mediante 
la ascesis planificada. Se la adquirfa pasajeramente en el extasis, 
pero tambien podfa buscarsela como habito permanente, y alcan
zarsela por los medios de la ascesis m:igica. El joven que querfa 
entrar como heroe en la comunidad de los guerreros, o que querfa 
participar en las danzas y orgfas magicas como miembro de la eo-
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munidad de culto, o que querfa tener comunidad con los dioses en 
el banquete ritual, tenfa que tener un alma nueva. De ahf que sean 
antiqufsimas las ascesis de los heroes y los magos, la iniciaci6n de 
los j6venes y los usos del renacimiento sacramental en los transitos 
importantes de la vida privada y comunitaria. Lo diferente, ade
mas de los medios empleados, eran sobre todo los objetivos de 
estas acciones, la respuesta a la pregunta de «a que» se habfa de 
renacer. 

Los diversos estados religiosos o magicos que han impreso psi
col6gicamente su sello sobre una religi6n pueden sistematizarse 
desde los mas variados puntos de vista. No es este el lugar de 
emprender un intento semejante. Lo que aquf nos interesa, conec
tando cqn lo dicho mas arriba, es indicar, de un modo totalmente 
general, que el tipo de estado inmanente de bienaventuranza o 
renacimiento a que una religi6n aspira como bien supremo tiene 
que ser necesariamente distinto, evidentemente, segun el caracter 
del estrato que constituya el sujeto mas importante de la religiosi
dad en cuesti6n. Las clases de caballeros belicosos, los campcsi
nos, los negociantes, los intelectuales literariamente educados, 
muestran en este aspecto, como es natural, tendencias diferentes, 
que por sf solas, como se mostrara, estan bien lejos de determinar 
unfvocamente el caracter psicol6gico de la religi6n, pero que, sin 
embargo, han influido en el de modo perdurable. Par cierto, que 
la contraposici6n entre los das primeros estratos y los dos ultimos 
se revela como extraordinariamente importante. Pues de los das 
ultimos, los intelectuales y los negociantes (comerciantes, artesa
nos) fueron (los unos siempre, los otros a veces) sujetos de un 
racionalismo, mas te6rico en el primer caso, mas practico en el 
segundo, configurado de los modos mas diversos, pero que solfa 
tener un influjo importante sobre la actitud religiosa. De la mayor 
importancia ha sido, ante todo, el caracter propio de las capas inte
lectuales. En nuestros dfas es totalmente indiferente para el desa
rrollo religioso el que nuestros modernos intelectuales sientan la 
necesidad de gozar tambien como «vivencia» de un estado «religio
so», al lado de todo tipo de sensaciones, en cierto modo para equi
par su interior con un mobiliario de estilo de antigüedad garantiza
da: nunca todavfa ha surgido una renovaci6n religiosa de una 
fuente tal; en cambio, la peculiaridad de las capas intelectuales fue 
en el pasado de enorme importancia para las religiones. Su obra 
consisti6 principalmente en sublimar la posesi6n de la salvaci6n 
religiosa en fe en la «redenci6n». La idea de redenci6n es en sf 
antiqufsima, si por redenci6n se entiende la liberaci6n de la des-
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gracia, el hambre, la sequfa, la enfermedad, y, por ultimo, el sufri
miento y la muerte. Pero no alcanz6 un significado especffico hasta 
que no se convirti6 en expresi6n de una «imagen del mundo» 
sistematicamente racionalizada, y de la toma de posici6n hacia esta 
imagen. Pues lo que querfa y podfa significar por su sentido y por 
su cualidad psicol6gica, dependfa justamente de esta imagen del 
mundo y de esta toma de posici6n. Son los intereses, materiales e 
ideales, no las ideas, quienes dominan inmediatamente la acci6n 
de los hombres. Pero las «imagenes del mundo» creadas por las 
«ideas» han determinado, con gran frecuencia, como guardaagujas, 
los rafles en los que la acci6n se ve empujada por la dinamica de 
los intereses. Segun esta imagen del mundo se orientaban el «de 
que» y el «hacia que» se querfa y ----,-no olvidarlo- se podfa ser 
«redimido»: de la esclavitud polftica y social hacia un reino mesia
nico futuro en este mundo; o de la contaminaci6n por impurezas 
rituales, o por la impureza de la carcel del cuerpo en general, hacia 
la pureza de unser corporal o anfmico glorioso, o puramente espi
ritual. 0 del perpetuo juego sin sentido de las pasiones y ambicio
nes humanas hacia la paz y la tranquilidad de la pura contempla
ci6n de lo divino. 0 de un mal radical y de la esclavitud del 
pecado a la bienaventuranza eterna y libre en el seno de un dios 
paternal. 0 de la servidumbre bajo la determinaci6n de las conste
laciones estelares, astrol6gicamente concebidas, a la dignidad de 
la libertad y la participaci6n en la esencia de la divinidad oculta. 0 
de las barreras de la finitud, manifiestas en el sufrimiento, la nece
sidad y la muerte, y de los amenazantes castigos del infierno a una 
bienaventuranza eterna en una existencia futura terrena o paradi
sfaca. 0 del cfrculo de las reencarnaciones, con sus inexorables 
sanciones por los actos de tiempos pasados, a la paz eterna. 0 de la 

• sinraz6n de la inquietud y el suceder, al sueiio sin sueiios. Y toda
vfa habfa muchas mas posibilidades. Pero tras cualquiera de ellas 
se escondfa siempre una toma de posici6n frente a algo que en el 
mundo real se percibfa como especfficamente «sin sentido», asf 
como la exigencia de que la estructura del universo en su totalidad 
era un «cosmos» dotado de un sentido, o al menos, podfa y debfa 
serlo. Y precisamente esta exigencia, que es el producto basico del 
racionalismo propiamente religioso, fue lo que representaron las 
capas intelectuales. Los caminos y los resultatlos de esta necesidad 
metaffsica, y tambien el grado de su eficacia, fueron muy diferen
tes. De todas formas, pueden decirse algunas generalidades sobre 
ello. 

La moderna forma de racionalizaci6n, al tiempo te6rica y practi-
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ca, intelectual y teleol6gica, de la imagen del mundo y de la con
ducta en la vida ha tenido la consecuencia universal de que la 
religi6n se haya visto relegada al terreno de lo que, desde el punto 
de vista de la conformaci6n intelectual de la imagen del mundo, es 
irracional, y ello con tanta mayor intensidad cuanto mas progresaba 
este tipo panicular de racionalizaci6n. Por multiples motivos. Por 
un lado, las cuentas del racionalismo consecuente no salen siem
pre completamente exactas. Parece haberles ocurrido a las image
nes te6ricas del mundo, ytodavfa mas a las racionalizaciones prac
ticas de la vida, lo que aconteci6 a la musica con la coma 
pitag6rica, que al resistirse a la total racionalizaci6n del fisicalismo 
tonal ha hecho que los grandes sistemas musicales de todos los 
pueblos y epocas se distingan primariamente unos de otros por el 
modo como consiguen o bien disimular esta ineludible irraciona
lidad, o bien evitarla o bien, a Ja inversa, ponerla al servicio de la 
riqueza de las tonalidades. Tambien cada uno de los grandes tipos 
de conducci6n racional y met6dica de la vida se caracterizan ante 
todo por aquellos presupuestos irracionales qµe han incorporado 
en sf, considerandolos como simplemente dados. Cuales sean es
tos presupuestos es, precisamente, lo que al menos en medida 
muy fuerte se ha visto hist6rica y socialmente determinado, por la 
especffica situaci6n de intereses exterior e interior, social y psico-
16gicamente condicionada, de aquellos estratos que eran los repre
sentantes de la respectiva metodizaci6n de la vida en la epoca 
decisiva de su configuraci6n. 

Ademas, los elementos irracionales en la racionalizaci6n de lo 
real constituyeron el lugar en que se vio forzada a refugiarse la 
irreprimible necesidad del intelectualismo de poseer valores sobre
naturales, y esto en tanta mayor medida cuanto mas desprovisto de 
ellos se le aparecfa el mundo. La uniformidad de la imagen primiti
va de! mundo, en la que todo lo concreto era magia, mostr6 luego 
una tendencia a la escisi6n en un conocimiento y un dominio 
racionales de la naturaleza, de un lado, y, del otro lado, en viven
cias «mfsticas», cuyos contenidos inefables subsisten junto al meca
nismo de un mundo sin dioses como el unico mas alla todavfa 
posible, en realidad como el reino inaprehensible y transmundano 
de la posesi6n individual y piadosa de Ja salvaci6n. Allf donde 
estas consecuencias se han llevado hasta el extremo, el individuo 
solo puede buscar su salvaci6n en solitario. Con el progreso del 
racionalismo intelectualista, este fen6meno aparece, de una forma 
u otra, en todos los lugares donde los hombres emprendieron la 
racionalizaci6n de la imagen del mundo como un cosmos domina-
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do por reglas impersonales. Pero donde mas fuerza ha tenido, 
como es natural, ha sido en las religiones y eticas religiosas en las 
que tuvieron un peso particularmente fuerte estratos de intelectua
les distinguidos entregados a la concepci6n puramente intelectual 
del mundo y de su «sentido», como son las religiones universales 
asiaticas, y ante todo las indias. Para todas ellas, es la contempla
ci6n, la entrada en la profunda y bienaventurada paz e inmovilidad 
del ser supremo que la contemplaci6n ofrece, el bien religioso 
supremo y ultimo accesible al hombre, y todos los demas estados 
religiosos, a 1o sumo, un sucedaneo relativamente valioso. Corno 
veremos de continuo, ,esto tuvo importantes consecuencias para la 
relaci6n entre la religi6n y la vida, y en particular la economfa. 
Estas consecuencias se derivaron del caracter general de las viven
cias «mfsticas» ( en este sentido contemplativo) y de las condicio
nes psicol6gicas previas a la aspiraci6n a ellas. 

Completamente distinto fue lo que ocurri6 cuando las capas 
sociales determinantes del desarrollo de una religi6n fueron estra
tos de vida activa, heroes caballerescos de la guerra, funcionarios 
polfticos, clases econ6mtcamente activas o, por ultimo, cuando la 
religi6n estuvo dominada por una hierocracia organizada. 

EI racionalismo de la hierocracia, surgido de su ocupaci6n pro
fesional con el culto y el mito, o, en grado todavfa mayor, con el 
cuidado de las almas, es decir, con la confesi6n y el consejo a los 
pecadores, intent6 en todas partes monopolizar para sf la adminis
traci6n del bien de salvaci6n religiosa y regular su otorgamiento 
dandole la forma de «gracia sacramental» o «gracia institucional», 
administrable ritualmente solo por ella y, por tanto, fuera del al
cance del individuo. Corno era de esperar, desde sus intereses de 
poder les resultaba altamente sospechosa la busqueda aislada 
de la salvaci6n por individuos o comunidades libres mediante 
la contemplaci6n, la ascesis o la orgiastica, por lo que tenfan 
que reglamentarla ritualmente y ante todo controlarla hierocra
ticamente. 

Por su parte, todo funcionario politico ha desconfiado de cual
quier forma de busqueda individual de la salvaci6n y de la forma
ci6n libre de comunidades para ser fuentes de emancipaci6n res
pecto de la domesticaci6n ejercida por el aparato estatal; ha 
desconfiado asimismo de la competencia de las instituciones sa
cerdotales de gracia, pero, sobre todo, ha despreciado en ultimo 
termino la aspiraci6n hacia estos bienes poco practicos, que estan 
mas alla de los objetivos utilitarios de este mundo. Para todo fun
cionariado, los deberes religiosos no han sido en ultimo termino 
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sino deberes oficiales o sociales de los funcionarios del estado y 
de los estamentos: el ritual coincide con el reglamento, y, por 
consiguiente, toda religiosidad toma un caracter ritualista allf don
de la determina una burocracia. 

Tambien un estrato de guerreros caballerescos ha solido incli
narse en sus intereses hacia este mundo, y ser ajeno a toda «mfsti
ca». Pero, como todos los heroes, ha carecido por regla general 
tanto de la necesidad como de la capacidad de dominar racional
mente la realidad; la irracionalidad del «destino», y en ciertas cir
cunstancias la idea de un «sino» (como la «moira» homerica), con
cebido a un modo vagamente determinista, ha subsistido tras y 
sobre los dioses y demonios, concebidos como heroes fuertes y 
apasionados, que otorgaban ayuda y enemistad, fama y botfn o 
muerte, a los heroes humanos. 

A los campesinos, cuya entera existencia econ6mica ha estado 
tan especfficamente ligada a la naturaleza y ha sido tan dependien
te de los poderes elementales, les ha sido tan affn la magia, el 
hechizo coactivo contra los espfritus que dominaban sobre y en las 
fuerzas naturales o la simple compra de la benevolencia divina, 
que solo poderosas transformaciones de la orientaci6n de la vida, 
venidas de otros estratos, o de poderosos profetas legitimados 
como hechiceros por el poder de sus prodigios han conseguido 
arrancarlos de su aferramiento a esta forma de religiosidad primiti
va y universal. El lugar de la «mfstica» entre los intelectuales lo 
ocupan entre ellos estados de «posesi6n» orgiastica y extatica, pro
'ducidos por alucin6genos t6xicos, o por la danza, todos ellos extra
fios al sentimiento estamental de la caballerfa por carentes de dig
nidad. 

Estan, por ultimo, los estratos «burgueses» en el sentido de la 
Europa Occidental, y lo que corresponde a ellos en otros lugares: 
artesanos, comerciantes, empresarios de industria domestica y sus 
derivados en el moderno Occidente han sido (y esto es especial
mente importante para nosotros) el estrato aparentemente mas po
livalente por las posibilidades de su actitud religiosa. Precisamente 
en estos estratos enraizaron con fuerza particular, mayor que en los 
otros, la gracia sacramental institucional de la iglesia romana en 
las ciudades medievales - sostenes de los papas-, la gracia sa
cramental mistag6gica en las antiguas ciudades y en la India, la 
religiosidad orgiastica de los sufitas y la contemplativa de los dervi
ches en el Oriente Pr6ximo, la magia taofsta, la contemplaci6n 
budista y la apropiaci6n ritualista de la gracia bajo la direcci6n 
espiritual de mistagogos en Asia, todas las formas de amor al salva-
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dor y de fe en el redentor, desde el culto a Krishna hasta el de 
Cristo, en el mundo entero, el ritualismo racional de la ley judfa y 
la predicaci6n de las sinagogas, desprovista de toda magia, las sec
tas pneumaticas antiguas y las sectas asceticas de la Alta Edad Me
dia, la gracia predestinacionista y el renacimiento etico de los puri
tanos y metodistas y toda suerte de busqueda de la salvaci6n 
individual. Por supuesto, la religiosidad de todos los demas estra
tos ha estado lejos de limitarse unfvocamente al caracter que antes 
le hemos atribuido como particularmente affn a ellos. Pero el «es
trato burgues» parece, a primera vista, haber sido mucho mas mul
tilateral en este aspecto que los demas. Con todo, tambien pueden 
destacarse en el afinidades electivas con determinados tipos de 
religiosidad. Comun a todos estos tipos ha sido la tendencia a la 
racionalidad practica del estilo de vida, condicionada por el mayor 
alejamiento de la dependencia econ6mica de la naturaleza. Su 
existencia entera reposa sobre la dominaci6n y el calculo tecnico o 
econ6mico de la naturaleza y de los hombres, por primitivos que 
sean sus medios. Tambien entre ellos puede la tecnica de vivir 
heredada estereotiparse en el tradicionalismo, como continuamen
te ha ocurrido por todas partes. Pero siempre subsisti6 entre ellos, 
aunque fuera en grados muy distintos, la posibilidad de que surgie
ra una reglamentaci6n etica racional de la vida, en conexi6n r:on la 
tendencia al racionalismo tecnico y econ6mico. No logr6 imponer
se en todas partes a la tradici6n, estereotipada magicamente la 
mayor parte de las veces. Las profecfas que le podfan proporcionar 
cimiento religioso para ello podfan pertenecer a uno de los <los 
tipos fundamentales de los que tendremos ocasi6n de hablar con 
frecuencia: la profecfa «ejemplan> mostraba con el ejemplo la vida 
que conducfa a la salvaci6n, regularmente una vida contemplativa y 
apatico-extatica; la profecfa «emisaria» planteaba al mundo, en 
nombre de un dios, exigencias de caracter desde luego etico, y, a 
menudo, ascetico. Este ultimo tipo, que empuja a la acci6n dentro 
de este mundo, encontr6 comprensiblemente un suelo especffica
mente favorable precisamente aquf, y tanto mas cuanto mayor era 
el peso social de los estratos burgueses y su alejamiento de la 
vinculaci6n con los tabues y de la divisi6n en linajes y castas. La 
ascesis activa podfa convertirse asf en el habitus religioso preferi
do; no la posesi6n de Dios, no la entrega piadosa a su contempla
ci6n, que era lo que aparecfa como bien supremo en las religio
nes influidas por estratos de intelectuales prominentes, sino la ac
ci6n querida por Dios, con el sentimiento de ser «herramienta» 
divina, que se impuso repetidamente en Occidente frente a la 
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m1st1ca contemplativa, tambien aquf bien conocida, y el extasis 
orgiastico o apatico. No es que este ascetismo activo se limitara a 
estos estratos. Tampoco aquf existio en modo alguno una determi
nacion social tan unfvoca. Tambien la profecfa de Zaratustra, que 
se dirigfa a la nobleza y a los campesinos, y la profecfa islamica, 
dirigida a guerreros, tenfan este caracter activo, al igual que la 
profecfa y la predicaci6n israelita y vetero-cristiana, en contraposi
cion con la propaganda budista, taofsta, neopitagorica, gnostica o 
sufita. No obstante, como veremos, determinadas consecuencias 
especfficas de la profecfa emisaria se sacaron precisamente sobre 
suelo «burgues». 

Pues bien, la profecfa emisaria, en la que los pfos se sienten no 
como depositos de lo divino sino como instrumentos de la divini
dad, tiene una profunda afinidad electiva con una determinada 
concepcion de Dias: la concepcion de un Dios creador, supramun
dano, personal, colerico, misericorde, amable, exigente y justicie
ro, en contraposicion con el Ser Suprema de la profecfa ejemplar, 
que aunque no sin excepcion, al menos normalmenle, es imperso
nal, al ser solo accesible por via contemplativa, como estado. La 
primera concepcion ha dominado la religiosidad iranf y la del 
Oriente Proximo, asf como la occidental derivada de ellas; la se
gunda, la religiosidad india y la china. 

Estas diferencias no existieron desde el principio. Mas· bien, al 
contrario, puede verse que no se consolidaron sino tras un proceso 
de profunda sublimacion de las concepciones primitivas de los 
espfritus animistas y los dioses heroicos, muy semejantes en todas 
partes. Con seguridad, tuvo gran influencia la recien mencionada 
conexion con los estados religiosos valorados y deseados como 
bienes de salvacion. En efecto, la interpretacion de estos estados se 
fue dirigiendo hacia concepciones diferentes de la divinidad, se
gun que los estados de salvacion mas deseados fueran la vivencia 
mfstica contemplativa, el extasis apatico, la posesion orgiastica de 
Dias o inspiraciones visionarias y «tareas». El punto de vista hoy 
mas extendido y, naturalmente, ampliamente justificado, es que 
los contenidos sentimentales son lo unico primario, y que el pen
samiento, las ideas, son solo sus configuraciones secundarias; segun 
esto, pudiera cederse a la inclinacion de considerar primario en la 
relacion causal a lo «psicologico» frente a lo «racional», siendo lo 
primero lo definitorio y esto segundo s6/o una interpretacion de 
aquello. Sin embargo, los hechos muestran que esto serfa ir dema
siado lejos. La evolucion, tan importante, hacia una concepcion 
supramundana, trascendente o inmanente, de la divinidad estuvo 
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determinada tambien por toda una serie de motivos puramente 
hist6ricos, y ella, por su parte, no ha influido sino hasta mucho mas 
tarde sobre la forma en que se han configurado las vivendas de 
salvaci6n. Esto es cierto, sobre todo, como veremos repetidamen
te, del Dios trascendente. Cuando el mismo maestro Eckhart 
pone en ocasiones expresamene a «Marta» sobre «Marfa», lo hace, 
en ultimo termino, porque le resultaba inconsumable la experien
cia pantefsta de Dios propia de la mfstica sin abandonar comple
tamente todos los elementos decisivos de la fe occidental en Dios 
y en la creaci6n. Los elementos racionales de una religi6n, su «doc
trina» (asf, la doctrina ind.ia del Karma, la fe calvinista en la predes
tinaci6n, la luterana justificaci6n por la fe, la doctrina cat6lica de 
los sacramentos) tienen tambien sus propias leyes, y la pragmatica 
religiosa racional de la salvaci6n que se deriva del tipo de «imagen 
del mundo» y de Dias ha tenido, en determinadas circunstancias, 
consecuencias importantes para la configuraci6n del estilo practico 
de vida. 

Si, como presuponen los anteriores comentarios, el tipo de bie
nes de salvaci6n a que se aspira ha estado fuertemente influido por 
la especffica situaci6n de intereses externos y por el estilo de vida, 
adecuado a ellos, de las clases dominantes, asf como por la estrati
ficaci6n social misma, tambien, a la inversa, la direcci6n de todo el 
estilo de vida, allf donde este fue racionalizado con arreglo a un 
plan, ha estado determinado profundfsimamente por los valores 
ultimos hacia los que esta racionalizaci6n se orientaba. No siempre 
y mucho menos de modo exclusivo, pero sf por regla general y a 
menudo de modo completamente decisivo, estos valores ultimos 
eran valoraciones y actitudes religiosamente condicionadas allf 
donde ha habido una racionalizaci6n etica y dentro de los lfmites 
de su influencia. 

De suma importancia para la naturaleza de estas conexiones 
recfprocas entre situaci6n de intereses exterior e interior, ha sido 
que los bienes de salvaci6n «supremos» prometidos por una reli
gi6n y hasta ahora mencionados no eran tambien los mas universa
les. La entrada en el nirvana, la uni6n contemplativa con la divini
dad, la posesi6n divina orgiastica o asceticamente ganada no eran 
en absoluto accesibles a todo el mundo. Ni siquiera en la forma 
atenuada en la que la trasposici6n a un estado de suefio o embria
guez religiosos podfa convertirse en un culto popular universal for
maban parte estos estados de la vida cotidiana. Desde el comienzo 
de toda la historia de las religiones nos encontramos con el impor
tante hecho empfrico de la desigualdad de las cualificaciones reli-
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giosas de los hombres, tal y como aparece dogmatizada con el 
racionalismo mas crudo en el «particularismo de la gracia» de la 
doctrina calvinista de la predestinaci6n. Los bienes de salvaci6n 
religiosamente mas valorados (las capacidades extaticas y visiona
rias de los chamanes, hechiceros, ascetas y pneumaticos de todo 
tipo) no eran alcanzables por cualquiera; su posesi6n era un «caris
ma», que podfa despertarse en algunos, pero no en todos. De ahf 
se deriv6 la tendencia de toda religiosidad intensiva a una especie 
de organizaci6n estamental segun las diferencias en la cualifica
ci6n carismatica. La religiosidad «heroica)) o «virtuosa»2 se ha 
opuesto a la religiosidad de «masas»; naturalmente, las masas no 
coinciden aquf con los situados en los rangos inferiores de la esca
la social profana, sino con los «faltos de ofdo religioso». En este 
sentido, han sido representantes estamentales de una religiosidad 
de virtuosos las ligas de hechiceros y danzarines sagrados, el esta
mento religioso de los sramana indios, los «ascetas» del Antigua 
Testamento, reconocidos expresamente como un «estamento» par
ticular en la comunidad, los «pneumaticos» paulinos y sobre todo 
gn6sticos, la «ecclesiola» pietista, todas las autenticas «sectas», es 
decir, en terminos sociol6gicos, asociaciones que solo aceptaban 
como miembros a los cualificados religiosamente y, por ultimo, 
todas las comunidades de monjes de la tierra. Ahora bien, toda 
religiosidad de virtuosos encuentra el principal oponente a su de
sarrollo aut6nomo en el poder hierocratico oficial de una «iglesia», 
es decir, de una comunidad institucionalmente organizada con 
funcionarios y administradora de la gracia. Pues como portadora de 
la gracia institucional, la hierocracia intenta organizar la religiosi
"dad de masas y colocar sus propios bienes de salvaci6n, oficial
mente monopolizados y mediados, en lugar de la cualificaci6n re
ligiosa propia y estamental de los virtuosos. Y por su propia 
naturaleza, es decir, por la situaci6n de intereses de sus ministros, 
tiene que ser «democratica» en este sentido de accesibilidad uni
versal a los bienes de salvaci6n; es decir, ha de ser partidaria del 
universalismo de la gracia y de la idoneidad etica de todos aque
llos que se someten a su poder institucional. Sociol6gicamente, el 
proceso presenta un perfecto paralelo con la lucha, en el terreno 
polftico, de la burocracia contra los privilegios polfticos de la aris-

2 En estos contextos, debe despojarse el concepto de «virtuosidad» de todos los 
matices valorativos que hoy en dfa connota. A consecuencia de esta carga valorati
va preferirfa Ja expresi6n «religiosidad heroica» si no fuera altamente inadecuada 
para muchos fen6menos que corresponden aquf. 
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tocracia estamental. Tambien toda burocracia polftica plenamente 
desarrollada tiene una orientaci6n «democratica» con la misma ne
cesidad y del mismo sentido que la hierocracia, a saber, el de la 
nivelaci6n y el de la lucha contra los privilegios estamentales 
como competidores por el poder. Los .mas variados compromisos 
han surgido como resultado de esta lucha, no siempre oficial, pero 
siempre latente, de la religiosidad de los ulemas contra la de los 
derviches, de los obispos del antiguo cristianismo contra los pneu
maticos, los sectarios herofstas y el poder de llaves del carisma 
ascetico, del predicador oficial luterano y de la iglesia de los sacer
dotes anglicanos contra el ascetismo en general, de la iglesia esta
tal rusa contra las sectas, de la gesti6n oficial confuciana del culto 
contra cualquier busqueda de salvaci6n budista, taofsta, o sectaria. 
Ahora bien, lo decisivo, en primerfsima lfnea, para la especificidad 
de la influencia religiosa sobre la cotidianeidad, ha sido, natural
mente, el tipo de concesiones a las posibilidades de la religiosidad 
cotidiana al que la intransigencia de la virtuosidad se vio forzada 
para obtener y mantener en torno a sf, ideal y materialmente, la 
clientela de las masas. Cuando se dej6 a las masas mantenerse en 
la tradici6n magica, como ocurri6 en casi todas las religiones 
orientales, su influencia fue infinitamente mas pequefia que cuan
do, con todas las mutilaciones que se quiera de las exigencias 
ideales, se emprendi6 una racionalizaci6n etica de la cotidianeidad 
y se la llev6 a cabo, bien en general, bien solo para las masas. Pero 
ademas de esta relaci6n entre la religiosidad de los virtuosos y la 
de las masas que se implant6 finalmente como resultado de esta 
lucha, tambien la misma especificidad de la religiosidad concreta 
de los virtuosos ha tenido importancia decisiva para el desarrollo 
del estilo de vida de las masas, y, en consecuencia, para la etica 
econ6mica de la religi6n respectiva. Pues no solo era esta la reli
giosidad pr:ictica propiamente «ejemplar», sino que el estilo de 
vida que prescribfa a los virtuosos determinaba la magnitud de las 
posibilidades de crear una etica cotidiana racional. 

La relaci6n de la religiosidad virtuosa con la cotidianeidad, 
lugar de la economfa, ha dependido, en especial, de la particulari
dad del bien de salvaci6n a que aquella aspirara. 

Cuando los bienes de salvaci6n y los medios de redenci6n de 
la religiosidad virtuosa tuvieron caracter contemplativo u orgiasti
co-extatico, ningun puente los unfa al obrar cotidiano en el interior 
del mundo. Entonces, no solo era la economfa, como toda acci6n 
mundana, algo religiosamente inferior, sino que, ademas, tampoco 
indirectamente era posible derivar hacia ella los motivos psicol6gi-
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cos subyacentes al habitus apreciado como bien supremo. Al con
trario, la religiosidad contemplativa y extatica ha sido, en su mas 
profunda esencia, especfficamente enemiga de lo econ6mico. La 
vivencia mfstica, orgiastica, extatica, es, en efecto, lo especffica
mente extracotidiano, lo que conduce fuera de la vida cotidiana y 
de toda actuaci6n racional teleol6gica, y es por esto, precisamente, 
por lo que se la considera «sagrada». De ahf que en las religiones 
de esta orientaci6n un profundo abismo haya separado el estilo de 
vida de los «laicos» del de la comunidad de los virtuosos. El domi
nio del estamento de los virtuosos en el interior de la comunidad 
religiosa se precipitaba con facilidad en este caso por los derrote
ros de una antropolatrfa magica: la plegaria se dirigfa directamente 
al virtuoso, o bien los laicos compraban su bendici6n y sus fuerzas 
magicas como medios para la consecuci6n de su salvaci6n munda
na o religiosa. Corno el campesino para el sefi.or, el laico no era, en 
ultimo termino, para el bhikkschu budista o jainita sino una mera 
fuente de tributos, que hacfa posible su dedicaci6n plena a la salva
ci6n, sin tener que realizar por sf mismo ningtin trabajo mundano, 
siempre peligroso para aquella. Pese a ello, tambien el mundo de 
vida de los laicos podfa experimentar una cierta reglamentaci6n 
etica. Pues el virtuoso era el consejero espiritual natural del laico, 
su padre confesor y su directeur de l'ame y solfa tener, por tanto, 
una poderosa influencia. Pero esta influencia sobre el «falto de 
ofdo» religioso podfa no ejercerse en absoluto, o solo en deta
lles ceremoniales, rituales y convencionales en el sentido de su 
modo de vida religioso ( del virtuoso). Pues las ob ras de este 
mundo siguieron careciendo por principio de importancia reli
giosa, yendo la busqueda de metas religiosas en la direcci6n 
exactamente opuesta. Ademas, el carisma del «mfstico» puro le 
servfa unicamente a el, no, como el del genuino hechicero, a 
los demas. 

Completamente diferente ha sido cuando el virtuosismo de los 
religiosamente cualificados se ha agrupado en una secta ascetica, 
que aspiraba a conformar la vida en este mundo segun la voluntad 
de un dios. Por supuesto, para que esto pudiera llegar a ocurrir en 
su sentido mas propio, eran necesarias dos cosas. De una parte, el 
bien de salvaci6n supremo no habfa de tener caracter contemplati
vo, es decir, no debfa consistir en la unificaci6n con un ser tras
cendente, eterno en contraposici6n al mundo, o en una unio 
mystica concebida de modo orgiastico o apatico-extatico. Pues esta 
se encuentra siempre fuera de la actuaci6n cotidiana, y esta mas 
alla del mundo real, aparta de el. De otra parte, la religiosidad 
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tenfa que haberse despojado al maximo del caracter magico o sa
cramental de los medios de la gracia. Pues tambien estos devahian 
siempre la acci6n en el mundo otorgandole una importancia reli
giosa a lo sumo relativa, y conectan la decisi6n sobre la salvaci6n al 
exito de procesos que no pertenecen a la racionalidad cotidiana. 
Ambas cosas, el desencantamiento del mundo y el desplazamiento 
de la vfa de salvaci6n desde la «huida del mundo» contemplativa a 
la «transformaci6n del mundo» activa y ascetica, se han dado unica
mente (al menos si se hace abstracci6n de algunas pequefias sectas 
racionalistas que se encuentran en todo el mundo) en las grandes 
iglesias y sectas del protestantismo ascetico occidental. En ello han 
colaborado determinados azares de la religiosidad occidental, con
dicionados por la pura historia. Por un lado, la influencia de su 
ambiente social, y ante todo del ambiente del estrato decisivo para 
su desarrollo. Por otro lado, y con fuerza igual, el caracter propio 
del cristianismo: su Dios trascendente y la singularidad de los me
dios y vfas de salvaci6n lograda hist6ricamente por vez primera por 
la profecfa israelita y por la doctrina de la Torah. Todo esto se ha 
expuesto en parte en l°'s artfculos anteriores, y en parte ha de ser 
expuesto todavfa. Cuando el virtuoso de la religi6n se encuentra 
en el mundo como «instrumento» de un Dios, separado de todos 
los medios magicos de salvaci6n, con la exigencia de «probarse» 
como llamado a la salvaci6n ante Dios y, lo que en realidad es 
equivalente, ante sf mismo por la moralidad de sus acciones en el 
orden del mundo y s6/o por ellas, cuanto mas se desprecie y se 
rechace religiosamente el «mundo» en cuanto tal, por su caracter 
no espiritual y por ser sede del pecado, mas se lo afirma psicol6gi
camente como escenario de la actividad, querida por Dios, en la 
«profesi6n» mundana. Pues ciertamente, esta ascesis intramundana 
rechazaba el mundo en el sentido de que despreciaba y aborrecfa, 
como enemigos del reino de Dios, los bienes de la dignidad y la 
belleza, la hermosura del frenesf y el delirio, el poder y el orgullo 
puramente profanos del heroe. Pero por esto mismo, no propicia
ba, como la contemplaci6n, la huida del mundo, sino que al querer 
racionalizarlo eticamente segun el mandato divino se mantuvo 
vuelta hacia este en un sentido especfficamente mas profundo que 
la naive «afirmaci6n del mundo» del humanismo ingenuo que se 
encuentra, por ejemplo, en la antigüedad y en el catolicismo laico. 
Era precisamente en la vida cotidiana donde se probaba la gracia y 
la elecci6n del religiosamente cualificado. No, desde luego, en la 
vida cotidiana tal y como era, sino en el obrar cotidiano, met6dica
mente racionalizado al servicio de Dios. La prueba de la salvaci6n 
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se encuentra eo el obrar racional cotidiano elevado a la categorfa 
de profesi6n. Las sectas de virtuosos de la religi6n constituyeron 
eo Occidente los fermentos de la racionalizaci6n met6dica de la 
conducta, incluida la acci6n econ6mica, y no, como eo las comuni
dades extaticas, contemplativas, orgiasticas o apaticas de Asia, val
vulas de escape para los deseos de huir del sinsentido de la activi
dad intramundanal. 

Entre estos polos extremos se han movido, desde luego, las 
mas variadas combinaciones y fen6menos de transici6n. Pues las 
religiones, como los hombres, no son libros planificados de ante
mano. San formaciones hist6ricas, no estructuras construidas sin 
contradicci6n l6gica, y ni siquiera psicol6gica. Con mucha fre
cuencia han llevado eo sf series de motivos que, de haberse seguido 
consecuentemente cada uno, hubieran tenido que interponerse eo 
el camino del otro, y a veces, oponersele directamente. Eo este 
campo, la «consecuencia» no ha sido la regla, sino la excepci6n. 
Tampoco las vfas y los bienes de salvaci6n solfan ser eo sf mismos 
psicol6gicamente unfvocos. Tambien el monjc de la antigua cris
tiandad, y el cuaquero, portaban, en su busqueda de Dias, un com
ponente contemplativo muy fuerte; pero el contenido de su reli
giosidad eo su conjunto, sobre todo la creencia eo un Dias 
trascendente y creador y la manera de asegurarse la certeza de la 
gracia, los remitfa siempre a la vfa de la acci6n. Par otro lado, 
tambien actuaba el monje budista, s6lo que su acci6n estaba des
provista de toda racionalizaci6n intramundana consecuente, pues 
eo definitiva eo su busqueda de salvaci6n aspiraba a sustraerse de 
la «rueda» de las reencarnaciones. Los sectarios, y otras hermanda
des de la Edad Media occidental, sujetos de la penetraci6n religio
sa de la vida cotidiana, encuentran su contrarreplica eo las herman
dades del Islam, todavfa mas universalmente desarrolladas; incluso 
el estrato tfpico de pequeiios burgueses y artesanos era el mismo 
eo ambas; pero el espfritu de sus respectivas religiosidades era 
muy distinto. Vistas desde fuera, numerosas comunidades religio
sas hindues parecen «sectas» como las occidentales; pero el bien 
de salvaci6n y el modo como este se consegufa iban eo direccio
nes radicalmente opuestas. 

No vamos a seguir amontonando ejemplos, puesto que vamos a 
considerar una por una las mas importantes de las grandes religio
nes. Ni eo este aspecto ni eo ningun otro pueden estas ordenarse 
simplemente eo una cadena de tipos, cada uno de los cuales signifi
que frente a otro un nuevo estadio. San, cada una de ellas, individuos 
hist6ricos de elevadfsima complejidad, y agotan, si se las toma 
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todas juntas, tan solo una fraccion de las combinaciones posibles 
que la imaginacion puede formar a partir de los numerosfsimos 
factores individuales que hay que tener en cuenta. 

Las consideraciones que siguen, por tanto, no constituyen en 
modo alguno una «tipologfa» sistematica de las religiones. Pero 
tampoco son desde luego, un trabajo puramente historico. Sino 
que la exposicion que sigue es «tipologica» en el sentido de que 
entre las realidades historicas de las eticas religiosas trata solo de 
lo que es importante de modo tfpico para su relacion con los gran
des contrastes entre las mentalidades econ6micas, y deja de lado 
todo lo demas. En absoluto se pretende, por tanto, ofrecer un cua
dro completo de las religiones que se exponen. Sino que se desta
caran fortfsimamente aquellos rasgos que sean propios de cada una 
de las religiones en oposici6n a las demas, y que al mismo tiempo 
sean importantes para lo que nos interesa. Una exposicion que no 
pretendiera subrayar la importancia de estos rasgos muy a menudo 
tendrfa que atenuarlos en comparacion con el cuadro que aquf se 
pinta, tendrfa que afiadir, casi siempre, todavfa otros y, en ocasio
nes, tendrfa que insistir mucho mas de lo que aquf sera posible en 
que, desde luego, toda contraposicion cualitativa puede en defini
tiva concebirse en la realidad como una diferencia puramente 
cuantitativa en las relaciones en que se mezclan los factores sin
gulares. Pero para nosotros serfa sumamente infructuoso insis
tir continuamente en esta perogrullada. Incluso los rasgos reli
giosos importantes para la etica economica nos van a interesar 
esencialmente solo desde un punto de vista determinado: el tipo 
de su relacion con el racionalismo economico, y, mas concreta
mente, puesto que esto todavfa no es unfvoco, con el racionalismo 
economico del tipo que comenzo a <laminar el Occidente desde 
los siglos XVI y XVII como parte de la racionalizacion burguesa que 
allf encontro asiento. Este es el lugar para advertir de nuevo que 
«racionalismo» puede significar cosas distintas. Sin ir mas lejos, la 
palabra puede hacer pensar en esa especie de racionalizacion que 
emprende, por ejemplo, el pensador sistematico con la imagen del 
mundo, y que aumenta su dominio teorico de la realidad mediante 
la utilizacion de conceptos abstractos cada vez mas precisos; o mas 
bien en la racionalizacion en el sentido del logro metodico de un 
fin determinado, dado en la practica, mediante un calculo cada vez 
mas preciso de los medios adecuados. Se trata de·cosas bien distin
tas, pese a que tengan una ultima e inseparable comunidad. Inclu
so dentro de la aprehension intelectual de lo real pueden distin
guirse tipos de estos, y a ellos se han intentado atribuir las dife-
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rencias entre la ffsica inglesa y la fisica continental. La raciona
lizaci6n del modo de vida de la que aqui nos ocupamos puede 
adoptar formas extraordinariamente diversas. El confucianismo es 
un sistema etico tan racionalista y tan sobrio como ningun otro, 
exceptuando quiza el de J. Benthan. Racionalista en el sentido de 
que carece de toda metafisica y de casi todo resto de lastre religio
so, tanto que se encuentra en el limite extremo de lo que en gene
ral puede considerarse como etica «religiosa»; sobrio, en el sentido 
de que carece de y desprecia todas las escalas de valoraci6n que no 
sean utilitaristas. Y sin embargo, es completamente diferente del 
racionalismo de Benthan y de todos los demas tipos de racionalis
mo practico occidental, pese a las permanentes analogias, reales y 
aparentes. El ideal supremo del arte del renacimiento era «racio
nal» en el sentido de la fe en la validez de un «canon», y tambien 
era racionalista su consideraci6n de la vida -pese a los elementos 
de mistica plat6nica- en el sentido del rechazo de los condicio
namientos tradicionalistas y de la fe en el poder de la naturalis 
ratio. Pero tambien eran «racionales», en un sentido completamen
te diferente, el de la «planificaci6n», los metodos de la ascesis 
mortificatoria o magica, o la contemplaci6n en sus formas mas 
consecuentes, como en el yoga o en las manipulaciones del budis
mo tardio con molinos de plegarias. En general todos los tipos de 
etica practica que se orientaron sistematica y univocamente hacia 
metas fijas de salvaci6n fueron -«racionaies», en parte en el mismo 
sentido del metodismo formal, pero en parte tambien en el senti
do de la diferenciaci6n de lo normativamente «valido» y lo empfri
camente dado. Este tipo de procesos de racionalizaci6n que acaba
mos de mencionar es el que nos interesara en lo siguiente. No 
tendria sentido el intento de adelantar aqui su casuistica, puesto 
que precisamente su exposici6n misma quisiera constituir una 
aportaci6n a la misma. 

Para poder hacerlo, la exposici6n tiene que tomarse la libertad 
de ser «antihist6rica» en el sentido de que expondra sistematica
mente la etica de cada una de las religiones con una unidad esen
cial que nunca tuvieron en el fluir de su desarrollo, Se tienen que 
dejar de lado un sinnumero de contradicciones 'que alentaban en 
el interior de cada religi6n, de inicios de evoluci6n y de ramifica
ciones y, por lo mismo, los rasgos importantes para nosotros se 
prescntaran muchas veces con una mayor consistencia l6gica y au
sencia de evoluci6n de lo que se encuentra en la realidad. Esta 
simplificaci6n resultaria hist6ricamente «falsa», si se hiciera de 
modo arbitrario. No es este, sin embargo, el caso, al menos en 
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nuestra intenci6n. Pues siempre tendran que subrayarse aquellos 
rasgos del conjunto de una religi6n que han sido los decisivos para 
la configuraci6n del modo de vida prtictico en sus diferencias 
frente a otras religiones 3. 

Finalmente, antes de entrar en materia, haremos algunas consi
deraciones previas para la explicaci6n de ciertas particularidades 
terminoltigicas de la exposici6n que apareceran con frecuencia 4. 

En su pleno desarrollo, las sociedades y comunidades religio
sas pertenecen al tipo de las asociaciones de dominaci6n: repre
sentan asociaciones «hierocraticas», es decir, aquellas en las que el 
poder de dominaci6n se apoya en el monopolio de la administra
ci6n o la negaci6n de bienes de salvaci6n. Todos los poderes de 
dominaci6n, tanto profanos como religiosos, polfticos como no 
politicos, pueden considerarse como desviaciones o aproximacio
nes respecto a algunos tipos puros, que se constituyen preguntan
do por los fundamentos de legitimidad que la dominaci6n preten
de para sf. Nuestras asociaciones actuales, sobre todo las polfticas, 
pertenecen al tipo de dominaci6n «legal». La legitimidad de sus 
mandatos reposa, para el que posee este poder, en una regla racio
nalmente articulada, pactada u otorgada, y la legitimaci6n para arti
cular estas reglas reposa de nuevo en una «constituci6n» radonal
mente articulada o interpretada. Se ordena, no en nombre de una 
autoridad personal, sino en nombre de una norma impersonal, e 
incluso la promulgaci6n de una. orden es tambien, por su parte, 
obediencia a una norma, y no libre arbitrio, gracia o privilegio. El 
funcionario es el sujeto del poder de mando, y nunca lo ejerce por 
derecho propio, sino que siempre lo ostenta en representaci6n de 
una «instituci6n» impersonal, de la especffica vida en comun, do
minada normativamente mediante reglas escritas, de hombres 
determinados o indeterminados, pero determinables por carac
terfsticas reguladas. La «competencia», un ambito materialmente 
delimitado de posibles objetos de sus 6rdenes, comprende el cam
po de su poder legftimo. Frente al «ciudadano» o al «miembro» de 
la asociaci6n, se encuentra una jerarqufa de «superiores», a la que 
puede dirigir sus quejas en orden jerarquico. Y lo mismo se da en 
la asociaci6n hierocratica de hoy en dfa, la iglesia. Los curas o 

3 EI orden· de las que consideramos es geografico, de este a oeste, solo por 
puro azar. En realidad, lo que ha determinado este orden no ha sido Ja distribu
ci6n espacial, sino, como quiza podra advertirse en una consideraci6n mas atenta, 
razones de adecuaci6n de las exposiciones. 

4 Hay una exposici6n mas detallada en el capftulo «Economfa y sociedad» en el 
Grundriss des Sozialökonomik, Tübingen, J. C. B. Mohr. 

261 



sacerdotes tienen su determinada competencia, delimitada y esta
blecida mediante reglas. Esto vale incluso para el cabeza supremo 
de la iglesia: la actual «infalibilidad» es un concepto de competen
cia; diferente, en su sentido interno, de lo que la precedi6, todavfa 
en la epoca de Inocencio III. La separaci6n entre «la esfera del 
servicio» (en el caso de la infalibilidad, la definici6n ex cathe
dra) y la «esfera de lo privado» esta tan consumada como entre los 
funcionarios polfticos, o como entre cualesquiera otros. La «separa
ci6n» jurfdica del funcionario de los medios de administraci6n ( en 
forma natural o monetaria) esta tan consumada en la esfera de las 
asociaciones polfticas y hierocraticas como Ja «separaci6n» del tra- , 
bajador de los medios de producci6n en la economfa capitalista 
son completamente paralelas. 

Por mucho que se encuentren estos fen6menos de manera inci
piente en el mas remoto pasado, su desarrollo total es algo especf
ficamente moderno. 

El pasado ha conocido otros fundamentos de la dominaci6n 
legftima, cuyos ecos, por lo demas, alcanzan hasta el pteseme. Al 
menos terminol6gicamente, queremos describirlos aquf breve
mente. 

1. En las consideraciones que siguen, se entendera mediante la 
expresi6n «carisma» una cualidad extraordinaria de un hombre, lo 
mismo si es real, pretendida o supuesta. Por «autoridad carismati
ca» se entendera, por consiguiente, la dominaci6n sobre hombres, 
mas o menos interna o externa, a la que estos se someten en virtud 
de su fe en esta cualidad de esta persona determinada. A este tipo 
de sefi.ores pertenecen el hechicero magico, el profeta, el lfder en 
las expedic.iones de caza y rapifi.a, el cabecilla guerrero, el llamado 
sefi.or «cesarista», el jefe personal de un partido en ciertas circuns
tancias, en relaci6n a sus discfpulos, a su sequito, a la tropa recluta
da, al partido, etc. La legitimidad de su dominaci6n descansa en la 
fe y en la entrega a lo extraordinario, a lo considerado como sobre
saliendo por encima de las cualidades normales de los hombres, y 
por ello originariamente, como sobrenatural. Por consiguiente, 
esta dominaci6n se basa en una fe magica, en la fe en una revela
ci6n o en un heroe, cuya fuente es la «acreditaci6n» de la cualidad 
carismatica a traves del milagro, la victoria y otros exitos, es decir, a 
traves del bien de los dominados, y que por esto mismo, desapare
ce o amenaza con desaparecer junto con la autoridad reclamada 
por el lfder tan pronto como la acreditaci6n desaparece y el porta
dor del carisma se ve abandonado por su fuerza magica o por su 
dios. La dominaci6n carismatica no se organiza segun normas ge-
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nerales, ni tradicionales ni racionales, sino, en princ1p10, segun 
revelaciones e inspiraciones concretas, siendo, en este sentido, 
«irracional». Es revolucionaria en el sentido de que no se halla 
ligada a todo lo existente: «esta escrito; pero yo os digo ... » 

2. En lo que sigue, se llamara «tradiciorialismo» a la disposici6n 
anfmica y a la fe en la costumbre cotidiana como norma inviolable 
de la acci6n; en consecuencia, se designara como «autoridad tradi
cionalista,> a una relaci6n de dominaci6n que descansa sobre este 
fundamento, es decir, sobre la piedad hacia lo que siempre (real, 
pretendida o supuestamente) ha sido asf. El tipo mas importante, 
con mucho, de dominaci6n que descansa sobre una autoridad tra
dicionalista y apoya su legitimidad en la tradici6n es el patriarcalis
mo, el dominio del padre de familia, esposo, o del mas anciano de 
la casa o del linaje, sobre los miembros de la familia o del linaje, o 
el dominio del sefior y patr6n sobre los siervos, clientes, libertos, o 
del sefior sobre los servidores o funcionarios domesticos, de los 
prfncipes sobre los funcionarios de su casa y corte, sobre los minis
teriales, clientes, o vasallos, del sefior patrimonial y del prfncipe 
soberano («padre del pafs») sobre sus «subditos». Es propio de la 
dominaci6n patriarcal, y de la patrimonial que corresponde a su 
mismo tipo, el que coexistan en ella un sistema de normas inviola
bles, por tener una validez sagrada absoluta, cuya transgresi6n aca
rrea dafios magicos o religiosos, y un ambito de arbitrariedad y 
favor del sefior libremente cambiante, que juzga en principio solo 
segun sus relaciones «personales», no segun relaciones «objetivas», 
y que es, en este sentido, irracional. 

3. La dominaci6n carismatica, que reposa en la fe en la santi
dad o en el valor de lo extraordinario, y la dominaci6n tradiciona
lista (patriarcal), quese apoya en la fe en la santidad de lo cotidia
no, se distribuyeron en el pasado remoto los tipos mas importantes 
de todas las relaciones de dominaci6n. En el ambito de lo vigente 
por la fuerza de la tradici6n solo los portadores de carisma podrfan 
introducir un «nuevo» derecho: oraculos de los profetas, disposi
ciones de los prfncipes guerreros carismaticos. La revelaci6n y la 
espada, los das poderes fuera de lo cotidiano, eran tambien los <los 
innovadores tfpicos. Pero ambos, tan pronto como habfan realiza
do su obra, cafan, de modo tfpico, en la rutinizaci6n. Con la muer
te del profeta o del prfncipe guerrero, surgfa la cuesti6n del suce
sor. Podfa resolverse mediante kuerung, que primitivamente no 
era una «elecci6n», sino la selecci6n por el carisma; o por la dosifi
caci6n sacramental del carisma, designandose al sucesor por con
sagraci6n («sucesi6n» hierocratica o apost6lica); o por la fe en la 
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cualificaci6n carismatica del linaje (carisma hereditario): monar
qufa y hierocracia hereditarias; en todos los casos, comenzaba con 
ello, de algun modo, el dominio de las reglas. EI prfncipe, o el 
hier6crata, no reinaba ya por la fuerza de sus cualidades puramente 
personales, sino por la fuerza de cualidades adquiridas o hereda
das, o por la fuerza de su legitimaci6n mediante un acto de kue
rung. Comenzaba asf el proceso de rutinizaci6n, es decir, de tradi
cionalizaci6n. Y, lo que ha sido todavfa mas importante, al 
organizarse la dominaci6n de modo duradero, se rutinizaba tam
bien el equipo de hombres en los que el sefior carismatico se 
habfa apoyado: sus discfpulos, ap6stoles o seguidores se conver
tfan en sacerdotes, vasallos feudales y sobre todo en funcionarios. 
De la primitiva comunidad carismatica, especfficamente ajena a la 
economfa, que vivfa, al modo comunista, de regalos, limosnas, o 
botfn de guerra, se deriva un estrato de auxiliares del sefior, mante
nido de las rentas de la tierra, tributos, pagos en especie, o suel
dos, es decir, mediante prebendas, que, en ·adelante, deriva su 
poder legftimo, en estadios de apropiaci6n muy diferentes, de la 
enfeudaci6n, la cesi6n, o el nombramiento. Por lo general, esto 
significaba una patrimonializaci6n de los poderes sefioriales, se
mejante a la que tambien podfa desarrollarse a partir del puro pa
triarcalismo al decaer el poder rfgido del sefior. EI prebendado o 
feudatario al que se le otorgaba un cargo tiene, por lo general, un 
derecho propio a el, en virtud del otorgamiento. Esta en posesi6n 
de los medios de administraci6n, de modo semejante a como el 
artesano posee los medios econ6micos de producci6n. De sus ren
tas, o de sus otros ingresos, ha de pagar los costes de la administra
ci6n, lo que tambien puede hacer enviando al sefior tan solo una 
parte de lo obtenido de los subditos y quedandose con el resto. En 
el caso lfmite, puede dejar su cargo, en herencia, o enajenarlo, 
como cualquier otra propiedad. Hablaremos de patrimonialismo 
estamental cuando la evoluci6n, sea a partir de un estado primitivo 
carismatico o patriarcal, ha alcanzado esta fase a que lleva la apro
piaci6n de los poderes sefioriales. 

Sin embargo, el proceso raras veces se ha detenido en este 
estadio. En todas partes encontramos la lucha del sefior, polftico o 
hierocratico, con los tenedores o usurpadores de derechos sefioria
les estamentalmente apropiados. EI intenta expropiarlos a estos, 
estos expropiarlo a el. Esta lucha se decide en favor del sefior y en 
contra de los detentadores de privilegios estamentales, paulatina
mente expropiados, con facilidad proporcional a la medida en que 
el sefior haya conseguido mantenerse en posesi6n de un cuadro 
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propio de funcionarios dependientes de el y con intereses ligados 
a los suyos y, en conexi6n con esto, establecer medios de adminis
traci6n propios, mantenidos firmemente en sus manos (finanzas 
propias entre los sefiores polfticos y, en Occidente, desde Inocen
cio hasta Juan XXII, de modo progresivo, entre los hierocraticos; 
almacenes y arsenales para el sostenimiento del ejercito y los fun
cionarios en los sefiores profanos). Hist6ricamente, ha sido muy 
diferente el caracter de la capa de funcionarios en cuya ayuda el 
sefior se ha apoyado en su lucha por la expropiaci6n de los pode
res sefioriales estamentales: han sido clerigos tfpicamente en Asia 
y en el Occidente de la primera Edad Media; esclavos y clientes 
tfpicamente en el Oriente Pr6ximo; libertos, tfpicos en medida 
limitada, en el principado romano; literatus humanistas, tfpicos en 
China, y finalmente, juristas, tfpicos del Occidente moderno, tanto 
en la Iglesia como en las asociaciones polfticas. La victoria del 
poder del prfncipe y la expropiaci6n de los derechos sefioriales 
particulares han significado en todas partes la posibilidad, cuando 
no la realidad, de una racionalizaci6n de la administraci6n. Pero en 
medidas y sentidos completamente diferentes, como vamos a ver. 
Ante todo, es preciso distinguir entre la racionalizaci6n material 
de la administraci6n y la justicia realizada por un prfncipe patrimo
nial, que procura la felicidad de sus sübditos por motivos utilitarios 
y etico-sociales del mismo modo que el sefior de una gran casa 
procura la de los vinculados a ella, y la racionalizaci6n formal me
diante la imposici6n, hecha por juristas profesionales, del dominio 
de normas jurfdicas universales para todos los «ciudadanos del es
tado». Por fluida que haya sido la diferencia (asf, en Babilonia, 
Bizancio, la Sicilia de los Hohenstaufen, la Inglaterra de los Estuar
dos, la Francia de los Borbones), sin embargo, ha existido en ulti
mo termino. Y el surgimiento del moderno «estado» occidental, 
igual que el de las «iglesias» occidentales, es en la parte mas esen
cial, obra de juristas. No es todavfa este el lugar de discutir de 
d6nde les vino la fuerza, las ideas y los medios tecnicos para la 
realizaci6n de esta labor. 

Con la victoria del racionalismo jurfdico Jormalista, apareci6 en 
Occidente, junto a los tipos tradicionales de dominaci6n, el tipo 
legal, cuya especie mas pura, si bien no la unica, ha sido y es la 
dominaci6n burocratica. El tipo mas importante de esta estructura 
de dominaci6n lo representa, como ya se ha dicho, la condici6n de 
los modernos funcionarios estatales y comunales, de los modernos 
sacerdotes y capellanes cat6licos, de los funcionarios y empleados 
de los bancos y grandes empresas capitalistas de nuestros dfas. La 
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caracterfstica decisiva para nuestra terminologfa ha de ser lo que ya 
antes hemos mencionado: no se trata de un sometimiento en vir
tud de la fe y la entrega a personas agraciadas con el carisma, 
profetas y heroes; y tampoco del sometimiento, en virtud de una 
tradici6n sagrada y de la piedad, a sefiores personales determina
dos por el orden tradicional, y, eventualmente, a los detentadores 
de cargos prebendarios o feudales, legitimados como derecho pro
pio por el privilegio y el otorgamiento; sino de una vinculaci6n 
impersonal a su «deber oficial», funcional, descrito de modo gene
ral, la cual, igual que el derecho de dominaci6n que le correspon
de, la «competencia», esta fijada por normas (leyes, decretos, 
reglamentos) racionalmente articuladas, de tal modo que la 
legitimidad de la dominaci6n se concreta en la legalidad de la 
regla, establecida con caracter general, con un fin determinado, y 
correctamente articulada y promulgada desde un punto de vista 
formal. 

Las diferencias entre los tipos que acabamos de esbozar pene
tran en todas las particularidades de su estructura social y de su 
importancia econ6mica. 

Solo una exposici6n sistematica podrfa confirmar la medida en 
que son adecuadas las distinciones y la terminologfa aquf elegidas. 
Baste aquf con sefialar que en absoluto pretendemos que estas 
sean las unicas posibles, y mucho menos que todas las estructuras 
empfricas de dominaci6n tengan que corresponder «de modo 
puro» a uno de estos tipos. Exactamente al contrario, la abrumado
ra mayorfa de ellas representa una combinaci6n, o un estado de 
transici6n, entre varios de ellos. Continuamente nos veremos for
zados, por ejemplo, a expresar mediante neologismos como «buro
cracia patrimonial» que el fen6meno en cuesti6n por una parte de 
sus notas caracterfsticas pertenece a la forma racional de domina
ci6n, y por la otra parte a la forma tradicionalista, en este caso, 
estamental. Ademas, a esto se afiade que formas sumamente im
portantes, que, como la estructura de dominaci6n feudal, han al
canzado una difusi6n hist6rica universal, presentan rasgos impor
tantes que impiden subsumirlas con facilidad bajo una de las tres 
formas que acabamos de distinguir, resultando comprensibles uni
camente mediante una combinaci6n con otros conceptos ( en este 
caso, con el concepto de «estamento» y el de «honor estamental»). 
O formas que, como los funcionarios de la democracia pura (de 
un lado cargos honorfficos rotativos y formas semejantes, de otro 
lado dominaci6n plebiscitaria), o como ciertas especies de domi
naci6n por notables (una forma particular de la dominaci6n tradi-
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cionalista) han de ser entendidos, en parte por principios otros 
que los de «dominaci6n)), en parte por transformaciones peculiares 
del concepto de carisma; sin embargo, se cuentan entre los fer
mentos hist6ricamente mas importantes del nacimiento del racio
nalismo polftico. Por consiguiente, la terminologfa aquf propuesta 
no pretende violentar esquematicamente la infinita multiplicidad 
de lo hist6rico, sino unicamente crear puntos de orientaci6n con
ceptual, utiles para fines determinados. 

Lo mismo vale decir de una ultima distinci6n terminol6gica. En
tendemos por situaci6n estamental la posibilidad (chance) de ho
nor social positivo o negativo para determinados grupos de hom
bres determinada primariamente por diferencias en su estilo de 
vida (y casi siempre tambien en su educaci6n). Secundariamente, 
y con esto enlazamos con la terminologfa procedente de las formas 
de dominaci6n, esta situaci6n estamental suele coincidir, muy fre
cuente o tfpicamente, con un monopolio juridicamente asegurado 
del estrato en cuesti6n o sobre derechos sefioriales o sobre oportu
nidades de ingresos y adquisici6n de un tipo determinado. Un «es
tamento» es, por consiguiente (en el caso, que no siempre se da, 
de que se cumplan todas estas caracterfsticas), un grupo de hom
bres, no siempre organizado como una asociaci6n, pero siempre 
asociado de algun modo mediante un estilo especial de vida, un 
concepto convencional y especffico del honor y unas oportunida
des econ6micas jurfdicamente monopolizadas. El commercium, 
en el sentido de relaci6n «social», y el connubium entre grupos 
son las caracterfsticas tfpicas de la igual estimaci6n estamental; su 
ausencia significa diferencias estamentales. Por «situaci6n de cla
se», en cambio, deberan entenderse, por una parte, las oportunida
des de aprovisionamiento y adquisici6n condicionadas primaria
mente por situaciones tfpicas econ6micamente relevantes, es 
decir, por posesiones de determinado tipo o por destreza en el 
ejercicio de funciones codiciadas, y las condiciones de vida tfpicas 
que, en general, se deriven.de ahf, como, por ejemplo, las necesi
dades de someterse a la disciplina del taller de un poseedor de 
capital. Una «situaci6n estamental» puede ser lo mismo causa que 
consecuencia de una «situaci6n de clase», pero esta relaci6n no es 
necesaria en ninguno de los dos sentidos. A su vez, las situaciones 
de clase pueden estar condicionadas primariamente por el merca
do (mercado de trabajo y mercado de bienes) y de hecho lo estan 
en los casos especfficamente tfpicos de nuestros dfas. Pero tampo
co es necesariamente este el caso, en absoluto. El terrateniente y el 
pequefio campesino pueden no tener estrechas relaciones con el 
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mercado, y las diversas categorfas de «rentistas» (del suelo, de 
hombres, del estado, de tftulos) dependen del mercado en senti
dos y medidas muy diferentes. Par consiguiente, hay que distinguir 
entre «clases propietarias» y «clases adquisitivas», estas condiciona
das primariamente por el mercado. La sociedad actual esta estruc
turada predominantemente en clases, y ademas, en una medida 
alta y especffica, en clases adquisitivas. En el prestigio especffica
mente estamental de los estratos «educados» se contiene, sin em
bargo, un elemento sensiblemente estamental, que se materializa 
externamente del modo mas claro en los monopolios econ6micos 
y en las oportunidades sociales preferenciales de los poseedores 
de diplomas. En el pasado, la significaci6n del ordenamiento esta
mental ha sido mucho mas importante, en particular para la estruc
tura econ6mica de las sociedades. Pues ejerce una influencia ex
traordinariamente fuerte sobre esta, por un lado a traves de las 
barreras o las reglamentaciones del consumo y por la importancia 
de los monopolios estamentales (irracionales desde el punto de 
vista de la racionalidad econ6mica), y, por otro lado, por el alcan
ce de las convencionesestamentales de las respectivas capas domi
nantes, que actuan como normas de referencia. Estas convencio
nes, ademas, pueden llegar a ser estereotipos rituales, como solfa 
ocurrir con intensidad en las organizaciones estamentales asiaticas, 
a las que nos vamos a dedicar de ahora en adelante. 
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1. CONFUCIANISMO Y TAOISM0 1 

I. FUNDAMENTOS SOCIOLÖGICOS: 
A) CJUDAD, PRiNCIPE Y DIOS 

1. SOBRE EL DINERO CHINO 

En agudo contraste con Jap6n, China era, ya desde un tiempo 
para nosotros prehist6rico, el pafs de las grandes ciudades amura-

1 Las obras centrales de Ja literatura china clasica, que en adelante no citaremos 
en detalle, las ha traducido y editado con notas crfticas J. Legge en los Chinese 
Classics. Algunas de ellas estan tambien incluidas en los Sacred Books of tbe Bast 
de Max MÜLLER. La introducci6n mas c6moda a los puntos de vista personales (o lo 
que para nosotros es lo mismo, a los tenidos por tales) de Confucio y de sus 
discfpulos can6nicos son los tres escritos editados por Legge, con una i:1.troduc
ci6n, en un pequefio tomo (Tbe Life and Teacbings of Confucius, Londres, 1876): 
el Lun Yü (vertido como Confucian Analects), el Tba Hsüeb (Tbe Great Lear
ning) y el Cbung Yung (Doctrine of tbe Mean). Estan, ademas, los famosos anales 
de Lu (Cb'un Cb'iu, «Primavera y Otofio»). Hay traducciones de Mencio en los 
Sacred Books of tbe Bast y en FABER, Tbe mind of Mencius. EI Tao Teb Cbing, 
atribuido a LAo-Tzu, ha sido traducido con muchfsima frecuencia; el aleman (ge
nialmente) por voN STRAUSS, 1870, al ingles por Carus, 1913. Entretanto ha apareci
do en la editorial Diderichs, de Jena, una buena selecci6n de mfsticos y fil6sofos 
chinos, editada por von Wilhelm. En los ultimos tiempos, ocuparse de! Taofsmo 
se convirti6 casi en una moda. Sobre las condiciones polfticas y sociales, aparte de 
la magnffica obra de Richthofen, que siendo ante todo geografica se ocupa tam
bien de estas cuestiones, sigue siendo util como obra introductoria el viejo traba
jo de divulgaci6n de WILLIAMS, Tbe Midden Empire ... Otto FRANKE ofrece un exce
lente esbozo en Die Kultur der Gegenwart (II,II,1), con literatura. Sobre las 
ciudades puede verse PLATH en los Abb. der bayer. Akad. der Wiss., X. EI mejor 
trabajo existente hasta Ja fecha sobre Ja economfa de una ciudad china (moderna) 
es el de un discfpulo de K. Bücher, el Dr. Niok CHING TsuR, Die gewerbliche Be
triebsformen der Stadt Ningpo, en el suplemento 30 de! Zeitschrift f d. ges. 
Staatsw., Tübingen, 1909. Sobre Ja religi6n de Ja China antigua (el llamado «Sinis
mo»), E. CHAVANNES en Revue de /'bist. des Religions, 34, pp. 125 ss. Para Ja reli
gi6n y Ja etica del confucianismo y de! taofsmo son recomendables, por seguir al 
maximo citas literales, los trabajos de DvoiiAK en Darstellungen aus dem Gebiet 
der nicht-christlichen Religionsgeschichte. Para el resto, vease W. GRUBE, «Die 
Religion der alten Chinesen», Religionsgeschichtliches Lesebuch, A. Bertholet 
(edit.), Tübingen, 1908, pp. 1-69 y BuCKLEY en Lehrbuch der Religionsgeschichte, 
Chantepie de Ja Saussaye (edit.), 3_• edic., Tübingen, 1904. Los grandes trabajos 
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lladas. Solo las ciudades tenian un patr6n canonizado local con 
culto. El prfncipe era sobre todo sefior de la ciudad. Ladenomina-

de DE GROOT sobre la religion oficial superan por el momento a todos los demas. 
Su obra principal es The Religious System of China, que en los tomos aparecidos 
hasta la fecha trata sobre todo de! ritual, y esencialmente de los rituales funerarios. 
Ofrece una panoramica de los sistemas religiosos hoy existentes en China en 
Kultur der Gegenwart. Sobre la tolerancia de! confucianismo, su escrito polemi
co, muy temperamental, «Sectarianism and religious persecution in China», Verb. 
der Kon. Ak. van Wetensch. te Amsterdam, Afd. letterk., N. Reeks, IV, 1,2). Sobre 
la historia de las relaciones religiosas su artfculo en el tomo VII de los Archiv f 
Religionswiseenschaft, 1904, y la recension de Pelliot en el Bull_ de l'Ecole fran
qaise de !'Extreme-Orient, III, 1903, p. 105. Sobre el Taofsmo, PELLIOT, op_ cit., 
P- 317. Sobre el Edicto Sagrado de! fundador de Ja dinastfa Ming (precedente 
de! «edicto sagrado» de 1671), CHAVANNES, Bu/l_ de l'Ecole Franq. de l'Extreme
Orient, pp. 549 ss. Una exposicion de la doctrina confuciana desde el punto de 
vista de! moderno partido de la reforma de K'ang Yu-wei, es la de Cheng HuANG
CHANG, The Economic Principles of Confucius and bis School, Tesis de Ja Universi
dad de Columbia, Nueva York, 1911. 

Los inllujos de los diferentes sistemas religiosos sobrc las formas de vida que
dan reflejados de modo muy intuitivo en el hermoso attfculo de W. GRUBER «Zur 
Pekinger Volkskunde», en las Veröff aus dem Kg!. Mus. f Völkerkunde, Bedfn, VII, 
1901. Vease, de! mismo, Religion und Kultur der Chinesen. 

Sobre la filosoffa china, W. GRUBE, en Kultur der Gegenwart, I, 5. Dei mismo, 
Geschichte der Chinesischen Literatur, Leipzig, 1902. De la literatura misionera es 
muy valiosa, por reproducir numerosas conversaciones, Jos. EDKINS, Religion in 
China, 3.3 edicion, 1884. Mucho de bueno contiene tambien DoUGLAs, Society in 
China. Para mas literatura <leben repasarse las conocidas grandes revistas inglesas, 
francesas y alemanas, ademas de! Zeitschrift f verg. Rechtswissenschafty el Archiv 
f Rel. - Wissenschaft. 

Introducen de modo intuitivo a la moderna situacion china los Tagebücher de 
RICHTHOFEN y los libros de Lauterer, Lyall, Navarra, y otros. Sobre el Taofsmo, 
veanse tambien las nolas al cap. VII, infra. 

Una moderna historia de! desarrollo de la antigua China es lade E. CoNRADY en 
el tomo III de la Weltgeschichte de VON ÜFLUGK-HARTTUNG (1911). Cuando se estaba 
imprimiendo esta obra llego a mis manos Ja nueva de GROOT, Universismus. Die 
Grundlage der Religion und Ethik, des Staatswesens und der Wissenschaft Chi
nas, Berlfn, 1918. De entre los esbozos breves, introductorios, remitire especial
mente al pequeflo folleto de uno de los mejores especialistas, Frhr. VvoN RosT
HORN, Das sociale Leben der Chinesen (1919), y de Ja literatura anterior de este 
tipo puede mencionarse aJ. SINGER, Über soziale Verhältnisse in Ostasien (1888). 

Mucho mas instructivo que muchos libros es el estudio de la coleccion de 
decretos imperiales dirigidos a los funcionarios, originariamente destinados solo 
al uso interno de Ja administracion, y que durante decadas han sido editados por 
ingleses interesados bajo el nombre de Peking Gazette. EI resto de la literatura y 
las fuentes traducidas se citan en los lugares correspondientes. Para el lego, es una 
gran dificultad el hecho de que solo este traducida una pequeflfsima parte de las 
fuentes documentales y monumentales. Desgraciadamente, no pude contar con Ja 
ayuda y el control de un especialista. De ahf que esta parte la publique solo con 
fuertes reparos y con las mayores reservas. 
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ci6n para «estado» sigui6 siendo en los documentos oficiales, in
cluso de los grandes estados parciales, «nuestra gran ciudad» o «mi 
modesta ciudad». Todavfa en el ultimo tercio del siglo XIX, la defi
nitiva sumisi6n de los Miao (1872) fue sellada por un sinoikismo 
forzado, un asentamiento conjunto en ciudades, exactamente del 
mismo modo que se hacfa en la Roma antigua hasta el siglo III. En 
la practica, la polftica fiscal de la administraci6n china favoreci6 de 
modo muy fuerte a los habitantes de las ciudades a costa de los del 
campo 2. Asimismo, China fue desde muy antiguo sede de un co
mercio interior imprescindible para cubrir las necesidades de 
enormes territorios. Sin embargo, y en consonancia con la impor
tancia sobresaliente de la producci6n agraria, hasta la Edad Moder
na la economfa monetaria estaba apenas tan desarrollada como 
pudiera estarlo en el Egipto ptolemaico. Suficiente prueba de esto 
es su sistema monetario (aunque en parte es el producto de una 
decadencia), que muestra una oscilaci6n permanente en la paridad 
del cobre respecto a la plata en barras, tanto temporal como espa
cial, cuya acufi.aci6n estaba en manos de los gremios 3. 

El sistema monetario chino 4 conserva rasgos de extremo arcafs
mo junto con componentes aparentemente modernos. El caracter 
para «riqueza» mantiene todavfa hoy la antigua significaci6n de 

2 Esta es tambien Ja conclusi6n de H. B. MORSE en su obra The Trade and 
Administration of the Chinese Empire, Nueva York, 1908, p. 74. EI juicio esta 
justificado por los siguientes hechos basicos: Ja ausencia de impuestos sobre el 
consumo y de cualesquiera otros impuestos sobre Ja riqueza mobiliaria, las bajas 
tarifas aduaneras hasta tiempos recientes, y una polftica de granos guiada unica
mente por consideraciones de consumo. Pero, sobre todo, un comerciante rico 
podfa conseguir con dinero practicamente todo lo que Je interesara, dada Ja condi
ci6n de! funcionariado. 

3 La transici6n a este sistema, que se corresponde aproximadamente con nues
tro dinero bancario (sirvi6 de modelo al Banco de Hamburgo), es algo secunda
rio, pues fue producida por Ja reacufiaci6n (con devaluaci6n) y por Ja emisi6n de 
papel moneda por los emperadores. EI informe publicado por Ja Peking Gazette 
el 2 de junio de 1896, juntamente con el decreto imperial, muestra Ja tremenda 
confusi6n que tambien en tiempos recientes podfa producir una repentina con
tracci6n de Ja moneda de cobre en un lugar dado, Ja subsecuente emisi6n de 
billetes de banco locales y las diferencias en agio y Ja especulaci6n con plata en 
barras resultantes de ambas, ademas de Ja impotencia de las medidas de! gobier
no. La mejor exposici6n de las cuestiones monetarias es Ja de H. B. MORSE, op. cit. 
op. V, pp. 119 ss. Pueden compararse, por demas, con J. EDKINS, Banking and 
Prices in China, 1905. De Ja antigua literatura china, Ssu-ma Ch'ien, edit. por 
CHAVANNES, vol. III, cap. XXX. 

4 EI termino para dinero es ((huo», medio de cambio (((pu huo,, significa medio 
de cambio valioso). 
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«concha» (pei). Parece que todavfa en 1578 llegaban tributos en 
dinero de conchas de Yunan Ciuna provincia minera!). Para «mo
nedas» se encuentra un caracter que significa «concha de tortuga»5; 
<<Pupe», «dinero de seda», parece haber existido bajo los Chous, y 
en los mas diversos siglos se encuentra que la seda se usa para el 
pago de impuestos. Perlas, piedras preciosas y estafio se citan, 
tambien, como soportes antiguos de la funcion dineraria, y todavfa 
el usurpador Wang Mang (desde el afio 7 despues de C.) intento 
en vano establecer una escala dineraria en la que junto al oro, la 
plata y el cobre funcionaron tambien como medios de pago los 
caparazones de tortugas y las conchas, mientras que, a la inversa, el 
unificador racionalista del imperio, Schi-Huang-Ti, solo permitio 
monedas «redondas», pero ademas de las monedas de cobre, tam
bien de oro (i y Ch'ien) -segun una fuente de poca confianza, 
por supuesto- prohibiendo -en vano- todos los demas medios 
de cambio y pago. No parece que la plata apareciera como metal 
amonedado hasta mas tarde (bajo Wu Ti, a fines del siglo II a. de 
C.), aunque como impuesto (de las provincias <lel Sur) aparecc 
desde 1035 a. de C. Sin duda alguna, esto se debio sobre todo a 
motivos tecnicos: el oro provenfa de arenas aurfferas, y la obten
cion del cobre era desde antiguo relativamente facil tecnicamente, 
mientras que la plata solo puede obtenerse mediante la minerfa 
propiamente dicha. Ahora bien, ni la tecnica minera ni lade acufia
cion sobrepaso en China un nivel perfectamente primitivo. Las mo
nedas, usadas supuestamente desde el siglo XII, y probablemente 
desde el siglo IX a. de C., y no provistas de inscripciones hasta 
aproximadamente el afio 200 a. de C., no eran acufiadas, sino fun
didas. Por esta razon, eran fäcilmente imitables y de peso muy 
irregular, mas todavfa que las monedas europeas hasta el siglo XVII 

( casi un 10 % de variacion en las coronas inglesas). Dieciocho pie
zas de la misma emision del siglo XI oscilaban, segun un peso 
hecho por Biot, entre 2,70 y 4,08 gramos; 6 piezas de la emision de 
620 despues de C., entre 2,50 y 4,39 gramos de cobre. Solo por 
esto ya no constitufan un patron unfvoco para su uso en la circula
cion. Las existencias de oro se vefan esencial y repentinamente 

5 Vease sobre esto el capftulo correspondiente de MORSE, op. cit., y Jos. EDKINS, 
Chinese Currency, Londres, 1913: el trabajo, ya viejo pero todavfa util de BIOT en 
N. Journ. Asiat., III, serie 3, 1837, quese apoya en lo esencial en Ja autoridad de 
Ma Tuan-lin. Hasta Ja correcci6n de las pruebas no me lleg6 Ja tesis de W. P. WEI, 
«The currency problem in China», en Studies in History, Economics, etc., n.0 59 
(1914), cuyo primer capftulo contiene algunos materiales. 
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aumentadas por los botines tartaros, para volver a caer enseguida. 
Por todo esto, el oro y la plata fueron desde antiguo sumamente 
raros; esta ultima pese a que, de por sf, hubiera merecido la pena 
explotar las minas incluso 6 con la tecnica de que se disponfa. Asf 
pues, el cobre fue la moneda corriente en la circulaci6n cotidiana. 
Los analistas, en particular los de la epoca Han, conocfan muy bien 
la mayor circulaci6n de metales preciosos en Occidente. Las gran
des caravanas de seda, formadas a partir de tributos en especie 
Ceran anualmente un numero elevado), trafan al pafs oro occiden
tal (se han encontrado monedas romanas). Pero esto acab6 con el 
final del Imperio Romano, y hubo que esperar a la epoca del Im
perio Mongol para que la situaci6n mejorara. 

La situaci6n no se invirti6 sino con el comercio con Occidente 
en los tiempos que siguieron a la apertura de las minas de plata 
mexicanas y peruanas, una parte importante de cuyo producto flu
y6 hacia China como pago por la seda, la porcelana y el te. La 
devaluaci6n de la plata en relaci6n al oro (1368 = 4/1, 1574 = 8/1, 
1635 = 10/1, 1737 = 20/1, 1840 = 18/1, 1850 = 14/1, 1882 = 18/1) 
no impidi6 que su permanente apreciaci6n, consecuencia de su 
importancia en la economfa monetaria, hiciera caer el precio del 
cobre en relaci6n al suyo. Al igual que las minas, la creaci6n de 
moneda era regalfa del poder polftico: entre los nueve ministerios 
semilegendarios de Chou-Li se encuentra ya el maestro monedero. 
Las minas se explotaban en parte directamente, mediante trabajo 
de fronda 7 , en parte a traves de particulares, pero siempre reservan-

6 Supersticiones geomanticas, de las que despues se hablara, llevaban a Ja sus
pensi6n de Ja explotaci6n minera despues de cada terremoto. Sin embargo, no es 
mas que una exageraci6n ridfcula comparar las minas con las de Potosf, como 
hacen Biot y otros. Sobre esto, se tienen informes precisos desde Richthofen. Las 
minas de Yunnan <leben haber producido, entre 1811 y aproximadamente 1890, 
solo unos 13 millones de taels, pese al royalty relativamente bajo de! 15 por 
ciento. Ya en el siglo xv1 (1556) ocurri6 que una mina de plata cuya apertura habfa 
costado 30.000 taels dio luego un rendimiento de solo 28.500. Las repetidas prohi
biciones de explotar e1 plomo impidieron Ja obtenci6n de Ja plata como subpro
ducto. S6lo mientras los chinos dominaron Camboya y Annam, donde Birmania 
era rica en plata, aument6 fuertemente e1 aflujo regular de! meta!; tambien afluy6 
plata, gracias al comercio con Occidente, a traves de liuchara, sobre todo en el 
siglo xm, como pago de Ja seda; mas tarde, desde el siglo xv1, gracias al comercio 
exterior con los europeos. Si creemos a los Anales, Ja enorme inseguridad consti
tufa, junto a Ja tecnica deficiente, Ja raz6n basica de Ja baja rentabilidad habitual 
en las minas de plata. 

7 La historia de Ja dinastfa Ming escrita por el emperador Ch'ien Lung relata 
gigantescas corveas para Ja explotaci6n de minas de oro (Yutsiuan tung kian 
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dose el gobierno el monopolio de compra del producto 8; los altos 
costos del transporte del cobre hasta las cecas de Pekfn -que 
vendfan el sobrante de las necesidades estatales- encarecfan la 
fabricaci6n considerablemente. Los costes eran ya de por sf muy 
altos. En el siglo VIII (752 segtin Ma Tuan-Lin), las 99 cecas exis
tentes en aquel momento produjeron anualmente 3.300 min (mil 
piezas) de monedas de cobre cada una. Cada ceca necesitaba 30 
obreros, y empleaba 21.200 chin (550 gramos) de cobre, 3.700 de 
plomo, 500 de estaiio. Los costos de cada 1.000 piezas suponfan 
750, es decir, el 75 por ciento. A esto hay que aiiadir el exorbitante 
beneficio que se reservaban las piezas (monopolizadas) 9 (25 por 
ciento nominal), que ya de por sf hacfa vana toda esperanza de 
exito en la lucha, constante a traves de los siglos, contra la reacufia
ci6n, altamente rentable. Los distritos mineros estaban amenazados 
por invasiones enemigas. No era raro que el gobierno comprara 
del extranjero cobre para acufiar 0ap6n) o confiscara cobre priva
do a fin de satisfacer las grandes necesidades de la acufiaci6n. 
Hubo perfodos de tiempo en que la regalfa y la explotaci6n directa 
se extendfa a todas las minas metalicas sin excepci6n. Las minas de 
plata pagaban una royalty muy elevado (en Kuantung, a mediados 
del siglo XIX, entre 20 y 33,33 por ciento, en aleaci6n con plomo 
55 por ciento) a los correspondientes mandarines, que tenfan en 
ello su principal fuente de ingresos en aquella zona, contra un 
tanto fijo que ellos pagaban al gobierno. Las minas de oro (locali
.zadas en panicular en la provincia de Yunan), al igual que todas las 
demas, se daban en pequefias parcelas para su explotaci6n a pe
quefia escala por maestros mineros anesanos, que pagaban hasta 
un 40 por ciento en concepto de royalty, segtin la calidad de la 
mina. Todavfa en el siglo XVII se nos informa de que todas las 
minas se explotaban con una tecnica deficiente; el motivo para ello 
(aparte de las dificultades que originaba la geomancia, de que lue
go hablaremos) 10, era el tradicionalismo general, que despues eo-

kang mu, trad. de Delamarre, Paris, 1861, p. 362); todavfa en el afio 1474 se 
habrfan reunido 550.000 hombres. 

8 La desfavorable relaci6n entre el precio de compra y los costes basta para 
explicar lo defectuoso de Ja explotaci6n. 

9 Segun WELL, op. cit., p. 17, la antigua polftica monetaria china nada habrfa 
sabido de envilecimientos de la moneda. Esto es increfble, pues entonces las 
reacufiaciones, notoriamente gigantescas, se habfan hecho por nada. Ademäs, los 
Anales refieren expresamente lo contrario (vease infra). 

10 Sobre este efecto del .feug-sbui, vease Varietes sinologiques, n.0 2 (H. HA
VRET, «La prov. de Ngan Hei», 1893, P- 39). 
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mentaremos, inherente a la estructura polftica, econ6mica y espiri
tual de China, tradicionalismo que hizo fracasar vez tras vez todo 
intento serio de reforma monetaria. Desde tiempos antiguos 
( Chuang Wang y Ch'u) sabemos por los Anales de reacufiaciones 
del numerario, tambien de c6mo fracasaban los intentos de impo
ner en la circulaci6n las monedas empobrecidas. La primera re
acufiaci6n de monedas de oro -imitada muchas veces desde 
entonces- ocurri6 en tiempos de Ching Ti, y origin6 grandes 
interrupciones del comercio. Pero el problema fundamental era, 
evidentemente, la oscilaci6n de las disponibilidades de metal acu
fiable11, mal bajo el que padeci6 el Norte, donde habfa que condu
cir la defensa contra los barbaros de las estepas, con mucha mayor 
fuerza que el Sur, sede del comercio, y desde siempre mucho mas 
rico en medios metalicos de circulaci6n. La financiaci6n de cual
quier guerra originaba violentas reformas monetarias y la utiliza
ci6n de las monedas de cobre para la fabricaci6n de armas ( como 
hicimos los alemanes en tiempos de guerra con las monedas de 
nfquel). El restablecimiento de la paz significaba la inundaci6n del 
pafs con cobre por la venta libre del equipo del ejercito por los 

• soldados «desmovilizados». Todo trastorno polftico podfa conducir 
a un cierre de las minas, y se nos relatan sorprendentes osci
laciones de los precios -incluso prescindiendo de las probables 
exageraciones- como consecuencia de la escasez y de la abun
dancia de moneda. Continuamente surgfan masas de cecas priva
das dedicadas a la reacufiaci6n, sin duda toleradas por los funcio
narios; incluso cada uno de los satrapas burlaba continuamente el 
monopolio. En la desesperaci6n por el fracaso de todos los inten
tos de establecer un monopolio monetario estatal, se recurri6 re
petidamente (la primera vez bajo Wen-Ti, en 175 a. de C.) a conce
der la acufiaci6n de rp.oneda a cualquier individuo privado, 
siempre que la hiciera segun modelos dados. Naturalmente, esto 
tenfa por consecuencia el mas completo caos del sistema moneta
rio. Es verdad que, tras el primero de estos experimentos, Wu-Ti 
consigui6 restablecer con bastante rapidez el monopolio y elimi
nar las cecas privadas, asf como volver a elevar el prestigio de las 
monedas estatales mediante una mejora de la tecnica (monedas de 

11 Segun un comentario de! Wen hiang tong kao, que recoge B10T (N J As., III, 
ser. 6, 1838, p. 278), las existencias de piezas monetarias en todo el pafs se estima
ban bajo Yuan Ti (48-30 a. de C.) en 7.300.000 yüan de 10.000 ch'ien (monedas 
de cobre) cada uno; 330.000 eran propiedad de! fisco (!). Los Ma tuan li conside
raban bajas estas cifras. 
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canto firme). Pero este intento fue condenado finalmente al fraca
so por la guerra contra los Hsiung-Nu (hunos), (factor que intervi
no en las crisis monetarias de todas las epocas), que se financi6 
con dinero crediticio (de piel de ciervo blanca), y por la fäcil 
imitabilidad de las monedas de plata. La escasez de metales acufia
bles bajo Yuan-Ti (40 a. de C.) fue tan grande como siempre 12 

(consecuencia del caos polftico, tras el cual emprendi6 el usurpa
dor sus vanos experimentos con escalas de 28 tipos de moneda). 
Desde entonces, no hay testimonios de que el gobierno volviera a 
intentar la acufiaci6n de monedas de oro y de plata, que ya antes 
venfan siendo raras. Luego, a imitaci6n de los medios bancarios 
(florecientes en particular entre los mongoles), se hizo en el afio 
807, por primera vez, una emisi6n estatal de medios de circula
ci6n 13; como las bancarias 14, estas emisiones tenfan al principio una 
cobertura en metalico, que se fue haciendo cada vez menor; la 
devaluaci6n de los asignados y el recuerdo de las reacufiaciones de 
moneda fue haciendo que la divisa bancaria (se depositaban ba
rras de plata como garantfa de los medios de pago en el comercio 
al por mayor, contando en unidades tael) quedara establecida de 
modo inconmovible. Pero el patr6n cobre, pese a sus bajos pre
cios, no solamente significaba un monstruoso encarecimiento de 
la fabricaci6n de monedas, sino que era sumamente inc6modo 
para la circulaci6n y el desarrollo de la economfa monetaria, por 
los elevados costes de transporte: un cord6n con 1.000 monedas 
de cobre (ch'ien) equivalfa en un principio a una onza de plata, 
mas tarde a media. Ademas, fueron extraordinariamente importan
tes las oscilaciones en las cantidades de cobre disponibles tambien 
en tiempos de paz, consecuencia de la utilizaci6n industrial y artfs
tica (estatuas de Buda), que se hacfan sentir tanto en los precios 
como en la carga impositiva. Las fortfsimas oscilaciones del valor 
de la moneda, con sus consecuencias sobre los precios, fueron 
tambien las que llevaron regularmente al fracaso los repetidos in-

12 Segun los Anales (Ma tuan li) el cobre se habrfa valorado al peso 1.840 
veces mäs que el grano (otras fuentes hablan de 507 veces), mientras que, bajo los 
Han, el cobre habrfa valido entre 1 y 8 veces mäs que el arroz (tambien en Roma, 
durante el ultimo siglo de Ja Republica, Ja relaci6n de intercambio de! trigo era 
sorprendente). 

13 EI papel dinero, «p'ien-ch'ien», de! siglo x fue permutado por las cajas rea
les. 

14 Lo pesado de! hierro, utilizado como dinero, habfa hecho surgir ya en el 
siglo 1 en Sechuan cenificados (ch'ao tzu) de Ja guilda de los dieciseis para uso 
mercantil; estos certificados acabaron siendo irredimibles por insolvencia. 
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tentos de instaurar un presupuesto unitario sobre la base de puros 
(o casi puros) impuestos en dinero: siempre se acababa recurrien
do, al menos parcialmente, a la imposici6n en especie, de inevita
bles consecuencias estereotipadoras para la economfa 15. 

15 Segun los Anales (Ma tuan-li), he aquf el capftulo de ingresos del Estado 
Chino en los tiempos antiguos: 

Granos 
Monedas de cobre 
Tejido de seda bruta 
Tejido de seda fina 
Hilo de seda 
Gaze (seda finfsima) 
Te 
Heno, fresco y seco 
Lefia 
Carb6n (mineral) 
Hierro 

997 a. de C. 

21.000.000 sbib 
4.656.000 kuan 
1.625.000 p'i (piezas) 

273.000 p'i 
410.000 onzas 

5.170.000 onzas 
490.000 libras 

30.000.000 sbib 
280.000 sbou 
530.000 sbeng 
300.000 libras 

1021 d. de C. 

22.782.000 sbib 
7.364.000 kuan 
1.615.000 p'i 

182.000 p'i 
905.000 onzas 

3.995.000 onzas 
1.668.000 libras 

28.005.000 sbib 

26.000 sbeng 

Ademas, en 997, madera para flechas, plumas de ganso (para las flechas) y le
gumbres. 

Y sin embargo, en 1021, cuero (816.000 sbeng), cafiamo (370.000 libras), sal 
(577.000 sbib) y papel (123.000 sbeng). 

En 1077, durante la reforma de Wang An-Shih, que, como verernos, reforz6 la 
economfa monetaria y estableci6 el monopolio sobre el comercio: 

Plata 
Cobre 
Granos 
Tejidos bastos de seda 
Hilo y tejidos ligeros 
Heno 

60.137 onzas 
5.586.819 kuan 

18.202.287 sbib 
2.672.323 p'i 
5.847.358 onzas 

16.714.844 sbou. 

A esto se afiade una abigarrada mezcla de tributos en te, sal, queso, salvado, cera, 
aceite, papel, hierro, carb6n, cartamo, cuero, cafiamo, etc., que los analistas nos dan 
en su peso total (3.200.253 libras), cosa que carece de sentido. Por lo que respecta 
a las cantidades de grano, se hacfa la cuenta de que 1 ½ sbib era lo necesario men
sualmente para una persona (pero el contenido de un sbib variaba notablemente). 
Los ingresos en plata que aparecen en la ultima cuenta y faltan en las dos primeras 
se explican o por el monopolio del comercio o por la introducci6n de la costum
bre, todavfa hoy reinante entre los recaudadores de impuestos, de calcular en plata 
el valor de la moneda de cobre, o, quizas, porque la ultima cuenta es neta, las otras 
dos presupuestos. 

Por el contrario, el primer balance de la dinastfa Ming, de 1360, s6lo contiene 
tres rubros: 

Granos 
Dinero (de cobre y fiduciario) 
Tejidos de seda 
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29.433.350 sbib, 
450.000 onzas, 
288.546 piezas. 



En relaci6n al sistema monetario, el gobierno central estaba 
muy influido, ademas de por las necesidades inmediatas de la gue
rra y por otros motivos puramente fiscales, por la polftica de pre
cios. Las tendencias inflacionistas -liberaci6n de la acufiaci6n, 
para animar la producci6n de moneda de cobre- alternaban con 
medidas contra los efectos de la inflaci6n, como el cierre de parte 
de las cecas16. Pero lo que estuvo determinado sobre todo por la 
polftica monetaria fue la prohibici6n y el control del comercio 
exterior, en parte por miedo a una sangrfa de dinero si se liberaba 
la importaci6n, en parte por la preocupaci6n de una inundaci6n de 
dinero extranjero si se liberaba la exportaci6n de mercancfas 17 . 

Tambien la persecuci6n de los budistas y taofstas estaba condicio- . 
nada, ademas de por motivos polftico-religiosos esenciales, por 
otros de pura polftica monetaria: las estatuas de Buda, los vasos, 

• paramentos, en general todo el uso de material acufiable inducido 
por el arte de los claustros, amenazaba de continuo la moneda; las 
fundiciones masivas llevaron a agudas escaseces de dinero, a tesau
rizaciones del cobre, descensos de los precios, y, como conse
cuencia, a la economfa natural18. Segufa a esto el saqueo sistemati
co de los monasterios por el fisco, el gravamen de las mercancfas 
de-eobre 19; finalmente, se intent6 20 imponer un monopolio estatal 
sobre la fabricaci6n de artfculos de bronce y cobre, al que sucedi6 
mas tarde un monopolio sobre la fabricaci6n de todos los objetos 

Se nota un notable progreso de! aumento de Ja plata y una cafda de los numero
sos impuestos en especie, que en esta epoca es evidente que aparecen solo en los 
presupuestos provinciales, donde se consumen. Por este mismo motivo no sabemos 
cuäles eran las deducciones previas, y no puede hacerse mucho con estas cifras. 

De 1795 a 1810 fluyeron hacia el gobierno central 4,21 millones de shih de 
grano (un shih = 120 libras chinas); en cambio los ingresos en plata experimentaron 
un aumento absoluto y relativo, proveniente de! fuerte activo de Ja balanza comer
cial de China con Occidente desde el hallazgo de Ja plata americana. (La evoluci6n 
reciente no nos interesa aquf). 

Era costumbre en los antiguos tiempos, segun los Anales, hacer que los distritos 
situados en torno a Ja ciudad suministraran los generos de menor valor, y que 
creciera el valor de lo suministrado con Ja lejanfa de! distrito. Sobre los impuestos y 
sus efectos, vide infra. 

16 Asf, en 689 d. de C., segun Ma tuan-li. 
17 Asi, en el 683 d. de C., Ja venta de grano al Jap6n (que entonces tenfa patr6n 

cobre). 
18 Asf en el 702, segun los Anales. 
19 Por primera vez en el aflo 780 d. de C. 
20 Los maestros monederos argumentaban asf en el siglo v11, que mil unidades 

de cobre labradas como obras de arte (vasos) valfan tanto como 3.600 unidades, 
siendo, por tanto, Ja utilizaci6n industrial de! cobre mäs ventajosa que Ja monetaria. 
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metalicos (a finde controlar a los monederos falsos). Ninguno de 
ambos monopolios podfa ser durable. Corno luego veremos, la 
prohibici6n, ejecutada con eficiencia variable, de que los funciona
rios acumularan tierras condujo de continuo a importantes atesora
mientos de cobre en sus manos; junto a impuestos muy elevados, 
en los tiempos de escasez monetaria 21 se hicieron frecuentes los 
establecimientos de maximos para la posesi6n de dinero, debidos 
a la polftica de precios y por motivos fiscales. No mejoraron la 
situaci6n los repetidos intentos de pasar al dinero de hierro, que 
durante mucho tiempo circul6 como metal acufiable al lado del 
cobre. Una petici6n oficial, mencionada bajo Schi-Tong (siglo X), 

pedfa la renuncia a la sobrevaloraci6n de las monedas y la liberali
zaci6n del uso de los metales, a fin de evitar los precios de mono
polio de los productos metalicos y, con ellos, el estfmulo para su 
empleo industrial; tal petici6n nunca fue atendida. Con puntos de 
vista semejantes se llev6 la polftica de papel moneda. Sirvieron de 
ejemplo a imitar las emisiones de los bancos, que tuvieron en 
principio un neto caracter de certificados (para la usual seguridad 
del comercio al por mayor contra la confusi6n monetaria) y mas 
tarde adoptaron el caracter de medios de circulaci6n, en particular 
para remisiones interlocales. Presupuesto tecnico del papel mone
da era el surgimiento de la industria del papel, importada en el 
siglo n d. de C., y un procedimiento adecuado de impresi6n con 
madera 22, en particular la talla en relieve en lugar del primitivo 
procedimiento intaglio. A principios del siglo IX, el fisco comenz6 
a privar a los comerciantes de las oportunidades de ganancia que 
ofrecfa su cambio. Primeramente se habfa adoptado tambien el 
principio de fondo de garantfa (entre 1/4 y 1/3) y tambien se 
encuentran mas tarde emisiones de billetes basadas en el monopo
lio fiscal de los dep6sitos bancarios. Pero, naturalmente, las cosas 
no se detuvieron ahf. Los billetes, que al principio se imprimieron 
a partir de caracteres de madera, y luego a partir de calcograffas, se 
deterioraban rapidamente a causa de la mala calidad del papel. 0, 
al menos, como consecuencia de las guerras y de la escasez de 
m.etales para acufiar, se volvfan pronto ilegibles. Asf el papel mo
neda sufri6 un continuo descredito como consecuencia del empe-

21 En el afio 817, y repetidamente desde entonces, no mas de 5.000 kuan (un 
kuan = 1.000 cb'ien). se poö.fan plazos para Ja enajenaci6n de lo excedente, pro
porcionales a su cuantfa. 

22 Parece que se emple6 primero para los sellos oficiales de los füncionarios, 
que desde Shih Huang Ti sefialan el paso de! feudalismo al estado patrimonial. 
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quenecimiento del numerario hasta unidades insignificantes, del 
rechazo de los billetes deteriorados hasta la ilegibilidad, del cobro 
de una tarifa por costes de impresi6n al ser sustituidos por otros 
nuevos 23, y ante todo, por la desaparici6n de la reserva de metal24 

o, al menos, por la dificultad de convertirlos al trasladarse los luga
res de conversi6n al interior 25 , o porque la retirada de los billetes 
al principio se realizaba en plazos relativamente cortos, pero luego 
se hizo en plazos cada vez mas largos (22-25 anos)26, y normal
mente volviendo a pagar con nuevos billetes, de valor nominal a 
menudo disminuido 27, tambien porque, al menos parcialmente, no 
se los acept6 repetidamente para el pago de los impuestos; natural
mente, nada pudo contra ello la orden, a menudo repetida, de que 
todo gran pago deberfa realizarse en papel en cierta proporci6n 28, 

o la ocasional prohibici6n estricta de pagar con metalico. Por otra 
parte, la retirada total de los medios de pago en papel condujo 
repetidamente a la escasez de dinero y al descenso de los precios, 
y los aumentos planificados de los medios de circulaci6n, que se 
intentaron a veces, fracasaban con la tentaci6n, inmediata, de una 
inflaci6n sin freno por razones fiscales. En circunstancias norma
les, la relaci6n entre el papel y el metal circulante se mantuvo mas 
o menos en el lfmite de Inglaterra en el siglo xvm (1/10 o me
nos). Las guerras, la perdida de los distritos mineros a manos de 
los barbaros y (en extensi6n esencialmente menor) la valoraci6n 
industrial, o mas precisamente, artfstica, del metal en epocas de 
gran acumulaci6n de riqueza o de fundaci6n. de monasterios bu
distas condujeron a la inflaci6n; en particular la guerra tuvo como 
repetida consecuencia la bancarrota de los asignados. Los mongo
les (Kublai Kan) intentaron una emisi6n escalonada de certifica
dos de metal, muy admirada, como se sabe, por Marco Polo29. Pero 

23 Asf, en 1155, los dominadores t:artaros de China exigfan 1 1/2 por ciento. 
24 Todavfa asf en 1107. Los billetes se devaluaban hasta ser su valor real la cente

sima parte de! nominal. 
25 Asf, en 1111, afio en que se emiti6 papel para la guerra fronteriza. 
26 Esta fue la forma regular, recomendada tambien al principio por los comer

ciantes. Por tanto, los billetes eran convertibles. 
27 Las emisiones viejas o gastadas llegaban a canjearse por 1/10-1/3 de su valor 

nominal. 
28 Todavfa en 1707, a causa de la guerra contra los tartaros, la mitad de todo pago 

superior a los 10.000 ch'ien tenfa que hacerse en papel. Esto fue algo frecuente. 
29 La descripci6n de Marco Polo es inaceptable. No es posible quese descontara 

un 3 por ciento por canjear vales viejos por nuevos y que se diera su importe fntegro 
en «oro» y «plata», con asf solicitado, a quienquiera que lo necesitase. Ni siquiera si 
se entiende que habfa que alegar una finalidad industrial (interpretaci6n tambien 
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tuvo como resultado una monstruosa inflaci6n del papel. Ya en 
1288 tuvo lugar una devaluaci6n del 80 por ciento. La enorme 
afluencia de plata, sin embargo, le hizo otra vez un sitio en la 
circulaci6n. Se intent6 entonces mantener una paridad tarifaria 
para el oro, la plata y el cobre (una paridad de 10 entre el oro y la 
plata, de hecho 10,25 a 1, de tal modo que la onza de plata fuera 
igual a 2.005 ch'ien, con una devaluaci6n del cobre del 50%). Fue 
prohibida toda posesi6n privada de barras de oro y plata; los meta
les preciosos debfan servir tan solo como fondo de cobertura de 
los certificados. Se estataliz6 la industria de metales nobles y de 
cobre, y el dinero metalico se dej6 de acufiar totalmente. De he
cho, esto condujo a un puro patr6n de papel, y, con la cafda de la 
dinastfa, a su rechazo. 

Los Ming reanudaron la acufiaci6n regular de metal. La carac
terfstica inestabilidad de la relaci6n de paridad entre los metales 
nobles se revela en que se estableciera entonces entre el oro y la 
plata la relaci6n de 4 a 1. Sin embargo, muy pronto se prohibieron 
ambos como dinero (1375), para poco despues hacer lo propio 
con el cobre, porque el papel moneda que circulaba simultanea
mente se devaluaba. Parece que el puro papel moneda se convertfa 
asf en el sistema dinerario definitivo. Sin embargo, el ultimo afio 
en que la Analfstica menciona el papel moneda es 1489, y el si
glo xv1 conoci6 intentos de acufiaci6n forzada de cobre, que, sin 
embargo, fracasaron tambien. Hasta la afluencia de la plata europea 
como consecuencia del trafico directo que comenz6 en el siglo x_v1 
no se volvieron a dar condiciones aceptables. A fines de este siglo, 
se introdujo el patr6n plata (en barras, aunque en realidad era un 
patr6n bancario) para el comercio al por mayor, y tambien volvi6 a 
funcionar la acufiaci6n de cobre, con otra importante alteraci6n de 
la relaci6n entre el cobre y la plata en favor del cobre 30; pero el 
papel moneda (de todo tipo) continu6 completamente suprimido 
desde la prohibici6n de los Ming en 1620, que los Manchues man
tuvieron, de modo que las existencias de metales amonedables, 
que desde entonces crecieron lenta pero considerablemente, pro
dujeron la progresiva monetarizaci6n de los presupuestos del Esta
do. La emisi6n de billetes estatales en la segunda rebeli6n T'ai 
P'ing acab6 con una devaluaci6n y un rech.1zo semejantes a la de 
los asignados. 

posible de sus palabras). Tambien se refiere Marco Polo a ventas forzosas de meta
les preciosos a cambio de billetes. 

30 Descendi6 de 500:1 a 1.100:1 a mediados de! siglo x1x, segtin se dice. 
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Obviamente, la circulaci6n de plata en barras suponfa muchas 
dificultades. Habfa que pesarla en cada caso, y se consideraba legf
timo que los banqueros. provinciales compensaran sus mayores 
gastos utilizando pesas distintas a las usuales en las ciudades por
tuarias. La ley habfa de ser comprobada por orfebres. Al crecer 
proporcionalmente los pagos en plata, el gobierno central exigi6 
que se hiciera constar para cada barra su origen y el lugar donde 
hubiera sido contrastada. La plata se fundfa en forma de zapato y 
tenfa una ley distinta en cada comarca. 

Es claro que estas complicaciones tenfan que desembocar en el 
dinero bancario. En las plazas del comercio al por mayor, las guil
das de banqueros cuyos certificados eran aceptados en todas partes 
se encargaron de sentar sus bases, y forzaron la abonabilidad de 
todas las deudas comerciales en dinero bancario. Ciertamente, du
rante el siglo XIX no faltaron recomendaciones para reintroducir el 
papel moneda estatal (memorial de 1831)31 . Los argumentos eran 
exactamente los mismos de siempre, tal y como se formulaban ya a 
principios del siglo xvu y en la Edad Media: la utilizaci6n indus
trial del cobre ponfa en peligro la circulaci6n monetaria y la polfti
ca de precios, ademas de poner en manos de los comerciantes el 
poder de disposici6n sobre el dinero. Pero no se hizo nada en este 
sentido. Los sueldos de los funcionarios, que eran el grupo de 
interes mas poderoso, se pagaban esencialmente en plata. Amplias 
capas de entre elios eran solidarios con los intereses del comercio 
en la no intervenci6n del gobierno pequines en estas materias, 
pues sus oportunidades de ingresos dependfan del comercio. En 
todo caso, todos los funcionarios provinciales estaban unanime
mente contra todo fortalecimiento de la hacienda, y sobre todo del 
control financiero del gobierno central, como mas adelante vere
mos. Pese al fuerte descenso del poder de compra del cobre (aun
que en los ultimos siglos fuera continuo pero lento), y en parte 
tambien por su causa, la masa de la pequefia burguesfa y de los 
pequefios campesinos estaba poco o nada interesada en el cambio 
del estado de cosas existentes. Podemos dejar de lado los detalles 
de tecnica bancaria del sistema chino de cambio y credito, hacien
do solamente algunas observaciones. EI tael, la unidad base de 
cuenta, aparecfa en tres formas principales y en algunas otras se
cundarias. Las barras provistas del cufio de un banco y fundidas en 
forma de zapato tenfan una ley muy poco fiable. Ningun decreto 
sobre la paridad de las monedas de cobre se mantenfa ya en esta 

31 J. EDKINS, Chinese Currency, op. cit., 1890, p. 4. 

282 



epoca. En el interior, el patr6n cobre era el unico efectivo, pero, 
las reservas de plata y tambien el ritmo de su crecimiento, fueron 
muy importantes a partir de 1516. 

Asf pues, nos encontramos ante dos hechos muy peculiares: 
uno, que el fortfsimo aumento de las reservas de metales preciosos 
origin6, sin duda alguna, un cierto fortalecimiento del desarrollo 
de la economfa monetaria, en particular, en las finanzas; pero esto 
no tuvo como paralelo una ruptura sino un indudable fortaleci
miento del tradicionalismo, sin haber ocasionado, al menos de 
modo palpable, fen6menos capitalistas. Dos, que tuvo lugar un 
aumento colosal de la poblaci6n (sobre cuya extensi6n hablare
mos mas adelante) sin que ello impulsara una conformaci6n capi
talista de la economfa, o, a la inversa, sin que aquella recibiera 
impulso de esta; mas bien, este aumento parece haber sido ligado 
con (al menos) un estado estacionario de la economfa. Esto nece
sita de explicaci6n. 

2. CIUDAD Y GREMIO 

En Occidente fueron durante la Antigüedad las ciudades y du
rante la Edad Media las ciudades, la curia papal y los nacientes 
estados los portadores de la racionalizaci6n financiera, ia econo
mfa monetaria y el capitalismo politicamente orientado. En China, 
hemos visto que los monasterios se consideraban incluso perjudi
ciales para el mantenimiento de un patr6n metalico. No hubo en 
China ciudades que, como Florencia, crearan una moneda patr6n y 
mostraran asf el camino a la polftica monetaria del Estado. Y, segun 
hemos visto, no solo fracas6 el Estado en su polftica monetaria, 
sino tambien en su intento de introducir una economfa moneta
ria. 

Hasta la epoca mas reciente ha sido caracterfstico que las pre
bendas de los templos y de cualquier otra procedencia se evalua
ran predominantemente en especie 32 . Tambien la ciudad china, 

32 Las prebendas de los funcionarios de las dinastfas Ch'in y Han estaban jerar
quizadas en 16 clases; en parte consistfan en sumas fijas de dinero, en parte en 
sumas fijas de arroz (segt1n cita Chavannes en el vol. II, apendice I de su edici6n de 
Ssu-ma Ch'ien). Se consideraba signo de haber cafdo en desgracia imperial Jadene
gaci6n de! privilegio de ofrecer Ja carne sacrificial como pago en especie. Sucedi6 
esto, por ejemplo, a Confucio, segun su biograffa por Ssu-ma Ch'ien. En todo caso, 
en el entonces Turquestan chino se encuentran documentos con puros calculos 
monetarios, como despues veremos. 
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pese a todas las analogfas, ha sido diferente de las ciudades de 
Occidente en puntos decisivos. El caracter chino para «ciudad» sig
nifica «fortaleza». Esto tambien era asf en la Antigüedad y en la 
Edad Media de Occidente. La ciudad china de la Antigüedad era 
residencia del prfncipe 33, y hasta la Edad Moderna continu6 siendo 
en primera lfnea residencia de los virreyes y demas grandes funcio
narios; un lugar en el cual, como en las ciudades de la Antigüedad 
y quizas en el Moscu de la servidumbre de la gleba, se gastaban 
sobre todo rentas; en parte rentas de la tierra, en parte prebendas 
funcionariales y otros ingresos polfticamente condicionados de 
modo directo o indirecto. Par supuesto que, como en todas partes, 
las ciudades eran ademas sede del comercio y de la industria, pero 
con una exclusividad notablemente menor que en la Edad Me
dia occidental. Pues tambien las aldeas tenfan derecho a mercado 
bajo la protecci6n del templo local. Las ciudades no tuvieron 
un monopolio del mercado garantizado por un privilegio es
tatal34 . 

Pero la diferencia fundamental de las ciu<la<les chinas, y de las 
orientales en general, con las de Occidente fue su carencia de 
especificidad polftica. La ciudad china no era una polis en el senti
do antiguo, y no conocfa un «derecho urbano» como la de la Edad 
Media. Pues no era una «comunidad» con privilegios polfticos pro
pios. Carecfa de una ciudadanfa en el sentido de un estamento 
militar ciudadano que se equipara a sf mismo, como en la Antigüe
dad occidental. Nunca surgieron confederaciones militares como 
la «Compagna Communis» en Genova, u otras «Conjurationes», que 
lucharan o pactaran con los senores feudales de la ciudad por su 
autonomfa, como tampoco surgieron fuerzas apoyadas en la propia 
capacidad militar del distrito urbano (c6nsules, consejos, asocia
ciones polfticas de guildas y gremios segun el modelo de la Mer
cadanza)3 5. Ciertamente, en todas las epocas estuvieron a la orden 
del dfa las revueltas de los habitantes de la ciudad contra los fun-

33 Hasta el siglo IV a. de C., Ja construcci6n de piedra no comenz6 a sustituir a Ja 
de madera. Hasta entonces, las residencias y las empalizadas que las cercaban se 
trasladaban con mucha facilidad y frecuencia. 

34 EI trabajo de L. GAILLARD, S. J., sobre Nanking (Var. Sinol., 23, Shangai, 1903) 
no ayuda mucho al conocimiento de las ciud~des chinas. 

35 Volveremos a referirnos a Ja enorme importancia de los gremios en China. 
Tambien destacaremos sus diferencias con los de Occidente y las bases en que se 
fundaban. Su importancia resulta todavfa mas sorprendente si se considera que 
tanto el poder social de las guildas sobre el invididuo como su esfera de influencia 
econ6mica eran mucho mayores de lo que nunca lo fueron en Occidente. 
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cionarios, obligandolos a huir a la ciudadela. Pero siempre con la 
finalidad de eliminar a un funcionario concreto, o una ordenanza 
concreta, sobre todo un nuevo impuesto, nunca para la consecu
ci6n de una libertad polftica, siquiera relativa, fijada en una carta. 
La libertad, en su forma occidental, era diffcilmente posible, aun
que no fuera sino porque nunca se habfan roto los lazos del linaje. 
El habitante inmigrado (y sobre todo el acaudalado) mantenfa rela
ci6n con su lugar de origen, con la tierra de sus antepasados y con 
el templo de su estirpe en su aldea de procedencia; es decir, todas 
las relaciones rituales y personales importantes. De modo semejan
te, quizas, a como el miembro del estamento campesino ruso man
tenfa su pertenencia dentro de su Mir, con los derechos y deberes 
que provenfan en Rusia de este hecho, aun cuando hubiera encon
trado sede para una actividad duradera en la ciudad como obrero 
de fäbrica, jornalero, comerciante, fabricante o literato. Vestigios 
de circunstancias parecidas en Occidente son el Zeu~ EpKeio~ 
ciudadano atico y, desde Clfstenes, su öeµo~», o el Hantgemal de 
los sajones 36. Pero en Occidente la ciudad era una «comunidad», y 
en la Antigüedad era al mismo tiempo una asociaci6n de culto, 
mientras que en la Edad Media era una confraternidad juramenta
da. Solo preludios de esto se encuentran en China, pero no estan 
en modo alguno realizados. El Dios de la ciudad china no es mas 
que un espfritu protector local, en modo alguno el dios de una 
asociaci6n; por lo general, era mas bien un mandarfn urbano cano
nizado 37. 

Todo se <lebe a la completa carencia de una asociaci6n jura
mentada de residentes armados. Hasta el presente, ha habido en 
China gremios de comerciantes y artesanos, ligas de ciudades, y en 
algunos casos tambien «gildas de la ciudad», semejantes en lo ex
terno a la «guilda mercatoria» inglesa. Veremos que los funciona
rios imperiales tenfan que tener muy en cuenta las diferentes aso
ciaciones de los habitantes de la ciudad, y que, desde un punto de 
vista practico, estas asociaciones tenfan en sus manos la regulaci6n 
de la vida econ6mica de la ciudad en medida mucho mas amplia y 
mucho mas intensa que la administraci6n imperial, y en muchos 
aspectos, mucho mas firmemente que las asociaciones promedio 
de Occidente. En ciertos rasgos, las ciudades chinas recuerdan, en 

36 Desde luego, tampoco en China acontecfa, ni de lejos, que todo habitante de 
la ciudad mantuviera la conexi6n con algun santo ancestral en su lugar de origen. 

37 En el pante6n oficial, el dios de la riqueza era considerado como el dios 
universal de las ciudades. 
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ai:-,ariencia, a las ciudades inglesas en la epoca de los firma burgui 
o en la epoca Tudor. Pero esta semejanza es puramente externa, 
con la diferencia, en modo alguno irrevelante, de que tambien 
entonces era consustancial a la ciudad inglesa la «Charter» que 
garantizaba las «libertades». Nada semejante existfa en China38. En 
agudo contraste con el Occidente, pero en conformidad con las 
condiciones indias, las ciudades, en cuanto fortificaciones imperia
les, tenfan mas bien una autonomfa cuya garantfa jurfdica era esen
cialmente menor, en la practica, que la de las aldeas 39; la ciudad 
constaba formalmente de «distritos de aldeas» cada uno bajo un 
tipao (anciano) particular, y solfa pertenecer a varios distritos ad
ministrativos inferiores (hsien), y en muchos casos incluso a varios 
superiores (fu), cada uno con una administraci6n estatal completa
mente separada de la de los otros 40 , lo que redundaba en prove
cho, principalmente, de los ladrones. Faltaba a las ciudades incluso 
la posibilidad puramente formal de concluir contratos, privados o 
polfticos, de iniciar procesos, y, en general, de comparecer corpo
rativamente, posibilidad que, por los medios que veremos, sf que 
posefan las aldeas. Esto no encontraba s'ustituto en el hecho de 
que, como tambien en India y en todo el mundo, de vez en cuando 
una ciudad se viera de hecho dominada por un poderoso gremio 
mercantil. 

Puede explicarse esto por el distinto origen de las ciudades 
orientales y las occidentales. La ciudad antigua, por mucho que sus 
cimientos se hundan en la posesi6n de tierras, surgi6 sobre todo 
como ciudad comercial marftima; pero China era sobre todo un 
territorio interior. Por mucho que desde el punto de vista pura
mente nautico fuera un hecho el amplio radio de acci6n ocasional 
de los juncos chinos, y por muy desarrollada que estuviera la tecni
ca nautica (brtijula y compas 41), sin embargo, la importancia relati
va del comercio marftimo era muy pequefia en comparaci6n con la 

38 Sobre Ja ciudad china, cf. E. SIMON, La cite chinoise, Paris, 1885 (poco preci
so). 

39 Pues el funcionario honorario responsable ante el gobierno de Ja tranquili
dad de un lugar (en ingles se lo llama «headborough», vease GILES, China and the 
Chinese, Nueva York, 1912, p. 77) no tenfa ademas otra funci6n importante que 
tramitar peticionesy levantar determinadas actas notariales. Tenfa un sello (de ma
dera), pero no era considerado como funcionario y estaba subordinado al ultimo 
mandarfn del lugar. Tampoco habfa en las ciudades impuestos municipales separa
dos, sino contribuciones para las escuelas, el agua, los pobres, etc., prescritas por el 
gobierno. 

40 Pekfn constaba de cinco distritos administrativos. 
41 Utilizado sobre todo, desde luego, en el träfico interior. 
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masa del comercio interior. Ademas de esto, China habfa renuncia
do desde siglos al propio poder marftimo, fundamento imprescin
dible del comercio, y finalmente, a fin de mantener la tradici6n, 
habfa limitado las relaciones con el extranjero, como es sabido, a 
un unico puerto (Cant6n) y a un pequefio numero (13) de firmas 
concesionarias. El acabar asf no fue algo casual. Ya el «canal impe
rial» se construy6 unicamente, como atestiguan cualquier mapa y 
los informes que se conservan, para evitar la inseguridad de la vfa 
marftima, originada por la piraterfa y sobre todo por los tifones, a 
los envfos de arroz desde el Sur hasta el Norte; todavfa en la Edad 
Moderna, hay informes oficiales que explican que la vfa marftima 
origina tales perdidas al fisco que serfan rentables los enormes 
costes de reconstrucci6n del canal. La ciudad interior especffica
mente occidental de la Edad Media, solfa ser tambien, como la 
China y la del Asia anterior, una fundaci6n de prfncipes y sefiores 
feudales para la obtenci6n de rentas monetarias y de impuestos. 
Pero al mismo tiempo, la ciudad europea se convirti6 muy pronto 
en una asociaci6n altamente privilegiada, con derechos estableci
dos que se ampliaron y podfan ampliarse de modo calculado por
que los sefiores feudales de la ciudad no posefan en aquellos tiem
pos los medios tecnicos para su administraci6n, y porque la ciudad 
era una asociaci6n militar que podfa cerrar sus puertas con exito 
frente a un ejercito de caballeros. Por el contrario, las grandes 
ciudades del Asia anterior, como por ejemplo Babilonia, se hicie
ron desde muy pronto dependientes en toda su existencia de la 
construcci6n de canales por parte de la burocracia real. Pese a la 
pequefifsima intensidad de la administraci6n central, esto vale 
tambien para las ciudades chinas. Su prosperidad y su crecimiento 
dependieron muy fuertemente no de la osadfa polftica y econ6mi
ca de sus propios ciudadanos, sino del funcionamiento de la admi
nistraci6n imperial, sobre todo de la fluvial42 . Nuestra burocracia 
occidental es joven y en parte ha tenido su primera escuela en las 
experiencias de las ciudades-estado aut6nomas. El funcionariado 
imperial chino era muy antiguo. Allf la ciudad fue, fundamental
mente, un producto racional de la administraci6n, como ya su mis
ma forma solfa poner de manifiesto. En un principio se establecfa 

42 Lo mismo que en Egipto el Fara6n sostiene en las manos el latigo como signo 
de su poder, asf tambien el signo chino para «gobernao, (chih) identifica gobernar 
con llevar un bast6n y, en la antigua terminologfa, con «regulaci6n de las aguas», 
mientras que el concepto para «ley» (ja) se identifica con «soltar las aguas». Cf. 
PLATH, China vor 4000Jahren, Munich, 1869, p. 12'5). 
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la empalizada o muralla, despues, y a menudo por fuerza43, se trafa 
a la poblaci6n, normalmente insuficiente en relaci6n al area amu
rallada; con cada dinastfa, cambiaba, como en Egipto, o la capital 
misma o por lo menos su nombre. Pekfn, que finalmente se con
vertirfa en residencia permanente, no fue hasta la Edad Moderna 
sino en muy pequefia medida una sede del comercio y de la indus
tria de exportaci6n. 

La fuerza, como veremos asombrosamente pequefia, de la ad
ministraci6n imperial implicaba, como ya se ha indicado, que los 
chinos «se gobernaban a sf mismos», de hecho, en la ciudad y en el 
campo. Corno en el campo los linajes (sobre cuyo papel habremos 
de volver mas a menudo), las asociaciones profesionales fueron en 
la ciudad, ademas de ellos (y sustituyendolos para aquellos que no 
pertenecfan a ningun linaje, o al menos a un linaje viejo y fuerte), 
sefiores soberanos de la total existencia de sus miembros. En nin
guna parte (salvo, de modo diferente, entre las castas indias) estu
vo ran desarrollada como en China la dependencia incondicional 
del individuo respecto de la guilda y del gremio (no habfa distin
ci6n terminol6gica entre ambos) 44. Con excepci6n de las escasas 
guildas monopolistas, que nunca disfrutaron de reconocimiento 
oficial por parte del gobierno estatal, se apropiaron con mucha 
frecuencia del hecho de la jurisdicci6n absoluta sobre sus miem
bros 45 . 

43 Segun la tradici6n, Shih Huang Ti decret6 el sinoikismo de las 120.000 (?) 
familias mas ricas de todo el pafs en su capital. La cr6nica de la dinastfa Ming escrita 
por el emperador Ch'ien LUNG informa de diversos sinoikismos de familias ricasde 
Pekfn en el afiu 1403: Yu tsiuan tung kian kang mu, trad. de Delamarre, Parfs, 
1865, p. 150. 

44 Vease sobre esto H. B. MORSE, The Guilds of China, Londres, 1909. Ademas, de 
la literatura mas antigua, MAcGOWAN, Chinese Guilds, J of the N China Br. of the R. 
As. Soc. 1888/89, y HUNTER, Canton before treaty days, 1821-44, Londres, 1882. 

45 Formalmente, esto parece haber sido particularmente cierto de las guildas 
hue-kuan (semejantes a las «hansas») de funcionariosy comerciantes procedentes 
de otras provincias, nacidas para Ja protecci6n contra la enemistad de los comer
ciantes aut6ctonos (segun consta ocasionalmente en el preambulo de sus estatu
tos), y que datan, con seguridad, del siglo x1v, y probablemente de! vm De hecho, 
el ingreso en ellas era forzoso, pues quien querfa emprender negocios corrfa, si no, 
peligro de muerte. Posefa domicilios sociales, cobraban cuotas proporcionales al 
sueldo de los funcionarios o al volumen de negocios de los comerciantes, castiga
ban a los que recurrfan a los tribunales contra otros miembros, provefan de sepultu
ra en un cementerio especial que sustitufa al de sus lugares de origen, pagaban las 
costas judiciales en caso de conflictos con no miembros y cuidaban de los recursos 
a la autoridad central (proveyendo, naturalmente, de las douceurs requeridas) con
tra las autoridades locales (por ejemplo, protestaron en 1809 contra prohibiciones 
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A su control estaba sometido todo lo que tenfa importancia 
econ6mica para ellos: pesos y medidas, moneda (acufiaci6n de las 
barras de plata) 46, mantenimiento de los caminos 47, control de la 
concesi6n de creditos a los miembros y una especie de cartel de 
condiciones, podrfamos decir 48, fijaci6n de los plazos de libranza, 
almacenamiento y pago49, primas de seguro y tipos de interes 50, 
persecuci6n de los negocios ficticios o ilegales en general, cuida
do de la compensaci6n reglamentada a los acreedores en caso de 
traspaso del negocio 51, regulaci6n de los tipos de cambio del dine
ro52, adelantos a cuenta de mercancfas largamente almacenadas 53, y 
sobre todo para los artesanos, regulaci6n y limitaci6n del m:imero 
de aprendices 54; y eventualmente, garantfa de los secretos de fabri
caci6n 55. Habfa guildas que disponfan de patrimonios millonarios, 
a menudo invertidos en tierras comunes, que imponfan contribu
ciones a sus miembros asf como cuotas de ingreso y cauciones a 
los nuevos ingresados para su buen comportamiento, organizaban es
pectacl' los y cuidaban del entierro de los miembros empobrecidos 56. 

locales de exportaci6n de arroz). Ademas de los funcionarios y los comerciantes, 
tambien los artesanos forasteros se agrupaban en gremios: alfilereros de Kiangsu y 
Taichow en Wenchow, orfebres de Ningpo tambien en Wenchow. Estas organiza
ciones son residuos de las organizaciones artesanales tribales. En todos estos casos, 
el poder absoluto de la guilda se debfa a la situaci6n de permanente amenaza en 
que vivfan los miembros de la Hansa en un entorno extrafio, lo mismo que la 
disciplina, fuerte pero en modo alguno tan rigurosa, de Hansas como las de Londres 
y Novgorod. Pero tambien las guildas y gremios de los naturales (kung so) ejercfan 
un dominio casi absoluto sobre sus miembros mediante la expulsi6n, el boicot y el 
linchamiento (en el siglo x1x fue mordido hasta la muerte un miembro por infringir 
las prescripciones sobre el m1mero maximo de aprendices .. .) 

46 Por ejemplo, la gran «guilda general» de Newchwang. 
47 La misma guilda. 
48 Difundido sobre todo entre las guildas hue-kuan («hansas»). 
49 La guilda de! opio de Wenchow determina cuando puede sacarse el opio al 

mercado. 
50 Asf, las guildas de banqueros en Ningpo, Shangai y otros lugares determinan 

los tipos de interes, la guilda de! te en Shangai las tasas de almacenaje y las primas 
de seguro. 

51 Asf, la guilda de los drogueros en Wenchow. 
52 Las guildas de banqueros. 
53 Las guildas de! opio, en virtud de la me•1cionada reglamentaci6n de la epoca 

de venta. 
54 Tambien de los procedentes de Ja propia familia. 
55 La guilda de los orfebres naturales de Ningpo, en Wenshow, prohibi6 admitir 

naturales de Wenshow o iniciarlos en el arte. En este caso se revela con especial 
claridad su procedencia de la especializaci6n interetnica de los artesanos tribales. 

56 En cambio, Ja caridad y el caracter religioso (culto comun) estaban menos 
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La mayorfa de las asociaciones profesionales estaban abiertas 
(normalmente incluso eran obligatorias) a todo el que ejercfa el 
oficio correspondiente. Sin embargb, no solamente se encuentran 
numerosos vestigios de viejos oficios de linaje y de tribu, que eran 
un monopolio hereditario de hecho o se fundaban en secretos 
heredados 57, sino tambien monopolios gremiales creados a conse
cuencia de la polftica fiscal o xen6foba de la administraci6n esta
tal5s _ 

La provisi6n liturgica de sus necesidades, a la que la administra
ci6n medieval china intent6 recurrir una y otra vez, hace plausible 
que la transici6n de los oficios de linaje y tribu, ejercidos de modo 
itinerante y con una divisi6n del trabajo inter-etnica, a la artesanfa 
sedentaria, de aprendizaje libre, se realizara en muchos oficios a 
traves de estadios intermedios que serfan asociaciones obligadas al 
oficio y organizadas coercitivamente desde arriba a fin de asegurar 
el aprovisionamiento al Estado. Todavfa bajo los Han habfa multi
ples ocupaciones artesanales que eran secretos familiares estrictos, 
y el arte de la fabricaci6n de la lacafu-chou, por ejemplo, sc perdi6 
completamente en la rebeli6n T'ai Ping, porque el linaje que lo 
guardaba fue exterminado. En general, falt6 un monopolio orbano 
de los oficios. Par supuesto que se habfa desarrollado «la econo
mfa urbana», ese tipo de divisi6n local del trabajo entre campo y 
ciudad que se da en todas partes, encontrandose incluso algunas 
medidas de polftica econ6mica especfficamente urbanas. Pese a los 
muchos inicios, nunca madur6 en China ese tipo de polftica urba
na sistematica, que en la Edad Media europea llevaban adelante los 
gremios una vez que alcanzaban el poder. (Los gremios fueron los 
primeros en intentar verdaderamente una «politica econ6mica ur
bana»). En China, aunque los poderes publicos intentaron de 
modo ocasional un control liturgico de los gremios, no crearon 
nunca un sistema de privilegios gremiales como el que hubo en la 

desarrollados de lo que las analogias con Occidente harian suponer. A veces, las 
cuotas de ingreso eran pagadas a un Dios (tesoro de! templo), pero seguramente 
esto se comenz6 a hacer para sustraerlas al alcance de! poder politico. Solo las 
guildas pobres, que no podian sostener un local social propio, usarian un templo 
como lugar de reuni6n. Los espectaculos que organizaban eran profanos (no 
«mysteria», como en Occidente). Las fratemidades religiosas (hui) no desarrollaban 
intereses religiosos de gran intensidad. 

57 Corno en el caso mencionado de Ningpo, que tiene numerosos paralelos. 
58 En panicular Ja guilda Co-hong en Cant6n, cuyas trece firmas monopolizaron 

hasta el tratado de Nanking todo el trafico exterior, siendo una de las pocas guildas 
que se basaba en privilegios formalmente concedidos por el gobiemo. 
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alta Edad Media europea. Precisamente la carencia de estas garan
tfas jurfdicas llev6 a las asociaciones profesionales chinas a cotas 
de un egofsmo sin miramientos desconocidas en Occidente. Hizo 
tambien que faltaran los fundamentos jurfdicos firmes, publica
mente reconocidos, formales y fiables, de una organizaci6n libre y 
regulada de modo cooperativo del comercio y de la industria, tal y 
como la conoci6 el Occidente, y que tanto favoreci6 el desarrollo 
del pequefio capitalismo en los oficios de la Edad Media occiden
tal. El que faltaran, se debe a la carencia de un poder polftico
militar propio de las ciudades y las guildas, hecho este que a su vez 
se explica por el temprano desarrollo de la organizaci6n de funcio
narios (y de oficiales) en la administraci6n y el ejercito. 

3. ADMINISTRACION REAL Y CONCEPCION DE LA DIVINIDAD, 

EN COMPARACION CON EL ASIA ANTERIOR 

En China, como en Egipto, la necesidad de regular los rfos, 
supuesto de toda economfa racional, fue decisiva para el surgi
miento de un poder central, que existe desde los tiempos a que se 
remonta todo recuerdo hist6rico seguro, y de su funcionariado pa
trimonial. Muy claramente lo muestra, por ejemplo, la resoluci6n 
de un pretendido cartel de prfncipes feudales mencionado por 
Mencio y fechada en el siglo vrr a. de C.59 Pero, al contrario que en 
Egipto y en Mesopotamia, lo primario aquf, al menos en la China 
del Norte, germen polftico del imperio, era la protecci6n contra las 
inundaciones por medio de diques y la construcci6n de canales 
para la navegaci6n interior (ante todo para el transporte de forra
jes), viniendo en segundo lugar la construcci6n de canales para el 
riego, de la que dependfa totalmente en Mesopotamia el cultivo de 
los territorios deserticos. Los funcionarios de la regulaci6n fluvial y 
la «policfa» -mencionada ya en documentos muy antiguos como 
una clase por debajo de las «productivas» y por encima de los «eu
nucos» y «porteadores»- constituyeron el germen de la burocra
cia preliteraria, puramente patrimonial. 

Puede preguntarse por la medida en que estas condiciones tu-

59 La regulaci6n de las aguas ya estaba instaurada en la epoca en quese desarroll6 
la escritura, y quiz:is esta ultima dependiera de la administraci6n necesaria para lo 
primero. «Gobernan, (chih) significa «llevar el bast6n en la mano», y la expresi6n 
antigua para «ley» (ja) tiene conexi6n con abrir las compuertas. (PLATH, China vor 
4000Jahren, op. cit., p. 125). 
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vieron, no solamente consecuencias polfticas -lo que es incues
tionable-, sino tambien consecuencias de naturaleza religiosa. El 
Dios del Medio Oriente estaba imaginado a imagen del rey terre
nal. Para el subdito mesopotamico y egipcio, que apenas conocfa 
la lluvia, toda suerte y toda desgracia, ante todo la cosecha, depen
dfan de la accion del rey y de su administracion. El rey «creaba» 
directamente la cosecha. En algunas partes de la China meridional, 
donde la regulacion del agua superaba en importancia a todo lo 
demas, pudo darse alguna lejana semejanza con esta situacion, aun
que en modo alguno con igual grado de coactividad. Aquf la transi
cion directa del cultivo con azadon a la horticultura estuvo con 
seguridad condicionada por la irrigacion. Por el contrario, en la 
China septentrional, la cuestion de los acontecimientos naturales, 
sobre todo de la lluvia, era mucho mas importante para la cosecha 
pese a que tambien la irrigacion experimento un notable desarro
llo. En el Oriente Medio, la antigua administracion centralizada y 
burocratica favorecio sin duda la posibilidad de representarse al 
dios supremo como un rey del cielo que ha «creado» de la nada al 
mundo y a los hombres, y que, en consecuencia, como sefior etico 
supraterreno, exige de la criatura el cumplimiento de su deber; 
esta idea de dios, de hecho, solo se impuso con fuerza en el Orien
te Medio. Sin embargo, hay que afiadir de inmediato que esta pre
dominancia no se deduce sin mas unicamente de las condiciones 
economicas. En el mismo Oriente Medio, el rey celeste no se vio 
elevado a la suprema posicion de poder, y finalmente (aunque 
solo en el Deuteroisafas en el exilio), a una posicion sencillamente 
supramundana, mas que alli donde (como en Palestina, pero no en 
los territorios del desierto) enviaba graciosamente la lluvia y el sol, 
fuentes de la fertilidad 60. Asf pues, resulta claro que en estas con
cepciones opuestas de dios jugaron tambien un papel otros facto
res, que en buena parte no son de naturaleza • economica, sino de 
polftica exterior. Desarrollemos esto un poco mas. 

La oposicion entre las concepciones de la divinidad del Orien
te Medio y el Oriente Lejano no se dio desde siempre de modo tan 
agudo. La antigüedad china conocfa, por una parte, un dios campe
sino dual She-chi, procedente de la fusion del espfritu del suelo 
fertil (She) y del espfritu de la cosecha (Chi), que habfa evolucio
nado hasta adquirir la naturaleza de una divinidad que imponfa 
castigos por motivos eticos: y, por otra parte, el templo de los 
espfritus de los antepasados (Chung-miao), objeto del culto tron-

6° Corno veremos, esto es lo que reprocha Yahveh a los israelitas. 
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cal. Estos espfritus juntos (She-cbi-chung-miao) constitufan el ob
jeto principal de los cultos locales rurales. Se trata de un espfritu 
protector del lugar al que en un principio se representaba todavfa 
de modo naturalista, como una fuerza o sustancia magica semima
terial, y cuya posici6n se correspondfa mas o menos con la de los 
dioses locales del Oriente Pr6ximo, aunque la representaci6n de 
estos fuera desde muy pronto esencialmente mas personal. Al cre
cer el poder de los prfncipes, el espfritu de la tierra cultivable se 
transform6 en el espfritu de los territorios principescos. Al desarro
llarse una nobleza heroica, surg:ito tambien en China, como en la 
mayor parte de los sitios, un Dias Celeste personal, correspon
diente mas o menos al Zeus helenico, y al que el fundador de la 
dinastfa Chou veneraba junto con el espfritu local en una unidad 
dualista. Al surgir el poder imperial, en un primer momento como 
poder suprafeudal sobre los prfncipes, el sacrificar al dios del cie
lo, cuyo «hijo» alegaba ser el emperador, se convirti6 en monopo
lio suyo; los prfncipes ofrecfan sacrificios a los espfritus del campo 
y de los antepasados, los pater familias a los espfritus ancestrales 
de su estirpe. Corno en todas partes, tambien aquf los espfritus 
posefan un caracter marcadamente animista y naturalista; en parti
cular el espfritu celeste (Shang Ti) podfa ser igualmente concebi
do como el cielo mismo o como el rey de los cielos; mas tarde los 
espfritus, sobre todo los mas poderosos y universales de entre 
ellos, fueron adquiriendo un caracter impersonal 61, justo al contra
rio que en Oriente Medio, donde el creador personal y supramun
dano y rey del mundo se destac6 por sobre los espfritus animistas 
semipersonales y sobre la divinidad local. La imagen de dios de los 
fil6sofos chinos fue durante mucho tiempo profundamente contra
dictoria. Todavfa para Wang Ch'ung, aunque dios no debiera con
cebirse a imagen del hombre, tenfa sin embargo un «cuerpo», una 
especie de fluido segun parece. Este mismo fil6sofo fundamentaba 
su rechazo de la inmortalidad en la completa «carencia de forma» 
de Dias, a la que el espfritu humano -a semejanza del «Ruach» 
israelf- retorna tras la muerte; una concepci6n similar encuentra 
tambien expresi6n en inscripciones. Pero el caracter no personal 

61 Bajo Ja dinastfa Chou, como tambien acepta LEGGE (Shu Ching, Prolegomena, 
pp. 193 ss), el dios personal celeste, junto al que estaban los «seis dignatarios», fue 
presuntamente reemplazado en el culto por las expresiones impersonales cielo y 
tierra. EI espfritu de! emperador y de sus vasallos cuya conducta era buena iba al 
cielo (de donde tambien podfa aparecerse para dar avisos, LEGGE, p. 283). No habfa 
infierno alguno. 
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de estos supremos poderes supraterrenos fue acentuandose de 
modo cada vez mas fuerte. En la sociedad confuciana desapareci6 
la idea de un dios personal, que todavfa tenfa representantes en el 
siglo XI, a partir del siglo XII, bajo la influencia del materialismo 
Chu-Fu-tzu, al que el emperador K'ang Hsi, autor del Edicto Sagra
do, consideraba todavfa como una autoridad. Mas tarde discutire
mos el hecho de que esta evoluci6n hacia la impersonalidad no se 
realizara sin la permanencia de vestigios de la concepci6n per
sonal 62 . Pero en el culto oficial, precisamente, adquiri6 supre
macfa. 

Tambien en el Oriente semita, en un principio, el suelo fertil, 
el suelo con agua natural, era el «campo de Baal» al tiempo que su 
sede, y el Baal campesino de la tierra, en el sentido del suelo fertil, 
se convirti6 en dios de las asociaciones polfticas locales, es decir, 
del suelo patrio. Pero este suelo no fue mas que la «propiedad» del 
dios, y nunca se concibi6 un «cielo» que, segun el modelo chino, 
siendo al mismo tiempo impersonal y animado, hubiera podido 
aparecer como compitiendo con un sefior del cielo. EI Yahveh 
israelita era al principio un dios de las torrrientas y las catastrofes 
naturales, que habitaba en los montes y venfa en la guerra en ayuda 
de los heroes en forma de tormentas y nubes; era el dios federal de 
una confederaci6n guerrera conquistadora, puesta bajo su protec
ci6n por una alianza mediada por sacerdotes. De ahf que la polftica 
exterior fuera perpetuo dominio suyo, y que constituyera tambien 
la mayor preocupaci6n de los mas grandes de sus profetas, publi
cistas polfticos de la epoca en que los poderosos estados conquis
tadores de Mesopotamia despertaban un tremendo pavor. Esta cir
cunstancia determin6 la conformaci6n definitiva de su imagen: la 
polftica exterior era el escenario de sus actuaciones, donde se juga
ba en la guerra el destino del pueblo. Por eso fue en primer lugar y 

. ante todo, el dios de lo extraordinario: del destino guerrero de su 
pueblo. Pero como este pueblo no podfa crear un imperio mun
dial, sino solo un pequefio estado en medio de potencias mundia
les a las que finalmente sucumbi6, tampoco el podfa ser un «dios 

62 La inestabilidad de esta evoluci6n se ve, por ejemplo, en una inscripci6n en la 
que el rey de Ch'in maldice a su enemigo el rey de Ch'u (afto 312) porque este 
«viola las reglas morales» y ha roto un tratado. EI rey de Ch'in invoca sucesivamente, 
como testigos y vengadores: 1) al cielo; 2) al «seftor de arriba» (es decir, a un dios 
personal celeste), y 3) al espfritu de un rfo (a cuyas orillas parece que se cerr6 el 
tratado). Vease la inscripci6n en el Apendice III, vol. II de la edici6n de Ssu-ma 
Ch'ien por Chavannes, asf como CHAVANNES, Journal Asiatique, mayo/junio, 1893, 
pp. 473 ss. 
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universal» sino a condici6n de que se convirtiera en un regidor 
supramundano del destino, ante cuyos ojos incluso el propio pue
blo elegido no fuera mas que una criatura, que, segun su conducta, 
tan pronto podfa ser bendito como condenado. 

En cambio, el Imperio China de los .tiempos hist6ricos fue 
siempre, y cada vez mas pese a todas sus campafias guerreras, un 
imperio mundial pacificado. Es cierto que los comienzos de la 
cultura china estuvieron bajo el signo de lo puramente militar. 
Shih, el posterior «funcionario» era primitivamente el «heroe». El 
«sal6n de estudios» (Pi-yung kung) donde, segun el ritual, el em
perador interpretaba personalmente a los clasicos, parece que fue 
primitivamente una «casa de hombres» o androceo (dvöpefov), tal 
y como se encuentra, en casi todo el mundo, entre los pueblos 
guerreros y cazadores; es decir, el lugar de reuni6n de la fraterni
dad juvenil en la edad en que «se acuartela» separadamente de sus 
familias, iniciandose en· las armas, tras haber superado ciertas 
pruebas, mediante una ceremonia de investidura como las que to
davfa hoy se conservan. Esta abierta a la discusi6n la medida en 
que se desarrollara un sistema tfpico de clases de edad. Puede 
derivarse con probabilidad de la etimologfa que la mujer era primi
tivamente la unica encargada del cultivo de los campos; en todo 
caso nunca tomaba parte en los cultos externosa la casa. Es eviden
te que la casa de los hombres o androceo era la casa del jefe 
guerrero (carismatico), donde se realizaban las transacciones di
plomaticas -como el sometimiento de los enemigos-, äonde se 
mantenfan y guardaban las annas, adonde se trafan los trofeos ( ore
jas cortadas), donde la fraternidad juvenil ejercitaba el tiro rftmico 
(es decir, disciplinado) del arco, dependiendo de cuyos resultados 
el rey elegfa a su sequito y a sus oficiales ( de ahf el significado 
ceremonial que hasta los tiempos mas recientes ha tenido el tiro 
con arco). Es incluso posible, aunque no seguro, que tambien los 
espfritus de los antepasados dieran allf su consejo. Si todo esto es 
cierto, serfan acordes con ello las noticias que tenemos sobre la 
primitiva descendencia patrilineal: el «derecho materno» o matriar
cado en la medida en que hoy podemos conocerlo, parece haber 
sido en todas partes la consecuencia sobre todo de la ausencia del 
padre del seno de la familia por motivos militare1'3. Pero en los 

63 Sobre lo que precede, cfr. Ja excelente tesis doctoral de M. QUISTORP (un 
discfpulo de Conrady), Maennergesellscbaft undAlterklassen in alten China, Leip
zig, 1913. Solo un especialista puede decidir si, como cree Conrady, el totemismo 
rein6 en China alguna vez. 
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tiempos histöricos todo esto resulta muy remoto. El combate indi
vidual del heroe, que en China como, al parecer, en toda la tierra e 
incluso en Irlanda, parece haber alcanzado su culminaciön gracias 
al empleo del caballo (al principio como tiro del carro de guerra), 
provocö la decadencia de las casas de hombres, orientadas hacia la 
infancia; en su lugar, apareciö en primer plano el heroe individual 
intensamente ejercitado y ricamente armado. Pero tambien esta 
epoca «homerica» de China es muy remota, y parece que ahf, lo 
mismo que en Egipto o en Mesopotamia, esta tecnica del combate 
caballeresco no condujo a una constituciön social tan individualista 
como la de la Helade «homerica» y la de la Edad Media. Probable
mente, el contrapeso decisivo lo constituyö la dependencia de la 
regulaciön fluvial y, en consecuencia, de la autoridad burocratica 
autönoma del prfncipe. Corno en la India, laprovisi6n de carros de 
guerra y armaduras se impuso a cada uno de los distritos. Por con
siguiente, tambien el fundamento del ejercito de caballeros era 
una contribuciön regulada por catastro, en vez de un contrato per
sonal como en la asociaciön feudal de Occidente. Con todo, el 
«hombre noble», chün tzu (gentleman) de Confucio, fue primitiva
mente el caballero ejercitado en el uso de las armas. Pero el enor
me peso de las necesidades econömicas del estado impidiö que 
los dioses de la guerra ascendieran nunca al Olimpo: el emperador 
chino cumplfa con el rito de la reja, se convirtiö en el patrön pro
tector de la agricultura y dejö de ser desde muy antiguo un sobera
no caballeresco. Aunque los mitologemas puramente ctönicos 
nun ca alcanzaron significado dominante 64, con el dominio de los 
literatos era completamente natural que la ideologfa tomara un 
giro cada vez mas pacifista y viceversa, como veremos. 

Desde la aboliciön del feudalismo, la fe popular representö el 
espfritu del cielo a entera semejanza de las divinidades egipcias, 
como una especie de instancia ideal de queja contra los dignatarios 
terrenos, desde el emperador hasta el ultimo funcionario. Tambien 
en China, como en Egipto (y tambien en Mesopotamia, aunque de 
manera menos marcada) la maldiciön de los oprimidos y pobres 
era especialmente temida como consecuencia de esta imagen bu
rocratica ( veremos mas tarde cömo esto retroactuö sobre la vecina 
etica israelita). Es una caracterfstica enteramente especffica de la 
mentalidad burocratica y al mismo tiempo pacifista que esta repre
sentaciön, y solo ella, fuera la unica arma, severamente temida que 

64 Restos de esto encuentra Quistorp en cienos mitologemas que aparecen resi
dualmente en Lao-tzu. 
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los oprimidos tuvieran de un lado, como una especie de supersti
ciosa Magna Charta contra los funcionarios y contra los privilegia
dos, incluidos los ricos. 

La epoca de las verdaderas guerras populares, en todo caso, es 
en China anterior a las epocas hist6ricas. Ciertamente con el orden 
burocratico estatal no qued6 rota la epoca guerrera de China. Sus 
ejercitos llegaron a Indochina y al mismo centro del Turquestan. 
Las fuentes literario-documentales mas antiguas loan por delante 
de todos los demas a los heroes guerreros. Sin embargo, segun la 
concepci6n oficial, en los tiempos hist6ricos solo una vez fue pro
clamado como emperador por el ejeräto un general victorioso 
(Wang Mang, aproximadamente en el tiempo del nacimiento de 
Cristo); en realidad, esto ocurri6 muchas mas veces, pero siempre 
en las formas ritualmente prescritas o a traves de una conquista o 
revuelta ritualmente reconocida contra un emperador ritualmente 
incorrecto. En la epoca entre los siglos vu y m a. de C., decisiva 
para la config1Jraci6n espiritual de la cultura, el imperio era una 
asociaci6n muy laxa de sefiorfos polfticos, todos los cuales, por 
supuesto, reconocfan formalmente la soberanfa de un emperador 
polfticamente impotente, pero que entre sf estaban continuamente 
en guerra y, sobre todo, en luchas por la consecuci6n de la pose
si6n de mayordomo. La diferencia frente al Sacro Imperio Romano 
de Occidente consistfa sobre todo en que el sefior supremo impe
rial era al mismo tiempo el supremo sacerdote legftimo, algo asf 
como la posici6n que pretendi6 el papa occidental Bonifacio VIII; 
esto es muy importante, y se remonta a los tiempos prehist6ricos. 
La imprescindibilidad de esta funci6n determin6 su mantenimien
to. Gracias a ella, el emperador constitufa un elemento esencial de 
cohesi6n cultural de los estados parciales, constantemente variable 
en su extensi6n y en su poder. La homogeneidad, al menos te6rica, 
del ritual ciment6 esta cohesi6n. Corno en el medioevo occiden
tal, esta unidad religiosa determin6 la libertad ritual de transito de 
las familas nobles entre los estados; el hombre de estado noble 
pasaba sin impedimentos rituales del servicio de un prfncipe al del 
otro. La unificaci6n del imperio, que progres6 con breves interrup
ciones desde el siglo III a. de C., pacific6 el Imperio, al menos en 
principio y en teorfa. Desde entonces, dejaron de ser posibles en 
su interior las guerras «ajustadas a derecho». El rechazo y el someti
miento de los barbaros era una tarea puramente policial del go
bierno. En consecuencia, el «cielo» no podfa adoptar la figura de 
un dios heroico venerado en tiempos de guerra, victoria, derrota, 
exilio y nostalgia de la patria, y revelado en la irracionalidad de los 
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destinos del pueblo en polftica exterior. Exceptuando la epoca de 
las invasiones mongolas, desde la erecci6n de la gran muralla estos 
destinos ya no eran en principio, ni lo bastante importantes ni lo 
bastante irracionales; y precisamente en las epocas de pacffico de
sarrollo de la especulaci6n religiosa no eran lo bastante patentes 
como problemas que dominaran la entera existencia o como ame
nazas del destino que hubieran sido superadas; pero, sobre todo, 
no constitufan algo que fuera de la incumbencia de la gente co
mun. Si el trono era usurpado, o si las invasiones triunfaban, los 
subditos cambiaban simplemente de sefiores, y en ninguno de los 
dos casos significaba esto un cambio del orden social, sino mera
mente un cambio de receptor de los impuestos 65. Por todo esto, un 
orden inquebrantable de la vida interior polftica y social, con si
glos de antigüedad, era lo que en China agradaba al protector ce
leste, y el modo como se revelaba. Tambien el dios israelita se 
hacfa cargo de las relaciones sociales internas como ocasi6n de 
castigar, mediante la desgracia en la guerra, a su pueblo, por haber
se apartado del antiguo orden federal que el habfa impuesto. Peru 
• estas violaciones del orden no eran sino un pecado entre otros, en 
particular la idolatrfa, mucho mas importante. Por el contrario, para 
los poderes celestes chinos el antiguo orden social era lo uno y el 
todo. El Cielo reinaba como protector de su perennidad y de su 
validez imperturbada, como sede de la paz garantizada por la sobe
ranfa de normas razonables, y no como fuente de irracionaies peri
pecias del destino, temidas o deseadas. Tales peripecias significa
ban intranquilidad y desorden. Nada mejor para garantizar la paz y 
el orden interno que un poder que en su impersonalidad, y preci
samente por ella, estaba especfficamente por encima de todo lo 
terrenal, un poder al que tenfa que serle ajena toda pasi6n, y sobre 
todo la «c6lera», el atributo mas importante de Yahveh. Estos fun
damentos polfticos de la vida china favorecieron tambien la victo
ria de aquellos elementos de la fe en los espfritus quese encuen
tran naturalmente preformados en todas partes donde la magia esta 
en curso de evoluci6n hacia el culto, pero que en Occidente vie
ron interrumpido su desarrollo por el surgimiento de los dioses 
heroicos y, por ultimo, de un dios personal y etico, salvador del 
mundo, entre las capas plebeyas. Es cierto que tambien en China 

65 De ahf que 0. Franke insista especialmente en que Ja dominaci6n manchu no 
fue sentida como «dominaci6n extranjera». En todo caso, esta afirmaci6n no serfa 
extensiva a los perfodos de agitaci6n revolucionaria, como testimonian vivamente 
los manifiestos de Ja rebeli6n Tai-Ping. 
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los cultos propiamente ctomcos, con su tfpica orgiastica, fueron 
exterminados por la aristocracia de caballeros y, mas tarde, por la 
de literatos 66. No se encuentran ni danzas - desapareci6 la antigua 
danza guerrera-, ni orgfas sexuales, ni orgfas musicales, ni ningun 
otro tipo de delirios; apenas si qued6 algun vestigio, y parece que 
solo un acta ritual adopt6 un caracter «sacramental», pero precisa
mente se trataba de un ritual no orgiastico. Tambien en esto venci6 
el dios celeste; segun la biograffa de Confucio de Ssu-ma Ch'ien, 
los fil6sofos fundamentaban esto del modo siguiente: los dioses 
de los montes y de los arroyos rigen el mundo, porque la lluvia vie
ne de los montes. Pero el dios celeste venci6 como dios del orden ce
leste, no de las hordas de guerreros celestes. Se trata de un giro en la 
religiosidad especfficamente chino que, por otros motivos y tam
bien de otro modo, alcanz6 preponderancia en India: lo intempo
ral e irrevocable alcanz6 la supremacfa religiosa. Esto se produjo 
mediante la uni6n entre un ritual magico inquebrantable y unifor
me con el calendario. El ritual obligaba a los espfritus, el calenda
rio era indispensable para un pueblo de campesinos. Asf, las leyes 
de la naturaleza y las de los ritos se fundieron en la unidad del 
<(tao»67. Asf, en vez de un dios creador supramundano, se percibi6 

66 Hou T'u, uno de los seis ministros de! emperador Huan Ti, fue deificado con 
el nombre de «genio de la tierra» (cf. la nota 215 de la p. LII de la Scbih Lub Kuob 
Kiang Yuh Tschi (Histoire geograpbique des XVI royaumes), traducida, editada y 
anotada por Michel, Parfs, 1891. Segun esto, es diffcil que existiera ya en esta epoca 
un culto ct6nico, pues entonces hubiera sido blasfemo un tftulo asf. 

67 Pues justo en esta fusi6n esta, evidentemente, la fuente de! «universismo» de 
la concepci6n de! «tao», luego elaborado en un sistema c6smico de «analogfas» 
mucho mas inspiradas que los conceptos babilonios derivados de la observaci6n 
de! hfgado, y, desde luego, que las concepciones «metaffsicas» del antiguo Egipto 
(otras precisiones sobre la interpretaci6n filos6fica, que sobrepasen lo que tratamos 
en el capftulo VII, deben buscarse en el hermoso libro, ya citado, de DE GROOT 

sobre el Universismus; siendo puramente sistematico, este libro no aborda la cues
ti6n de los orfgenes). Pero es claro que fueron de importancia secundaria, la inter
pretaci6n cronomantica de la confecci6n de! calendario y de! calendario mismo, la 
estereotipificaci6n absoluta de! ritual y tambien la filosoffa racional del Tao, conec
tada con lo anterior, y cuyo punto de partida es Ja Mfstica (de Ja que hablaremos 
despues). EI primer calendario (Hsiah siao cbeng, «pequefio regulador») parece el 
menos sobrecargado de tales theologoumena, cuyo desarrollo comenz6, evidente
mente, despues de Ja reforma de! calendario de Shih Huang Ti. Mas tarde, el go
bierno, persiguiendo severamente toda confecci6n privada no autorizada de calen
darios, producfa un texto basico de cronomancia, el Sbih bsien sbu, que imprimfa 
en ediciones masivas y proporcionaba el material a los «maestros de los dfas», los 
cronomantes profesionales. EI antiqufsimo cuerpo encargado de! calendario, La 
sbih («escribas superiores») dio lugar luego a los de astr6nomos, encargados del 
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como lo ultimo y lo supremo a su ser por encima de los dioses, 
impersonal, siempre igual a sf mismo, eterno en el tiempo, que al 
mismo tiempo era vigencia intemporal de un cosmos eterno. El 
poder impersonal celeste «no hablaba» a los hombres. Se les reve
laba en el modo como la tierra era regida, esto es, en la firmeza 
del orden de la naturaleza y de la tradici6n, que era una parte del 
orden c6smico; y tambien, como en todas partes, en lo que aconte
cia a los hombres. El bienestar de los sübditos era prueba de la 
satisfacci6n divina, es decir, del correcto funcionamiento de los 
6rdenes. Todos los malos sucesos, por el contrario, eran sfntomas 
de una interferencia de poderes magicos en la armonfa providen
cial entre cielo y tierra. Esta representaci6n optimista de la armonfa 
c6smica, fundamento absoluto de la China, fue desarrollandose 
paulatinamente a partir de la primitiva creencia en los espfritus. Lo 
primitivo 68 fue aquf como en otros lugares, el dualismo entre los 
espfritus buenos y malos, titiles y dafiinos, el shen y los kuei, que 
llenaban el universo entero y se manifestaban tanto en los aconte
cimientos natural es como en la acci6n y en la suerte de los hom -
bres. Tambien el «alma» del hombre se concebfa, en correspon
dencia con el supuesto universalmente extendido de una 
pluralidad de fuerzas anfmicas, como compuesta de la sustancia 

• shen procedente del cielo y de la sustancia kuei de origen terrenal, 
que tras la muerte, se volvfan a separar. La doctrina comün a todas 
las escuelas filos6ficas resumi6 posteriormente a los espfritus 
«buenos» como el principio Yang, celeste y masculino, y a los ma
los como el principio Yin, terrenal y femenino, de cuya combina
ci6n habrfa surgido el mundo. Ambos principios eran eternos, 
como el cielo y la tierra. Pero tambien en China, como casi en 
todas partes, la consecuencia de este dualismo se vio suavizada y 
orientada en direcci6n optimista por la identificaci6n del carisma 
de los brujos y los guerreros, portador de salvaci6n para los hom
bres, con los espfritus shen originarios del kang, el poder celeste 
benefactor. Asf, siendo evidente que el hombre carismaticamente 
cualificado tenfa poder sobre los malos demonios (los kuei), y 
siendo seguro que el poder celestial era tambien el supremo y 

calendario, y astr6logos, encargados de la interpretaci6n de los portentos, asf como 
a los Anales de la corte, concebidos en estilo puramente ejemplar y paradigmatico, 
y cuyo personal era originariamente el mismo encargado de! calendario. Vease in
fra. 

68 Sobre lo que sigue, cf. DE GROOT, Rel. of tbe Cbin., en particular pp. 33 ss, 
55 ss. 
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benigno conductor del orden social, los espfritus shen tenfan que 
ser apoyados en su actuaci6n solxe el hombre y el mundo 69. Pero 
para ello bastaba que los espfritus kuei de naturaleza demonfaca, 
se mantuvieran en reposo; entonces funcionaba correctamente el 
orden protegido por el cielo, pues sin permisi6n del cielo los de
monios no podfan hacer dafio alguno. Dioses y espfritus eran seres 
poderosos. Pero ningun dios individual, ningun heroe divinizado, 
y ningun espfritu por poderoso que fuera, era «omnisciente» o «to
dopoderoso». En caso de desgracia de un hombre piadoso la sobria 
sabidurfa practica de los confucianos constataba, sencillamente, 
que «la voluntad de Dias a menudo es inestable». Por mucho que 
estos seres suprahumanos fueran mas fuertes que el hombre, se 
encontraban, sin embargo, muy por debajo del supremo poder im
personal del cielo, y tambien de un pontffice imperial que estuvie
ra en su gracia. Segun estas ideas, solo este poder celeste y los 
poderes impersonales a el semejantes podfan ser considerados 
objeto de culto de la comunidad suprapersonal, y determinaban su 
destino 70 . Por el contrario, el destino del individuo podfa ser deter
minado por espfritus individuales sobre los que se influfa magica
mente. 

69 Con este argumento se hizo frente en ocasiones al excesivo poder de las 
concubinas del emperador: la dominaci6n femenina significa predominio del yin 
sobre el yang. 

70 En el culto estatal, eran venerados, segun la clara y muy precisa exposici6n de 
De Groot en su Universismus: 1) el «cielo», que, sin embargo, segun De Groot, en 
los grandes actos sacrificiales aparecfa como primus inter pares de los espfritus 
ancestrales del emperador; 2) la tierra («emperatriz tierra»); 3) los antepasados del 
emperador, y tambien 4}She Chi, el espfritu tutelar del suelo y los frutos de los 
campos; 5) el sol y la luna; 6) Sheng Nung, el archegethes de la agricultura; 7) el 
archegethes del cultivo de la seda, femenino (oficiaba la emperatriz); 8) los gran
des emperadores, y desde 1772 todos los emperadores de las dinastfas anteriores, 
excepto los que sufrieron muene violenta o fueron derribados por revoluciones 
triunfantes (sefial de falta de carisma); 9) Confucio y algunos corifeos de su escue
la. A todos estos les sacrificaba personalmente et emperador. Hay que afiadirles: 
10) los dioses de la lluvia y el viento (T'ien Shen) y los dioses de las montaflas, rfos 
y lagos (Ti Ke); 11) Jupiter como dios del calendario (el espfritu del gran afio, 
Jupiter); 12) el archegethes de la medicina junto con el dios de la primavera (qui
zas un indicio de que el origen de la terapeutica mägica se encuentra en alguna 
antigua orgiästica ct6nica); 13) el dios de la guerra (el general canonizado Kuan- ti, 
siglo II o m d. de C.); 14) el dios de los estudios cläsicos (dios protector contra la 
hechicerfa); 15) el espfritu del Polo None (canonizado en 1651); 16) el dios del 
fuego, Huo Shen; 17) los dioses de los caftones; 18) los dioses de las fonalezas; 
19) «el sagrado monte del este»; 20) los dioses dragones y los del agua, o los dioses 
de la construcci6n, los tejares y los graneros; 21) los funcionarios provinciales cano
nizados. A estos, normalmente, les sacrificaban los funcionarios correspondientes. 
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Con estos ultimos se trataba primitivamente siguiendo un prin
cipio de mutualidad: tantos actos rituales por tantos beneficios. Si 
se ponfa de manifiesto que un espfritu protector no era lo bastante 
fuerte como para proteger a los hombres, pese a todos los sacrifi
cios y virtudes, habfa que cambiarlo. Pues solo el espfritu que daba 
pruebas de ser realmente poderoso merecfa veneraci6n. Estos 
cambios sucedfan con frecuencia en la realidad, y en particular el 
emperador otorgaba reconocimiento como objetos de la venera
ci6n, tftulo y rango a los dioses que habfan probado su poder y, 
eventualmente, se los volvfa a retirar 71 . La demostraci6n del caris
ma era la unica legitimaci6n de un espfritu. Es cierto que, como a 
continuaci6n veremos, el emperador era responsable de la desgra
cia. Pero tambien suponfa una vergüenza para el dios que por un 
oraculo sobre el destino o por cualquier otra indicaci6n habfa dado 
pie a una empresa desgraciada. Todavfa en 1455, un emperador 
hizo un discurso de castigo al espfritu del monte Tsai. En otros 
casos, a estos espfritus se les negaban culto y sacrificios. Ssu-ma 
Ch'ien relata en su biograffa de Shih-Huang Ti, el racionalisLa de 
entre los grandes emperadores y el unificador del imperio, que 
hizo castigar a un monte, deforestandolo,' por haberse mostrado su 
espfritu pertinaz al dificultarle el acceso. 

Puede verse c6mo, en ultimo termino, result6 canonizada practicamente toda orga
nizaci6n externa del Estado, con sus espfritus. Pero los sacrificios supremos se 
ofrecfan, evidentemente, a los espfritus impersonales. 

71 La Peking Gazette rebosa de instancias de funcionarios solicitando tales cano
nizaciones, que incluso coinciden con los procedimientos cat6licos en que el avan
ce era gradual y dependfa de la demostraci6n de otros milagros. Asf, en 1873, en 
base al in.forme del Gobernador correspondiente sobre el comportamiento de un 
«presiding spirit of the Yellow River» ante el peligro de una inundaci6n, se autoriza 
su admisi6n en el culto en principio, pero la solicitud de concesi6n del tftulo 
honorffico se deja en suspenso hasta que se sepa si ha seguido haciendo meritos. 
Cuando en 1874 (Peking Gazette del 17-12) se informa de que su retrato habfa 
frenado el aumento de una amenazadora crecida, recibi6 el tftulo correspondiente. 
Con fecha 17 de julio de 1874 (Peking Gazette) se solicita el reconocimiento de la 
fuerza milagrosa de un templo de! dios drag6n en Hunan. El 23 de mayo de 1878 se 
concede un nuevo tftulo de «espfritu del drag6n» (Peking Gazette). De igual modo, 
solicitaron, por ejemplo, en 1881 los funcionarios competentes (Peking Gazette de 
26-4) la concesi6n de un ascenso a un antiguo mandarfn, de la comarca del rfo ya 
difunto y canonizado, por haber sido visto su espfritu flotando sobre las aguas y 
deteniendo su desbordamiento con gran peligro propio. Solicitudes semejantes de 
funcionarios muy conocidos en Europa (Li Hung-chang, Peking Gazette de 2 de 
diciembre de 1878, por ejemplo) son sumamente frecuentes. Un censor protestaba, 
el 31 de noviembre de 1883, como advocatus diaboli, contra Ja canonizaci6n de un 
mandarfn por no haber sido su administraci6n destacable en ningun sentido (Pe
king Gazette). 

302 



4. LA POSICION CARISMi\TICA Y PONTIFICAL DEL MONARCA CENTRAL 

Ahora bien, lo mismo le ocurrfa al emperador, en consonancia 
con el principio carismatico del dominio. En realidad, toda la cons
trucci6n resultaba del habito de su realidad polftica. El tambien 
tenfa que demostrarcon sus cualidades ·carismaticas que el cielo lo 
habfa llamado como sefior. Aunque atemperados por el caracter 
hereditario del carisma, se reflejan en ella los genuinos fundamen
tos de la dominaci6n carismatica. En todas partes fue el carisma 
una fuerza extraordinaria (maga, orenda), cuya presencia se mani
festaba en el poder magico y en el herofsmo; pero entre los novi
cios, su existencia habfa de establecerse mediante unas pruebas de 
ascesis magica (y/o, segun otras representaciones, por la adquisi
ci6n de un «alma nueva»). Originariamente, la cualidad carismatica 
podfa perderse; el heroe o el mago podfa verse «abandonado» por 
su dios. La posesi6n del carisma solo estaba garantizada mientras 
se confirmaba por la repetici6n de prodigios o por nuevas accio
nes heroicas; o, por lo menos, mientras el mago o el heroe no se 
expusiera a sf mismo o a sus seguidores a evidentes desgracias. 
Originariamente, la fuerza heroica se consideraba una cualidad tan 
magica como las fuerzas «magicas» en sentido estricto: mago de la 
lluvia, de las enfermedades, o posesor de artes tecnicas extraordi
narias72 . Para la evoluci6n cultural fue decisiva la cuesti6n de si el 
carisma militar de los prfncipes de la guerra y el carisma pacifista 
del mago (que, normalmente, era meteorol6gico) se encontraban 
o no en una misma mano. En el primer caso (el del cesaropapis
mo) la cuesti6n consistfa en cual de los <los habfa sido en principio 
el fundamento para el desarrollo del poder soberano. Ahora bien, 
en China, tal como ya hemos visto en detalle anteriormente, acon
tecimientos fundamentales, para nosotros prehist6ricos, que quizas 
tuvieran que ver con la gran importancia de la regulaci6n fluviaF3, 

72 En el mundo de las representaciones animistas y preanimistas es completa
mente imposible una separaciön estricta entre lo que es «prodigio» y lo que no. 
Tambien el arar y cualquiar acci6n cotidiana dirigida a tener exito era un «prodigio» 
en el sentido de que necesitaba determinadas «fuerzas» especfficas, y, mas tarde, 
«espfritus». Solo cabe una distinci6n sociolögica: o la posesi6n de cualidades ex
traordinarias distingufa el estado de extasis de! estado ordinario, y al mago . de 
profesi6n de! hombre comun. Lo «extraordinario» se convirti6 luego, en una lfnea 
racionalista, en «sobrenatural». EI artista que elabor6 • 1os paramentos de! templo de 
Yahveh estaba posefdo por e1 «ruach» de Yahveh, como el curandero de la fuerza que 
lo hace capaz de curar. 

73 Pero que no puede explicarse solamente a partir de esto. De lo contrario 
hubiera acontecido tambien la misma evoluci6n en Mesopotamia. Es preciso acep-
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hicieron surgir el imperio del carisma magico. Se unieron la auto
ridad profana y la religiosa eo un:1 misma mano, pero con fuerte 
predominio de la ultima. El carisma magico del emperador se 
tenfa tambien que confirmar, desde luego, eo los exitos guerreros, 
o, al menos, eo la ausencia de derrotas sonadas; pero sobre todo eo 
un buen tiempo para la cosecha y eo la tranquilidad y el orden 
interiores. Las cualidades personales que el emperador habfa de 
poseer para ser agraciado con el carisma, las fueron decantando los 
ritualistas y los fil6sofos primero hacia lo ritual y luego hacia lo 
etico; el emperador tenfa que vivir segun los preceptos rituales y 
eticos de los antiguos escritos clasicos. Y asf, el monarca chino fue 
ante todo pontffice: el antiguo «hacedor de la lluvia» de la religiosi
dad magica 74 traducido a lo etico. Del mismo modo que el «cielo» 
eticamente racionalizado protegfa un orden eterno, asf tambien el 
carisma del monarca dependfa de sus virtudes eticas75 . Corno todo 
sefior genuinamente carismatico, era monarca por la gracia de 
Dias, pero no a la manera c6moda de los gobernantes modernos, 
que sobre la base de esta cualidad pretenden no responder sino 
«ante Dias» -es decir, eo la practica ante nad.ie- por sus torpe-

tar que, como Jellinek ha hecho ya notar en alguna ocasi6n, esta evoluci6n, de 
central importancia, de Ja relaci6n entre sacerdotium e imperium se debe muchas 
veces a circunstancias hist6ricas «causales», fuera de nuestro alcance. 

74 La ausencia de lluvia (o nieve) provoca, en consecuencia, ias mas excitadas 
interpretaciones y propuestas en el cfrculo de Ja corte y de los funcionarios de! 
ritual, y Ja Peking Gazette rebosa en tales casos de instancias para que se tomen 
toda clase de medidas magicas. Por ejemplo, durante Ja amenazadora sequfa de! 
afio 1878 (vease en particular Ja Peking Gazette de 11 y 24 de junio de 1878), 
despues de que cl Yamen (comite) de los astr6nomos de! Estado, tras referirse a Jas 
autoridades astrol6gicas clasicas, hubiese apuntado a Ja colaboraci6n de! so! y de Ja 
luna, eJ informe de un miembro de Ja academia Hanlin avisa sobre Ja inquietud que 
podrfa provocarse, y pide que el dictamen se haga publico, pero que eJ emperador, 
todavfa nifio, sea protegido de las habladurfas de los eunucos sobre malas premoni
ciones y quese vigile el palacio. Por lo demas, no faltarfa Ja lluvia si las empe,atri
ces regentes cumplieran con sus deberes morales. Este informe fue publicado con 
explicaciones tranquilizadoras acerca de Ja conducta de las altas damas, y con una 
alusi6n a Ja lluvia que habfa cafdo en el intervalo. En eJ mismo afio, una «nifia
angeh, (una anacoreta muerta en 1469) fue propuesta para Ja canonizaci6n por sus 
frecuentes auxilios durante los perfodos de hambre (Peking Gazette, 14 de enero 
de 1878), y se hicieron ademas muchas promociones de este tipo. 

75 Este principio fundamental de Ja ortodoxia confuciana se enfatiza de continuo 
en numerosos edictos imperiales, en dictamenes y en instancias de Ja academia de 
Hanlin. Asf, en eJ dictamen de! «profeson, de Hanlin mencionado en Ja nota ante
rior, que volveremos a traer a colaci6n mas veces, se dice: «lt is the practice of virtue 
alone that can influence the power of Heaven ... » (cf. tambien las notas siguien
tes). 
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zas. El emperador chino gobernaba en el antiguo y genuino senti
do de la dominaci6n carismatica. Por lo que acabamos de decir, 
esto significa que habfa de probarse como «hijo del cielo», como 
gobernante querido por el cielo, haciendo que le fuera bien al 
pueblo. Si no podfa era porque el carisma le faltaba. Por consi
guiente, si los rfos desbordaban los diques: si la sequfa perduraba a 
pesar de todos los sacrificios, era porque, como expresamente se 
ensefiaba, el emperador no posefa las cualidades carismaticas que 
el cielo exigfa. Entonces, el emperador hacfa penitencia publica 
por sus pecados. Tal confesi6n publica de los pecados la menciona 
la Analfstica ya de los prfncipes del perfodo feudaF6, habiendose 
mantenido la costumbre hasta tiempo reciente: todavfa en 1832 la 
lluvia sobrevino rapidamente tras una de estas penitencias publicas 
del emperador 77. Y cuando esta penitencia publica no servfa, tenfa 
que esperar que lo destronaran, y en el pasado, incluso que lo 
sacrificaran. Corno los funcionarios, estaba expuesto a la sanci6n 
oficial de los censores 78 . Mas aun, un monarca que ofendiera el 
antiguo y firme orden social, parte del cosmos que, como norma y 
armonfa impersonal esta sobre toda divinidad; un monarca que, 
por ejemplo, alterara el derecho natural absolutamente divino de 
la piedad hacia los antepasados, demostrarfa con ello, segun una 
teorfa que no era en absoluto irrelevante, haber sido abandonado 
por el carisma y haber cafdo bajo el dominio de los demon!os. 
Habiendose convertido asf en un particular, podfa ser muerto 79. 

76 TsCHEPE, op. cit., p. 53. 
77 En el afio 1899 (Peking Gazette de! 6 de octubre) se encuentra un decreto de! 

emperador (puesto bajo la tutela de la emperatriz viuda por un golpe de estado de 
esta) en el que denuncia sus pecados como probable motivo de ia sequfa reinante, 
y solamente afiade que tambien los prfncipes y ministros tienen parte de culpa por 
su conducta incorrecta. En situaci6n analoga, las dos emperatrices regentes prome
tieron, en 1877, seguir el consejo de un censor y mantenerse en su «reverential 
attitude», pues con ella habfan ya contribuido a que se acabara la sequfa. 

78 Vease la nota anterior. Corno en el afio 1894 un censor hubiera criticado como 
inconveniente la intromisi6n de la emperatriz viuda en los asuntos de! Estado (vea
se el informe en la Peking Gazette de 28 de diciembre de 1894) fue depuesto y 
condenado a trabajos forzados en los caminos de posta de Mongolia, pero no por
que la crftica hubiera sido incorrecta en sf, sino porque habfa criticado de ofdas, en 
vez de apoyarse en pruebas. Mejor habfa entendido en 1882 las intenciones de esta 
energica mujer un miembro de la academia que (Peking Gazette, 19 de agosto de 
1882) expres6 el deseo de que la emperatriz madre tuviera a bien cuidarse mas de 
los asuntos de gohierno, porque, dado que el emperador era todavfa tierno y joven, 
y siendo el trabajo lo mejor para los miembros de la dinastfa, de otro modo, el 
entorno de la emperatriz comenzarfa a criticar su educaci6n. 

79 Frente a esta teorfa de la responsabilidad de! monarca, habfa, desde luego, 
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Naturalmente, no podfa matarlo cualquiera, sino solo los grandes 
funcionarios, de modo parecido a como, segun Calvino, solo los 
estamentos tenfan derecho de resistencia 80 . Pues tambien el pilar 
del orden estatal, el funcionariado, se consideraba participante del 
carisma81 , y por ello, en el mismo sentido que el monarca, una 
institucion de derecho divino, a pesar de que, hasta nuestros dfas, 
el funcionario individual, pudiera ser amovible ad nutum. Pues 
tambien su idoneidad estaba condicionada carismaticamente: cual
quier disturbio o desorden de tipo social, cosmico o meteorologi
co que ocurriera en su demarcacion, demostraba que no tenfa la 
gracia de los dioses. En ese caso, habfa de ser apartado de sus 
cargos sin cuestionarse los motivos. 

La posicion del funcionariado evoluciono desde tiempos para 
nosotros prehistoricos. Ya el antiguo y semilegendario orden sa
grado de la dinastfa Chou habfa llegado al punto en que el primiti
vo patriarcalismo comenzaba a transformarse en feudalismo, al me
nos segun nos lo transmite el Cbou-Li. 

otras que declaraban inadmisible Ja «venganza» contra el ernperador (siglo v1 d. de 
C.) y predecfan terribles desgracias (magicas) al que osara tocar una testa coronada. 
(E. H. PARKER, Ancient Cbinu simplifted, Londres, 1908, p. 308). La teorfa, al igual 
que toda Ja posici6n predorninanternente pontificial de! ernperador, no fue siernpre 
algo firrnernente establecido. De todas forrnas, parece haber un unico caso de que 
un ernperador proclarnado solo por un ejercito se afianzara corno rnonarca legfti
rno ... Prirnitivarnente, no hay duda de que Ja aclarnaci6n de las «cien farnilias», los 
principales seftores feudales, era condici6n legal, adernas de Ja designaci6n, de 
toda sucesi6n al trono. 

80 Esta concepci6n carismatica de los prfncipes se irnponfa en todo lugar donde Ja 
cultura china llegara a poner pie. Despues de que el prfncipe de Nan Chao hubiera re
chazado 1a dorninaci6n china, se dice de el en una inscripci6n publicada por Chavan
nes Gourn. Asiat., ser. 16, 1900, p. 435) que el rey «tiene una fuerza que lleva en sf Ja 
arrnonfa y el equilibrio» (tornada de! Cbung Yung), que tiene el poder de «cubrir y 
alirnentar» (corno el cielo). Corno signos de su vinud se alude a «obras rneritorias» 
(alianza con el Tibet). Corno el ernperador rnodelo de los chinos, ha buscado a las 
«antiguas farnilias» y se ha rodeado de ellas (p. 443), por lo que es cornparable a 
Shu Ching. 

81 Vease Ja nota 79 de este capftulo. Mas adelante tendrernos que referirnos a 
que los rnandarines eran tenidos por ponadores de fuerzas rnagicas. 
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II. FUNDAMENTOS SOCIOLÖGICOS: 
B) ESTADO FEUDAL Y PREBENDAR/0 

1. EL CARACTER CARISMATICO-HEREDITARIO DEL FEUDALISMO 

Por lo que puede saberse, el feudalismo polftico chino no estu
vo ligado al principio con el sefiorfo territorial (en sentido occi
dental) en cuanto tal. Mas bien ambos surgieron, como en la India, 
del «Estado de los linajes», despues que los linajes principales se 
hubieron desprendido de los antiguos vfnculos del androceo y sus 
derivados. El linaje, segun un antiguo documento, proporcionaba 
originariamente los carros de guerra, y era tambien la base de la 
antigua organizaci6n estamental. La c6nstituci6n polftica real que 
aparece con rasgos atin mal perfilados en el umbral de la epoca 
hist6ricamente documentada era una continuaci6n directa de la 
estructura administrativa connatural a todos los imperios conquis
tadores, incluyendo a los grandes imperios del Africa negra en el 
siglo XIX: al «Imperio del Centr0>>, es decir, al territorio «interior» 
situado alrededor de la sede real y dominado directamente. por el 
sefior victorioso, en cuanto territorio propio, por medio de sus 
funcionarios, clientes personales y ministeriales, se fueron anexio
nando progresivamente territorios «exteriores» dominados por 
prfncipes tributarios; el emperador, el sefior del Imperio del Cen
tro, intervenfa en su administraci6n tinicamente en tanto lo exigfa 
incondicionalmente el mantenimiento de su poder y los intereses 
tributarios a el ligados, y, por supuesto, en tanto que le era posible, . 
lo que, naturalmente, ocurrfa con frecuencia e intensidad decre
cientes a medida que aumentaba su lejanfa del territorio interior. 
Los principales problemas polfticos, que solfan resolverse de ma
nera muy habil, eran los siguientes: si los sefiores de los territorios 
exteriores eran destituibles o constitufan en la practica dinastfas 
hereditarias; con que frecuencia practicaban sus subditos el dere
cho de queja ante el emperador reconocido en la teorfa del Chou
Li, ocasionando intervenciones de su administraci6n; si, como afir
maba la teorfa, los funcionarios imperiales nombraban y destitufan 
a los funcionarios iguales e inferiores a ellos, y en que medida 
dependfan estos de aquellos; si la administraci6n central de los 
tres grandes y los tres pequefios consejos (kung y ku) podfa ex
tenderse en la practica mas alla del territorio propio, y si la fuerza 
militar de los estados exteriores estaba realmente a disposici6n del 
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sefior supremo. La feudalizaci6n polftica derivada de la dificultad 
de resolver estos problemas, march6 en China en la misma direc
ci6n que volveremos a encontrar, aunque con mayor consecuencia, 
en la India; solo los linajes y las clientelas de quienes ya tenfan 
poder polftico pretendieron y lograron ser tenidos en cuenta para 
ocupar los puestos subordinados desde los de prfncipes tributarios 
a los de funcionarios cortesanos y provinciales. El linaje del empe
rador tenfa preferencia sobre los demas, y luego venfan los linajes 
de aquellos prfncipes que se habfan sometido oportunamente y 
que se habfan quedado en posesi6n total o parcial de su poder 1. 

Finalmente, los linajes de todos aquellos quese habfan distinguido 
como heroes o gentes de confianza. En todo caso, el carisma dej6 
pronto de ser una propiedad estrictamente personal del individuo 
para serlo de su linaje, igual que mas tarde veremos al estudiar la 
India. El estamento no se cre6 otorgando feudos por libre investi
dura y recepci6n como vasallo, sino que, al menos en principio, 
ocurri6 lo contrario, a saber, que la pertenencia a alguno de los 
linajes nobles cualificaba para un feudo de rango determinado por 
el rango tradicional de la familia. En la Edad Media feudal china 
encontramos que determinadas familias ocupan permanentemente 
cargos de ministros e incluso determinadas embajadas. El mismo 
Confucio era noble por descender de una familia gobernante. Las 
«grandes familias» que aparecen tambien en inscripciones de tiem
pos posteriores son estos linajes carismaticos que mantienen su 
posici6n econ6mica gracias sobre todo a ingresos de naturaleza 
polftica y tambien de tierras transmitidas por herencia. Las diferen
cias con Occidente son, naturalmente, relativas en muchos aspec
tos, pero en mudo alguno pcquefias en su trascendencia e impor
tancia. En Occidente, el feudo no se hizo hereditario sino con el 
paso del tiempo. Y, ademas, la diferenciaci6n estamental de los 
feudatarios segun que hubieran recibido o no sefiorfo jurisdiccio
nal, la diferenciaci6n de los beneficia segun la especie de servicio 
prestado, y, finalmente, la diferenciaci6n del estamento caballeres
co de los demas incluido al final el patriciado urbano fueron pro
cesos que ocurrieron en el interior de una sociedad ya firmemente 
estructurada por la apropiaci6n del suelo y, en muy amplia medi-

1 Parece que el poder de los espfritus ancestrales de los linajes carism:iticos 
retrajo con frecuencia de despojar completamente de su tierra a las familias princi
pales sometidas (cf. E. H. PARKER, Ancient China simplifted, Londres, 1908, p. 57). 
Aunque tambien, a la inversa, el condicionamiento de las oportunidades de obtener 
feudos y prebendas por el carisma de! linaje explica la fortaleza de Ja posici6n de 
los espfritus ancestrales, y quiz:i fuera incluso su unica fuente. 
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da, de toda posible oportunidad de beneficio. Lo mas parecido a 
las condiciones chinas serfa la posici6n carismatico-heredita
ria de algunas «dinastfas» (en muchos aspectos muy hipoteticas) en 
la mas temprana Edad Media alemana. Pues en los territorios nu
cleares del feudalismo occidental la conquista y la emigraci6n re
volucionaron los 6rdenes tradicionales debilitando claramente la 
firme estructura de los linajes, y las necesidades de la guerra forza
ban a aceptar a todo hombre ötil con entrenamiento militar dentro 
del estamento de los caballeros, con lo que se admitfa a la digni
dad de caballero a todo aquel que vivia como tal. S6lo posterior
mente se deriv6 hacia el carisma hereditario, hasta llegar, final
mente, a la «prueba de sangre». En China, por el contrario, el 
carisma hereditario del linaje tuvo siempre la primacfa, en los 
tiempos que no son accesibles al menos te6ricamente 2; pues par
venus con exito los ha habido siempre. No se trata (como poste
riormente en Occidente) del caracter hereditario del Jeudo con
creto, que mas bien era considerado como un gran abuso, sino de 
la pretensi6n a un feudo de un rango determinado provinente del 
rango del propio linaje. Seguramente es pura leyenda que la dinas
tfa Chou «estableciera» los cinco grados de nobleza e introdujera 
luego el principio de otorgar los feudos segun este rango; pero es 
creible 3 que los altos vasallos de la epoca ( chu-lou, los «prfnci
µes») se escogieran unicamente de entre los descendientes de los 
antiguos sefiores. Esto se corresponde con las primitivas institucio
nes japonesas, y era tfpico del «Estado de linajes». Cuando los Wei, 
tras la cafda de la dinastfa Han, trasladaron su capital a Loyang, 
llevaron consigo, segun los Anales, a la «aristocracia». Esta estaba 
constituida por su propio linaje y por antiguos linajes de carisma 
hereditario, que, naturalmente, habfan sido primitivamente las fa
milias principales de las tribus. Pero tambien habfa ya entre ellos 
descendientes de dignidades feudales y prebendadas. Y se distri
buyeron -iya entonces!- el rango, y la consiguiente pretensi6n a 
las prebendas, segun el cargo que uno de sus antecesores hubiera 
tenido (exactamente segun el principio de la nobleza romana y de 

2 Una sentencia de! Shu Ching dice: «.A una familia se Ja estima por su antigüe
dad, a un objeto de uso por su novedad». 

3 Cf., para los datos, Fr. HIRTH, The ancient Hist. of China, Nueva York, 1908 y las 
traducciones de los Anales ((Bambu» de B10T,joum. Asiat., 3." ser., vol. XII, pp. 537 
ss., XII, pp. 381 ss. Sobre las inscripciones de los vasos de brom:e y las odas de! 
Sbu-Chtng como fuentes de! perfodo entre los siglos xvm y xn a. de C., Frank H. 
CHALFANT, Early chinese Writing, «Mem. of the Carnegie Museum», Pittsburgh, IV, 
septiembre 1906. 
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la miestnieshestvo rusa)4. Del mismo modo, en la epoca de los 
Estados Guerreros, los cargos superiores los detentaban perma
nentemente determinados linajes carismaticos hereditarios de alto 
rango 5• El surgimiento de una «nobleza de corte» propiamente di
cha tiene lugar en la epoca de Shih-Huang Ti, a partir del afio 221 
a. de C., sirnultaneamente con la decadencia del feudalismo: por 
primera vez se menciona un otorgamiento de rangos en los Anales 
de esta epoca 6. Y como, al mismo tiempo, fue la primera vez que 
las necesidades financieras forzaron a la venta de cargos, es decir, a 
la selecci6n de los funcionarios segun su riqueza, decay6 el caris
ma hereditario pese a quese mantuvieran en principio las diferen
cias de rango. Todavfa en 1399 se menciona la degradaci6n a «ple
beyo» ming7, aunque en esta epoca ya bajo circunstancias y en 
sentido completamente distintos 8 . En la epoca feudal, el orden de 
los rangos segun el carisma hereditario se correspondfa con el 
orden de los feudos; tras la eliminaci6n de la subinfeudaci6n y la 
transici6n a la administraci6n por funcionarios, con un orden de 
las prebendas, de las que pronto se estableci6 una clasificad6n fija: 
bajo los Ch'in, y siguiendo su ejemplo, b~jo los Han; se ordenaron 
en 16 clases de rentas de dinero y arroz9 . Esto significa la completa 
abolici6n del feudalismo. La transici6n 10 esta representada por la 
divisi6n de todos los cargos en dos categorfas distintas segun su 
rango: kuang nei heu, es decir, prebendas de tierras, y lie-hou, 
prebendas de rentas, que dependfan de lo que pagaran determina
das localidades. Las primeras eran continuadoras de los antiguos 
feudos. Estas ultimas significaban en la practica amplfsimos dere
chos sefioriales sobre los campesinos. Existieron hasta que el ejer
cito de caballeros no se sustituy6 por el ejercito del monarca, lue
go ejercito imperial permanente compuesto de campesinos 
reclutados y disciplinados. Asf pues, pese a las diferencias internas, 
se da una amplia semejanza externa entre el antiguo feudalismo 

4 Vease sobre esto CHAVANNEs,JournalAsiatique, X, ser. 14, 1909, p. 33, nota2. 
5 Cf. Kun-yu (Discours des Royaumes), ed. de Harlez, Lovaina, 1895, p. II, V, 

110. 
6 Cf. Ja Biografta de Shi Huang Ti, por Ssu-MA CH'IEN, edic. de Chavannes, 1897, 

p.139. 
7 Yu tsiuan tung kiang kon mu (Anales Ming), redactados por eJ emperador 

Chiang Lung, trad. de DeJamarre. 
8 En esta epoca, de graduados exentos de prestaciones en trabajo y castigo a 

bastonazos, a pecheros sujetos a estos. 
9 Cf. Ja edici6n de Chavannes de Ssu-MA CH'IEN, II, apend. I, p. 526, nota 1. 
10 Cf. Ja Biografta de Shi Huang Ti por Ssu-MA CH'IEN, edic. Chavannes, p. 149, 

nota. 
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chino y el occidental. En particular, vemos que en China, como en 
cualquier otra parte, quienes no eran utiles para las armas, por 
razones econ6micas o porque no podfan ejercitarse en ellas care
cfan de cualesquiera derechos polfticos. Esto era ya asf antes del 
feudalismo. Es congruente con este modo de reclutar el ejercito el 
que, segun parece, el monarca de la epoca Chou consultara al «pue
blo», es decir, a los linajes armados, para declarar la guerra y aplicar 
la pena capital. Presumiblemente, fue la aparici6n del carro de 
guerra lo que hizo saltar la antigua constituci6n del ejercito y, vuel
ta esta obsoleta, permiti6 el surgimiento del «feudalismo» de caris
ma hereditario, que luego se extendi6 a los cargos polfticos. El ya 
citado Chou-Lt11 , el documenta mas antiguo que se conserva sobre 
la estructura de la administraci6n, muestra ya una organizaci6n es
tatal construida de modo muy esquematico 12, pero dirigida de 
modo muy racional por funcionarios, basandose en una irrigaci6n 
burocraticamente regida, cultivos especiales (seda) dirigidos del 
mismo modo, lista de reclutamiento, estadfsticas y almacenes. Por 
supuesto, que su realidad tiene que apreciarse como muy proble
matica, cuando, por otra pa1te, segun los Anales esta racionaliza
ci6n de la administraci6n solo surgi6 como producto de la compe
tencia entre los estados guerreros feudales 13. En todo caso, puede 

11 Le Tscheou-li, ou rites de Tscbeou, trad. por Biot, 2 vols. Parfs, 1851. Se dice 
que proviene de! gobiemo de Ch'eng Wang, 1115-1079 a. de C. Solo su m1cleo se 
considera «autentico». 

12 Las designaciones de! mayordomo, el ministro de agricultura, ~, maestro de 
ceremonias, el ministro de la guerra, el de justicia y el de trabajo como ministros 
de! cielo, de la tierra, de la primavera, el verano, el otofto y el inviemo, respectiva
mente, son sin duda alguna producto de los literatos. Tampoco la idea de un «presu
puesto» establecido por el mandarfn de! cielo es, seguramente, hist6rica. 

13 Ssu-ma Ch'ien nos ha conservado la organizaci6n real de la administraci6n 
bajo los Ch'in y los Ran (vease en la parte II, apend. II de la edici6n de Chavan
nes). Hasta el emperador Wu, hubo dos visires junto con el t'ai wai, jefe militar de 
los generales; el tsung sheng era el canciller y cabeza de los missi dominici y los 
funcionarios provinciales; el Jung cbeng estaba a cargo de los ritos sacrificiales, y al 
mismo tiempo era Gran Astr6logo, Gran Augur, Gran Medico y, caracterfsticamente, 
responsable de los diques y canales. Vienen a continuaci6n los po she, los literatos; 
el lang cbung ling, el superintendente de! palacio; el wei wei, comandante de la 
guardia de palacio; el t'ai p'u, jefe de la armerfa; el t'ing wei, ministro de justicia; el 
tien k 'o, jefe de los vasallos y los prfncipes barbaros; el tsung sheng, guardiän de la 
familia imperial; el chi su nei shih, supervisor de los almacenes, y, por tanto, minis
tro de agricultura y comercio, el sbao fu, jefe de 1a casa imperial, bajo el cual 
estaban el shang sbu, u11 eunuco, administrador de las finanzas de la corte, el shung 
wei, jefe de la policfa de la capital; el chiang cho shao fu, superintendente de los 
edificios; el cbung she, vigilante de la casa de la emperatriz y de! sucesor al trono; 
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creerse que la epoca feudal estuvo precedida por una epoca pa
triarcal del mismo tipo que el «Imperio antiguo» en Egipto 14. Pues 
ni aquf ni allf es posible duda alguna sobre la gran antigüedad de 
la burocracia del agua y las obras publicas surgida de la clientela 
real. Su existencia atemper6 desde el principio el caräcter feudal 
de la epoca de los Estados Guerreros, y, como veremos, dirigi6 el 
pensamiento del estrato de los literatos por las sendas del burocra
tismo utilitarista tecnico-administrativo. En todo caso, el feudaiis
mo polftico domin6 China durante mäs de medio milenio. 

Entre el siglo IX y el III a. de C. se situa el perfodo de los 
estados feudales totalmente independientes en la präctica. Los 
Anales reflejan con bastante claridad las condiciones de esta epoca 
feudal, a las que aludimos brevemente arriba 15. El emperador era 
el sefior supremo; ante el, los vasallos se apeaban de los carros; en 
ultimo termino, todos los tftulos de dominio polftico «conformes a 
derecho» habfan de ser reconducidos a un acto de concesi6n por 
su parte. Recibfa dones de los prfncipes vasallos, que, al ser volun
tarios, acabaron poniendolo en pcnosa dependencia de ellos y ha
ciendo crecer su debilidad. Otorgaba rangos principescos de diver
sos grados. Los subvasallos no tenfan contacto directo con el16. Se 

el nei she, prefecto de Ja capital; el chu chüe chung wei, supervisor de los vasallos, un 
cargo que mas tarde se combin6 con el de tien k'o-(vease supra). Corno puede verse, 
esta lista, a! contrario que las construcciones racionales, y por lo mismo hist6rica
mente poco de fiar, de! Chou Li, refleja todo el irracionalismo de un funcionariado 
patrimonial que se desarroll6 a partir de Ja administraci6n de Ja casa imperial, el 
ritual y Ja mi4icia por yuxtaposici6n de la justicia, Ja economfa hidraulica e intereses 
puramente polfticos. 

14 Dese luego, «patriarcal» no en el sentido de! sultanismo, sino en el de carisma 
hereditario de! linaje, dom.le Ja posici6n preeminente Ja ocupa un pontffice ritual 
que, al principio, designarfa su sucesor (como los libros clasicos cuentan de los 
orfgenes), y luego transmitirfa su cualidad hereditariamente. 

15 Son accesibles gracias a una traducci6n parcial los Anales de Ssu-MA CH'IEN (s. 1 

antes de Cristo, edit. por Chavannes). P. TscHEPE (op. cit., p. 7) ha resumidc la 
evoluci6n polftica de los estados de Chin, Han, Wei, Chou, y Wu, tomando como 
base los Anales ( esta obra es util pese a las inevitables consideraciones «cristianas», 
a menudo un poco ingenuas). Cuando se cita a Tschepe, sin mas especificaciones, 
nos referimos a los Anales Chin. A esto hay que aiiadir el ya citado Discours des Ro
yaumes. 

16 La mejor explicaci6n de este principio, de capital importancia polftica para los 
fu yung (subvasallos, vasallos inferiores), es que muchos vasallos polfticos proce
dfan de prfncipes originariamente independientes que se hicieron tributarios mas 
tarde. Lo que los vasallos entregaban al emperador -exceptuando el servicio mili
tar obligatorio- era considerado como voluntario, y el emperador tenfa el deber 
de corresponder con otros dones. (Cf. sobre estas relaciones, E. H. PARKER, Ancient 
China simplified, Londres, 1908, pp. 144 ss). 
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relata con frecuencia el surgimiento de un feudo como consecuen
cia de que la entrega de una ciudad para su vigilancia, se convirti6 
despues en una concesi6n (asf el surgimiento del estado feudal de 
Ch'in). En teorfa, los feudos habfan de ser renovados por el here
dero, y el emperador tenfa el derecho de elegirlo; sin embargo, 
segun relatan los Anales, en un conflicto surgido sobre la persona 
del heredero, entre el padre y el emperador, fue este quien cedi6. 
La magnitud de los feudos caballerescos oscil6 mucho. En los Ana
les 7 se dice que un feudo <lebe abarcar entre 10.000 y 50.000 mou 
(a 5,26 areas, equivale a 526-2.630 hectareas), y entre 100 y 500 
hombres. En otros lugares, se considera lo normal la provisi6n de 
un carro de guerra por cada 1.000 personas 18, segun otros (594 a. 
de C.) se cuentan 4 poblamientos, de magnitud indefinida 19 como 
equivalentes a 144 guerreros, mientras que otros, posteriores, asig
nan determinadas entregas de carros de guerra, armaduras, caba
llos y provisiones (ganado) a determinadas unidades de tierra, que 
despues solhn ser muy grandes 20 . EI modo como mas tarde evolu
cionaron los impuestos, el trabajo forzado y la leva es una evidente 
continuaci6n de estas tradiciones de la epoca feudal; tambien ellas 
pasaron, en el tiempo mas antiguo, de reclutar carros y caballeros a 
levar reclutas para el ejercito, trabajadores forzados y provisiones 
en especie y mas tarde en dinero segun veremos. 

Habfa feudos conjuntos y, por consiguiente, herederos proindi
viso bajo el liderazgo del mas viejo de entre ellos 21 . En la casa 
imperial, coexistieron la primogenitura y la designaci6n del suce
sor de entre los hijos y parientes por el monarca o por los funcio
narios superiores. A veces, el haber postergado al hijo mayor o al 
hijo de la mujer principal en favor de uno mas joven o del hijo de 
una concubina sirvi6 de ocasi6n o pretexto a los vasallos para le
vantarse contra el emperador. Mas tarde, y hasta los ultimos tiem
pos de la monarqufa, razones rituales conectadas con los sacrificios 
a los antepasados mantuvieron en vigor la norma de que el sucesor 

17 Citado por el P. Alb. TscHEPE (S.J.), «Histoire du Royaume de Tsin, 777-207». 
18 Exactamente 1.000 consumidores de sal en el estado de Chin, que fue el 

primero en ser racionalizado, segun Ja interpretaci6n que da Hirth (en su Ancient 
History of China, Nueva York, 1908) de un pasaje dP Kuan-tzu. 

19 Pues los informes de E. H. PARKER, op. cit., parecen inaceptables. 
20 Volveremos sobre esto cuando describamos los impuestos rusticos. 
21 La posici6n ritual del hijo menor era inferior a Ja de! mayor. No eran tenidos 

como vasallos, sino por funcionarios (ministeriales) y no ofrecfan sacrificios en el 
gran altar de los ancestros, sino en altares laterales (Ssu-MA CH'IEN, tratado de Ritos, 
vol. III de Ja edici6n de Chavannes). 
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debfa ser elegido de entre un grupo de edad mas joven que el del 
emperador muerto 22 . Polfticamente, los derechos del supremo se
fi.or feudal se redujeron a la nada a consecuencia de que solo los 
vasallos fronterizos, los condes de las marcas, pudieran hacer la 
guerra y disponer de/ poder militar, mientras que precisamente 
por ello el emperador, se convertfa cada vez mas en un simple 
jerarca pacifista. 

El emperador, pontffice supremo, tenfa privilegios rituales, 
como el de ofrecer los mas altos sacrificios. Una guerra que un 
vasallo emprendiera contra el era en teorfa un delito ritual y podfa 
acarrear perjuicios magicos, lo que no impidi6 que, dado el caso, 
se emprendiera. Corno el obispo de Roma pretendfa la presidencia 
de los concilios en el Imperio Romano, asf tambien el emperador 
chino reclamaba para sf o para sus legados la presidencia de las 
asambleas de prfncipes mencionadas varias veces por los Anales; 
sin embargo, en la epoca en que desempefi.aban el cargo de ma
yordomos grandes vasallos individuales, esta pretensi6n no logr6 
imponerse (lo que a los ojos de la teorfa lileraria representaba una 
violaci6n del ritual). Estos concilios de prfncipes tuvieron lugar en 
varias ocasiones; uno, acontecido en el afi.o 650 a. de C., se pronun
ci6, por ejemplo, contra la desposesi6n del verdadero herede
ro, contra los cargos hereditarios, contra la acumulaci6n de cargos, 
contra la imposici6n de la pena de muerte a los altos funciona
rios, contra la «polftica torcida», contra los impedimentos a Ja re
venta de granos, y a favor de la piE;dad y la veneraci6n de la edad y 
el talento. 

Pero no fue en estas ocasionales asambleas de prfncipes, sino en 
la «unidad cultural» donde encontr6 una expresi6n practica la uni
dad del imperio. Y como en el Occidente medieval, tambien en 
China esa unidad cultural estaba representada por tres elementos: 
uno, la unidad del c6digo de costumbres del estamento de los 
caballeros; das, la unidad religiosa, es decir, la unidad ritual, y tres, 
la unidad de la clase de los literatos. La unidad ritual y la unidad 
del estamento de los vasallos caballerescos que luchaban en sus 
carros o defendfan feudos fortificados, se expres6 en forma seme
iante a como en Occidente. Corno aquf «barbaro» y «pagano» eran 
identicos, tambien era en China la incorrecci6n ritual la caracterfsti
ca principal de los barbaros y los semibarbaros: todavfa muc-00 tiem-

22 Esto tuvo como consecuencia que en los ultimos decenios de la monarqufa se 
sucedieran sin interrupci6n menores de edad como emperadores, desempefiando 
la regencia un pariente (prfncipe Kung) o las emperatrices viudas. 
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po despues se consider6 al prfncipe de Ch'in como un semibarba
ro por realizar defectuosamente los sacrificios. Se consideraba una 
obra meritoria la guerra contra un prfncipe ritualmente incorrecto. 
Y mas tarde, cualquiera de las numerosas dinastfas tartaras conquis
tadoras de China fue tratada como «legftima» por los custodios de 
la tradici6n ritual tan pronto como se adecuaba correctamente a las 
reglas rituales (y por consiguiente, al poder de la casta de los 
literatos). Tambien tenfan un origen mitad ritual y mitad estamental 
las exigencias que el «derecho de pueblos», al menos como expre
si6n te6rica de la unidad cultural, planteaba a la conducta de los 
prfncipes. Se encuentran intentos de acordar una «paz interion> me
diante la asamblea de prfncipes. Era ritualmente incorrecto, segun 
la teorfa, guerrear contra un prfncipe vecino que se encontraba en 
duelo, o en extrema necesidad -por ejemplo acosado por el ham
bre-; en este caso, la teorfa prescribfa la ayuda fraternal como 
obra grata a los espfritus. No tenfa sitio, ni en el cielo ni en el 
templo de los ancestros, quien hacfa algun dafio a su superior 
feudal o luchaba por una causa injusta23 . Se tenfa por costumbre 
caballeresca convenir el lugar y el tiempo de la batalla. Esta debfa 
Uevar a algun tipo de decisi6n -«hay que saber quien es el venci
do y quien el vencedon>24-, pues equivalfa al juicio de Dios. Por 
supuesto en la practica, la polftica de los prfncipes solfa ofrecer un 
espectaculo bien distintö. Era una lucha sin cuartel entre los gran
des y los pequefios vasallos; los vasallos aprovechaban cualquier 
ocasi6n para hacerse independientes, los grandes prfncipes ace
chaban cualquier oportunidad de caer sobre el vecino, y toda la 
epoca estuvo cuajada de sangrientas e incesantes guerras, a juzgar 
por los Anales. La teorfa, sin embargo, no careci6 de significado, 
pues fue importante como expresi6n de la unidad cultural. Sus 
custodios fueron los literatos, es decir, los capaces de escribir, de 
los que los prfncipes, en interes de la racionalizaci6n de su admi
nistraci6n y de su poder, se servfan de modo semejante a como los 
prfncipes indios se servfan de los brahmanes y los prfncipes occi
dentales de los clerigos cristianos. Todavfa las odas del siglo vn no 
cantan a los sabios y los literatos, sino a los guerreros. El orgulloso 
estoicismo de la antigua China y el completo rechazo del interes 
en el «mas alla» fueron un legado de esta epoca militarista. Pero ya 
en el afio 753 se menciona el nombramiento de un analista oficial 
de la corte (tambien, por tanto, astr6nomo) en el estado Ch'in. Los 

23 TsCHEPE, op. cit., p. 54. 
24 TSCHEPE, op. cit., p. 66. 
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«libros» -libros rituales y anales, es decir, colecciones de casos 
precedentes- de los prfncipes comenzaron a adquirir importancia 
incluso como objetos de botfn 25 , y el papel de los literatos creci6 a 
ojos vistas. Llevaban las cuentas y la correspondencia diplomatica 
de los prfncipes, de la cual los Anales nos han conservado numero
sos ejemplos, redactados quizas como paradigmas; indicaban los 
medios, casi siempre bastante «maquiavelicos», de superar a los 
prfncipes vecinos por vfas belicas y diplomaticas; forjaban las alian
zas, y se cuidaban de la preparaci6n para la guerra, sobre todo 
mediante la organizaci6n racional del ejercito y la polftica de im
puestos y de reservas; es evidente que, en cuanto contables de los 
prfncipes, estaban capacitados para ello 26 . Los prfncipes intentaban 
influirse mutuamente en la elecci6n de literatos, enemistar a los 
demas con ellos, y estos, por su parte, mantenfan correspondencia 
entre sf, cambiaban el servicio, y muchas veces llevaban una espe
cie de vida migratoria 27 de corte en corte, algo semejante a lo que 
hacfan los clerigos y los intelectuales laicos de finales de la Edad 
Media. Se sentfan a sf mismos como una clase tan unitaria como la 
de estos. 

La competencia de los «estados en lucha» por el poder polftico 
desencaden6 la racionalizaci6n de la polftica econ6mica de los 
prfncipes 28 . Esta fue la obra del estrato de los literatos. Uno de 

25 No podemos discutir aquf Ja estructura tecnica de estos antiguos «libros». El 
papel es un producto (de importaci6n) muy posterior. Pero Ja escritura y el calculo 

. se conocfan sin duda alguna desde mucho antes, y desde luego, desde mucho antes 
de Confucio. La suposici6n de Rosthorn, que mas tarde comentaremos, de que la 
«literatura» ritual se transmitfa oralmente y de que, por tanto, la «quema de libros» 
no es mas que una leyenda, no parece ser aceptada por De Groot, que la tiene por 
un hecho todavfa en su ultima obra. 

26 Los Anales (TSCHEPE, op. cit., p. 133) conservan recuentos de las fuerzas mili
tares de los diferentes estados, hechos con motivo de un plan de alianzas. Segun 
ellos, un area de 1.000 li cuadrados (un li = 537 metros) tenfa que haber podido 
alistar 600 carros de guerra, 5.000 caballos, 50.000 hombres (40.000 de ellos guerre
ros, el resto auxiliares). Un supuesto plan de reforma fiscal de! siglo xn a. de C. 
exigfa de Ja misma superificie 10.000 carros de guerra. Por analogfa con el Oriente 
Pr6ximo podemos suponer que esto acontecfa algunos siglos despues de la intro
ducci6n de! carro de guerra. 

27 Cf. TSCHEPE, op. cit., p. 67. 
28 La epoca de los «estados en lucha» fue un tiempo de enorme patriotismo, 

sobre todo en los estados fronterizos y contra los barbaros (y en panicular en Chin). 
Corno el rey de Chin fuera hecho prisionero, «2.500» familias aportaron por suscrip
ci6n los medios para continuar la guerra. En cambio, parecen haber tenido escaso 
exito los intentos de un emperador Han de recurrir a semejante «prestamo de 
caballeros» en una situaci6n financiera diffcil en el afio 112 d. de C. (Imentos 
similares se hicieron en la Austria leopoldina, incluso en el siglo xvn). 
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ellos, Shang Yang, es considerado como el creador de la adminis
traci6n racional interior; otro, Wei Yang, como creador de la es
tructuraci6n racional del ejercito; ambos en aquel estado que mas 
tarde se impondrfa a todos los demas. Corno en Occidente, una 
poblaci6n numerosa y, ante todo, la riqueza del prfncipe y de sus 
subditos constituyeron objetivos polfticos y medios de poder 29. 

Tambien como en Occidente, los prfncipes y sus consejeros litera
rio,rituales tuvieron sobre todo que librar una guerra contra sus 
propios vasallos, cuya resistencia les amenazaba con el mismo des
tino que ellos habfan hecho sufrir a sus sefiores feudales. El des
plazamiento de la antigua administraci6n por medio de vasallos, es 
decir, de las grandes familias carismaticamente cualificadas, por la 
administraci6n mediante funcionarios se caracteriz6 por la forma
ci6n de acuerdos entre prfncipes contra la subinfeudaci6n y por el 
establecimiento, por los literatos, del principio de que la herencia 
de un puesto de funcionario iba contra el ritual y la negligencia en 
el cumplimiento de los deberes del cargo acarreaba perjuicios de 
tipo magico (muerte temprana) 30. Una transformaci6n equivalente 
se produjo en el terreno militar cuando gracias a la polftica de 
impuestos y reservas se criaron guardias personales 31, y ejercitos 
equipados y mantenidos por el prfncipe, con sus oficiales, sustitu
yendo a las reclutas de los vasallos. Constantemente se menciona 
como obvia en los Anales, la oposici6n estamental entre el comün 
del pueblo y los grandes linajes carismaticamente cualificados, 
aquellos que en sus carros de guerra segufan con su sequito al rey 
en el campo de batalla. Habfa ordenanzas que reglamentaban los 
vestidos de cada estamento 32. Las «grandes familias» buscaban ase
gurarse su posici6n mediante polfticas matrimoniales 33, e incluso 
las administraciones racionale'j de los estados en lucha, por ejem
plo lade Shang Yang en el estado de Ch'in, mantuvieron las barre
ras entre los estamentos. Los «nobles» y el pueblo se mantuvieron 
siempre separados destacandose siempre claramente que el «pue
blo» no eran los siervos, sino los linajes de plebeyos libres, pero 
excluidos de la jerarqufa feudal y del combate y la educaci6n caba
llerescos. Pueden tambien encontrarse momentos en que el «pue
blo» sostuvo una postura polftica diferente de lade los nobles 34. De 

29 TSCHEPE, op. cit., p. 142. 
30 Ambas cosas en Ja conferencia de un letrado, cf. TscHEPE, op. cit., p. 77. 
3l TSC::liEPE, op. cit., p. 77. 
32 TSCHEPE, op. cit., p. 59. 
33 TSCHEPE, op. cit., p. 14. 
34 TSCHEPE, op. cit., p. 38. 
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todos modos, como veremos mas tarde, la situaci6n de la masa de 
los campesinos era precaria, y solo el desarrollo de los estados 
patrimoniales condujo, como en todas partes, a una coalici6n de 
los prfncipes con los estratos menos privilegiados en contra de la 
nobleza. 

2. LA RESTAURACION DEL ESTADO BUROCRA.TICO UNIFICADO 

La lucha entre los estados redujo progresivamente su numero a 
un cfrculo cada vez menor de estados unitarios racionalmente ad
ministrados. Finalmente, en el afio 221, el prfncipe de Ch'in, tras 
desplazar a la dinastfa nominal y al resto de sus vasallos, logr6 
incorporar toda China, como «primer emperadon> al «Imperio del 
Centro», es decir, al patrimonio del prfncipe gobernante, ponien
dola bajo la dominaci6n de sus propios funcionarios. En.lugar del 
antiguo orden teocratico-feudal, apareci6 ahora, tras la sustituci6n 
del antiguo consejo feudal, una autehtica «autocracia», con los 
grandes visires (al estilo de los praefecti praetorio), separaci6n de 
los gobernadores militares y los civiles ( de modo semejante a las 
instituciones tardorromanas), ambos vigilados por funcionarios 
inspectores del prfncipe (a estilo persa) de los que despues surgi
rfan los «censores volantes» ( missi dominici), y un estricto orden 
burocratico con ascensos regidos por el merito y el favor al que 
todos podfan acceder. Actu6 en favor de esta «democratizaci6n» 
del funcionariado no solamente la alianza, que surge en todas par
tes de modo natural, entre el aut6crata y las capas plebeyas contra 
los nobles eslamentales, sino tambien la coyuntura financiera; 
como ya se ha dicho, no es ninguna casualidad que los Anales 
atribuyan a este «primer emperadon> (Shih Huang Ti) el inicio de 
la practica de la venta de cargos. Esta practica tenfa que tener por 
consecuencia que accedieran a las prebendas estatales los plebe
yos ricos. De todas formas, la lucha contra el feudalismo era una 
cuesti6n de principio. Se prohibi6 toda transferencia de poder 
polftico, incluso dentro del linaje del emperador, aun cuando se 
mantuviera intacta la estructura estamental35. Con el establecimien
to de una jerarqufa fija de cargos, para la que ya se habfan dado los 
pasos preliminares en algunos de los estados en lucha, se acrecen-

35 «Nobles y pueblo se mantienen en los lfmites de su rango», dice el emperador 
en una inscripci6n transmitida por los Anales (TscHEPE, op. cit., p. 261). En otra 
ocasi6n se distingue entre «nobles, funcionarios y pueblo». 
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taron las oportunidades de ascenso de los funcionarios de orfgenes 
bajos. De hecho, el nuevo emperador se impuso a los poderes 
feudales con ayuda del poder plebeyo. Hasta este momento, a las 
gentes de orfgenes plebeyos, el ascenso a la influencia polftica 
solo les habfa sido posible en el interior del estq1to de los literatos 
y bajo circunstancias especiales. En los Anales cle los estados en 
lucha se encuentran, desde comienzos de la racionalizaci6n de la 
administraci6n, ejemplos de hombres de confianza de los prfnci
pes de ascendencia pobre y plebeya, que debfan su posici6n unica
mente a su saber 36. En virtud de estas capacidades y del dominio 
de los ritos, los literatos pretendieron tener preferencia para los 
cargos supremos incluso sobre los parientes mas pr6ximos de los 
prfncipes 37. Pero los grandes vasallos cuestionaron siempre su po
sici6n; normalmente, e1 literato se encontraba en una especie de 
puesto no oficial, como una especie de ministro sin cartera, o, si se 
prefiere, «confesorn del prfncipe, y en lucha contra la nobleza feu
dal, que aquf, como en Occidente, combati6 el recurso a extrafios 
para ocupar los oficios cuyo monopolio reclamaba. En los prime
ros afios de Shih Huang Ti, en el afio 237, antes todavfa de la 
unificaci6n del Imperio, se produjo la expulsi6n de los literatos (y 
comerciantes) de naci6n extranjera. Pero los intereses polfticos del 
prfncipe lo llevaron a revocar esta medida 38 , y desde entonces su 
primer ministro fue un literato, que se refiere a sf mismo como 
parvenu de humilde origen. Tras la unificaci6n del Imperio, el 
absolutismo racional y antitradicionalista del aut6crata dirigi6 tam
bien su c6lera -segun aparece claramente en las inscripcio
nes 39- contra el poder social de esta aristocracia del talento que 
eran los literatos. La antigüedad no debfa <laminar el presente, ni 
sus interpretes al monarca: «el emperador es mas que la tradi
ci6n»40. Originando una tremenda catastrofe, si hemos de creer a la 

36 Vease e1 pasaje, que despues comentaremos en TscHEPE, «Histoire du Royau
me Ham,, Var. sinol., 31, p. 43 (para el principado de Wei en el aflo 407 a. de C.). 

37 Op. cit. (Nota anterior). 
38 La tradici6n quiere que el letrado Li Ssu, luego ministro todopoderoso, fuera 

quien expusiera en un memorial Ja importancia de los letrados (y en general de los 
extranjeros y los comerciantes) para el poder de! prfncipe (TscHEPE, op. cit., 
p. 231). 

39 Por ejemplo, en Ja conservada por Ssu-MA CH'IEN en su autobiograffa (edic. 
Chavannes, V, p. 166) se dice que es rechazable todo acto contra Ja raz6n. Numero
sas otras inscripciones (que pueden verse en Ja misma obra) loan el orden racional 
que el emperador ha logrado en el imperio. Este «racionalismo» no Je retrajo de 
hacerse buscar el elixir de Ja inmortalidad. 

40 Sentencia de Shih Huang Ti, transmitida en su biograffa por Ssu-ma Ch'ien 
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tradici6n, intent6 aniquilar toda la literatura clasica y al mismo 
estamento de los literatos. Se quemaron los libros sagrados, y se 
dice que 460 literatos fueron enterrados vivos. La irrupci6n del 
absolutismo puro, apoyado en favoritos personales de los que no 
importaba la ascendencia ni la formaci6n, qued6 simbolizada por 
el nombramiento de un eunuco como superintendente del pala
cio4i y preceptor del segundogenito, al cual, tras la muerte del 
emperador, elev6 al trono el eunuco, aliado con literatos parvenus 
contra el hijo mayor y el comandante del ejercito. Parecfa irrumpir 
asf en China al regimen de favoritos del puro sultanismo oriental, 
con su combinaci6n de nivelaci6n estamental y autocracia absolu
ta, al que la ariscocracia espiritual de los literatos combati6 con 
tenacidad y con fortuna diversa durante todos los siglos de la Edad 
Media. Para expresar la posici6n que pretendfa para sf, el empera
dor desterr6 el antiguo nombre de «pueblo» ( min) para las gentes 
libres del comun, dandoles el de Ch'in Shou, «cabezas negras», 
equivalente, seguramente, a «subditos». EI colosal incremento de 
las cargas personales 42 para las construcciones imperiales exigi6, 
como en el Egipto de los faraones, un poder despiadado e ilimita
do sobre la mano de obra y los recursos fiscales43 del pafs. Por otra 
parte, el eunuco todopoderoso de palacio bajo el sucesor Shih 
Huang Ti44 refiere el mismo haber ordenado que los sefiores de
bfan unirse con el «pueblo», y los cargos ser dados sin considera
ci6n del estamento o de la formaci6n, siendo el tiempo del gobier-

(ed. Chavannes, II, p. 162). Por lo demas, Ja opini6n de los ministros letrados en 
los esta<los separados, e incluso Ja opini6n de Wang-an Shih (siglo x1 d. de C.) no 
sentfa siempre una repulsi6n basica por esta concepci6n. 

41 Parece que los eunucos de Ja corte aparecen por primera vez en el siglo v11 a. 
deC. 

42 EI numero de los que prestaban servicios en trabajo en Ja gran Muralla se ha 
cifrado en 300.000 (?), y en el conjunto de las prestaciones se encuentran cifras aun 
mayores. Es verdad que Ja Gran Muralla se construy6 en el transcurso de largos 
perfodos de tiempo, pero el trabajo que requiri6 puede apreciarse con probabili
dad, pues, segun los calculos de Elisee Reclus, comprende al menos 160 millones 
de metros cubicos de material. 

43 EI problema fundamental era el de las provisiones necesarias a los soldados y 
los condenados a trabajos forzados. Los Anales calculan (TscHEPE, op. cit., p. 275) 
que el transporte hasta el lugar de consumo aumentaba los costes en un 18.200 por 
ciento (de cada 182 cargas, s6lo una llegaba al lugar de destino, consumiendose las 
demas durante el transporte); naturalmente, esta fuente <lebe referirse a un caso ex
cepcional. 

44 TscHEPE, pp. 363 ss. EI eunuco provenfa de una familia distinguida, pero que 
habfa sido castigada. 
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no del sable y no de los modales finos. Todo ello se corresponde 
con el patrimonialismo tfpicamente oriental. Por otra parte, el em
perador rechaz6 la pretensi6n de los magos 45 de hacerlo «invisiblG» 
con el pretexto de incrementar su prestigio, es decir, de internarlo 
como al Dalai Lama, dejando toda la administraci6n en manos de 
los funcionarios; el emperador mantuvo la «autocracia» en el senti
do propio del termino. 

Una violenta reacci6n contra este despiadado sultanismo se 
produjo simultaneamente en las antiguas familias, el estamento de 
los literatos, el ejercito amargado por los trabajos de fortificaci6n y 
los linajes campesinos sobrecargados por las levas, los servicios en 
trabajo y los tributos. Llevaron su direcci6n hombres de origen 
humilde 46 . No fueron asf los estratos nobles, sino un parvenu 
quien obtuvo la victoria, destron6 a la dinastfa y fund6, mientras en 
un primer momento el imperio volvfa a desmembrarse en estados 
en guerra, el poder de la nueva dinastfa que volverfa a unificarlo. 
Pero en definitiva, el exito recay6 otra vez sobre los literatos, cuya 
polftica econ6mica y administrativa volvi6 a ser, por su racionali
dad, decisiva para la restauraci6n del poder imperial, siendo como 
era tecnicamente superior a la administraci6n de los favoritos y los 
eunucos que siempre habfan combatido. Sobre todo, fueron decisi
vos el enorme prestigio de su conocimiento del ritual y los prece
dentes y su dominio de la escritura, que todavfa entonces consti
tufa una especie de arte secreto. 

45 Algo sobre este intento relatan los Anales, y en particular Ssu-MA CH"IEN en su 
biograffa de Shi Huang Ti (edic. de Chavannes, II, p. 178). EI iniciador del plan 
parece haber sido el «maestro Lu», un confuciano a quien habfa encargado de la 
busqueda de la hierba de la inmortalidad. EI «hombre verdadero», se decfa, «se 
oculta y no se muestra» (un modo especial de aplicar ciertas maximas de Lao-tzu 
que mas tarde comentaremos). Pero Shi Huang Ti gobern6 de hecho personalmen
te, provocando las quejas de los «sabios» de todas las orientaciones de que no !es 
consultaba de antemano como era preceptivo (p. 179, l.c.). Fue su sucesor, el 
ilustre Shih Huang Ti, el primero que vivi6 como «ch'en», oculto, bajo la protecci6n 
de su favorito, y en consecuencia sin conceder audiencia a los funcionarios (p. 266, 
l.c.), queja tfpica de los confucianos cuando gobernaban los taofstas y los eunucos 
(que formaban casi siempre coalici6n, como veremos). Su cafda puso de nuevo al 
tim6n al «sequito», es decir, a los sefiores feudales, desde la misma fundaci6n de la 
dinastfa Han, pese a que se mantuvo toda la burocracia de Shih Huang Ti y, sobre 
todo, a que restableci6 la influencia de los literatos. 

46 Ch'en She, el lfder de la revuelta en el ejercito, era un jornalero de! campo. 
Liu Pang, el lfder de los campesinos y fundador de la dinastfa Han, guarda rural en 
una aldea. EI nucleo de su poder estaba constituido por una alianza entre su linaje y 
otros linajes Campesinos. 
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Shih Huang Ti habfa creado, o por lo menos intentado cr_ear, la 
unidad de la escritura, de las pesas y medidas, de las leyes y los 
reglamentos de administraci6n. Se gloriaba de haber desterrado la 
guerra 47 y haber fundado la paz y el orden interior, y de haberlo 
logrado «trabajando dfa y noche» 48 . De la unidad externa, no todo 
se mantuvo. Pero lo mas importante era la abolici6n del sistema 
feudal y la imposici6n de un gobierno de funcionarios cualificados 
por su merito personal. Aborrecidas por los literatos como sacrile
gios contra el antiguo orden teoccitico, estas innovaciones patri
monialistas fueron mantenidas por la restauraci6n de la dinastfa 
Han, en ultimo termino, en beneficio de los literatos mismos. 

Todavfa mucho mas tarde se siguieron dando recafdas en el 
feudalismo. Bajo el emperador Wu Ti y su favorito Chu-fu-Yen, 
durante la epoca de Ssu-ma Ch'ien (siglo II a. de C.), resurgi6 un 
feudalismo, que hubo de ser aplastado de nuevo, como conse
cuencia de la enfeudaci6n de los cargos a prfncipes imperiales. 
Primero se enviaron ministros-residentes para vigilar las cortes de 
los vasallos; luego se reserv6 a la corte imperial el nombramiento 
de todos los funcionarios; mas tarde (127 a. de C.) se dispuso la 
divisi6n de los feudos entre los herederos, a fin de debilitar el 
poder de los vasallos, y finalmente, bajo Wu Ti, se dieron los car
gos de la corte, hasta entonces reclamados en exclusiva por la 
nobleza, a gentes de bajos orfgenes, entre ellos a un antiguo por
quero. Los nobles se opusieron violemamente a esta medida, pero 
los literatos lograron imponer (124 a. de C.) que los cargos supe
riores les quedaran reservados a ellos. Veremos mas tarde c6mo 
repercuti6 en estas luchas, decisivas para la estructura polftica y 
cultural de China, la oposici6n de los literatos confucianos contra 
el taofsmo, ligado entonces con los arist6cratas y mas tarde con los 
eunucos y enemigo de los literatos y de la educaci6n del pueblo 
en interes de su magia. La lucha no se decidi6 totalmente en esta 
epoca. En la etica estamental del confucianismo sobrevivieron 
fuertes reminiscencias feudales. El mismo Confucio parece que se 
atuvo de modo tactico, al supuesto, elocuente por sf mismo, de 
que la formaci6n clasica que el exigfa como condici6n indispensa
ble para la pertenencia al estamento sefiorial, se limitara de hecho 
al estrato dominante de «viejas familias» tradicionales, al menos en 
la mayorfa de los casos. Incluso la expresi6n chün tzu, «hombre 
principal, prfncipe», que primero signific6 al «heroe» pero que ya 

47TscHEPE, pp. 259 ss. (presuntamente, una inscripci6n). 
48 TsCHEPE, pp. 267 SS. 
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en Confucio significa a los «educados», proviene del perfodo de 
dominio estamental de aquellos linajes cualificados para el poder 
polftico por su carisma hereditario. Sin embargo, no se podfa privar 
de todo reconocimiento al nuevo principio del patrimonialismo 
«ilustrado»: que el merito personal, y solo este, cualificaba para los 
oficios, incluyendo el oficio de emperador 49 . Los componentes 
feudales del orden social retrocedieron cada vez mas, y en todos 
los puntos esenciales, el patrimonialismo se convirtio, como va
mos a mostrar, en la forma estructural fundamental para el espfritu 
del confucianismo 50 . 

3. GOBIERNO CENTRAL Y FUNCIONARIADO LOCAL 

Corno en todos los estados patrimoniales extensos con comuni
caciones poco desarrolladas, tampoco en China sobrepaso la cen
tralizacion de la administracion lfmites muy estrechos. Despues 
quese impusiera el estado funcionarial, no solo se siguieron man
teniendo la oposicion entre los funcionarios «interiores», es decir, 
empleados en el antiguo patrimonio imperial, y los «exteriores», es 
decir, los funcionarios provinciales, y las diferencias de rango en
tre ellos, sino que tambien se acabo finalmente abandonando a las 
provincias -con excepcion de un cierto numero de funcionarios 
supremos en cada provincia, y tras continuados y vanos intentos de 
centralizacion- el patrocinio de los cargos y, sobre todo, casi toda 
la administracion financiera. En todos los grandes perfodos de re
forma financiera, por supuesto, se renovo una lucha en torno a esta 
cuestion. Wang An-shih (siglo XI), como otros reformadores, in
tento la realizacion de una unidad financiera efectiva: entrega 
del importe total de los impuestos, tras deducir los costes de la 
recaudacion, y presupuesto imperial. Las enormes dificultades de 
transporte y el interes de los funcionarios provinciales aguaron 
siempre el proyecto. En efecto, bajo sefiores extraordinariamente 
energicos los funcionarios solfan dar regularmente cifras un 40 por 
ciento inferiores a las reales tanto sobre el area gravable como 

49 Desde luego, su triunfo fue extremadamente lento y con Continuos retroce
sos, incluso en la teorfa. Mas tarde hablaremos de lo que ocurrfa en la practica. 

50 En los Anales (TscHEPE, p. 67 y passim, tambien en el pasaje que acabamos de 
citar) aparece muy claramente la enemistad con los vasallos y el odio y desprecio 
que estos mostraban a los escolares que migraban de una corte a otra. Vease tam
bien la discusi6n de Yang con los vasallos en la corte del prfncipe Hsiao KUng en 
TSCHEPE, l.c., p. 118. 
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sobre el numero de tributarios; asf resulta de las cifras de los catas
tros publicados 51 Ademas, por supuesto, habfa que deducir los 
gastos locales y provinciales. Asf pues, los ingresos que quedaban 
para el fisco central eran sumamente oscilantes. El fisco, finalmen
te, capitul6: desde comienzos del siglo xvm hasta el presente, a 
los gobernadores se les obligaba, al menos de hecho, a pagar una 
suma fija de modo semejante a los satrapas persas, que te6ricamen
te podfa cambiarse segun las necesidades del gobierno central. De 
ello hablaremos mas tarde. Estos cupos impositivos tuvieron im
portancia para el poder de los gobernadores provinciales en todos 
los terrenos. 

Eran ellos quienes presentaban a la mayor parte de los funcio
narios del distrito para su nombramiento, que solfa efectivamente 
producirse por parte del poder central. Pero ya el pequefio numero 
de los funcionarios oficiales 52 lleva a la conclusi6n de que es impo-

51 Son sintomaticas las cifras de ingreso globales de la caja central que reprodu
ce Ma Tuan-lin, cuyas enormes oscilaciones, totalmente carentes de motivo (espe
cialmente en el siglo xv1), son retrotrafdas a este motivo por los autores chinos (cf. 
BIOT, N. J. Asiat., ser. 5, 1838 y ser. 6, 1838, p. 329). Es obvio lo que significa que, ya 
despues de que en 1370 el terreno catastrado fuera 8,4 millones de ch'ing (= 48 
millones de hectireas), en 1502 fueran 4,2 millones, en 1542, 4,3 millones, y en 
1582 otra vez 7 millones de cb'ing (= 39,5 millones de hectareas). En 1754, treinta 
aii.os tras la contingentaci6n de los impuestos, parecen haberse contado 161,9 mi
llones de hectareas. 

52 Al final de! volumen de 1879 de Ja Peking Gazette aparece un calculo del 
numero aproximado de candidatos vivos promovidos al segundo grado (civil), ple
namente cualificados, por tanto, para los cargos ordinarios; el calculo esta basado en 
la edad media de promoci6n y en la esperanza de vida de los candidatos, tomando 
como fijo un contingente maximo para ambos grados; el calculo peca por exceso, 
en la medida en que el numero de ascendidos a edades altas no es tan pequeii.o, y 
por defecto, por cuanto hay que aii.adirle los asimilados procedentes de la carrera 
militar -es decir, los manchues- y los candidatos disponibles por haber compra
do sus cualificaciones para los cargos. Pero incluso aceptando que el numero de los 
candidatos vivos no es de 21.000, sino de alrededor de 30.000, y tomando una 
poblaci6n de alrededor de 300 millones, resulta que hay solamente uno de tales 
candidatos por cada once o doce mil habitantes. Pero en las 18 provincias, incluyen
do Manchuria, solo habia 1.470 distritos administrativos inferiores, a cada uno de 
los cuales corresponde un funcionario estatal independiente (el chih hsien), lo que, 
con el mismo supuesto sobre la poblaci6n, supone un funcionario por cada 248.000 
habitantes, incluyendo los cargos independientes superiores previstos en el presu
puesto, habrfa mas o menos un funcionario superior por cada 200.000 habitantes. 
Incluso contando una parte de los funcionarios dependientes y no permanentes, 
resultarfa una proporci6n segun la cual, Alemania, por ejemplo, tendrfa bastante 
con mil funcionarios administrativos y judiciales del rango de asesores. 

Cifras completamente distintas resultan a partir del censo dt familias y habitan
tes que hace la policfa china. Las cifras obtenidas a p?.rtir de estos materiales que se 
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sible que pudieran llevar por sf mismos la administraci6n de sus 
gigantescos distritos. Los deberes de un funcionario chino lo abar
caban simplemente todo, y un distrito de la extensi6n de un con
dado prusiano, que tenfa un solofuncionario, no podfa ser adecua
damente administrado ni siquiera por cientos de ellos. El imperio 
se asemejaba a una confederaci6n de satrapfas con un pontffice en 
la cüspide. Formalmente, el poder residfa exclusivamente en los 
grandes funcionarios provinciales. Por su parte, el emperador, tras 
la creaci6n de la unidad imperial, utilizo de modo muy ingenioso 
para el mantenimiento de su poder personal los medios peculiares 
del patrimonialismo: plazos breves en el cargo, ofidalmente 3 
afios, tras los cuales el funciooario teofa que ser trasladado a otra 
proviocia 53, prohibici6o de emplear a uo fuociooario de su provin
cia de origeo, prohibici6n de emplear a parientes eo el mismo 
distrito y un espiooaje sistematico eo la figura de los llamados 
censores. Pero todo esto, sio que coo ello, por motivos que meo
ciooaremos muy prooto, se coosiguiera realmente uoa admioistra
ci6o precisa y homogeoea. El priocipio de que, eo un departameo
to colegiado central, el presidente de un yamen debfa estar 
subordinado al de otro del que era simple miembro dificultaba la 
precisi6n de la admioistraci6o sio favorecer eseocialmeote su ho
mogeoeidad. Pero doode fracasaba completamente esta homoge
oeidad era eo las proviocias. Coo interrupciones ocasionales eo las 
epocas de uo emperador eoergico, cada uoo de los graodes distri
tos admioistrativos locales cubrfa por adelantado sus gastos inter
nos con los iogresos de los impuestos, y hacfa falsos informes 
catastrales. Cuaodo las proviocias, por tratarse •de guarniciooes o 
de arsenales, erao fioaocierameote «pasivas», existfa uo complica
do sistema de traosfereocias a costa de los ingresos de las provio
cias con excedente y, por lo demas, no habfa uoa cootabilidad 

pusieron en 1895-96 a disposici6n de SACHAROV (Arbeiten der Kaiserlichen Russi
schen Gesandschaft -una misi6n religiosa- traducidos por Abel y Meckenberg, 
Berlin, 1858) daban como residentes solamente en el distrito de Pekfn y en otros 
dos distritos vecinos no destinados allf la cifra de 26.500 funcionarios civiles y 
militares en 1845, y Ja de 15.866 con plaza y 23.700 disponibles en 1846 (dos cifras 
c'iffciles de conciliar). Obviamente, aquf estan incluidos, no solo los promovidos al 
segundo grado, sino tambien los aspirantes y todos los oficiales manchues. 

53 Tratandose de algunos altos funcionarios, se hacen excepciones al principio 
por razones de fuerza mayor: Li Hung-chang, por ejemplo, permaneci6 por espacio 
de varias decadas como jefe de Ja administracion de Chihli. Pero en general, y salvo 
Ja concesi6n por una sola vez de pr6rroga por otros tres afios, el principio se ha 
puesto en practica con bastante rigor hasta los tiempos modernos. 
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fiable, ni de! gobierno central ni de las provincias, sino apropiacio
nes rradicionales. Al poder central Je faltaba una visi6n clara de las 
finanzas de las provincias, veremos con que resultado. Hasta los 
ultimos siglos, eran los gobernadores provinciales, y no el gobier
no central, que ni siquiera tenfa 6rgano previsto para ello, quienes 
conclufan los tratados con las potencias extranjeras. Casi todas las 
ordenanzas administrativas verdaderamente importantes provenfan 
formalmente de los gobernadores provinciales, aunque en reali
dad, como veremos, las promulgaban los funcionarios subordina
dos a ellos, normalmente los no oficiales. Las 6rdenes de! poder 
central, por consiguiente, han sido consideradas por las instancias 
inferiores hasta el presente, no como 6rdenes, sino como meras 
propuestas o deseos de order1 «etico», en consonancia a Ja naturale
za pontificial y carismatica de! imperio. Por su contenido, repre
sentaban mas bien crfticas de Ja gesti6n que ordenanzas, como 
puede apreciarse a primera vista. Personalmente, cada uno de los 
funcionarios era destituible o amovible en cualquier instante. Pero 
el poder real de! gobierno central no sacaba ninguna ventaja de 
ello. Pues el principio de no emplear a ningun funcionario en su 
provincia de origen, y el cambio de provincia a provincia o de 
cargo a cargo prescrito cada tres ai'i:os, a lo que condujo fue a que 
estos funcionarios no se afianzaran frente al gobierno central como 
poderes independientes, segun el modelo de los vasailos feudales, 
y a que, por tanto, se mantuviera Ja unidad externa de! imperio. 
Pero al precio de que estos funcionarios oficiales nunca pudieran 
echar rafces en los distritos que gobernaban. EI mandarfn que 
acompai'i:ado de un enjambre de parientes, amigos y clientes perso
nales tomaba posesi6n de su cargo en una provincia que Je era 
desconocida y cuyo dialecto normalmente no comprendfa, depen
dfa desde el principio de los servicios de un interprete. Ademas, 
no conocfa el derecho local de la provincia, basado en numerosos 
casos precedentes y que el no podfa o no debfa atreverse a violar 
sin peligro, pues eran expresi6n de una tradici6n sagrada. Por todo 
esto, dependfa totalmente de los consejos de un consejero no ofi
cial, normalmente literato como el, pero familiarizado con las cos
tumbres gracias a su ascendencia local; una especie de «confeson> 
al que se llamaba su «maestro» y al que se trataba con respeto y a 
menudo con devoci6n. Ademas, dependfa no de sus funcionarios 
oficiales, pagados por el estado, que Je estaban subordinados y que 
habfan nacido fuera de Ja provincia, sino de un cuerpo de funcio
narios auxiliares que pagaba de su propio bolsillo de modo no 
oficial. Naturalmente, a estos los elegfa de entre los candidatos 
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nativos de la provincia y cualificados para el servicio estatal, pero 
que aun no habfan obtenido cargos; de tal modo, que no solo 
podfa fiarse de su conocimiento de las personas y los asuntos loca
les, sino que se vefa forzado a ello al carecer de una orientaci6n 
propia. Finalmente, cuando se hacfa cargo del gobierno en una 
nueva provincia, dependfa de los jefes instruidos de los restantes 
departamentos administrativos 54 de cada provincia, que siempre le 
aventajaban en varios aftos de conocimiento de los asuntos locales. 
Se comprende perfectamente que el verdadero poder estuviera en 
manos de aquellos funcionarios subordinados no oficiales, natura
les del lugar; estaba completamente fuera del alcance de los fun
cionarios oficiales controlar su gesti6n y corregirla, tanto mas cuan
to mas elevado fuera su propio rango. Por consiguiente, la 
informaci6n sobre los asuntos locales de que disponfan tanto los 
funcionarios locales nombrados por la administraci6n central 
como los centrales, era demasiado labil para que pudieran influir 
en ella de modo consecuente y racional. 

El patrimonialismo chino introdujo un medio famoso en todo 
el mundo y altamente eficaz para impedir que los funcionarios se 
emanciparan de su control al modo de los estamentos feudales; 
este medio consisti6 en la introducci6n de los examenesy el otor
gamiento de los cargos segun las calificaciones educativas, y no 
segun el nacimiento y el rango heredado, y tuvo, como mas tarde 
trataremos con mas detalle, la mas extraordinaria importancia para 

54 Con frecuencia llegaban a seis, pero las personalidades oficiales verdaderamen
te importantes eran solo, adem:is de los virreyes, los gobernadores, jueces y tesore
ros provinciales. EI tesorero era primitivamente el unico y m:is alto funcionario 
administrativo, siendo el gobemador un missus dominicus (al principio solfa ser un 
eunuco) que acab6 por hacerse residente Estos dos funcionarios para justicia y 
finanzas eran los unicos presupuestados, mientras que los dem:is «departamentos» 
eran no oficiales. Tambien el funcionario m:is bajo (cuyo nombre ofidal, bsien, 
significa «pastor») tenfa dos secretarios, para justicia y para finanzas. Su superior, el 
prefecto delfu, segufa manteniendo funciones abarcables o, al menos, enumerables 
(vfas de agua, agricultura, crfa caballar, transporte de! grano, alojamiento de los 
soldados, administraci6n general en el sentido de policfa), pero era considerado 
como esencialmente un funcionario de supervisi6n y de tramitaci6n de Ja corres
pondencia hacia arriha. Las funciones de sus inferiores, en cambio, eran simple
mente enciclopedicas: estahan para todo y eran responsables de todo. En los gran
des departamentos provinciales se empleaban tao tai especiales para las gabelas, Ja 
construcci6n de caminos, etc., y hubo en China, como en todos los estados patrimo
niales, funcionarios especiales con misiones y competencias ad hoc. Sobre el con
cepto chino de! «jurista» (conocedor de los casos precedentes) y sobre los aboga
dos, cf. N.ABASTER, Notes and Commentaries on Chinese Criminal Law, obra de Ja 
que yo no dispongo en este momento. 
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el caracter de la administraci6n y la cultura chinas. Pero este me
dio, dadas las circunstancias, no permitfa poner en manos de una 
instancia central un mecanismo de funcionamiento preciso. Ade
mas, como veremos al hablar mas en detalle de la formaci6n de los 
funcionarios, se oponfan tambien a ello obstaculos procedentes de 
la peculiaridad mas fntima de la etica estamental del funcionaria
do, en parte condicionada por la religi6n. En China, como en Occi
dente, la burocracia patrimonial constituy6 el m:icleo central a cuyo 
desarrollo se lig6 la formaci6n de los grandes estados. Fen6menos 
tfpicos son la aparici6n de 6rganos colegiados y el desarrollo de 
«departamentos», tanto en un sitio como en otro. Pero el «espfritu» 
del trabajo burocratico fue aquf y allf, segun veremos, completa
mente diferente. 

4. CARGAS PÜBLICAS: ESTADO DE PRESTACIONES PERSONALES 

Y EsTADO FISCAL 

En la medida en que este «espfritu» diferente descans6 en as
pectos puramente sociol6gicos, tuvo fuerte relaci6n con el sistema 
de cargas publicas, tal como se desarroll6 en China en combina
ci6n con las oscilaciones de la economfa monetaria. 

Las condiciones originales, aquf como en otros lugares, eran 
que el jefe o prfncipe recibfa una suerte de terrenos (kung t'ien, 
semejante al 'tEµsvo<; homerico), que era cultivada en comun por 
el pueblo 55. Este es el origen del deber universal de las prestacio
nes en trabajo, que mas tarde se sigui6 justificando por la imperio
sa necesidad de las construcciones hidraulicas. Esta «creaci6n» de 
tierras por la administraci6n hidraulica sugerfa la idea, continua
mente emergente y que todavfa se mantiene, terminol6gicamente 
(como en Inglaterra), de que la tierra era regalfa del emperador, 
pero, como en Egipto, tampoco aquf implic6 la separaci6n entre 
dominios arrendados y terreno privado imponible. Por otra parte, 
los impuestos, segun restos aislados de la terminologfa, parecen 
haberse desarrollado a partir de los habituales regalos, en parte de 
deberes tributarios de los sometidos, y en parte del derecho de 
regalfa sobre el suelo. Terreno publico, deber de contribuir, deber 
del trabajo personal, estuvieron en relaci6n continua aunque cam
biante. EI predominio de uno u otro de entre ellos dependfa en 

55 De aquf procede tambien el «sistema de pozo» con sus ocho campos cuadra
dos rodeando el campo estatal. 
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parte del grado a que hubiera llegado la economfa monetaria del 
Estado (como vimos, altamente labil por motivos monetarios), en 
parte del grado de pacificaci6n, y por ultimo, en parte del grado de 
fiabilidad del aparato burocratico de funcionarios. 

Segun la leyenda, el «sagrado» emperador Yü (legendario) re
gula las crecidas y la construcci6n de canales, y el primer sefior 
puramente burocratico, Shih Huang Ti, es tenido al mismo tiempo 
por el mas grande constructor de canales, caminos y fortificaciones 
y, ante todo, como el edificador de la gran muralla (que, en verdad, 
solo termin6 parcialmente); asf se expresa de modo intuitivo el ori
gen primero,del funcionariado patrimonialen los trabajos de regula
ci6n y canalizaci6n, es decir, en las obras publicas; el origen de la po
sici6n de poder del monarca en las ineludibles prestaciones en trabajo 
de los subditos (como en Egipto y el Asia Anterior), al principio en 
interes de la regulaci6n hidraulica, y el origen del imperio unitario 
a partir del interes creciente por la unidad de esta regulaci6n hi
draulica para areas cada vez mayores, en conexi6n con la necesi
dad de proteger polfticamente la tierra cultivada contra las incur
siones de los n6madas. Estas construcciones servfan, ademas de 
para el riego, a intereses a la vez fiscales, militares, y de aprovisio
namiento; por ejemplo, el famoso canal imperial del Yangtze al 
Huang Ho servfa para transportar los tributos de arroz desde el sur 
a la nueva capital del Kan Mongol (Pekfn) 56. Segun informe oficial, 
hasta 50.000 hombres llegaron a trabajar al mismo tiempo, en regi
men de prestaciones en trabajo, en la construcci6n del dique de un 
rfo, pero las obras se terminaban por tramos, y llegaban a durar 
varios siglos. Todavfa Mencio consideraba las prestaciones en tra
bajo, y no los impuestos, como la forma verdaderamente ideal de 
cubrir las necesidades publicas. Corno en Oriente Medio, el rey 
trasladaba masivamente a sus subditos, pese a su resistencia, cuan
do la adivinaci6n habfa senalado el lugar apropiado para una nueva 
capital. Condenados a trabajos forzados y soldados reclutados en 
levas forzosas vigilaban los diques y esclusas y formaban parte de 
la fuerza de trabajo en las obras y las roturaciones. Paso a paso, en 
las provincias limftrofes del Oeste se fue ganando tierra al desierto 
gracias al trabajo del ejercito 57. Se conservan poemas con sentidos 

56 Su nombre oficial era el de <<Canal de! transporte de! tributo». Vease sobre 
esto, P. D. GANDAR, S. ]., «Le canal imperial», Var. Sinai., fascfculo 4, Shangai, 1894. 

57 Los escritos y recibos concernientes a estas empresas estan contenidos en 
parte en los documentos de Turquestän (alrededor de la epoca de Cristo) reunidos 
por Aurel Stein. En algunos sitios, la roturaci6n de tierras avanzaba tres pasos por 
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lamentos sobre la terrible carga de este mon6tono destino, sobre 
todo en las prestaciones en la Gran Muralla58• La doctrina clasica, 
hubo de enfrentarse con gran fuerza al despilfarro, al estilo egip
cio, de las prestaciones de los subditos en construcciones privadas 
de los prfncipes, practica que tambien aquf fue concomitante al 
desarrollo de una organizaci6n burocratica de las obras publicas. 
Por otra parte, tan pronto como comenz6 a decaer el sistema de 
prestaciones en trabajo, no s6lo comenz6 el desierto a ganar el 
terreno que le habfa sido arrebatado -y que hoy esta completa
mJ:::nte cubierto de arena 59- en los territorios del Asia Central, 
sino que se resinti6 la capacidad polftica del imperio. Los Anales 
se quejan del deficiente cultivo de los terrenos reales por los cam
pesinos; s6lo personalidades excepcionales consiguieron organi
zar y dirigir de modo unitario este Estado basado en la servidum
bre. 

Con todo, las prestaciones en trabajo continuaron siendo la for
ma clasica de cubrir las necesidades del Estado. Una discusi6n, 
sostenida ante el emperador, acerca del sistema con el que debe
rfan realizarse determinadas reparaciones en el Canal Imperial, 
nos muestra, en el siglo XVII, c6mo se relacionaba en la practica, en 
cuanto modos de cubrir las necesidades estatales, la economfa na
tural, ligada a las prestaciones en trabajo, y la economfa monetaria, 
ligada a la adjudicaci6n por subasta: se decidi6 adjudicar las obras 
contra dinero, pues si no las reparaciones hubieran tenido que 
durar 10 afi.os60. Continuamente se intent6 aliviar la carga de la 
poblaci6n civil, en epocas de paz, incorporando al ejercito a los 
trabajos61 . 

dfa ( CHAVANNES, Les documents Chinois decouverts par Aurel Stein dans le sable du 
Turkestan Oriental, Oxford, 1913). 

58 Cf. CHAVANNES, loc. cit., pp. XI ss. EI servicio se prolonga con frecuencia duran
te Ja vida entera. Las mujeres echan de menos a sus maridos, y es mejor no criar a 
los hijos. 

59 Es completamente inseguro si, como vulgarmente suele creerse, paniciparon 
en ello cambios climaticos. Propiamente, Ja decadencia de! sistema de prestaciones 
de trabajo hubiera sido causa suficiente. Pues en estas regiones, el suelo solo podfa 
mantenerse productivo si no se planteaba en absoluto Ja cuesti6n de los «costes». 
Un trabajador nunca podfa sacar de! suelo lo suficiente para su propia existencia, 
sino, a lo sumo, para alimentarse, y esto s6lo con determinados cultivos. Evidente
mente, el suelo se mantenfa cultivado, con gigantescos subsidios, solo en interes 
de! aprovisionamiento de las guarniciones y misiones con anfculos de diffcil trans
pone. 

60 P. D. GANDAR, s. J ., «Le canal imperial» ( Var. sin., 4, Shangai, 1894), p. 35. 
61 Hasta 1471, bajo los Ming, estuvo vigente Ja norma de que el transpone de! 

grano hasta Ja capital fuera realizado a medias por el ejercito y por Ja poblaci6n 
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Junta a las levas militares, las prestaciones de trabajo y las litur
gias, existieron los impuestos desde los tiempos mas tempranos. 
Las prestaciones en trabajo en las tierras de realengo parecen ha
berse abolido muy temprano (en el siglo VI a. de C.) en el estado 
de Ch'in, cuyo sefior se convertirfa mas tarde (en el siglo III a. de 
C.) «en el primer Emperadon> de todo el Imperio. 

Naturalmente, los tributos existieron ya en los tiempos mas an
tiguos. Las necesidades de la Corte Imperial, como en casi todas 
partes, se distribufan entre cada uno de los territorios como tribu
tos en especie 62, habiendose mantenido vestigios de este sistema 
hasta el presente. El sistema de tributos en especie estuvo en estre
cha conexi6n con la creaci6n del ejercito y del funcionariado patri
moniales, pues aquf, como en otras partes, ambos fueron manteni
dos de los almacenes del prfncipe, surgiendo asf prebendas fijas, 
remuneradas en especie. Sin embargo, a veces tambien la econo
mfa monetaria del Estado estaba muy desarrollada, segun se deja 
ver por los documentos, al menos bajo la dinastfa Han al comienzo 
de nuestra era63. Esta coexistencia de prestaciones en trabajos oca
sionales (sobre todo para las obras publicas, pero tambien para 
servicios de correo y comunicaciones), impuestos y tasas en dinero 
y en especie con una economfa domestica del prfncipe para ciertas 
necesidades de lujo de la corte 64 , se ha mantenido en sus rasgos 

civil. En este aiio se dispuso que solo el ejercito habfa de realizar estas prestaciones. 
Yu tsiuan tung kian kang mu (lfistoria de Ja dinastfa Ming por el emperador Kian 
LuNG), trad. de Delamarre, Parfs, 1865, p. 351). 

62 Veanse reproducidas en Ja nota 15 de este capftulo las cuentas de! gobierno 
central de los siglos x, XI y XIV. En conjunto, segun los Anales, los tributos en especie 
se <leben haber escalonado segun Ja distancia a Ja capital de tal modo que, por 
ejemplo, Ja primera zona enviaba grano con paja, Ja segunda grano solo, y asf, 
sucesivamente, cada zona enviaba bienes de mas valor, por tanto mas intensivamen
te trabajados. Esto es perfectamente crefble y coincide con otras· noticias. 

63 Cf. los hallazgos de A. Stein de entre el 98 y el 137 d. de C. editados por 
Chavannes. La soldada de! oficial (es dudoso si tambien Ja de! soldado) se paga en 
dinero (n.0 62), los uniformes de estos ultiinos tambien se compraban en parte con 
dinero (n.0 42). Ademas, el diario de gastos de un templo budista, desde luego, de 
epoca mas tardfa (ibidem, n.0 969) testimonia una economfa totalmente monetaria: 
los artesanos son empleados por salarios que, como todos los demas gastos, se 
pagan en dinero. 

64 Los envfos de seda y porcelana de las manufacturas imperiales a Ja corte 
importaron solamente en el. aiio 1883 (Peking Gazette de 23, 24, 27 y 30 de enero, y 
13 y 14 de junio) un total de 405.000 taels (jcostes propios!). A esto hay que aiiadir 
los envfos en especie de las provincias, que, al menos en parte, se empleaban en Ja 

. corte (seda, papel precioso, etc.), y en parte para fines polfticos (hierro, azufre, 
etc:). La provincia de Shansi solicito en vano en 1883 (Peking Gazette de 15 de 
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generales hasta el presente, con una tendencia creciente hacia el 
lado de la economfa monetaria. Este desplazamiento hacia el lado 
de los impuestos en dinero se ha extendido tambien, y sobre todo, 
al que hasta los ültimos tiempos ha sido con mucho el impuesto 
mas importante: el impuesto sobre la tierra, cuya interesante histo
ria no es nuestra intenci6n seguir aqui en detalle 65. Mas adelante, 
diremos aigo mas acerca de el, en tanto sea necesario para la expli
caci6n de la constituci6n agraria. En este punto basta con decir que 
tambien en China, como en los estados patrimoniales de Occiden
te, el sistema impositivo, ocasionalmente muy diferenciado, tuvo 
una tendencia creciente a unificar los impuestos mediante la trans
formaci6n de todos los demas tributos en suplementos al impuesto 
sobre la tierra, debido a que la riqueza no invertida en propiedad 
rüstica no era «visible» para la tecnica fiscal de la rala administra
ci6n imperial. Esta tendencia evanescente de toda la propiedad no 
visible, determin6 quiza tambien los intentos, continuamente re
novados, de cubrir las necesidades estatales en la medida mas am
plia posible por medios tipicos de la economfa natural, mediante 
prestaciones en trabajo y liturgias, aunque probablemente la causa 
primaria fue, en realidad, la situaci6n monetaria. Pero la contribu
ci6n rüstica se via a su vez afectada por dos tendencias universales 
en todos los estados patrimoniales de administraci6n extensiva. De 
una parte, la tendencia a transformarse en un tributo en dinero, 
que se extiende a todo el resto de las cargas, en particular a ias 
prestaciones en trabajo y a las demas liturgias. Y luego, la tenden
cia a transformarse en un impuesto repartido y, finalmente, contin
gentado, que se distribuye entre las provincias segün criterios fijos. 
Hemos aludido ya brevemente a este proceso, de extraordinaria 
importancia. La pacificaci6n del imperio bajo la dinastfa manchü, 
permiti6 a la corte renunciar a los ingresos m6viles y llev6 al famo
so edicto de 1713, loado como fuente del nuevo florecimiento de 
China en el siglo xvm, cuya intenci6n era transformar en tributos 
fijos las obligaciones de las provincias en materia de contribuci6n 
territorial. Muy pronto volveremos a hablar de esto. Ademas de las 
contribuciones rüsticas, tambien desempefiaron su papel en los 
ingresos de la administraci6n central la gabela sobre la sal, los 
impuestos sobre las minas y, en ultimo termino solo, las aduanas. 

diciembre) un aumento del pago en dinero, pues habfa de comprar ella primero los 
generos que enviaba luego (excepto el hierro). 

65 Vease sobre esto el trabajo de BioT en el Nouv. Journ. Asiat., 3, ser. 6, 1838, 
todavfa muy ütil en muchos aspectos. • 
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Tambien qued6 fijado de hecho por la tradici6n lo que de su im
porte habfa de ser remitido a Pekfn. Hasta las guerras con las po
tencias europeas y las necesidades financieras que siguieron a la 
revoluci6n T'ai P'ing (1850-1864) no adquirieron preeminencia en 
las finanzas del imperio las aduanas «likin», bajo la brillante admi
nistraci6n de sir Robert Hart. 

La pacificaci6n del imperio, junto con este establecimiento de 
cuotas impositivas y sus consecuencias -a saber, la prescindibili
dad y la decadencia de las prestaciones en trabajo, del pasaporte 
obHgatorio y de todas las barreras a la. libre movilidad y de todos 
los controles sobre la elecci6n de profesi6n, sobre las relaciones 
de propiedad domestica y sobre la producci6n-, tuvieron como 
consecuencia un tremendo aumento de la poblaci6n. Segun pare
ce, la densidad de poblaci6n de China, fuertemente oscilante se
gun cifras catastrales, en parte sumamente problematicas, no era 
mucho mas alta a comienzos del dominio manchu que bajo Shih 
Huang Ti casi 1900 afios antes; en todo caso, puede suponerse que 
durante siglos la poblaci6n oscil6 entre 50 y 60 millones; desde 
mediados del siglo XVII hasta finales del siglo x1x creci6 de 60 a 
350 6 400 millones 66, al tiempo que se desarroll6 el proverbial 
impulso adquisitivo chino tanto a pequefia como a gran escala y se 
acumularon muy importantes fortunas in_dividuales. Ahora bien, 
hay algo que forzosamente tiene que parecer chocante en esta 
epoca, y es que, pese a este asombroso desarrollo de la poblaci6n 
y de su bienestar material, no solo se mantuvo perfectamente esta
ble la peculiaridad espiritual de China, sino que en el terreno eco
n6mico no se encuentre el mas mfnimo inicio de un desarrollo 
capitalista moderno, pese a que las condiciones parecen haber 
sido extraordinariamente favorables para el. Y que, ademas, tampo
co el comercio exterior chino, antafio tan importante, experimen-

66 De toclas formas, estas cifras son muy poco dignas de confianza. Pues hay que 
tener en cuenta que los funcionarios de Ja epoca de! compromiso fiscal tenfan 
interes en empequeftecer o mantener estaciönaria en sus informes Ja cifra de los 
contribuyentes (existfa por entonces Ja capitaci6n), cosa que cambi6 desde Ja fija
ci6n de las cuotas fiscales (vide infra). Desde este momento, por el contrario, a los 
funcionarios !es interesaba presumir de grandes cifras de poblaci6n. Pues ahora las 
cifras de poblaci6n interesaban solamente a los dioses -a los quese !es comunica
ban- y demostraban, cuando eran altas, el carisma de! funcionario correspondien
te. Muchas mas cifras de! siglo x1x (por ejemplo, el anormal aumento de Ja pobla
ci6n en Ja provincia de Sechuan) son sumamente sospechosas. En todo caso, 
DuDGEON calcula en 325 millones Ja cifra de poblaci6n de solo catorce provincias 
(«Population of China»,]. of tbe Peking Oriental Society, III, 3, 1893). 
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tara resurgir alguno, sino que s6lo hubiera un comercio asiduo en 
un ünico puerto ( Cant6n), abierto a los europeos bajo estricto con
trol. Y que tampoco se sepa nada de un impulso surgido de dentro, 
del propio interes capitalista de la poblaci6n, por hacer saltar estas 
barreras, sino ünicamente de todo lo contrario. Y que en el ambito 
de la tecnica, la economfa y la administraci6n no se iniciara el mas 
mfnimo desarrollo (progresista) en el sentido europeo, y que, ade
mas, la capacidad fiscal del imperio, al menos a lo que parece, no 
estuviera preparada para soportar ninguna de las serias presiones 
que las exigencias de la polftica exterior habfan de crear sobre el 
territorio. iC6mo puede explicarse esto, dado el crecimiento inusi
tadamente poderoso de la poblaci6n, indudable pese a todas las 
crfticas? Este es nuestro problema central. 

Las causas fueron tanto econ6micas como espirituales. Las pri
meras, de las que trataremos en primer lugar, se refieren totalmen
te a la economfa del Estado, y estan, por tanto, polfticamente con
dicionadas; pero tienen en comün con las «espirituales» la 
circunstancia de que se derivaron de la peculiaridad del estrato 
dominante en China, el estamento de los funcionarios y candidatos 
a los cargos, los «mandarines». Hablaremos en primer lugar de 
ellos, comenzando por su situaci6n material. 

5; Los FUNCIONARIOS Y LOS TRIBUTOS POR CUOTA 

Corno hemos visto, el funcionario chino dependfa originaria
mente de prebendas en especie de los almacenes reales. Mas tar
dc, fueron sustituidas progresivamente por sueldos en dinero. 
Formalmente, por tanto, el gobierno pagaba un sueldo a sus fun
cionarios. Pero, por una parte, apenas si pagaba de sus propios 
medios a una pequefi.a fracci6n de las gentes ocupadas realmente 
en la administraci6n, y, en segundo lugar, esta remuneraci6n cons
titufa solo una parte pequefi.a, y a menudo insignificante, de sus 
ingresos. El funcionario no hubiera podido vivir en absoluto de su 
sueldo, y menos aün hacer frente a los costes de la administraci6n 
que recafan sobre el. En realidad, lo que siempre ocurri6 fue que 
el funcionario, al igual que un sefi.or feudal o un satrapa, respondfa 
ante el gobierno central (y ante los funcionarios inferiores del go
bierno provincial) de la transferencia de determinadas sumas de 
tributos, y el, por su parte, hacfa frente a casi todos los costes de su 
administraci6n con los tributos verdaderamente recaudados en for
ma de impuestos y tasas, guardandose el excedente para sf. En 
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modo alguno era esto un derecho oficialmente reconocido, al me
nos en todas sus consecuencias; pero sin duda alguna, era lo que 
sucedfa de hecho, y definitivamente como consecuencia de las 
condiciones existentes tras la contingentizaci6n de los ingresos del 
gobierno. 

La Harnada fijaci6n de la contribuci6n n:istica en el afio 1713, 
fue, de hecho, una capitulaci6n de la corona frente a los detentado
res de cargos en materia de polftica financiera. Pues, en verdad, no 
fue que las obligaciones tributarias de las tierras se transformaran 
en una contribuci6n fija (como, por ejemplo, en Inglaterra), sino 
que lo que se fij6 fue mas bien lo que la Administraci6n central 
exigfa de los funcionarios provinciales como importe de los im
puestos de su demarcaci6n, es decir, el importe del que ellos 
tenfan que transferir un cociente fijo como tributo a la corona; por 
lo tanto, en ultima instancia, lo ünico que ocurri6 fue que la admi
nistraci6n central fij6 para siempre la cuantfa de la imposici6n so
bre las prebendas de estos sdtrapa/>7 . Corno corresponde al genui
no caracter de toda administraci6n especfficamente patrimonial, 
los ingresos que el funcionario obtenfa de la administraci6n de su 
distrito se consideraban como una prebenda que en realidad no 
estaba separada de sus ingresos privados 68 . Los detentadores de las 

67 Este era el sentido autentico de Ja medida, como se desprende de Ja formula
ci6n misma, contradictoria, de que en adelante un determinado m1mero de unida
des debfan estar sometidas a impuestos, las restantes, por el contrario, libres de 
ellos, debiendo ser incluidas con Ja indicaci6n correspondiente en los recuentos 
peri6dicos de poblaci6n. Desde luego que no se trata de que un m1mero determi
nado de habitantes esten de hecho francos de imposici6n, sino de que asf se !es 
cuenta este m1mero a los funcionarios. La distincion entre las dos categorfas en los 
recuentos Ja abolieron prontamente los emperadores por im1til (1735). 

68 Todos los proyectos de imposici6n directa de los ultimos treinta afios fracasa
ron desde el momento en que habfan de ser sobre todo impuestos sobre las pre
bendas de los mandarines. La concepci6n patrimonial de los ingresos funcionaria
les aparecfa desde siempre con particular plasticidad en los resultatlos de! luto de 
los funcionarios. Segun Ja ancestral tradici6n, que se ha mantenido con particular 
univocidad en las familias chinas, el luto estaba orientado a desviar Ja c6lera y 1a 
envidia de! espfritu de! difunto contra los que tras su muerte habfan de apropiarse 
de sus posesiones como herederos. Asf pues, aparte de que originariamente lo 
acompafiaban al Hades fracciones importantes de sus bienes (entre ellas Ja viuda y 
otras vfctimas humanas), los herederos tenfan que evitar durante mucho tiempo Ja 
casa de! difunto y cualquier contacto con sus posesiones, vivir pobremente vestidos 
en otra casa y abstenerse de! disfrute de sus propias posesiones. Pues bien, el cargo 
era tenido tan unicamente por prebenda, y esta por propiedad privada de! preben
dado, que, cuando el funcionario se vefa obligado a guardar luto, era consecuencia 
inevitable su renuncia al cargo. Las continuas y masivas vacantes de numerosos 
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prebendas oficiales, por su parte, evitaron por todos los medios 
trasladar directamente al contribuyente el sistema de cuota fija en 
la contribuci6n rustica o cualquier otro impuesto. Y, desde luego, 
esta fuera de toda duda que el gobierno imperial no podfa intentar 
que lo hicieran. El detentador del cargo, en correspondencia con 
el principio patrimonial, tenfa que cubrir de las fuentes de ingre
sos de que disponfa no s6lo todas las necesidades materiales de la 
administraci6n civil y de la justicia, sino tambien, y sobre todo, las 
de su cuerpo no oficial de funcionarios, que algunos expertos esti
man entre 30 y 300 para la unidad administrativa mas pequena 
(hsien), y que no era raro que fueran reclutados de los desechos 
de la poblaci6n; pues, segun vimos, sin ellos no estaba en modo 
alguno en situaci6n de dirigir la administraci6n de una provincia 
que le era extrana. Sus gastos personales no estaban separados de 
los gastos de administraci6n. Por consiguiente, la administraci6n 
central no tenfa idea alguna de los verdaderos ingresos brutos de 
cada una de las provincias y distritos, los gobernadores provincia
les no la tenfan de los de los prefectos, etc.!. Dcl lado de los 
contribuyentes, por otra parte, s6lo habfa un principio firme: resis
tirse en todo lo posible a la recaudaci6n de cualquier impuesto no 
fijado por la tradici6n; mas adelante veremos c6mo y por que 
estaban en situaci6n cle conseguirlo dentro de lfmites muy am
plios. Sin embargo, y abstrayendo de la precaria naturaleza de esta 
resistencia, dependiente en esencia de la correlaci6n de fuerzas, 
contra los intentos, continuadamente renovados pese a todo, de 
elevar los impuestos, los funcionarios tenfan dos medios de elevar 
sus ingresos. En primer lugar, la recaudaci6n de un suplemento 
por los costes de recaudaci6n (al menos un 10 por ciento) y por 
cualquier incumplimiento de los plazos, fuera este dependiente o 
independiente de la voluntad del contribuyente, o, como solfa 
ocurrir, originado intencionadamente por los funcionarios. En se
gundo lugar, la transmutaci6n del impuesto en especie en impues
to en dinero, y de los impuestos en dinero que eran primitivamen-

cargos, la imposibilidad de emplear temporalmente a numerosos funcionarios, la 
acumulaci6n de candidatos sin cargo a causa de! luto, llegaban a ser una costosa 
calamidad polftica, por ejemplo en tiempos de epidemia. De cuando en cuando, los 
emperadores prohibfan la excesiva duraci6n de los lutos, en interes del Estado, para 
luego volverla a reintroducir con mas fuerza, por miedo a los espfritus, y siempre 
bajo pena de apaleamiento. Todavfa Li Hung-chang fue amonestado severamente 
por la emperatriz viuda, sin ningun exito, para que, tras la muerte de su madre, se 
tomara solo un tiempo de permiso, en vez de dimitir de su cargo (Peking Gazette, 1 
de mayo de 1882). • 
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te en plata en impuestos en cobre y de nuevo en plata, en 
paridades cambiantes cuya determinaci6n se reservaba el recauda
dor69. Pero ante todo hay que pensar que cualquier acta oficial de 
un funcionario, segun los principios patrimoniales, debfa ser com
pensado mediante «regalos», no existiendo tarifas legales. Inclu
yendo estas ganancias extras, de los ingresos globales brutos de un 
funcionario tenfa este que costear en primer lugar los gastos mate
riales de su cargo y las tareas administrativas que le estaban im
puestas. Pero casi siempre, estos gastos «estatales» en sentido pro
pio, eran solo una fracci6n muy exigua de los gastos de la 
administraci6n interna. Pues a continuaci6n, estos ingresos brutos 
del funcionario que se encontraba en la categorfa mas baja, en 
contacto inmediato con la fuente impositiva, constitufan el fondo 
del que obtenfan sus ingresos los funcionarios supraordinados a el. 
No solo tenfa este funcionario que remitir a sus superiores el im
porte, comparativamente casi siempre no muy grande, a que estaba 
obligado segun el catastro tradicional. Sino que, aparte de esto y 
ante todo, tenfa que hacer «regalos» cuando accedfa al cargo y 
luego en plazos regulares, y estos debfan ser tan altos como le 
fuera posible para granjearse la buena voluntad de sus superiores, 
decisiva para su propio destino 70 . Ademas, tenfa que compensar 
con generosas propinas a los numerosos consejeros no oficiales y a 
los funcionarios subalternos, en tanto que podfan tener influencias 
tambien sobre su destino (hasta el portero, cuando deseaba una 
audiencia). Esto se prolongaba de categorfa en categorfa hasta el 
eunuco del palacio, que tambien recibfa sus tributos de los funcio
narios mas encumbrados. Hay expertos 71 que estiman que la rela
ci6n entre recaudaci6n oficial y recaudaci6n real solo en ia contri
buci6n rustica era de 1 a 4. El compromiso de 1712-1713 entre el 
gobierno central y los funcionarios provinciales es comparable, en 
terminos de economfa monetaria, a la fijaci6n de los deberes feu
dales en la economfa natural de Occidente. Con la diferencia, en 
primer lugar, de que en China, como en todos los estados especffi-

69 De ahf que Ja gente influyente prefiriese siempre el pago en especie, y lo im
pusiera. 

70 Recuerda esto en cierto modo al gravamen que imponen los boses en los 
Estados Unidos, para sf y para las cajas de! partido, a los funcionarios nombrados 
por el lfder electo de! partido victorioso, con Ja diferencia de que, normalmente, 
estas aportaciones suelen ser fijas. 

71 Lamieson, Parker. Veanse los cälculos y estimaciones de este ultimo en Trade 
and Administration ofthe Chinese Empire, pp. 85 ss. 
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camente patrimoniales, no se trataba de feudos, sino de prebendas, 
y no de prestaciones militares de caballeros que se armaban a sf 
mismos, de cuyo servicio militar dependiera el rey, sino de tribu
tos en especie, y sobre todo en dinero, de los prebendados de 
tasas e impuestos tfpicos del estado patrimonial, de cuyos servicios 
administrativos dependfa el poder central. Y existfa una diferencia 
mas importante atin con respecto a Occidente. Tambien aquf se 
conocfan las prebendas, incluidas las prebendas en forma de tasas 
y en forma de impuestos: antes que en cualquier otra parte en la 
Iglesia, y mas tarde, segtin el modelo eclesial, en los estados patri
moniales. Pero las prebendas eran vitalicias (a no ser que se pro
dujera la privaci6n mediante un procedimiento formal) o inclu
so hereditarias, como el feudo mismo, e incluso a veces podfan 
transferirse por compra-venta. Y las tasas, aranceles, impuestos, 
etc., que constitufan su base estaban fijados por privilegio o por 
costumbre firme. En China, segtin vimos, precisamente el funcio
nario «de plantilla» era de libre traslado y destituci6n e incluso 
debfa ser trasladado cada poco tiempo. En parte (y sobre todo) en 
interes del mantenimiento del poder polftico de la Administraci6n 
central; pero tambien (como aparece ocasionalmente) para que 
otros candidatos tuvieran la oportunidad de disfrutar de las preben
das72. El funcionario como un todo tenfa asegurado el disfrute de 
los enormes ingresos prebendales, el funcionario individual, por el 
contrario, tenfa una posici6n sumarnente precaria, y, por consi
guiente, al haberle costado grandes sumas la obtenci6n del puesto 
(estudios, compra, regalos y «tasas») y haberlo esto endeudado 
fuertemente, se vefa obligado a acumular tanto como pudiera en el 
breve perfodo que estaba en el cargo. Tambien estaba en situacion 
de hacerlo como consecuencia de la falta de tasas y garantfas fijas. 
Era consenso general que los cargos servfan para hacerse con un 
patrirnonio, y solo los abusos estaban mal considerados 73. Pero esta 
situaci6n tenfa otras consecuencias, mucho mas importantes. En 
primer lugar, la posici6n de poder del gobierno central frente a las 

72 Con panicular claridad aparece esta concepci6n en Ja orden impresa en Ja 
Peking Gazette de 11 de enero de 1895. Se censura que cienos funcionarios inferio
res retienen sus prebendas durante mas de tres afios, impidiendo que «!es llegue el 
turno» a otros candidatos. 

73 Esto se desprende de numerosos decretos. Asf, en Ja Peking Gazette de 23 de 
marzo de 1882: un funcionario de Cant6n ha reunido en unos pocos meses 100.000 
tae/s mtis de lo acostumbrado (!). Un escriba alquilado de Fuh kien pudo comprar
se el puesto de prefecto en Kiangsu. Los funcionarios de aduanas tenfan ingresos de 
100.000 a 150.000 tae/s anuales. 
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personas de los funcionarios se via asegurada del modo mas eficaz 
por el sistema de traslados. Corno consecuencia de las continuas 
reestructuraciones y del cambio permanente de sus oportunidades, 
cada funcionario suponfa para todos los demas un competidor se
guro por las prebendas. Corno resultado de esta imposibilidad de 
conciliar sus intereses personales con los de los demas, su situa
ci6n era de una gran precariedad, y con ella esta relacionada la 
fntima dependencia autoritaria de este funcionariado respecto de 
la superioridad. Ciertamente, hubo «partidos» entre los funciona
rios. En un principio creados segun el lugar de origen y luego, en 
conexi6n con esto, segun las peculiaridades tradicionales de las 
escuelas en que se hubieran educado. En los ultimos siglos, se 
oponfan a la escuela «conservadora» de las provincias del Norte la 
escuela «progresista» de las provincias del Centro y la «radical» de 
las cantonesas; todavfa en esta epoca hay edictos imperiales que se 
refieren a la oposici6n de los partidarios de la educaci6n segun el 
metodo de los Sung y el de los Han en el interior de un mismo 
yamen. Sin embargo, no pudo desarrollarse sobre esta base un 
particularismo regional capaz de poner en peligro la unidad del 
Imperio, pues, por principio, los funcionarios habfan de ser extran
jeros en la provincia, eran continuamente trasladados de provincia 
en provincia y, ademas, los cargos se distribufan de tal modo que 
se mezclaran dentro del mismo distrito y de la misma categorfa 
funcionarial partidarios de las escuelas rivales y de distintas proce
dencias regionales. Corno veremos pronto, el particularismo tenfa 
bases completamente distintas. Par otra parte, la debilidad del fun
cionario hacia arriba solo era comparable a su debilidad, todavfa 
mayor como hemos visto, hacia abajo. Y una consecuencia todavfa 
mucho mas importante de la estructura de este prebendalismo era 
el extremo tradicionalismo que conllevaba en cuestiones de polfti
ca econ6mica y administrativa. Hablaremos mas tarde de este tra
dicionalismo en tanto tenfa fundamentos en la mentalidad; pero 
ademas, tenfa tambien fundamentos altamente «racionales». 

Todo ataque, de cualquier tipo que fuere, a la forma tradicional 
de economfa y administraci6n era una agresi6n a un numero im
previsible de intereses prebendarios de la clase dominante. Corno 
todo funcionario podfa ser trasladado en alguna ocasi6n al puesto 
amenazado con reducci6n de las oportunidades de ingresos, el 
funcionario se unfa en estos casos como un solo hombre y obstrufa 
el intento de variar el sistema de derechos, transitos o impuestos al 
menos con tanta fuerza como los contribuyentes. En Occidente, la 
apropiaci6n de los derechos de aduanas, transitos, puentes, cami-
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nos, almacenamientos, tasas y demas oportunidades de ingresos 
hacfa que los intereses en juego fueran claros y, normalmente, 
hacfa posible constituir determinados grupos de interes y disolver 
las obstrucciones eventuales a la circulaci6n o mediante la fuerza o 
mediante el compromiso y el privilegio. Esto era totalmente impo
sible en China. Pues aquf la apropiaci6n de las oportunidades de 
ingresos, desde el punto de vista de los intereses de la capa supe
rior y decisiva de los funcionarios, no era individual, sino que la 
realizaba el estamento de estos funcionarios amovibles como un 
todo. 

De ahf que cerraran filas frente a toda agresi6n, y persiguieran 
solidariamente con odio mortal a los pocos ide6logos racionalistas 
que clamaban por «reformas». Solo una revoluci6n violenta, desde 
arriba o desde abajo, hubiera podido producir un cambio en la 
situaci6n. Todas y cada una de las innovaciones imaginables (ya 
fuera la eliminaci6n del transporte de tributos por medio de ca
noas a lo largo del canal imperial en favor del transporte por mar 
mediante vapores, mucho mas barato, o el cambio de los modos 
tradicionales de recaudar las aduanas, o de transportar a las perso
nas, o de resolver las peticiones y los tramites) podian amenazar los 
derechos adquiridos, o adquiribles en el futuro, de cada uno de los 
funcionarios. Echando una ojeada a la serie de proyectos reforma
dores del emperador del afio 1898, y viendo las enormes transfor
maciones de la distribuci6n del ip.greso de los funcionarios que 
hubieran acontecido de llevarse a cabo tan solo parcialmente, pue
de estimarse la enormidad de los intereses que estaban contra ella, 
y sus nulas perspectivas de ejecuci6n cuando para ello no habfa 
mas 6rganos que los mismos interesados. En este tradicionalismo 
se encontraba tambien la fuente del «particularismo» de las provin
cias. En primer termino era un particularismo financiero, condicio
nado por el hecho de que las prebendas de los funcionarios 
provinciales y de sus sequitos no oficiales tenfan que verse pe
ligrosamente amenazadas por cualquier centralizaci6n de la ad
ministraci6n. Aquf residfa el obstaculo absoluto tanto a una racio
nalizaci6n desde el centro de la administraci6n del imperio como 
a una polftica econ6mica unitaria. Pero ademas, es de capital im
portancia darse cuenta de que fue el destino general de los estados 
puramente patrimoniales, como eran la mayor parte de los del 
Griente, que precisamente la introducci6n de la economfa mone
taria fortaleciera el tradicionalismo en lugar de debilitarlo, como 
nosotros esperarfamos. Y ello porque precisamente la economfa 
monetaria creaba a traves de las prebendas posibilidades de enri-
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quecimiento de la capa dominante, que no solamente fortalecfan 
el «espfritu de rentista» en generaF4, sino que hacfan del manteni
miento de las condiciones econ6micas existentes, decisivas para la 
rentabilidad de las prebendas, el interes supremo de la capa que 
participaba en ellas. Esta es la razon de que precisamente con el 
progreso de la economfa monetaria y con la creciente y paralela 
prebendalizacion de los ingresos del Estado surgieran en Egipto, 
en los estados islamicos y en China, tras breves perfodos interme
dios que solo duran mientras no se ha completado la apropiacion 
de las prebendas, aquellos fenomenos que suelen valorarse como 
«petrificacion». De ahf que haya sido consecuencia universal del 
patrimonialismo oriental y de sus prebendas en dinero el que re
gularmente, solo la conquista militar del territorio, o revoluciones 
militares y religiosas hayan hecho saltar el firme armazon de los 
intereses prebendarios, pudiendo crear. nuevas distribuciones del 
poder y nuevas condiciones economicas, mientras fracasaba ante 
estas resistencias todo intento de reestructuracion desde dentro. 
Corno hemos dicho, la gran excepcion historica la constituye el 
moderno Occidente europeo. En primer lugar, porque escapo a la 
pacificacion en un imperio unitario. Recordemos que la misma 
capa de prebendados estatales que en el Imperio universal obsta
culizo la racionalizacion de la Administracion, habfa sido antafio su 
mas poderoso impulsor en los Estados en Lucha. Ahora, el estfmu
lo habfa desaparecido. Del mismo modo que la competencia por 
el mercado fuerza a la racionalizacion de las er'npresas ptivadas, asf 
la competencia por el poder polftico forzo en Occidente y en la 
China de los Estados en Lucha la racionalizacion de la economfa y 
la polftica economica estatales. Y, por otro lado, del mismo modo 
que en la economfa privada todo cartel debilita el calculo racional, 
alma de la economfa capitalista, asf el cese de la competencia por 
el poder entre los Estados mostr6 la racionalizaci6n de la adminis
traci6n, de la economfa financiera y de la polftica economica. El 
Imperio Universal no tenfa ningun estfmulo semejante al que anta
fio existiera cuando competfan entre sf los Estados en Lucha. No 
fue esta, sin embargo, la unica razon. Incluso en la epoca de la 
competencia entre los Estados, la racionalizacion de la administra
cion y la economfa se movfan en China dentro de lfmites mucho 

74 Cf. sobre esto, v. g., E. H. PARKER, China, her history, diJJlomacy and commer
ce, Londres, 1901. «Es un hombre de 2.000 quintales (de arroz)» (ingresa anual
mente una renta de este importe) era la denominaci6n usual de un hombre acauda
lado. 
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mas estrechos que los occidentales. Y ello, porque en Occic!ente, 
abstrayendo de las ya mencionadas diferencias de la apropiaci6n, 
existfan poderes fuertes e independientes. Con ellos podfa aliarse 
el poder imperial a fin de destruir las barreras tradicionales; o po
dfan ser ellos los que bajo condiciones muy especiales, con su 
propio poder militar, rompieran con los lazos del poder patrimo
nial, tal y como hicieron las cinco grandes revoluciones decisivas 
para el destino de Occidente: la italiana de los siglos XII y XIII, la 
holandesa del siglo XVI, la inglesa del XVII, la americana y la france
sa del siglo XVIII. iNo existfan en China estos poderes? 
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III. FUNDAMENTOS SOC/OLÖGICOS: 
C) ADMINISTRACIÖN Y REGIMEN AGRAR/0 

Desde hace ya largo tiempo no hay la mas mfnima duda acerca 
del extraordinario desarrollo e intensidad del impulso adquisitivo 
de los chinos. Su vehemencia y su falta de escrupulos -siempre 
que no se tratara de miembros del mismo linaje, y dejando aparte 
las excepciones del comercio al por mayor y, sobre todo, del co
mercio exterior, muy suavizados en sentido etico por los gremios 
monopolistas en interes del negocio- estan a la altura de los de 
cualesquiera otros pueblos. La diligencia y la capacidad de trabajo 
de los chinos se consideraron siempre como inigualables. La orga
nizaci6n de los intereses comerciales en guildas era, como vimos, 
tan poderosa como en ningun otro pafs de la tierra, y su autonomfa 
era de hecho casi ilimitada. Dado el gigantesco aumento de la 
poblaci6n que China experiment6 desde principios del siglo xvm, 
y el continuo aumento de las existencias de metales preciosos, hay 
que suponer siguiendo el punto de vista europeo, oportunidades 
muy favorables para el desarrollo del capitalismo. Volvemos a en
contrar el problema que encabezaba nuestras consideraciones. He
mos dado ya algunos fundamentos para la explicaci6n del hecho 
de que, pese a todo, no hubiera desarrollo capitalista, pero no 
podemos contentarnos con ellos. 

El fen6meno que en la evoluci6n de China representa el con
traste mas sorprendente y crudo con Occidente es que la epoca que 
comienza con el siglo XVIII no se caracterice, como en Inglaterra, 
por una disminuci6n (relativa) de la poblaci6n campesina y rural, 
sino por un enorme crecimiento; que no fueran, como en el Este 
aleman, las grandes empresas agrarias, sino las pequefias parcelas 
campesinas las que determinaran cada vez mas el paisaje y que, 
finalmente y en conexi6n con lo anterior, la cabafia fuera muy 
pequefia, raro el sacrificio de ganado (propiamente, solo para fines 
sacrificiales), no se conociera el consumo de leche y «comer car
ne» significaba tanto como «ser noble» (porque significaba el dere
cho que tenfan los funcionarios al consumo de la carne sacrifical. 
iPor que todo esto?). 

1. ÜRGANIZACION FISCAL Y FEUDAL 

Para el que no es sin6logo, es absolutamente imposible descri
bir (dado el estado de las fuentes accesibles) la evoluci6n del 
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regimen agrario chino 1. En nuestro contexto, necesitamos conside
rarla tan solo en la medida en que las peculiaridades del sistema 
polftico se expresan en la problematica de la polftica agraria china. 
Pues lo que, en todo caso, resulta evidente a primera vista es que 
las mas profundas transformaciones del regimen agrario estuvieron 
condicionadas por la transformaci6n de la polftica militar y fiscal 
del gobierno. Por esto, la historia agraria china nos muestra un 
mon6tono ir y venir entre distintos principios de imposici6n iguai
mente posibles, y el consiguiente tratamiento de la propiedad te
rritorial, el cual no guarda ningun parentesco con un «desarrollo» -
interno desde el momento de la destrucci6n del feudalismo. 

En la epoca feudal, los campesinos eran sin duda alguna, al 
menos en parte (aunque de ningun modo necesariamente, o ni 
siquiera. probablemente todos) siervos de los sefiores feudales, a 
los que pagaban sus tributos y sin duda, prestaban, tambien servi-

1 Es imposible tratar aqui de la prehistorla, en particular Jel primitivo nomadis
mo de los chinos de que hablan los sin6logos. Oesde luego, tambien en la prehisto
ria hubo invasiones continuas de los pueblos n6madas del Asia interior que fueron 
sometiendo las zonas sedentarias. Pero unicamente los mongoles parecieron por un 
momento irse a imponer en cuanto n6madas a la superior cultura de los agriculto
res, cuando prohibieron el cultivo en torno a Ja capital. Mäs claramente que toda Ja 
tradici6n, atestigua la continuidad de la ancestral cultura hortfcola el hecho de que 
los chinos desconocieran el consumo de !ecbe y que !a conducci6n del arado fuer,a 
una ceremonia constitutiva de los actos rituales del pontffice mäximo imperial. En 
comparaci6n con esto, carece enteramente de importancia para la continuidad de la 
cultura el hecho de que parte de! estrato dominante, o incluso todo, descendiera de 
antiguos n6madas. La existencia de! «androceo» (vide supra), desde luego, nada 
tiene que ver con una cultura n6mada, y solo significa que estas comunidades de 
hombres cuidaban de Ja caza y Ja guerra, mientras que las mujeres se ocupaban de! 
cultivo del suelo. La ausencia de! consumo de leche es en China claramente muy 
antigua y contradice Ja hip6tesis de! «nomadismo». EI ganado mayor servfa para el 
trabajo y los sacrificios, siendo normalmente menor el ganado de carne. 

Sobre Ja historia de! regimen agrario en relaci6n con el sistema fiscal, Cf. N.J. 
KocHANOVSKIJ, «Semliewladienie i semledielie v Kitaie» (Wladivostok, 1909), en Is
viestia Vostotscbnavo Instituta d. g. isd. 1907-1908, tom. XXIII, 2; y A.J. IVANOV, 
Wang An-schi i ievo reformy, San Petersburgo, 1906. Por desgracia, no he tenido 
acceso al resto de la literatura rusa. (Tampoco A. M. FJELDE, «Land Tenure in China», 
Journal oftbe China Branch ofthe RoyalAsiatic Society, 1888, vol. 23, p. 110 me ha 
sido accesible a tiempo, al igual que la mayor parte de las publicaciones de esta 
revista). Veanse infra otras referencias. 

2 Pues parece que en los tiempos de Shih Huang Ti conservaban en cierto grado 
gran capacidad de portar armas. Pero aunque no fuera este el caso, no bastarfa para 
inducir la existencia de una servidumbre con adscripci6n a la gleba al estilo de los 
feudos de Occidente, sino solo sometimiento polftico, resultado de la regulaci6n 
hidraulica, al poder de los prfncipes como en Egipto y el Oriente Pr6ximo. 
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cios. Lo que los Anales denominan chien ing, el que los campesi
nos se «agolparan», a consecuencia de las amenazas y la inseguri
dad de la guerra o del endeudamiento por los impuestos o por los 
prestamos, en las cortes de las capas poseedoras, encomendandose 
a ellas como clientes (t'ien k'e), fue combatido en toda regla por 
parte del gobierno. Se intentaba mantener el deber tributario in
mediato de los campesinos, pero, sobre todo, impedir la aparici6n 
de una casta de terratenientes polfticamente peligrosa. De todas 
formas, hay informes que mencionan expresamente 3 que bajo los 
Han, al menos por un tiempo, los terratenientes pagaban los im
puestos de sus colonos. Tanto el monarca militar Shih Huang Ti, 
como el «usurpador» militar Wang Man, intentaron minar esta posi
ci6n de los terratenientes introduciendo la regalfa imperial sobre 
el suelo, pero segün parece sus esfuerzos fueron vanos. Descono
cemos en que medida hubo inicios de una economfa sefiorial de 
tipo occidental. Sin embargo, es improbable que pudiera ser consi 
derada como un fen6meno tfpico ( en la medida en que fuera do
cumentable), y, sobre todo, que pudiera considerarse como conse
cuencia del feudalismo. Pues la idea jurfdica de los feudos hace 
dudar de que pudiera representar la base de sefiorfos territoriales 
de tipo occidental. Las fuentes accesibles a un no-especialista no 
permiten saber tampoco nada seguro sobre el modo de la comuni
dad agraria y ha de quedar en la duda si y, eventualmente, c6mo 
estaba en conexi6n con el sistema feudal, como suele ser el caso 
tfpico4, o mas bien, como a menudo acontece, tenfa un origen 
fiscal. Esto ultimo es muy posible. Bajo la dinastfa Tang, por ejem
plo, en el afio 624, los campesinos fueron distribuidos en peque
fios distritos administrativos (hsiang) con fines fiscales; .en su inte
rior, se les garantizaron determinadas parcelas, eventualmente 
procedentes de tierras estatales5. Estaba permitido separarse, y, en 
este caso, vender la tierra, pero siempre que se volviera a comprar 
en otra comunidad tributaria. Ahora bien, es indudable que, con 
gran frecuencia, las asociaciones de terratenientes no se quedaron 
en esta clausura solo relativa. Las reagrupaciones, muy radicales, 
de la poblaci6n en asociaciones tributarias, de prestaciones en tra-

3 Reproducido por BloT, op. cit. 
4 Cf. las consideraciones de R. LEONHARD, atinadas en este punto (aunque no en 

todos, en especial en lo referente a Ja antigüedad), en Schmollers Jahrbuch. (Se 
trata de una recensi6n del libro, valioso pero aJgo unilateral, de LACOMBE, L 'evolu
tion de la propriete fonciere.) 

5 No hay dudas sobre su realidad, pues Jap6n adopt6 Ja instituci6n. Vide infra. 
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bajo y de reclutamiento con responsabilidad solidaria, permiten 
dar por seguro que el deber de cultivar el suelo en interes del 
fisco, mencionado tambien expresamente por la analfstica, fue 
considerado siempre como lo primario, mientras que el correspon
diente «derecho» a la tierra se tuvo como derivado de aquel. Y, sin 
embargo, no parece que de todo esto haya surgido en las aldeas 
una economfa comunitaria comparable a la germana, a la rusa, o a 
la india. La existencia de tierras comunales en el sentido occiden
tal solo puede inducirse de indicaciones ocasionales como fen6-
meno perteneciente al pasado remoto. Las disposiciones tributarias 
imperiales consideraban como unidad no a la aldea, sino a la fami
lia y a los miembros utiles para et trabajo (ting), entre los que se 
contaban los que tenfan entre 15 y 56 afios; como muy tarde desde 
el siglo XI de nuestra era, pero probablemente desde mucho antes, 
las familias eran agrupadas en asociaciones artificiales de responsa
bilidad solidaria. Discutiremos mas adelante el hecho de que la 
aldea era tambien una asociaci6n con amplia autonomfa. Lo que 
aquf nos interesa ahora es ante todo el hecho, en modo alguno 
evidente en vista de las fuertes intromisiones fiscales, de que fuera 
una asociaci6n distinta de la aldea, eo el origen quizas limitada a 
las gentes nobles 6 la que, desde un tiempo que no podemos preci
sar, agrupara a la totalidad de la poblaci6n rural considerada valio
sa, y que tal asociaci6n no se viera destruida por estas medidas fis
cales. 

Pues lo que sf se conoce cön seguridad es la cohesi6n del 
linaje, que se mantuvo intacto durante milenios, y la posici6n 
preeminente de su jefe. Puede que la antigua gran propiedad terri
torial proviniera en China del linaje. Corno se ha notado, en un 
principio se repartfan por el criterio del linaje las prestaciones mi
litares y, probablemente, todas las cargas publicas; segün todas las 
analogfas y retrotrayendo fen6menos posteriores, podemos inferir 
que el jefe de un linaje se responsabilizarfa, en consecuencia, de 
su repartimiento y prestaci6n. Despues que se impusiera la propie
dad privada, es decir, la apropiaci6n formal del suelo (o de su 
aprovechamiento) por las familias individuales, podemos leer oca
sionalmente que el jefe del linaje fue sustituido en esta funci6n 
por el terrateniente mas acaudalado (segün la tradici6n, hacia 

6 Esto deberfa considerarse como seguro si tuviera raz6n Conrady con su tesis de 
que puede demostrarse la existencia en China de agrupaciones totemicas. Pues el 
desarrollo de linaje parece haber sido en todas partes la forma en que Ja naciente 
clase de los seftores se sustrafa a la agrupaci6n totemica, esencialmente plebeya. 
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1055), y que, por consiguiente, el «senioD> privilegiado al que se 
confiaba el repartimiento de las cargas basadas en la tierra, que por 
ello estaba investido de autoridad y tenfa oportunidades de acumu
lar propiedad, se transform6 en terrateniente, y los empobrecidos 
miembros de su linaje en siervos suyos; un fen6meno que como es 
sabido, tiene numerosos paralelos 7 . El lego no puede decidir en 
que medida existi6 un estrato de siervos sin linaje sometidos a los 
que sf lo tenfan, que como en todas partes, constitufan un estrato 
superior que reclamaba para sf el monopolio de la posesi6n del 
suelo y los esclavos8. Se sabe de cierto que habfa siervos y que lo 
era originariamente una parte muy grande, probablemente la ma
yor, de los campesinos. En el siglo rv a. de C., solo estaba permiti
da la posesi6n de siervos a las familias kuan, unicas que podfan 
detentar cargos. Los siervos no pagaban ni k'o (contr.ibuci6n terri
torial) ni tampoco prestaciones en trabajo (yü), sino que, eviden
temente, contribufan a traves de un sefi.or siempre que este no 
hubiera obtenido inmunidad o exenci6n. Segun los Anales, habfa 
familias que posefan «hasta 40» siervos, lo que no permite concluir 
sino que los sefi.orfos de aquel entonces eran bastante modestos, 
en cuanto a tierras y siervos. En todas las epocas ha habido en 
China esclavitud. Su importancia econ6mica, sin embargo, solo pa
rece haber sido de consideraci6n, en forma de esclavitud o servi
dumbre por deudas, en las epocas de acumulaci6n de grandes 
fortunas gracias al comercio y a los abastecimientos al Estado; 
pronto volveremos a hablar de esto. 

Las modificaciones decisivas del regimen agrario, al parecer, 
tuvieron siempre su origen en el gobierno, y acompafi.aban a las 
regulaciones de los deberes militares y tributarios. Se relata que el 
«Primer EmperadoD> (Shih Huang Ti) logr6 un desarme general 
del pafs. Sin duda alguna, esta medida se dirigfa en primer lugar 
contra las fuerzas armadas de los sefi.ores feudales a las que aplast6 
radicalmente 9. Al mismo tiempo se imponfa «la propiedad priva-

7 Por lo demas, en Ja epoca este «privilegio» de los acaudalados no fue percibido 
como tal, sino como una liturgia, siendo esto en su intenci6n. Hubo intentos de 
sustraerse a Ja carga mediante ventas ficticias de tierra y divisiones de Ja familia. 

8 EI derecho a Ja posesi6n de esclavos estaba limitado en China a ciertos esta
mentos. 

9 Pero el transcurso de Ja revuelta que llev6 a Ja cafda de su dinastfa parece 
atestiguar que, hasta entonces, tambien amplias capas de campesinos segufan estan
do armados (como en Alemania hasta el desarme que sigui6 a las guerras campesi
nas). Pues el fundador de Ja dinastfa Han, asf como otros sublevados, eran campesi
nos y se apoyaban (al menos en parte) en las armas de sus linajes. 
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da», cosa que en China se repetirfa desde entonces con frecuencia. 
Esto significa que las familias campesinas (no se puede constatar 
cuales) se apropiaban del suelo liberadas de las cargas tradiciona
les Cicuales?), y se les imponfan de modo inmediato las nuevas 
cargas estatales. Estas cargas estatales estaban compuestas de tribu
tos, prestaciones en trabajo y levas para el ejercito patrimonial del 
emperador. Evidentemente, para toda la evoluci6n posterior fue 
decisivo el peso relativo de cada uno de estos tres tipos de deberes 
impuestos a los campesinos; si los impuestos eran predominante
mente en especie o en dinero; si, en conexi6n con esto, el ejercito 
estaba compuesto de subditos obligados al servicio o de mercena
rios, y, finalmente, los medios tecnicos que la administraci6n cre6 
para asegurarse de la prestaci6n de estas cargas en sus multiples 
modalidades! 0. Ahora bien, todos estos componentes fueron cam
biando, y las diferencias entre escuelas de literatos que atraviesan 
toda la literatura china se centran en gran parte en estos problemas 
de tecnica administrativa. Estas diferencias se agudizaron especial
mente en la epoca en que comenz6 la amenaza de Ja invasi6n 
mongola, desde principios del siglo XI de nuestra era. Problema 
central para todos los reformadores sociales de la epoca fue, justo 
como les ocurri6 a los Gracos, el mantenimiento o la nueva crea
ci6n de un ejercito suficientemente poderoso contra los barbaros 
del noroeste y de los medios financieros necesarios para ello, fue
ran en dinero o en especie. Ei medio tfpico, en modo alguno ex
clusivo de China, para asegurarse las prestaciones, de tono cam
biante, de los campesinos, fue la formaci6n de asociaciones 
forzosas de responsabilidad solidaria ( de entre 5 o 10 familias cada 
una, que a su vez se volvfan a unir en otras asociaciones), y tarn-

10 Por ejemplo, en el estado de Lu (el estado modelo confuciano) se levaron en 
un cierto momento, de cada unidad catastral de 64 eh 'ing, un carro de guerra, 4 
caballos, 10 cabezas de vacuno, 3 soldados acorazados y 64 infantes no acorazados. 
Es evidente que este reclutamiento partfa de! presupuesto de que los linajes reuni
dos en Ja correspondiente unidad catastral se procuraran a su vez las fuerzas milita
res mediante el pago de las soldadas. Presumiblemente, el recurso a los recluta
mientos forzosos tuvo caracter subsidiario. (Mas adelante veremos el modo c6mo 
desde condiciones parecidas se desarrollaron en Ja India prebendas sefioriales). En 
otros casos, como pronto comentaremos, Ja formaci6n de! ejercito estuvo en China 
regulada de tal modo que se recurrfa inmediatamente a cada familia. Pero ya el 
procedimiento de! estado de Lu muestra un estadio previo al «reclutamiento» segun 
principios patrimoniales, sustituyendo las ptestaciones de vasallaje, lo que supone 
Ja eliminaci6n de! feudalismo como sistema militar. Se encuentran analogfas en 
Europa (Delbrüch ha descrito de modo muy feliz estas situaciones en el ejercito 
feudal de Europa). 
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bien la formaci6n de clases tributarias de terratenientes, que se 
• jerarquizaban, por ejemplo, en cinco clases segun sus propiedades. 
Pero ademas se intent6 de continuo mantener y aumentar el nume
ro de campesinos susceptibles de imposici6n, obstaculizando la 
acumulaci6n de propiedades y el surgimiehto de tierras no cultiva
das o cultivadas extensivamente, creando cotas maximas de tie-, . 
rras posefbles, ligando el derecho de propiedad de la tierra a su 
cultivo real, colonizando tierras nuevas y, eventualmente, realizan
do repartos de tierra sobre la base de adjudicar una parcela media a 
cada campesino util, algo comparable al «nadiel» ruso. De resultas 
de la insuficiencia de sus tecnicas de medida, el fisco chino se 
encontr6 con grandes dificultades tanto en este como en el resto 
de los problemas catastrales. La unica obra 11 geometrica propia
mente cientffica de que disponfan, tomada de los hindus, permite 
concluir no solo que, en ese estadio de sus conocimientos estaban 
excluidas cualesquiera mediciones trigonometricas, sino que la 
medici6n de las parcelas apenas si alcanzaba la antigua tecnica 
germanica, no llegando en absoluto a la tecnica, verdaderamente 
primitiva, de los agrimensores romanos. Asombrosos errores de 
medici6n (tan asombrosos como los errores contables de los ban
queros medievales) parecen haber sido cosa cotidiana. La unidad 
de medida, el «pie» chino, sigui6 siendo diferente segun las pro
vincias, pese a la reforma de Shih Huang Ti; el pie imperial (igual a 
320 mm) era normalmente el mayor, y se encuentran oscilaciones 
entre los 255, los 306, los 315, 318 y 328 mm. La medida de exten
si6n basica era el mau, que en teorfa era una larga franja de tierra 
que primitivamente equivalfa a 100 y mas tarde a 240 pu, a su vez 
igual a 5 6 6 pies; en este ultimo caso, y si el pie tenfa 306 mm, el 
mau equivalfa a 5,62 areas, y 100 mau componfan un ch'ing, equi
valente a 5 hectareas 62 areas. Doce mau, cada uno de los cuales 
producfa un shib y medio de arroz, era bajo los Han el «nadiel» 
necesario para cada individuo (por decirlo al modo ruso). Las noti
cias mas viejas parecen afirmar que en la epoca anterior a Wen 
Wang (siglo XII a. de C.), se calculaban 50 maus (entonces 3,24 
areas) por individuo, una decima parte de los cuales, es decir, 
cinco, habfan de ser cultivados para el fisco como kung hsien t'ien, 
o tierra real; segun esto, se habrfa considerado normal una propie
dad de 2,916 hectareas por individuo, pero estas fuentes son de 

11 Suanfa tong tsang, cf. BloT, Journal Asiatique, ser. 3, voL 5, 1838 (la presen
taci6n esta basada en el Wen hsien t'ung k'ao). 
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nula fiabilidad 12 . Mas de un milenio despues, se segufa contando 
normalmente no segun unidades de extensi6n, sino segun fami
lias, clasificando a estas eventualmente, como ya se ha dicho, por 
el numero de «ting», es decir, de individuos utiles para et traba
ja13. El suelo, por el contrario, se clasificaba, de forma muy grosera, 
simplemente en «negro» y «rojo», lo que con casi c;ompleta seguri
dad correspondfa al suelo irrigado y no irrigado. Asf resultaban <los 
clases tributarias. O bien se clasificaba el suelo segun su grado de 
barbecho en: 1) suelo sin barbecho, es decir, irrigado; 2) de culti
vo de tres hojas, y 3) de pastos. Corno extensi6n normal de una 
familia se calculaban segan las noticias mas antiguas que nos han 
llegado, 100 mou (5,62 hectareas) de la primera clase, 200 mou 
(11,24 hectareas) de la segunda y 300 mou (16,86 hectareas) de la 
tercera. Tambien esto se suponfa en correspondencia con un im
puesto unitario sobre la familia, pero no sobre el suelo. Ocasional
mente, la diversidad de tamafio y edades en la familia llev6 a la 
idca de instalar a las familias grandes en la tierra buena y a familias 
pequefias en los terrenos malos. Naturalmente, es muy problemati
ca la medida en que esto se llev6 a cabo en la practica. Cierta
mente, los traslados de poblaci6n se cohsideraron siempre como 
un medio fäcilmente aplicable de equilibrar los niveles alimenti
cios y la capacidad impositiva y de prestaciones en trabajo, pero 
parece diffcil que se pudiera basar sobre esta posibilidad la entera 
ordenaci6n regular de los impuestos. Tambien se clasificaban ias 
familias segun que poseyeran o no animales de tiro (siglo v d. de 
C.) pero este sistema de tributaci6n personal (tsu) altern6 constan
temente con variaciones dyl puro impuesto territorial (tu). Tam
bien funcion6 un impuesto 'proporcional a las cosechas, propuesto 
por el ministro Shang Yang (360 a. de C.) en el estado de Ch'in. La 
parte exigida era muy importante (entre 1/3-1/2 de la producci6n 
bruta, segun parece), lo que atestigua la fuerza del poder del go
bernante y la impotencia de los campesinos en el lugar. Pese a su 
elevaci6n, segun la analfstica, tuvieron como consecuencia un au
mento del cultivo del suelo, porque interesaba asf a los campesi
nos. Mas tarde se encuentran normalmente tasas proporcionales 
mas pequefias (entre 1/10 y 1/15). La alternativa eran tributos en 

12 Hay que tener en cuenta siempre que Ja primera fecha establecida con acepta
ble seguridad en Ja historia china es Ja de! 841 a. de C. (Chavannes). 

13 No tratandose de cultivos puramente hortfcolas se cuenta hoy que una familia 
de cinco miembros puede vivir justamente con 15 mou (aprox. 85 areas), extensi6n 
todavfa de una pequeil.ez casi increfble para nosotros. 
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especie fijos segun la calidad del suelo. Asf se practic6, segun pare
ce, bajo Shang Ti (78 a. de C.) y tambien durante el siglo IV d. de 
C., siempre valiendose de una clasificaci6n muy grosera del suelo. 
Finalmente, encontramos impuestos en dinero; asf, en 766 d. de 
C., quince ch'ien por mou. Rendimientos insuficientes öbligaron 
en el afio 780 a permitir los pagos en. especie, lo cual, al infrava
luar los funcionarios fiscales su valor en dinero, constituy6 una 
fuente de infinites abusos. Se volvi6 repetidamente a estos experi
mentos, siempre tras haber fracasado los intentos estatales por im
poner una economfa monetaria, con el fin evidente de poder man
tener un ejercito de eficacia militar real, es decir, un ejercito de 
mercenarios. La forma cambiaba. Asf, en el afio 930, bajo el usur
pador Heu Tuilg los generos recaudados como impuesto fueron 
«revendidos» a los mismos contribuyentes, con el resultado que no 
es diffcil imaginar. Lo decisivo era la ausencia de una burocracia 
fiscal fiable, cuya creaci6n no se intent6 hasta el afio 960 por la 
dinastfa Sung. El memorial de Pao Chi, del afio 987, pintaba con 
sombrfos colores la huida masiva de los contribuyentes, y el inten
to de Wang An-Shih de realizar un catastro universal en el afio 
1072, bajo el emperador Shen Tsung, no lleg6 a termino: al final 
de su mandato alrededor del 70 por ciento de la tierra estaba sin 
catastrar, y el presupuesto del afio 107714, aunque muestra un creci
miento de los ingresos en dinero a costa de los ingresos en espe
cie, esta todavfa muy lejos de constituir un presupuesto predomi
nantemente monetario. En el siglo xm, el papel moneda tuvo 
como resultado, al igual que ya ocurriera con la devaluaci6n mone
taria bajo Shang Ti (siglo I a. de C.), un retorno permanente a la 
imposici6n en especie; hay que esperar a la dinastfa Ming para 
encontrar un volumen importante de plata junto a unos ingresos 
muy grandes en grano y una cantidad relativamente moderada de 
seda. Con la pacificaci6n del imperio bajo los Manchues, que en 
parte fue consecuencia de la domesticaci6n de los mongoles por 
el budismo, y el establecimiento de cupos o cuotas fiscales de 
1712-1713, los impuestos cayeron hasta un nivel moderado pero 
firme (alrededor de 1/10 del producto en la primera mitad del 
siglo XIX), desapareciendo los ultimos restos del «deber hacia la 
tierra» y de la supervisi6n del cultivo. Edictos imperiales de las 
ultimas decadas prohibieren hacer responsable del pago de las 
cargas al presidente de los grupos de diez 15. 

14 Vease el capftulo I. 
15 Peking Gazette, de 14 de junio de 1883. 
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Pero en los dos milenios posteriores a Shih Huang Ti, el cultivo 
obligatorio del suelo, los maximos permitidos de propiedad y el 
derecho de deportaci6n no se quedaron siempre en mera teorfa, 
sino que ocasionalmente constituyeron realidades bien tangibles 
para todos los «ting», es decir, para todos los utiles para el trabajo, 
obligados por consiguiente a prestaciones en trabajo, y para los 
linajes y los grupos de diez formados a partir de ellos, comunitaria
mente responsables de las prestaciones en trabajo y de los impues
tos. En la medida en que los impuestos y las prestaciones en traba
jo se fueron imponiendo sobre las familias1 6 (como hemos visto, 
esto era lo que ocurrfa continuamente, pues la creaci6n de un 
catastro rustico pareci6 siempre especialmente diffcil), el fisco fa
voreci6, e incluso forz6 con todo su poder la divisi6n de las fami
lias a. fin de aumentar el numero de los pecheros todo lo posible. 
La divisi6n familiar <lebe haber tenido importante influjo en el 
surgimiento de los minufundios tfpicos de China, pero desde un 
punto de vista social su efecto tenfa lfmites muy precisos. 

El efecto de todas estas medidas fue fr~nar el surgimiento de 
explotaciones mayores. Pero, de hecho, favorecieron el manteni
miento de los antiguos linajes campesinos como sujetos de la pro
piedad rustica o del derecho a la utilizaci6n de la tierra cuando se 
hacfa valer su calidad de tierra realenga; los linajes 17 fueron los 
marcos facticos de las asociaciones de fiadores 18 . Todos los inten
tos de crear una autentica igualdad en la propiedad, en el sentido 
del principio nadiel, fracasaron como consecuencia de la absoluta 
insuficiencia de los medios administrativos. Y los experimentos de 
«socialismo de Estado» del siglo xr y de algunos gobernantes pos
teriores, motivados en ultimo termino por razones puramente fis
cales, dejaron evidentemente tras de sf unicamente una intensa 
aversi6n hacia cualquier intervenci6n de los poderes polfticos cen
trales, comun a los prebendados locales y a todas las capas de la 

16 Ejemplos de inventarios domesticos japoneses, incluyendo calculos de las 
extensiones de terreno que les correspondfan, se encuentran en la exposici6n de la 
historia japonesa de Nagod, en la Welgeschichte de Plugk-Hartung. 

17 Estos grupos de diez <leben ser entendidos como asociaciones de diez linajes 
cada uno. Los repetidos intentos de responsabilizar a la familia o al individuo en 
lugar de al linaje no tuvieron exito hasta mucho mas tarde. 

18 Aunque los escritores rusos quieran redescubrir el nadiel de la optshina rusa 
en esta proporci6n normal de tierra, no <lebe olvidarse que de estas medidas pura
mente fiscales s6lo naci6 un comunismo de aldea, y, ante todo, una responsabili
dad fiscal solidaria, en las condiciones rusas, no habiendo existido, al parecer, en 
China. 

352 



poblaci6n. La exigencia decisiva del gobierno central (por ejem
plo, en el siglo x) de que no fueran canones fijos, sino todos los 
excedentes de las necesidades locales en prestaciones de trabajo e 
impuestos lo que se pusiera a su disposici6n, solo se llev6 a cabo 
eficazmente, de modo ocasional, por emperadores inusitadamente 
energicos; siempre acababa fracasando y, como se dijo, se la aban
don6 definitivamente bajo los manchues. Para completar este cua
dro, habra que destacar todavfa algunas otras facetas de esta polfti
ca fiscal agraria. 

En el seno del regimen agrario asumieron una posici6n espe
cial, primero la crfa de la seda, importante para cubrir las necesida
des de la corte, pero tambien para el comercio exterior, y en se
gundo lugar el cultivo «humedo» (irrigado) del arroz. La primera 
(una rama muy antigua de la horticultura y de la industria domesti
ca) se impuso a los hogares campesinos, segun los Anales, en el 
siglo v de nuestra era, junto con plantaciones de frutales y en una 
proporci6n determinada a la tierra que posefan. El segundo pueue 
que constituyera el fundamento real, o quizas el originario, del 
llamado sistema «de pozos», al que se otorg6 entre los autores 
chinos una especie de caracter clasico como sistema autenticamen
te nacional de distribuci6n de la tierra 19. Se trataba de un campo 
cuadrangular, dividido en nueve partes por tripartici6n de cada 
uno de los lados, cuya parte central era cultivada por las ocho 
circundantes para el fisco o, eventualmente, para los sefi.ores. No 
puede pensarse en absoluto que su expansi6n fuera en modo algu
no universal, pues, aparte de su propia improbabilidad, estarfa en 
contradicci6n con los datos, constatables en los Anales, sobre la 
evoluci6n del derecho agrario. «La abolici6n» del sistema de pozos 
(por ejemplo, bajo los Ch'in en el siglo IV d. de C.) -que es lo 
mismo que sustituir el sistema del «campo del rey» por tributos
altern6 con «reintroducciones» cuyo fracaso se reconoce. Seguro es 
que existi6 solo localmente, sin duda, ante todo, para la irrigaci6n 
de los arrozales, de donde ocasionalmente pudo haberse propaga-

19 Presumiblemente, el nombre de sistema de «pozo» proviene de! caracter chi
no que representa un cuadrado partido en nueve campos. Pero tambien, segura
mente, porque eran imprescindibles para el cultivo de! arroz acequias, cafierfas y 
una inundaci6n prolongada de r,arcelas de terreno rodeadas por diques. En todas 
partes de Asia (asf, en Java) esto significa innovaciones profundfsimas de las rela
ciones de apropiaci6n, y, en particular, Ja intervenci6n de! fisco, fundada en Ja 
necesidad de las conducciones de agua. Sin embargo, es muy posible que el siste
ma, al que suele atribufrsele una gran antigüedad, sea una racionalizaci6n post, rior 
del cultivo de las tierras de! jefe por las gentes de su mismo linaje. 
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do al secano. En todo caso, hist6ricamente no fue la instituci6n 
agraria fundamental de China, como a veces se aceptaba antes, sino 
tan solo una forma del antiguo principio del campo real (kung
t'ien) aplicado al cultivo humedo del arroz. 

Una situaci6n jurfdica especial a pesar de los cambios en la 
estructura agraria tuvieron las concesiones y feudos, continuamen
te creados con caracter vitalicio, pero confirmados normalmente a 
los descendientes, siempre que fueran herederos apropiados y se 
hicieran cargo de los correspondientes deberes. En parte, se trata
ba claramente de prebendas que debfan atender al sustento de los 
vasallos guerreros; y de ahf la clausula de que el beneficado debfa 
serlo a partir de la edad de 60, como en el inkyo japones. Estos 
feudos militares, jerarquizados segun clases de guerreros, aparecen 
especialmente a partir del siglo I d. de C. y en la epoca de los 
siglos VII al IX, y desempefiaron un papel hasta la dinastfa Ming. 
Los manchues fueron los primeros que permitieron su decadencia, 
aunque mas bien los sustituyeron por sus propios «feudos milita
res». Tambien ha habido en las epocas mas diversas, Lierras cedidas 
a los funcionarios sustituyendo a las prebendas en especie, en par
ticular al decaer el sistema de almacenes que era fundamento de 
estas. En buena parte, eran pequefios feudos plebeyos, cargados 
con liturgias de todo tipo (prestaciones en canales, caminos y 
puentes, exactamente igual que en la Antigüedad -Lex agraria 
del 111- y en ia Edad Media). Estos tipos de posesi6n se vinieron 
fundando de nuevo hasta el siglo xvm 20. 

Por lo demas, tras la llamada creaci6n de la «propiedad privada» 
(Shih Huang Ti) se dan las mas distintas transformaciones de la 
distribuci6n de la tierra. Corno se ha dicho, en los tiempos de 
fuertes des6rdenes interiores surgieron siempre grandes sefiorfos 
territoriales, como consecuencia • de la encomienda voluntaria, la 
imposici6n violenta y la venta de los campesinos empobrecidos e 
indefensos. La idea de un lfmite maximo para la propiedad llev6 
de modo natural y continuo a ligar a los campesinos a la gleba o 
mas bien, a las sociedades de responsabilidad. Formalmente, estas 
intervenciones, cuyo motivo fundamental eran las dificultades para 
hacer efectivas las prestaciones en trabajo, llevaron bajo la dinastfa 
Ch'in oriental, en el siglo IV (tras algunos intentos mas antiguos), a 
la declaraci6n de la regalia estatal sobre et suelo. -Por las noticias 
que tenemos, resulta evidtmte que el objetivo principal era aquf 

20 Los vecinos del canal imperial, sobre los que recafan las cargas de este, de
sempefiaron aun un importante papel en la rebeli6n Tai-ping. 
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tambien el posibilitar una regulacion universal de las prestaciones 
en trabajo. La mencionada idea de una distribucion igual «por al
mas» (para todos los comprendidos entre los 15 y los 60 afios), con 
una -jteorica!- redistribucion anual, aparecio repetidas veces; 
asf por ejemplo, en los Reinos en Lucha del siglo III, despues que 
el sistema, bastante grosero, de combinacion de un impuesto per 
capita (por cada alma t'ing) y un impuesto sobre la propiedad 
n:istica (al principio simplemente sobre cada explotacion) hubiera 
llevado a resultados completamente insatisfactorios; asf tambien, 
en el 485 d. de C., y de nuevo bajo los Tang (siglo vn); en la teorfa, 
evoluciono hasta adquirir rasgos de «polftica social», como asisten
cia a ancianos abandonados, a heridos de guerra, y a personas se
mejantes. Podfan asf darse en diversas combinaciones la propiedad 
hereditaria, la propiedad cambiante en un estilo semejante al de 
los campos comunales de Baden, y la propiedad condicionada por 
el rango. Por ejemplo, en el afio 624, el estado Tang permitio una 
determinada extension como patrimonio hereditario de cada ex
plotacion, mas un suplernento de segun el numero de almas. A las 
unidades fiscales asf creadas, se impusieron tributos en granos y 
prestaciones en trabajo, en parte acumulativa y en parte alternativa
mente. Al principio del siglo xr la propiedad territorial permitida 
se jerarquizo segun el rango. Cuando faltaba tierra, se permitfa la 
migracion; en aquellos tiempos, habfa mucha tierra sin cultivar en 
el Norte, y esto explica probablemente que las migraciones, al 
menos por un tiempo, pudieran realizarse. Solo en caso de migra
cion o de exceso de tierra por encima de la norma, se permitfa la 
venta libre; de lo contrario solo podfa venderse en caso de «verda
dera necesidad» (carencia de medios para el entierro), y siempre 
tras una oferta previa al linaje. Sin embargo, volvfa pronto a reinar 
de hecho una circulacion mas libre del suelo, fracasando los inten
tos de establecer la igualdad patrimonial, especialmente despues 
de que el nuevo sistema impositivo del afio 780 debilitara el inte
res de la administracion en la capacidad de prestaciones militares y 
de trabajo. Corno vimos anteriormente, todas estas medidas estaban 
en conexion con las necesidades fiscales y militares. Tras el fracaso 
de la igualacion de la propiedad territorial, la administracion se 
conformo con intervenir en las rentas de los aparceros, a fin de 
proteger a los campesinos. Tambien hubo de reforzar muchas ve
ces la prohibicion de utilizar las prestaciones en trabajo, sobre 
todo los servicios de correo y tiro, con fines privados (siglo x). Los 
funcionarios, que estaban libres de las prestaciones en trabajo, 
aprovechaban esta posibilidad para enriquecerse y acumular • tie-
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rras, raz6n por la cual en el afio 1022 se estableci6 un maximo de 
propiedad territorial para ellos. Segun los Anales, el caracter ex
traordinariamente precario de la propiedad frente a todas estas inter
venciones y a las cargas liturgicas que sufrfa, obstaculiz6 en grado 
sumo cualquier mejora del suelo. El Estado liturgico se encontraba 
siempre al borde de la quiebra fiscal y militar, y fueron estas difi
cultades las que dieron la ocasi6n y los intereses determinantes de 
los numerosos intentos de reforma agraria. Un ejemplo fue el fa
moso intento de Wang-An-shih en el siglo XI, que estuvo orientado 
primariamente por los problemas de la hacienda militar. Vamos a 
considerar esta reforma en su contexto. 

2. LA ORGANIZACION DEL EJERCITO Y EL INTENTO DE REFORMA 

DE WANG-AN-SHIH 

El desarme del pafs bajo Shih Huang Ti (la tradici6n afirma que 
las armas reunidas por los funcionarios en 36 distritos creados al 
efecto se fundieron para hacer campanas) debfa significar una pa
cificaci6n duradera, como el Emperador anunciaba de continuo en 
sus edictos. Pero las fortificaciones fronterizas tenfan que guarne
cerse, y para ello la poblaci6n fue obligada a turnarse en el servicio 
de los asentamientos fronterizos y en la prestaci6n de trabajo en las 
obras imperiales. El tiempo era un afio, pero esta duraci6n nunca 
fue mas que pura teorfa. Corno ya se ha mencionado, la creaci6n 
del Imperio unificado fue paralela a una gigantesca intensificaci6n 
de las cargas en trabajo sobre la poblaci6n civil para las construc
ciones. EI ejercito, sin embargo, continu6 siendo esencialmente 
un ejercito profesional. Este ejercito pretoriano produjo una guerra 
civil cr6nica. De ahf que bajo los Hanse intentara sustituir (o mas 
bien, completar) este ejercito profesional con un ejercito recluta
do. Todo individuo de 23 afios tenfa que servlr un afio en el ejerci
to permanente (wei shih, «rebafio»), luego dos afios en la milicia 
(chai huang shih); habfa ejercicios obligatorios de tiro con arco, 
equitaci6n y conducci6n de carros, que cesaban a los 55 afios. La 
prestaci6n en trabajo debfa equivaler a un mes por afio, estando 
permitida la utilizaci6n de sustitutos. Es cuestionable la medida en 
que se realizaron alguna vez estos planes, destinados a crear una 
gigantesca potencia militar. En todo caso, en el siglo VI d. de C., las 
prestaciones en trabajo se intensificaron fuertemente: oficialmen
te, despues de la cosecha un trabajador por cada familia debfa 
servir te6ricamente entre una y tres decadas. A esto se afiadfan los 
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ejercicios militares y los servicios en la frontera del lejano oeste, 
que prndujeron quejas especialmente amargas en la poesfa china y 
separaban durante afios a las familias. Las prestaciones eo trabajo 
slguieron subiendo, llegando en la mencionada «reforma» de la 
propiedad territorial de los Tang a cinco decadas para quienes no 
pagaban impuestos. En las grandes construcciones hidraulicas pa
rece que se llegaron a ;emplear alguna vez mas de un mill6n de 
almas simultaneamernte. Por el contrario, el servicio militar formal
mente obligatorio (o el servicio en la milicia) nunca pas6 de ser, 
evidentemente, letra muerta, y solo sirvi6 para impedir el surgi
miento de un ejercito tecnicamene utilizable. Bajo la dinastfa 
Sung, coexistfa la «guardia», como tropa permanente, con <los for
maciones de tropas y milicias locales, que se fundieron entre sf 
para luego entrair en decadencia. Los reclutas de la «guardia» se 
levaban por la fuerza, y al menos en algunas provincias,. se les 
marcaba al fuego al estilo del Oriente Pr6ximo (1042). Pero el 
nucleo del ejercito lo continuaban formando, segun todos los testi
monios accesibles, unicamente los mercenarios, cuya fidelidad era 
siempre dudosa y, en particular, dependfa del pago regular de las 
soldadas. Las cr6nicas penurias financieras forzaron en 1049 a limi
tar el ejercito, justo en una epoca en que la amenaza de una inva
si6n por parte de los barbaros del Noroeste era permanente. En 
esta situaci6n, Wang-An-shih intent6 crear los medios para estable
cer un ejercito nacional suficiente y eficaz mediante una reforma 
racional. Este intento de reforma ha sido denom:1nado «socialismo 
de Estado»; pero esta expresi6n es unicamente correcta en un sen
tido tan estrecho, si bien no del mismo modo, .como pueda serlo 
aplicada a la polftica monopolista de bancos y almacenes de grano 
de los Ptolomeos, que se apoyaba en una economfa monetaria muy 
desarrollada. 

En realidad 21 se trat6 del intento de obtener los ingresos en 
metalico y los medios necesarios para crear un gran ejercito nacio
nal, disciplinado y entrenado, que estuviera a la disposici6n incon
dicional del emperador; para ello, se apoy6 y regul6 sistematica
mente el cultivo de granos, se estableci6 el monopolio y la 
ordenaci6n planificada del abastecimiento del poder central, susti
tuyendo al mismo tiempo las prestaciones en trabajo y los tributos 
en especie por impuestos en metalico (sistema ch'ien-shuifa). En 
teorfa, de cada <los adultos uno debfa ser alistado en el ejercito; 
con este fin, se orden6 la realizaci6n de censos y la renovaci6n del 

21 Vease el memorial de Wang An-shih, reproducido por IvANov, pp. 51 ss. 
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sistema de las decenas (pao chia Ja) bajo ancianos elegidos, con 
deber de reprender y de servir eo las rondas de la guardia noctur
na. Ademas, el Estado debfa distribuir armas (arcos) a los recluta
dos para las milicias locales, y debfa comprar caballos y darlos para 
su utilizaci6n y cuidado a los reclutados para la caballerfa, que, 
anualmente, bajo su responsabilidad y eventualmente, la percep
ci6n de primas, habfan de pasar una revista. Los almacenes estata
les se habfan nutrido hasta entonces de tributos eo especie cuya 
provisi6n littirgica corrfa a cargo de los ricos, para los cuales cons
titufa una carga ruinosa que, al mismo tiempo, llevaba a todos los 
abusos imaginables; eo adelante, su administraci6n habfa de estar 
eo manos de funcionarios pagados, ser llevada segun los principios 
de la economfa monetaria y ponerse sistematicamente al servicio 
del fomento econ6mico. La administraci6n adelantaba semillas 
(ch'ing miao, es decir, «semillas verdes»), y hacfa prestamos eo 
especies o eo dinero, a un interes del 20 por ciento. La propiedad 
rtistica habfa de ser evaluada de nuevo y, segtin su clase, se debfan 
ajustar los impuestos, las prestaciones eo trabajo ( mo-chi) y su 
distribuci6n per capita. Eo higar de las prestaciones eo trabajo, 
redimibles eo dinero, se querfan emplear obreros con el importe 
de las recaudaciones eo metalico. Junta a la tributaci6n monetaria, 
el monopolio del comercio de granos constituy6 el punto central 
de las propuestas de reforma, que desde entonces aparecerfan conti
nuamente eo formas distintas. Eo la epoca barata (cosecha), el 
gobierno debfa comprar, almacenar, y luego dar los mencionados 
prestamos de estas existencias, ademas de obtener ganancias espe
culativas. La creaci6n de un funcionariado especializado, y eo par
ticular de expertos eo leyes, debfa posibilitar la reforma desde el 
punto de vista tecnico; la redacci6n y presentaci6n anual de presu
puestos por todas las administraciones locales debfan hacer posi
ble econ6micamente la unidad de la administraci6n fiscal. 

Los adversarios (confucianos) de Wang-An-shih le criticaban: 
1) el caracter militarista del sistema; 2) el armar al pueblo, peligro
so para la autoridad de los funcionarios porque incitaba a levanta
mientos, y 3) la eliminaci6n del comercio, perjudicial para la capa
cidad impositiva; pero sobre todo, 4) la «usura de granos» del 
emperador, es decir, los prestamos de semillas a interes y los expe
rimentos con los impuestos eo metalico 22 . La reforma de Wang-An
shih fracas6 completamente eo el punto decisivo: la organizaci6n 

22 Cf. los dos informes de Su Shi contra Wang-An-shih, ibid., pp. 167 ss; 190 ss, y 
las objeciones de otros contrarios, entre ellos Ssu-ma Kuang, ibid., p. 196. 
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militar; de todas las analogfas, cabe inferir con seguridad que esto 
ocurri6 porque carecfa del cuerpo administrativo imprescindible 
para ello y porque la organizaci6n econ6mica del pafs hacfa impo
sible una recaudaci6n pronta de los impuestos en metalico. En el 
siglo xn se revocaron la canonizaci6n y el ofrecimiento de sacrifi
cios que le habfan sido concedidos tras su muerte, en el afio 1068. 
A fines del siglo x1, el m1cleo del ejercito estaba formado de nuevo 
por tropas mercenarias. Los literatos supieron boicotear la creaci6n 
de un funcionariado especializado que amenazaba sus intereses 
prebendarios, los cuales constituyeron la fuerza decisiva en toda la 
lucha a favor y en contra de la reforma; y tambien las emperatrices, 
cuyos eunucos se vefan amenazados en sus posiciones de poder 
por las reordenaciones, tomaron desde el principio una actitud 
contraria a la reforma 23. Aunque la reforma de Wang-An-shih fraca
sara asf en el punto decisivo, sin embargo, parece haber dejado tras 
sf profundas huellas sobre el «sistema de autogobierno» chino; 
como mas tarde veremos, este recibi6 una forma cuya influencia se 
nota todavfa hoy gracias a esta racionalizaci6n de las ya varias veces 
mencionadas asociaciones de decenas y centenas. Hubo todavfa 
varias intervenciones posteriores del gobierno en la distribuci6n 
de la propiedad. En 1263, en la lucha contra los mongoles, expro
pi6 a todos aquellos que posefan tierras por encima de un lfmite 
(«100 mou») a cambio de tttulos de deuda estatal, con el fin de 
obtener medios para la guerra; en epocas posteriores, se produje
ron de cuando en cuando fuertes aumentos del patrimonio estatal 
directo mediante confiscaciones (cuando la dinastfa Ming subi6 al 
poder, solo la quinceava parte del suelo era de plena propiedad 
privada en Chekiang). El sistema de almacenes estatales (ts'un 
shu) era ya antiguo 24, y antes de Wang-An-shih ya desempefi6 un 
papel importante. Aproximadamente desde el siglo xv tom6 la for
ma que luego mantuvo: la compra en otofio y en invierno, la venta 
en primavera y en verano se convirti6 en una medida de regulaci6n 
de precios en interes del mantenimiento de la paz interior. En 
principio, la compra no era voluntaria, sino impuesta; la produc
ci6n de la cosecha a entregar oscilaba normalmente alrededor de 
la mitad, y se deducfa de los ünpuestos .. El volumen de estos ha 
sufrido grandes oscilaciones: las proporciones normales bajo los 
Hang eran, segun vimos, entre 1/15 y 1/10 de los rendimientos, 

23 Volveremos mäs tarde sobre estos puntos, relacionados con la estructura de la 
administraci6n interior. 

24 Ya en el siglo vm <lebe haber habido tambien alrnacenes para 1a seda y el lino. 
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una proporci6n muy baja si no hubiera que tener en cuenta siem
pre que se le afiadfan las prestaciones en trabajo. Por este solo 
motivo no interesa aquf la exposici6n detallada de los tipos de 
impuestos, pues no nos darfan una imagen verdadera de las cargas 
reales. 

3. LA PROTECCION FISCAL DE LOS CAMPESINOS Y SUS CONSECUENCIAS 

PARA LA SOCIEDAD RURAL 

En todo caso, <lebe considerarse que los varios intentos de re
forma agraria por motivos fiscales llevaron a estos dos resultados: 
el no surgimiento de grandes explotaciones agrarias racionales, y 
la profunda desconfianza del conjunto de la poblaci6n campesina 
frente a todo tipo de intervenci6n gubernamental en la propiedad 
del suelo y en el modo de cultivarlo: las teorfas del laissezfaire de 
numerosos cameralistas chinos gozaron de creciente popularidad 
entre la poblaci6n agraria. Desde luego, era inevitable quese man
tuvieran las medidas polfticas encaminadas a controlar el consumo 
y la escasez. Pero por lo demas, s6lo encontr6 apoyo en la pobla
ci6n la polftica de protecci6n de los campesinos, al estar dirigida 
contra la acumulaci6n capitalista, es decir, contra la transformaci6n 
en propiedad territorial de la riqueza acumulada en los cargos, en 
el comercio o en el arrendamiento de impuestos. Esta legislaci6n, 
que ya anteriormente hemos comentado en parte, fue unicamente 
posible gracias a este estado de opini6n, y justo por este motivo 
pudo permitirse intervenciones muy profundas en el nivel de pro
piedad de los acaudalados. Surgida de la lucha de! gobierno auto
cratico con los vasallos y los linajes nobles, unicos que primi
tivamente eran capaces de ofrecer resistencia aramda, habfa de 
dirigirse despues repetidamente contra el surgimiemo capitalista 
de nuevos sefiorfos territoriales. 

Las modalidades de la intervenci6n fueron muy variadas, como 
ya lo expuesto ha mostrado. Del estado de Ch'in 25, del que surgi6 
el «Primer Emperador», Shih Huang Ti, se relata que en el reinado 
de Hsiao Kung (361-338), el literato Wei Yang, su ministro, le 
ensefi6 como «sabidurfa suprema» el arte de «hacerse sefior de los 
vasallos». Junto a una reforma del sistema impositivo, consistente 
ante todo en la sustituci6n de las prestaciones en trabajo para el 

25 Cf. los extractos de los Anales en P. A. TscHEPE, S. J ., «Histoire du Royaume de 
Tsin, 777-207», Varietes sinologiques, vol. 27, esp. pp. 118 ss. 
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cultivo de los campos por la contribuci6n rustica general, ocupa el 
primer plano la distribuci6n de la propiedad territorial: partici6n 
forzosa de los bienes familiares, exenciones de impuestos por la 
fundaci6n de familias, exenci6n de prestaciones en trabajo para la 
producci6n intensiva, registro de familias y eliminaci6n de la ven
ganza privada, medios todos ellos tfpicos de la lucha contra el 
surgimiento y permanencia de sefiorfos territoriales, al tiempo que 
expresi6n de una concepci6n del fisco tfpicamente ligada a medi
das demograficas. Corno hemos visto, la legislaci6n oscil6; el go
bierno entregaba unas veces los campesinos sin tierra a los grandes 
propietarios, limitando su libertad de traslado o permitiendo su 
encomienda en servidumbre, para liberarlos otras veces. Pero en 
conjunto predomin6 decididamente la tendencia a proteger a los 
campesinos. Bajo la dinastfa Wei, en el afio 485 d. de C., se permi
ti6 la venta de las tierras sobrantes, desde luego por motivos demo 
graficos. La protecci6n de los campesinos era la finalidad persegui
da por la prohibici6n, en el afio 653 d. de C., de comerciar con 
tierras y, desde luego, de su compra por los acaudalados, asf como 
la prohibici6n de 1205 d. de C. de vender la tierra y mantenerse en 
ella como siervo del comprador 26 . Estas <los ultimas disposiciones 
revelan con la mas completa seguridad que en el tiempo de su 
promulgaci6n, y, segun muestran otros testimonios, desde mucho 
antes el derecho de propiedad sobre la tierra inclufa, de hecho, el 
de enajenarla. Pues lo que pretendfan impedir era algo semejante a 
lo que ha ocurrido en numerosos lugares de todo el mundo, sobre 
todo en la antigua polis helenica, por ejemplo, en Atenas; a saber, 
que los patrimonios monetarios acumulados en el comercio o en 
quehaceres polfticos, buscaran invertirse en propiedad rafz, com
praran a los campesinos endeudados y los utilizaran como esclavos 
por deudas o como arrendatarios serviles en las parcelas agrupadas 
por la compra. 

Pero basta de estas mon6tonas repeticiones, que no pueden 
llegar a constituir una verdadera «historia econ6mica». No dispone
mos hasta el momento de los datos decisivos para esto (precios, 
salarios, etc ... ). Lo quese desprende de todo esto es que durante 
largos siglos, o incluso debiera decirse durante milenio y medio, la 
apropiaci6n del suelo tuvo un caracter sumamente precario, y que 
el derecho de propiedad sobre la tierra tuvo una enorme irraciona-

26 Esta prohibici6n parece haber detenido efectivamente el desarrollo de! colo
nato. Pues incluso hoy en dfa parece que el pequefio arrendamierito de terrenos 
rusticos es poco frecuente. 
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lidad, determinada por motivos de polftica fiscal, oscilandose entre 
la intervenci6n arbitraria y el completo laissez faire. Los literatos 
rechazaron una codificaci6n del derecho con el caracterfstico ar
gumento de que el pueblo despreciarfa a las clases dirigentes si 
conociera sus derechos. En circunstancias tales, la ünica salida po
sible la constitufa el mantenimiento del linaje como asociaci6n de 
autoprotecci6n. 

Por esto, el actual derecho inmobiliario chino presenta, junto a 
rasgos aparentemente modernos, las huellas de estructuras muy 
antiguas 27. El registro catastral de toda la tierra y el precepto fiscal 
(que desde luego, fracas6 siempre ante la obstrucci6n de la pobla
ci6n) de que todo documento de compraventa necesitaba estar 
sellado (shou ch'i) (contra el pago de la correspondiente tasa) por 
el departamento estatal competente, y de que la posesi6n de estos 
tftulos de adquisici6n, extractos del catastro y recibos de pago de 
los impuestos valfa como certificado de propiedad, ha facilitado 
enormemente las transferencias de suelo mediante meras transfe
rencias de documentos. La clausula contenida en todo documenta 
de compraventa ( mai eh 'i) de que la propiedad era enajenada 
«como consecuencia de una autentica necesidad de dinero para un 
fin legal», es hoy una f6rmula vacfa. Pero poniendola en relaci6n 
con la mencionada disposici6n expresa del afio 485 d. de C. permi
te deducir con seguridad que primitivamente la venta solo estaba 
permitida por «autentica necesidad», sobre todo si se tiene en 
cuenta que persiste la obligaci6n de oferta previa a los parientes 
-hoy como mera f6rmula, pero antiguamente como algo sin duda 
obligatorio- y que, ademas, sigue persistiendo como un «mal 
uso» la costumbre del vendcdor, y a veces incluso de sus suceso
res, de exigir al comprador uno o varios pagos posteriores como 
«limosna» cuando se encuentra en grave necesidad mediante el tan 
ch'i (<<billet de geminance») 28 . El tfpico comprador de tierras era 
en China, igual que en la antiguapo/isde Occidente, el rico posee
dor de dinero y acreedor, pero la propiedad rüstica estaba origina
riamente ligada al linaje por el derecho de retracto 29 . La forma 

27 Podemos prescindir de considerar los feudos de banderas de las guarniciones 
manchues, de las prebendas rusticas hereditarias de las tropas fronterizas obligadas 
a liturgias, de los residentes en las cercanfas de los canales, caminos, etc. 

28 Asf traduce Ja expresi6n P. Pierre HoANG, «Notion technique sur Ja propriete 
en Chine», Shangai, 1807, Varietes sinologiques, vol. 11, J 20. 

29 jY ademas, a traves de los tribunales! EI juez tenfa que rechazar Ja querella, 
pero «amonestaba» al comprador a no ser duro de coraz6n y pagar. Solo personas 
influyentes podfan sustraerse (HoANG, op. cit.). Vease el texto que sigue. 
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verdaderamente nacional de enajenaci6n era, por ello, no la venta 
incondicional a perpetuidad, sino con derecho de recompra (hsiao 
mai) (una transacci6n de emergencia universalmente difundida), 
o bien la enfiteusis (pues el t'ien mien, el propietario de la super
ficie, estaba evidentemente en situaci6n de enfiteuta frente al t'ien 
ti, el propietario del suelo), y la anticresis (t'ien tang) en las par
celas rusticas (la hipoteca, ti-ya, solo era frecuente en el suelo ur
bano). 

Todos los demas aspectos de las instituciones agrarias apuntan 
en la misma direcci6n. Asf, la lucha entre la antigua vinculaci6n de 
la tierra a los linajes, y el poder del dinero de los compradores de 
tierra, y la intervenci6n moderadora, hecha esencialmente por in
tereses fiscales, de las autoridades polfticas patrimoniales. Ya la 
terminologfa oficial del Shih Ching y los anales de la dinastfa Han 
distinguen, al igual que el derecho romano, solamente entre pro
piedad privada y propiedad publica; entre arrendatarios estatales 
en las tierras de realengo, y los contribuyentes o pecheros en las 
tierras privadas («tierras del pueblo», m 'ien ti). De estas, la tierra 
ancestral indivisible y no enajenable (las tumbas y la tierra para el 
mantenimiento de las vfctimas de los sacrificios a los antepasados) 
se mantuvo como propiedad familiar30; el primero en la lfnea suce
soria era el hijo mayor de la mujer principal y los descendientes de 
este; por el contrario, el resto del patrimonio, incluyendo la tierra, 
estuvo sometido jurfdicamente, desde la victoria del patrimonialis
mo, a la divisi6n entre todos los hijos, no teniendo las disposicio
nes del testador sino caracter de obligaciones eticas (como <<fidei
comisos» en el sentido propio de este concepto). Corno formas de 
arrendamiento, llegaron a coexistir la aparcerfa y las rentas en es
pecie y dinero, pudiendo el arrendatario asegurar su permanencia 
como tal mediante el pago de una «cauci6n». Pero los modelos mas 
comunes de contrato de arrendamiento de suelo rustico 31 mues
tran clarfsimamente que el arrendatario ha de considerarse como 
un «colono» en el sentido de las relaciones de arrendamiento par
celario antiguo y sudeuropeo, que asumfa tanto el derecho como la 
obligaci6n de cultivar la tierra, y normalmente, estaba endeudado 
con el arrendador. Corno arrendador tfpico, en entera correspon
dencia con lo dicho, se pensaba en un magnate del suelo que 

30 La tierra ancestral troncal se menciona con frecuencia en Ja Peking Gazette. 
31 Cf. HoANG, op. cit., apend. XXIII, p. 19. Ya se ha dicho que el arrendamiento 

es relativamente poco frecuente. Aparte de Ja prohibici6n general de! colonato de 
1205, parece determinante Ja dificultad para cobrar las rentas. 
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explotaba sus posesiones dispersas arrendandolas. Con mucha fre
cuencia, quien arrendaba era la comunidad de familias de un linaje 
que habfa heredado y comprado numerosas parcelas, que mante
nfa y registraba las escrituras de adquisici6n de estos dominios 
dispersos en actas y libros de inventarios particulares 32, a la que se 
designaba en el catastro con un nombre comunitario especial 33, 

como el de una empresa bajo la que estuvieran todas las parcelas 34; 
nombre que era el mismo que estaba escrito sobre una lapida en el 
sal6n familiar. Sus ancianos gobernaban a los colonos en un estilo 
patriarcal semejante al de un sefior antiguo o sudeuropeo, o al de 
un caballero ingles. Aquf, como en todas partes, las grandes fami
lias antiguas, al igual que los parvenus enriquecidos por el comer
cio o por el oficio de la polftica, mantenfan su patrimonio fntegro 
en una comunidad familiar, para asegurar su posici6n de poder de 
modo hereditario. Parece evidente que se trata de una formaci6n 
econ6mica sustitutiva de la posici6n de privilegio estamental de la 
antigua nobleza, rota por el patrimonialismo. 

La gran propiedad n1stica, que, con extensi6n notable, aunque 
por desgracia estadfsticamente no determinable 35, se ha mantenido 

32 HOANG, op. cit., p. 12, n.0 31, pp. 152, 157 ss. 
33 Ejemplo: «familia de la paz eterna». 
34 En este contexto, el sistema de! catastro fue esclarecido por primera vez por 

una nota de BuNBAILIFF en la China Review, 1890-91 («Land tenure in China»). La 
unidad catastral era la propiedad troncal designada por el nombre de! cabeza ances
tral de! linaje en la epoca de! levantamiento de! catastro. En caso de que se hubie
ran producido divisiones con antelaci6n, se catastraban estas. EI m1mero catastral 
originario se mantuvo con la designaci6n, pese a las divisiones y cambios de pro
pietario, anotandose simplemente a que familia se le cobrarfa en adelante el im
puesto (o que parte de el). Diez cabezas de linaje (aproximadamente) formaban 
una «decena» que, de acuerdo con el antiguo derecho, se responsabilizaba de los 
impuestos, se encargaba de la guardia de paz y posefa tambien una tierra comun 
que labraban alternativamente (o rentaban) los diversos c~bezas. Cada cabeza de 
linaje reunfa los impuestos de! suyo, y a quien el 16 de noviembre no pudiera 
presentar el recibo de pago, la decena lo podfa desposeer de sus tierras. Si los 
hogares de un linaje no podfan pagar los impuestos, tenfan que recurrir a la tierra 
ancestral. La composici6n de las decenas podfa variarse: la noticia mencionada 
habla de un cabeza de linaje (o de una parte de un linaje) que solicita formar una 
nueva decena con otros nueve. EI tamafio de las posesiones de un linaje era muy 
diverso. Un numero vario de decenas se reunfa en una «centena», con fines asimis
mo relacionados con determinadas cargas, de origen militar y liturgico. En el texto 
se sigue hablando de los linajes, por lo demas. 

35 Se afirma que si bien se encontraban posesiones dispersas de hasta 300 ha, no 
eran frecuentes los latifundios de un solo propietario que sobrepasaran ese tamafio. 
No se encuentran tampoco cifras en la tesis doctoral (Frankfurt) que acaba de 
llegarme, de Wen Hs1AN Lu, Die Vorteile des laendilchen Grund und Bodens und 
seine Bewirtschaftung in China, Berlfn, 1920. 
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hasta el presente, era solo en parte de origen antiguo, y ademas, es 
evidente que se trataba sobre todo de posesiones dispersas. En 
todo caso, los grandes terratenientes han existido hasta hoy en dfa, 
y seguramente tuvieron mayor importancia antiguamente; por 
ellos, ha persistido el colonato tfpico de los estados patrimoniales. 
Ahora bien, hubo <los circunstancias peculiares de China que atem
peraron el poder de los sefiores territoriales: de una parte, el poder 
de los linajes, del que pronto hablaremos; de otra parte, la impor
tancia y dispersi6n de la administraci6n y la justicia estatales. El 
terrateniente que hubiera querido usar sin contemplaciones de su 
poder, habrfa tenido pocas posibilidades de que una Justicia rapida 
ejecutara prontamente su derecho formal, a no ser que dispusiera 
de relaciones personales o que emprendiera el costoso camino del 
soborno para poner en movimiento a su favor los medios de poder 
de la Administraci6n. Y aun en este caso, el funcionario estatal 
debfa tomar las mismas precauciones cuando intentaba forzar ren
tas en favor de! terrateniente que cuando intentaba forzar impues
tos para sf mismo. Todos los des6rdenes despertaban la preocupa
ci6n de la Administraci6n central, por ser sfntomas de amenazantes 
males magicos, y podfan costarle el cargo. Costumbres sumamente 
caracterfsticas de los arrendadores de campos y casas muestran que 
esta situaci6n exclufa por sf misma la explotaci6n intensiva de los 
colonos. La tremenda intensidad de trabajo36 en las pequefias ex
plotaciones y su superioridad econ6mica se mostraban de modo 
palpable en los elevados precios del suelo 37 y en el tipo de interes 
relativamente bajo del credito agrario38 . Cualesquiera otras mejoras 
tecnicas quedaban practicamente excluidas por la extremada par
celaci6n; reinaba la tradici6n pese al desarrollo de la economfa 
monetaria. 

Por consiguiente, tambien aquf se correspondi6 la burocratiza
ci6n patrimonial con la tendencia a la nivelaci6n social. En la agri
cultura, la producci6n se realizaba casi exclusivamente en peque-

36 No habfa ninguna clase de «descanso dominical», aparte de unas quince fiestas 
oficiales. 

37 En las llanuras irrigadas dedicadas a Ja horticultura, hace unos quince aiios, 
tres o cuatro mil marcos por hectarea; <lebe tenerse en cuenta que el poder de 
compra de este dinero es varias veces mayor que en Occidente. Su rentabilidad 
<lebe estar entre el 7-8 por ciento (o mejor, el «producto de! trabajo», pues, segun 
las cifras de que disponemos, el porcentaje de esta «renta» descendfa al aumentar Ja 
calidad de! suelo). 

38 8-9 por ciento, contra 12-30 por ciento en el comercio, pequeiio y grande, y 
en Ja industria. 
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fias parcelas, como correspondfa a la tecnica de trabajo intensivo 
en el cultivo del arroz, y en la industria la producci6n se mantuvo 
artesanal. A la larga, la divisi6n entre todos los herederos habfa 
democratizado riiuy fuertemente la propiedad de la tierra, por mu
cho que la comunidad de herederos dilatara este proceso en algu
nos casos aislados. Unas pocas hectareas de terreno se considera
ban una propiedad grande, y menos de una hectarea (15 mau= 85 
areas) se tenfa por suficiente para cinco personas, aunque fuera de 
secano. Los componentes feudales de la organizaci6n social habfan 
sido despojados de su caracter estamental, al menos jurfdicamente. 
Cierto que todavfa en las ultimas decadas, los informes oficiales 
hablan continuamente de los «notables» del pafs como la capa so
cialmente dominante. Pero esta gentry rural de notables de aldea 
no tenfa una posici6n estatalmente garantizada frente a las capas 
inferiores (vease infra), pues lo que habfa inmediatamente por 
encima de los pequefios burgueses y campesinos no era sino el 
mecanismo de la burocracia patrimonial. Jurfdica y tambien mate
rialmente, falt6 en China el estrato feudal intermedio del Occiden
te medieval. 

Por otra parte, solo la edad contemporanea, bajo el influjo euro
peo, introdujo relaciones de dependencia capitalista de caracter 
occidental en su forma tfpica. iPor que? 
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IV FUNDAMENTOS SOCIOLÖGICOS: 
D) AUTONOMfA, DERECHO YCAPITALISMO 

1. LA AUSENCIA DE SITUACIONES CAPITALISTAS DE DEPENDENCIA 

En la epoca de la competencia entre los Estados en lucha por el 
poder polftico, parece haber tenido una gran importancia aquf, 
como en todas partes bajo las mismas circunstancias, el capitalismo 
polfticamente condicionado de los prestatarios y proveedores de 
los prfncipes, usual en los Estados patrimoniales, y haber trabajado 
con altas tasas de beneficio. Junto a este capitalismo suelen men
cionarse la minerfa y el comercio como fuentes de la acumulaci6n 
de riqueza. Bajo la dinastfa Han debieron existir multimillonarios, 
calculando en cobre. Sin embargo, la unificaci6n polftica que cons
tituy6 el Imper.io debi6 traer consigo, al igual que en el orbis terra
rum unificado en el Imperio Romano, un claro retroceso de este 
capitalismo apoyado esencialmente en el Estado y en su compe
tencia con los otros Estados. El desarrollo del capitalismo pura
mente mercantil, orientado al librecambio, se mantuvo, por otro 
lado, dentro de lfmites embrionarios. Dentro de la industria era 
obvia aquf, como en todas partes, la superioridad del comerciante 
sobre el tecnico, incluso en las formas de empresas cooperativas 
que trataremos enseguida. Esta se nota ya claramente en los bare
mos de distribuci6n de beneficios, usuales en las asociaciones. 
Tambien las industrias interlocales proporcionaban con frecuencia 
una ganancia especulativa considerable. Por esa raz6n, el viejo 
prestigio de la agricultura como profesi6n propiamente sagrada no 
impidi6 que ya en el siglo I a. de C. (al igual que en el Talmud) se 
estimaran socialmente las oportunidades de ganancia de la indus
tria por encima de las de la agricultura y que las del comercio 
gozaran de la maxima estimaci6n. 

Pero todo esto no supuso un punto de partida para el desarrollo 
de un capitalismo moderno. Precisamente aquellas instituciones 
caracterfsticas desarrolladas por la floreciente burguesfa de las ciu
dades medievales de Occidente han estado ausentes hasta la actua
lidad, bien totalmente, bien mostrando una fisonomfa de carac
terfsticas muy distintas. Faltaban en China las formas jurfdicas y 
tambien las bases sociol6gicas de la «empresa» capitalista con su 
objetivaci6n racional de la economfa, cuyos inicios evidentes exis
tfan desde muy temprano en el derecho mercantil de las ciudades 
italianas. Lo que en la remota antigüedad de China existfa como 
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punto de partida para el desarrollo del credito personal: la respon
sabilidad del linaje por cada uno de sus miembros se conserv6 tan 
solo en el derecho fiscal y en el derecho penal polftico. No hubo 
ulteriores fases de desarrollo. Ciertamente, la asociaci6n de here
deros en una comunidad de lucro basada en la comunidad domes
tica, precisamente entre las capas dominantes, habfa jugado un pa
pel parecido a aquellas asociaciones familiares de las que se deriv6 
mas tarde (al menos en Italia) nuestra «sociedad mercantil abierta». 
Pero con un sentido econ6mico caracterfsticamente distinto. 
Corno sucede siempre en el Estado patrimonial, tambien aquf el 
funcionario, en cuanto tal y en cuanto arrendatario de impuestos 
-y esto eran esencialmente los funcionarios-, tenfa las oportuni
dades 6ptimas de acumulaci6n de riquezas 1. Los funcionarios reti
rados invertfan su patrimonio, logrado de forma mas o menos le
gal, en propiedad inmueble. Sus hijos, por conservar el poder del 
patrimonio, constitufan una comunidad de herederos pro-indiviso 
y aportaban los medios para que estudiaran algunos miembros de 
la familia, con el fin de proporcionarles la ppsibilidad de acccder a 
los pingües cargos, enriquecer a su vez su comunidad de herede
ros y proporcionar cargos a los miembros de su linaje, cosa consi
derada generalmente como obvia. Se habfa desarrollado asf sobre 
la base de la acumulaci6n polftica de propiedad un patriciado, cier
tamente inestable, y una capa de magnates del suelo, arrendadores 
de parcelas, que no eran de impronta feudai ni burguesa, sino que 
especulaban con las oportunidades de la pura explotaci6n polftica 
de los cargos. Par consiguiente, como es tfpico en los Estados 
patrimoniales, no era una actividad econ6mica predominantemen
te racional, sino sobre todo un capitalismo de rapifia en el ambito 
polftico interno el que dominaba (junto con el comercio, que tam
bien invertfa en tierras sus ganancias monetarias) la acumulaci6n 
de riquezas, y especialmente tambien la acumulaci6n de tierras. 
Efectivamente, los funcionarios hacfan su fortuna_ como hemos vis
to, entre otros medios, por el agiotaje fiscal: el establecimiento 
arbitrario de la cotizaci6n que regfa el cambio de las contribucio
nes en la moneda circulante. Los examenes daban la oportunidad 
de comer en este pesebre. Par ello, eran repartidos una y otra vez 

1 EI hoppo (inspector y arrendatario de aduanas) de Cant6n era famoso por sus 
gigantescas oportunidades de acumulaci6n: los ingresos de! primer afio (200.000 
taels) se destinaban a cubrir el monto de Ja contrata de! cargo, los de! segundo afio 
eran destinados a «regalos», reservandose para sf los de! tercer y ultimo afio (Calcu
lo de! North China Herald). 

368 



entre las provincias, aunque solo excepcionalmente por cupos fi
jos. La supresi6n de los examenes en una demarcaci6n constitufa 
un castigo sumamente eficaz por sus repercusiones econ6micas 
para las familias notables afectadas. Es claro que este tipo de comu
nidad econ6mica familiar se movfa en la direcci6n exactamente 
contraria al desarrollo de comunidades empresariales de signo ra
cional. Pero sobre todo estaba estrictamente vinculada al linaje. 
Con esto pasamos a hablar de la importancia de las asociaciones 
troncales, que ya hemos tocado repetidas veces. 

La importancia del linaje, que podrfa tenerse por totalmente 
desaparecida ya en el Occidente medieval, se mantuvo intacta en 
China tanto para la administraci6n local de las mas pequefias uni
dades como para la forma de la asociaci6n econ6mica, e incluso se 
habfa desarrollado en grado desconocido en la India. El Gobierno 
patrimonial choc6 desde arriba con las organizaciones de los lina
jes, s6lidamente configuradas desde abajo. Una fracci6n muy signi
ficativa de todas las «sociedades secretas» polfticamente peligrosas 
estaba integrada hasta la actualidad por linajes2. Las aldeas llevaban 
en muchos casos el nombre del linaje3 que estaba representado en 
ellas de un modo exclusivo o predominante, o eran confederacio
nes de linajes. Los antiguos hitos fronterizos muestran que el pafs 
no estaba distribuido entre individuos, sino entre linajes y la comu
ni6n de los linajes mantuvo en gran medida este estado de cosas. 
El presidente de la aldea, que frecuentemente era remunerado, era 
elegido de entre el linaje numericamente mas poderoso. Los «an
cianos» (de los linajes) le asistfan y pretendfan el derecho a desti
tuirlo. Pero el linaje singular, del que ahora hablaremos en primer 
lugar, reclamaba como tal el derecho independiente de castigar a 
sus miembros y lo mantuvo aunque el moderno poder polftico no 
se lo reconociese oficialmente 4 . 

La cohesi6n del linaje y su persistencia -a pesar de los despia
dados ataques de la Administraci6n patrimonial con sus asociacio
nes de responsabilidad mecanicamente constituidas, sus deporta
ciones, redistribuciones del suelo y distribuci6n de la poblaci6n 

2 Por ejemplo, el nucleo de los «rebeldes» T'ai P'ing (1850-64). Todavfa en 1895 
el Hung Yi Tang, el linaje de! fundador de la religi6n taiping era perseguido como 
sociedad secreta (Peking Gazette). 

3 Por ejemplo, Chang chia tsung, «Aldea de la familia Chang». ( CONRADY, loc. 
cit.). 

4 Se mantuvo oficialmente reconocido solo el tribunal de! linaje imperial sobre 
sus miembros, y el poder dolitestic0r 

369 



segun ting.- individuos aptos para el trabajo- se apoyaban, sin 
duda, por completo en la significaci6n del culto a los antepasados, 
como el unico «culto nacional» indudablemente clasico y origina
rio, atendido, no por el Gobierno cesaropapista y sus funcionarios, 
sino por el jefe de la casa como sacerdote principal asistido por la 
familia. Ya en el «androceo» de los primeros tiempos militaristas 
parecen haber jugado los espfritus de los antepasados un importan
te papel, lo que, dicho sea de paso, parece diffcilmente conciliable 
con un autentico totemismo, y podrfa apuntar a que la forma mas 
antigua de organizaci6n que probablemente pueda deducirse tu
viera el caracter de un sequito y del que se derivara el carisma 
hereditario del prfncipe y de sus seguidores bajo la forma de an
droceo 5• Sea ello como fuere, en los tiempos hist6ricos mas remo
tos la fe en el poder de los espfritus de los antepasados -no 
exclusivamente pero predominantemente de los propios 6- en su 
papel, ritual y literariamente acreditado, de mediadores de los de
seos de los descendientes ante el Espfritu o el Dios del Cielo6bis, 

en la absoluta necesidad de aplacarlos y de volverlos propicios con 
sacrificios, fue la fe mas fundamental del pueblo chino. Los espfri
tus de los antepasados del emperador eran el sequito del Espfritu 
del Cielo, casi con el mismo rango de este 7 . Un chino que no 

5 Quiza se deban ambos, el androceo «igualitario» y el androceo «autoritario», 
regionalmente contiguos, pues cierto, por otro lado, que los datos compilados por 
QmsTORP ( op. cit.) hablan en conjunto mas en favor del primero. De todos modos: el 
legendario emperador Yao entrega el gobiemo a su sucesor Shun en el templo de 
los antepasados. Un emperador amenaza a sus vasallos con la c6lera de los espfritus 
de los antepasados de estos. Tales ejemplos que estan reunidos en HIRTH (Anc. 
Hist. of <.,"'llina) asf como tambien que un espiritu de un antepasado del emperador 
se aparece y pide cuenta del mal gobiemo, mas el discurso del emperador P'an 
Keng en el Shu Ching (LEGGE, p. 238) hablan a favor de la segunda hip6tesis. Restos 
de totemismo se encuentran reunidos en CONRADY (op. cit.) en realidad no convin
centes del todo, aunque sf de peso. 

6 La ya citada consideraci6n para el ultimo descendiente de una dinastfa destro
nada remite a la preocupaci6n de no alborotar a sus ancestros, poderosos por ser 
antiguos emperadores. (Veanse asimismo las Pekin Gazette de 13 de abril y 31 de 
julio de 1883: Protestas de Chang Tuan, representante de la dinastfa Ming, contra 
obras realizadas en tierras de los antepasados de los Ming). Veanse tambien los ya 
citados sacrificios oficiales a los espfritus de los que fallecieron sin descendencia, 
asf como tambien los casos de adopci6n que mencionaremos enseguida. 

6bis Cfr. el discurso del prfncipe de Chou en el Shu Ching (LEGGE, p. 175) y la 
plegaria por el emperador enfermo a los antepasados y no al cielo (eod. loc., pp. 
391 ss.). 

7 Que el Espfritu del Cielo es tratado como «primus inter pares» se deduce 
claramente de las pruebas que para ello aporta DE GRoOT (Universismus). Los 
«espfritus de los antepasados», segun el rescrip~p puW,jcado en la Peking Gazette de 
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tuviera descendencia masculina debfa recurrir necesariamente a la 
adopci6n, y si la habfa descuidado, entonces la familia realizaba 
por el una adopci6n ficticia p6stuma 8, no en favor del difunto, sino 
en propio interes: para no ser molestada por su espfritu. El efecto 
social de todas estas concepciones dominantes es patente. En pri
mer lugar el enorme fortalecimiento del poder patriarcal 9 • Luego la 
cohesi6n del linaje como tal. En Egipto, donde el culto a los muer
tos, no a los antepasados, lo dominaba todo, se quebr6 ( como 
mucho antes en Mesopotamia) la cohesi6n del linaje merced al 
influjo de la burocratizaci6n y del fiscalismo. En China, sin embar
go, se conserv6, se fortaleci6 y creci6 hasta constituirse en un po
der equivalente a los poderes polfticos de los gobernantes. 

2. ÜRGANIZACIÖN DE LOS LINAJES 

En principio cada linaje tenfa su pabell6n de antepasados 10 (in
cluso en la actualidad) en la aldea. Ademas de todo lo destinado al 
culto albergaba tambien un tablero con las «leyes morales» recono
cidas por el linaje. Efectivamente, el derecho del linaje a darse sus 
propios estatutos no fue puesto en duda jamas en la practica y tenfa 
no solo una validez praeter, sino tambien contra legem11 en ciertas 

29 de septiembre de 1898, quienes condenaron al fracaso los intentos de reforma 
emprendidos por entonces por el emperador y de K'an Yu-wei. Ademas de los 
meritos propios el Cielo considera tambien los meritos de los antepasados (DE 
GROOT, The Re/. of the Chin., N. Y., 1910, pp. 27-28). De ahf quizas Ja doctrina 
confuciana de que el Cielo tolera los pecados de una dinastfa durante algun tiempo 
y solo cuando se degenera totalmente interviene en contra. Esta era, naturalmente, 
una «teodicea» realmente comoda. 

8 Se encuentran casos en que se anula una adopcion por verse afectadas las 
honras fünebres de! padre natural (Peking Gazette de 26 de abril de 1878). 

9 EI «parricidio» era tenido por un suceso tan terrible (era castigado con «muerte 
lenta»), que el gobernador de Ja provincia en cuestion era destituido como en los 
casos de catastrofes naturales (Peking Gazette de 7 de agosto de 1894). Que un 
borracho golpeara a su abuelo comport6 tambien el castigo de! padre, por no haber 
educado a su hijo de tal modo que «soportara los mas duros reproches de! anciano». 

10 Los sublinajes tenfan eventualmente tambien sus «subpabellones de antepasa
dos». 

11 Segun el ritual clasico Ja ad~pci6n debfa realizarse solo dentro de! linaje. Sin 
embargo, los estatutos de familia disponfan sobre' el particular de modo muy distin
to, incluso dentro de la misma aldea. Algunas abrogaciones de! antiguo ritual se 
habfan implantado casi de modo general, tales como que la nuera no s6/o debfa 
guardar luto por sus suegros, como estaba preceptuado oficialmente, sino tambien 
por sus propios padres, y debfa guardarse luto «riguroso» no solo por el padre -el 
precepto oficial- sino tambien por la madre. 
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circunstancias, incluso en cuestiones rituales. EI linaje era solidario 
frente al exterior. Aun no existiendo -excepto en el derecho pe
nal, como hemos dicho- una responsabilidad solidaria, el linaje 
solfa poner en orden las deudas de un miembro, cuando ello era 
posible. Presidido por el mas anciano, no solo imponfa castigos 
corporales y excomuni6n -que significaba la muerte civil- sino 
tambien el exilio, a la manera del mir ruso. 

La necesidad frecuentemente intensa de prestamo consuntivo 
se satisfacfa igualmente de modo esencial en el seno del linaje, en 
el que la ayuda en caso de necesidad era considerada como una 
obligaci6n moral de los miembros con fortuna. Tambien se tenfan 
que hacer prestamos a un no miembro que hiciera suficientes ko
taus, pues no se podfa correr el riesgo de concitar sobre sf la ven
ganza del espfritu del desesperado, en caso de que este cometiera 
suicidio 12 . Y parece que nadie devolvfa tan fäcilmente los presta
mos, y menos si era consciente de gozar del respaldo de un linaje 
fuerte. Con todo, una obligaci6n regulada de ayudar en caso de 
necesidad y de asistir crediticiamente se daba en principio solo en 
el seno del linaje. Si era preciso, el linaje emprendfa incursiones al 
exterior13. La decidida valentfa de sus miembros, puesto que se 
trataba de intereses personales y de una vinculaci6n personal, con
trastaba a ojos vista con la conocida «cobardfa» de los ejercitos del 
Gobierno, compuestos por reclutas forzosos o por mercenarios. EI 
linaje se cuidaba, en caso necesario, de las medicinas, medico y 
enterramiento, cuidaba de los ancianos y de las viudas, y sobre 
todo, atendfa las escuelas. EI linaje posefa propiedades, especial
mente propiedad rustica («tierra de los antepasados»: shih t'ien 14) y 
con frecuencia, en los linajes acaudalados, extensos terrenos vincu
lados. Los explotaba dandolos en arrendamiento (la mayorfa de las 

12 Por eso es tan probable Ja lectura de A. Merx: «µ11öeva d1tEA.1tf~ovtE9>, en lugar 
de «µTJÖEV d1tEA.1t{sOV'tE9>; tambien aquf el miedo al «clamon, a Dios y al «espfritu» 
de! desesperado, en caso de suicidio. 

13 Daban ocasi6n para ello, aparte de las asignaciones fiscales y las venganzas de 
sangre, especialmente los conflictos que el .feng sbuil, es decir, Ja geomantica, sus
citaba entre vecinos. Se mencionara mäs tarde que cualquier obra, especialmente 
toda nueva tumba, podfa dai'iar a los espfritus de los antepasados de las tumbas ya 
existentes, o irritar a los espfritus de las rocas, fuentes, colinas, etc. Tales contiendas 
eran con frecuencia casi insolubles a causa de los intereses geomanticos de ambas 
partes puestas en juego. 

14 Cfr. en Ja Pekin Gazette, por ejemplo, Ja compra de 2.000 mou (5,62 areas) 
por 17.000 tael. Se mencionan en ella expresamente, aparte de los sacrificios, tam
bien: 1) ayuda a viudas y huerfanos, y 2) sostenimiento de Ja escuela infantil. Todo 
ello de! producto de las rentas. (14 diciembre 1883). 
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veces mediante subastas por tres afios); cualquier venta de estos 
era ilfcita si no era aprobada por una mayorfa de das tercios. El 
producto era repartido entre los cabezas de familia. La forma tfpica 
era: los hombres y las viudas recibfan una unidad; si estaban com
prendidos entre los 59 y los 69 afios les correspondfan das unida
des, y si eran mayores de 69 afios se les asignaban tres unidades. 
En el seno del linaje regfa una combinaci6n de principios carisma
tico-hereditarios y democraticos. Los hombres casados gozaban de 
derecho igual a voto, los no casados solo tenfan voz, las mujeres 
estaban excluidas de las deliberaciones del linaje, al igual que lo 
estaban de la herencia (solo tenfan derecho a <lote). Corno comite 
administrativo actuaban los mas viejos de cada rama, elegidos por 
un afio por todos los compafieros de linaje; tenfan que recaudar los 
ingresos, explotarla propiedad y repartir el producto, procurar las 

\ ofrendas para los antepasados y conservar en buen estado las es
cuelas y los pabellones ancestrales. Eran propuestos por los salien
tes por orden de edad y en caso de renuncia se presentaba al si
guiente. 

La adquisici6n en comun de tierras por compra o arriendo y su 
distribuci6n entre los cabeza de familia han sido corrientes hasta la 
actualidad. Se indemnizaba a los mandarines, comerciantes y otros 
miembros que abandonaban la tierra; recibfan un extracto del libro 
de familia como acreditaci6n y permanecfan sujetos a la jurisdic
ci6n del linaje, pudiendo volver a comprar su derecho de participa
ci6n. Allf donde segufan vigentes las antiguas costumbres era muy 
raro que tierras troncales fueran a parar a manos extrafias. El hila
do, tejido y confecci6n domesticos, realizados por las mujeres, 
hizo surgir una industria textil de proporciones solo moderadas, y 
mas por encargarse tambien las mujeres de la venta 15. Tambien las 
prendas de zapaterfa y sombrererfa eran las mas de las veces pro
ductos domesticos. Puesto que el linaje era 1) el responsable de 
las fiestas importantes para el individuo (das veces al afio en honor 
de los antepasados) y objeto de la historia familiar que el cabeza 
de familia debfa escribir; puesto que 2) hasta nuestros dfas compe
tfa al linaje conceder capital a muy bajo interes al aprendiz y al 
trabajador pobre, para que se convirtieran en artesanos «indepen
dientes»; y puesto que tambien 3) los adultos, como ya se ha dicho, 
elegfan a los j6venes que consideraban aptos para el estudio y les 
cubrfan los gastos de preparaci6n, de examen y de compra de 

15 Sobre lo precedente, vease E. SIMON, La cite chinoise (Parfs, 1885) y LEONG y 
TAO, Village and Town Life in China (Londres, 1915). 
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cargos, esta agrupaci6n, por tanto, lo significaba socialmente todo 
para la existencia de sus miembros, incluso de los que vivfan fue
ra, especialmente en la ciudad 16, aparte de constituir un fuerte 
apoyo econ6mico de la autarqufa domestica, limitando asf la ex
pansi6n del mercado. 

Por esto, como en general hemos indicado ya, la «ciudad» no 
era jamas la «patria», sino propia y tfpicamente un «sitio extrafi.o» 
para la mayorfa de sus habitantes. Tanto mas cuanto quese diferen
daba de la aldea, de la que trataremos ahora, por la ya citada 
carencia de autoadministraci6n. Se puede afirmar, sin temor a 
exagerar, que la historia de la Administraci6n china esta embargada 
por el constante y repetido esfuerzo de la Administraci6n imperial 
para hacerse valer fuera de los distritos urbanos. Pero, exceptuan-
do los compromisos en la recaudaci6n de impuestos, jamas lo con
sigui6 sino por corto tiempo y no lo podfa conseguir de forma 1 

permanente, dado su propio volumen. Este volumen: el reducido 
m1mero de autenticos funcionarios, estaba c<;mdicionado por las 
finanzas (y condicionaba tambien a su vez la situaci6u de estas). La 
Administraci6n oficial del emperador se qued6, de hecho, en 
una Administraci6n de distritos y subdistritos urbanos. En estos pudo 
actuar con eficacia -cuando se entendfa bien con las guildas y 
gremios- al no tener enfrente, como en el exterior, los poderosos 
lazos d_e sangre de los linajes. Fuera de los muros de la ciudad su 
poder dejaba en seguida de ser verdaderamente eficaz. Pues ade
mas del gran poder de los linajes tenfa tambien aquf frente a ella la 
organizada autonomfa de la propia aldea. Corno en las ciudades 
vivfan tambien numerosos campesinos, siendo estas en su mayorfa 
«ciudades agrfcolas», la diferencia tecnico-administrativa era: «ciu
dad» igual a residencia de los mandarines, sin autonomfa; «aldea» 
igual a localidad con autonomfa, sin mandarines. 

3. LA AUTONOMfA DE LA ALDEA CHINA 

EI asentamiento de la poblaci6n 17 en aldeas, se fundaba en Chi
na en la necesidad de seguridad, nunca satisfecha por la tenue 

16Todavfa en 1899 (Peking Gazette de 12 de octubre) se encarecfa que nodebfa 
tratarse como «forasteros desconocidos» (en sentido policial) a la gente que sin 
dejar de formar pane de la tierra de los antepasados emigraba a otra regi6n. 

17 Con dominio repanido de cada propiedad entre cinco y quince panes norma
les, consecuencia de las divisiones de herencia. 
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Administraci6n imperial que desconocfa toda noci6n de «policfa». 
Las aldeas estaban en su mayorfa fortificadas; originariamente, se
gun parece, y aun hoy, se protegfan con empalizadas como las 
antiguas ciudades, pero con frecuencia se daban tambien aldeas 
amuralladas. Institufan centinelas pagados, como se vera ensegui
da, a fin de liberarse del turno de vigilancia obligatoria. Se diferen
ciaban de la «ciudad»18 -sumando a veces muchos miles de habi
tantes- en que precisamente asumfan ellas mismas tales fun
ciones mediante una instituci6n apropiada. Era esta el templo 
de la aldea 19, ya que el derecho chino carecfa por completo del 
concepto de «corporaci6n», como tambien carecfa en absoluto de 
el, naturalmente, la mentalidad china. En la Edad Moderna el tem
plo de la aldea estaba dedicado a cualquiera de los dioses popula
res: al general Kuan Ti (dios de la guerra), al Po Ti (dios del 
comercio), al Wen Ch'ang (dios de las escuelas), al Lang Wang 
(dios de la lluvia), al T'u Ti (un dios no clasico al que habfa que 
notificar cada fallecimiento para la «conducci6n» del difunto a la 
otra vida). iA cual de los dioses habfa que dedicar el templo? Pare
ce que esta cuesti6n era relativamente indiferente. Pues al igual 
que en la antigüedad clasica de Occidente, el significado «religio
so» del templo 20 se reducfa a unas pocas manipulaciones rituales y 
a las eventuales plegarias individuales, teniendo importancia, por 
lo demas, solo en los acontecimientos sociales y jurfdicos de carac
ter profano. Corno el pabell6n de los antepasados, el templo tenfa 
propiedad, especialmente rustica 21, pero tambien solfa poseer re
cursos monetarios que daba a prestamo a un interes no siempre 
bajo22 . Procedfan sobre todo de los tradicionales impuestos del 
comercio: los estamentos comerciales estaban desde antiguo, 

18 En las cuales, como hemos visto, sölo los gremios habfan usurpado con fre
cuencia amplias funciones de 1a autoadministraciön. 

19 A este propösito hay que comparar el ya citado escrito de los <los bacbelors 
chinos ( desiguales en calidad sobre todo en la parte que trata de la aldea: jpues 
sobre la "ciudad" como formaciön social hay poco que decir!). Hay arralogfas en el 
derecho germanico. 

20 Los templos de la aldea no se utilizaban como lugares «taofstas» de culto. (Cfr. 
mas abajo, en VII). 

21 Especialmente el templo con sacerdotes. Si ~l templo era instituido por do
nantes, estos eran compensados con tftulos honorfficos (Shan chu, maestro de la 
juventud). Los sacerdotes se sostenfan a base de ingresos eventuales y de donacio
nes en granos: a mayor numero de templos, pues, mas pobre era la aldea. Sölo uno 
de los templos era el «templo de la aldea». 

22 Se consideraba meritorio pedir prestamos al templo. Cfr. a este respecto, Doo
LITILE, Social Life of the Chinese, Londres 1866. 
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como en casi todas partes del mundo, bajo la protecci6n del dios 
local. Las tierras del templo, como las de los antepasados, eran 
dadas en arriendo, preferentemente a los no-propietarios de la al
dea; las rentas resultantes, y en general todos los ingresos del tem
plo, se concedfan tambien anualmente a arrendatarios y se distri
bufa el sobrante tras la deducci6n de los costes. Los puestos de 
administraci6n del templo eran una liturgia de los cabezas de fami
lia de la aldea, segun parece; se desempefi.aban de casa en casa 
segun un orden rotatorio; para ello la aldea estaba dividida en 
distritos de 100 a 500 habitantes. Junta a estos administradores 
existfan los «notables» de la aldea: los mas ancianos de los linajes y 
los literatos, con remuneraciones nominales. Solo estos eran re
conocidos como representantes de la aldea por el Gobierno, poco 
inclinado a cualquier legalizaci6n de corporaciones o sucedaneos 
de ellas. Sin embargo, ellos actuaban por su parte en nombre «del 
templo». A traves dy ellos el «templo» firmaba contratos para la 
aldea. EI «templo» posefa jurisdicci6n en asuntos pequefi.os y con 
frecuencia usurpaba la jurisdicci6n sobre asuntos de todo tipo, sin 
que el Gobierno interviniese, a no ser en materias tocantes a los 
intereses del Estado. Este tribunal, no las autoridades judiciales del 
Estado, gozaba de la confianza de la poblaci6n. EI «templo» se 
encargaba de los caminos, de los canales, de la defensa, de la 
seguridad policial -mediante la obligaci6n rotatoria de vigilancia, 
que en la mayorfa de los casos se suprimi6-, de la defensa contr~ 
bandidos o contra las aldeas vecinas, de la escuela, del medico, de 
las medicinas y de los enterramientos siempre que los linajes no 
podfan o no querfan hacerlo. En el templo estaba el arsenal de 
armas de la aldea. La aldea podfa funcionar jurfdica y fäcticamente 
como un cuerpo comunal gracias al templo, del que la «ciudad» 
carecfa en esta funci6n. Sobre todo era la aldea, y no la ciudad, la 
asociaci6n capaz de defenderse en el radio de alcance de los inte, 
reses de sus habitantes. 

No siempre mantuvo el Gobierno un punto de vista tan de 
laissez faire en relaci6n a esta autonomfa extraoficial como en la 
ultima epoca del antiguo regimen. Bajo la dinastfa Han intent6, 
por ejemplo, desmontar el absolutismo puramente patrimonial de 
Shih Huang Ti mediante el empleo regular de los ancianos de la 
comunidad en los cargos de su propia administraci6n (san lao), 
reglamentando y legalizando asf la autonomfa originaria 23. EI jefe 

23 Aparte de los ancianos de los linajes, de cuya existencia parece haber datos en 
todas las epocas, existieron entonces subsecciones, constituidas de forma variable, 
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de la aldea (shou shih Jen) debfa ser elegido y ratificado, siendo 
garantes de su conducta los grandes hacendados; pero solo ocasio
nalmente sucedieron asf las cosas y el Gobierno continu6 igno
rando una y otra vez a la aldea como unidad, pues siguieron 
imponiendose los intereses fiscales. Wang-An shih sobre todo, 
racionaliz6 tambien este aspecto del sistema, como ya hemos men
cionado en otro contexto. Formalmente, todavfa en la actualidad 
cada 10 familias, agrupadas en un pao, tenfan su presidente; cada 
100 familias, una chia, tenfan su jefe (pao chia) denominado 
generalmente ti pao. En cada casa, ya de la aldea o ya de la 
ciudad, debfa figurar en la fachada (y de hecho figuraba, allf donde 
estaba viva aun la tradici6n) un cartel con el numero de la casa, 
chia, pai, propietario, nombre del cabeza de familia, lugar de ori
gen (regimen jurfdico) de la familia, sus miembros e inquilinos y 
su oficio, miembros ausentes (y desde cuando), monto de alquiler, 
la contribuci6n fiscal y numero de aposentos habitados por la fami
lia y de aposentos alquilados. De la funci6n de policfa y de la 
persecuci6n de malhechores y clubs secretos era responsable ofi
cial el pao chia. Una de sus tareas importantes era tambien la res
ponsabilidad por la ejecuci6n de la policfa imperial en materia de 
religi6n, que comentaremos mas adelante. Este funcionario de la 
administraci6n aut6noma debfa asegurar la comunicaci6n entre las 
autoridades del Gobierno y los cuadros de la administraci6n local. 
Acostumbraba por ello a comparecer de vez en cuando en el des
pacho del magistrado del hsien (allf donde, y mientras, el sistema 
funcion6) con el finde informarle. Pero en tiempos recientes todo 
se habfa vuelto esencialmente formal y el cargo del ti pao, segun 
parece por los autores chinos, se ha convertido por lo general en 
un simple puesto estatal no clasico y, por ello, poco apreciado. Las 
fuerzas con las que realmente tenfa que verselas el aparato del 

con sus funcionarios normalmente elegidos (bajo los Han, entre los ciudadanos de 
50 anos de edad) a los que estaban encomendadas funciones de policfa de seguri
dad, orden publico con obligaci6n de reprender, supervisi6n de los sacrificios, 
asignaci6n de prestaciones de trabajo, fijaci6n de los impuestos y, por tanto, de la 
responsabilidad fiscal; a veces tambien el juzgado de paz, el fomento de la educa
ci6n popular y, ocasionalmente, tambien el reclutamiento y la organizaci6n de 
ejercicios militares. Bajo la dinastfa Han, tras la reforma llevada a cabo entonces, 
9 X 8 familias formaban oficialmente un li, 10 li constitufan un t'ing presidido por 
un anciano elegido, 10 t'ing formaban un san bajo un san-lao electivo, cuya mi
si6n debfa ser, sobre todo, la educaci6n del pueblo. A estos se sumaba el shih 
fu, controlador de impuestos, y juez de paz, y el Ju tse, comisario. de policfa. La 
finalidad principal era militar. Cfr. al respecto, A. J. lwANOFF, Wang-An-Shi i Jewo 
reformy, San Petersburgo, 1906. 
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Estado en caso de conflicto eran los peligrosos ancianos de los 
linajes que manejaban en la sombra la administraci6n de la aldea, y 
que solfan funcionar como una especie de veme (tribunal secre
to). 

Segun todos los indicios, no debe imaginarse en modo alguno 
la vida del campesino en una aldea china como un arm6nico idilio 
patriarcal. No solo amenazaban al individuo con harta frecuencia 
las escaramuzas con el exterior. No. Sobre todo, el poder del linaje 
e incluso la Administraci6n del templo de la aldea no alcanzaban 
con frecuencia a proteger eficazmente la propiedad, y menos la 
gran propiedad. Asf pues, los campesinos «efectivos», por decirlo 
asf (denominados lao shih) estaban de modo muy tfpico a mer
ced del capricho de los kuang kun, los kulaki («pufios»), como 
se dirfa en la terminologfa de los campesinos rusos. Y no precisa
mente, como en Rusia, a merced del poder de una «burguesfa 
aldeana» de usureros y de sus aliados econ6micos (como eran allf 
los kulaki); contra ellos, como hemos visto, se habrfa encontrado 
fäcilmente ayuda divina y humana. Por el contrario, cstaban a mer
ced de los desheredados- 4 organizados por el kuang kun, de la 
bjednata («pobreza aldeana») en la terminologfa del bolchevis
mo, que podrfa fundamentar en ello su fuerza de atracci6n sobre 
China. Frente a esta organizaci6n, cada uno de los grandes propie
tarios (e incluso grupos de ellos) se encontraba absolutamente 
indefenso e impotente 25 . Y si en los titimos siglos las grandes ex
tensiones de propiedad han sido mas bien la excepci6n en China, 
se ha debido sin duda en parte a este fen6meno: a una especie de 
«bolchevismo campesino>;, primitivo y fuertemente atemperado 
por la etica y el poder del linaje, que era sencillamente consecue.n
cia de las escasas garantfas ofrecidas por el poder estatal a la pro
piedad. Por debajo de la circunscripci6n hsien, que tenfa aproxi
madamente el tamafio de un county ingles, existfan s6/o estas 
instancias aut6ctonas de autoadministraci6n, que oficialmente fun
cionaban mediante cargos honorfficos, pero en la realidad solfan 
hacerlo como kulaki. Y aparte de la Administraci6n oficial de los 

24 Veanse aigunas panicularidades al respecto en A. H. SMITH, Village life in 
China (Edimburgo, 1899). 

25 EI kuang kun practicaba un entrenamiento gimnastico regular y entablaba, 
como el camorrista o mafioso, relaciones no oficiales con el yamen de los funcio
narios del bsien, el cual era absolutamente impotente frente a el. Un empleado de 
Ja aldea, el presidente de Ja misma o juez, o tambien, al contrario, un mendigo 
podfa convertirse en kuang kun; y Ja situaci6n de los restantes habitantes de Ja 
aldea se hacfa desesperada cuando este tenfa educaci6n literaria y ademas estaba 
emparentado con un funcionario. 
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distritos existfan, tambien, incluso en el ambito provincial, variadf
simas agrupaciones personales funcionando mediante «delega
ci6n» -en realidad carisma reconocido o usurpado-, limitada a 
tres afios y revocable en cualquier momento, que «asesoraban» a 
los funcionarios 26 . Su estructura no nos va a interesar aquf. 

Para poder imponer algo, el funcionario debfa pactar con esta 
compacta organizaci6n de la capa de notables locales que _ se le 
oponfan en el interior de la aldea en cualquier intento de e'levar 
los tributos tradicionales o de realizar otros cambios cualesquiera. 
En otro caso, el funcionario esiaba seguro de contar con una resis
tencia tan tenaz, como el sefior feudal, el arrendador, o en general, 
en semejantes casos, cualquier «superior» que no perteneciese al 
linaje. El linaje apoyaba como un solo hombre a cualquiera de sus 
miembros que se sintiera perjudicado 27 y su cerrada resistencia 
actuaba normalmente con una mayor tenacidad que, por ejemplo, 
entre nosotros una huelga de un sindicato de afiliaci6n voluntaria. 
Solo esto impedfa ya toda «disciplina laboral» y toda selecci6n de 
los trabajadores en el mercado libre, propias de las grandes empre
sas modernas, asf como cualquier administraci6n racional de corte 
occidental. El contrapeso mas fuerte al funcionario literariamente 
instruido era la ancianidad iletrada. Tambien el funcionario,. por 
muchos examenes que hubiera pasado, debfa someterse sin condi
ciones, en asuntos de linajes establecidos por la tradici6n, al mas 
anciano de su propio linaje, carente de toda formaci6n. 

En todo caso, frente a la burocracia patrimonial se daba un 
grado, importante en la practica, de autoadministraci6n, fuese 
usurpada o concedida: por un lado, en los linajes y, por otro, en 
estas organizaciones de la pobreza. El racionalismo de aquella se· 
enfrentaba a un poder decididamente tradicionalista, en conjunto y 
a la postre superior a ella por ser permanente y apoyarse en lazos 
estrictamente personales. Ademas, toda innovaci6n, cualquiera 
que fuera su especie, podfa provocar maleficios. Pero sobre todo 
aparecfa como sospechosa de fiscalismo y chocaba contra una fuer
te resistencia. A ningun campesino se le ocurrirfa jamas en tal cir
cunstancia creer en motivos «materiales», como sucede tambien 
con los campesinos rusos en «Resurrecci6n», de Tolstoi. La influen-

26 Estos son los aludidos, cuando las disposiciones de la Peking Gazette hablan 
de «gentry and notables» a los que hay que pedir dictamen. 

27 Vease en Peking Gaxette de 14 de abril de 1895 el relato de la liberaci6n de 
un detenido por un recaudador de impuestos, realizada por dos asociaciones de li
naje. 
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cia de los mas ancianos del linaje -y esto nos interesa aquf de una 
manera especial- era las mas de las veces decisiva para la acepta
ci6n o repulsa de las innovaciones religiosas y cafa casi sin excep
ciones en el platillo de la balanza favorable de la tradici6n, en 
especial cuando intufan una amenaza a la piedad para con los ante
pasados. Este enorme poder de los linajes regidos de forma riguro
samente patriarcal eran en verdad el vehfculo de la tan debatida 

• «democracia» china, que en realidad no es sino la expresi6n: 1) de 
la supresi6n de la estructura estamental feudal, 2) de la dispersi6n 
de la Administraci6n burocratico-patrimonial, y 3) de la firmeza y 
omnipotencia de los linajes patriarcales, no teniendo absoluta
mente nada en comün con la democracia «moderna». 

4. LA VINCULACION DE LAS RELACIONES ECONOMICAS AL LINAJE 

Casi todas las organizaciones de tipo econ6mico que trasceu
dfan al marco de la economfa individual se basaban en la linajiza
ci6n personal, real o ficticia. En primer lugar, la comunidad tsung
tsu. El linaje asf organizado, ademas del pabell6n de los ante
pasados y del edificio escolar, posefa tambien edificios troncales 
con materiales y utensilios para la elaboraci6n del arroz, la pre
paraci6n de conservas, la fabricaci6n de tejidos y otras indus
trias domesticas, eventualmente bajo un administrador empleado, 
ademas de apoyar a sus miembros en casos de necesidad por me
dio de la ayuda mutua o de creditos gratuitos o muy baratos. Signi
ficaba, por tanto, una ampliaci6n de la acumulativa comunidad do
mestica y troncal hacia una comunidad cooperativa de producci6n. 
Por otro lado, ademas del taller individual artesano existfan tam
bien, en las ciudades, comunidades empresariales de tipo especffi
camente pequefi.o-capitalista (cooperativo) en ergasterios comu
nes con una divisi6n manual del trabajo frecuentemente avanzada, 
a veces con una efectiva especializaci6n de la gerencia tecnica y 
comercial y con reparto proporcional de beneficios, en parte segun 
(precisamente) la participaci6n en capital, y en parte segun las 
especfficas prestaciones (por ejemplo, comerciales o tecnicas). 
Algo parecido conocieron tambien la Antigüedad griega y el Me
dievo islamico. Parece ser que tales ergasterios surgfan en las in
dustrias de temporada para poder resistir en comün durante el 
perfodo sin ventas, o ademas de, naturalmente, para la consecu
ci6n mas fäcil de creditos y una mayor divisi6n del trabajo. Todas 

380 



estas formas de constitucion de unidades econou1icas de mayor 
volumen tenfan, vistas socialmente, un caracter especfficamente 
«democratico». Preservaban la existencia individual del peligro de 
la proletarizacion y el yugo capitalista. Sin embargo, este pudo 
camuflarse desde el punto de vista economico mediante altas in
versiones de capitalistas no directamente participantes, y a traves 
de la supremacfa de los vendedores empleados y sus altas partici
paciones en las ganancias. Por el contrario, el sistema de industria 
dom~stica, que entre nosotros introdujo la dependencia capitalista, 
permanecfa estancado hasta la actualidad -en que se ha desarro
llado de modo cuantitativamente importante, sobre todo en los 
sectores de venta a distancia- desde el punto de vista organizativo 
en las variadas formas de pura dependencia fäctica del artesano 
respecto de los comerciantes, y solo en determinados sectores pro
greso hacia una situacion de industria domestica con talleres inter
medios y una oficina central de ventas. Tal como hemos visto, la 
oportunidad enormemente escasa de forzar de los productores de
pendientes cualesquiera rendimientos y en particular en la calidad, 
cantidad y plazo requeridos, fue decisiva tal vez para este estanca
miento. Parece que apenas es posible documentar historicamente 
la existencia de grandes manufacturas capitalistas privadas y tam
bien improbable la de artfculos de masas, pues faltaba un mercado 
permanente. La industria textil competfa diffcilmente con la pro
duccion domestica; solo la seda tenfa su mercado, incluso a gran
des distancias, pero estaba cubierto por las caravanas sederas de la 
casa imperial. La metalurgia podfa alcanzar solo dimensiones dis
cretas a causa de la baja productividad de la minerfa. Por su parte, 
esta baja productividad era consecuencia de aquellos factores ge
nerales que hemos comentado ya parcialmente y de los que habla
remos aun. Respecto de la manufacturacion del te, se encuentran 
representaciones plasticas de grandes talleres con division de tra
bajo, comparables a las representaciones del mismo tipo en el anti
guo Egipto. Las manufacturas estatales producfan normalmente 
artfculos de lujo, como en el Egipto islamico; la expansion de la 
metalurgia estatal por razones monetarias fue solo eventual. Los 
gremios, de los que hemos hablado, regulaban el sistema de 
aprendizaje, pero no tenemos noticia de asociaciones espedales 
de aprendices. S6lo en casos aislados iban los trabajadores a la 
huelga contra los maestros, pero parece que apenas mostraron se
iiales de desarrollarse hacia una clase propia. Las razones eran las 
mismas que en Rusia hace 30 aiios. Que se sepa, pertenecfan a la 
corporacion con identicos derechos. Mejor dicho, en general no se 
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dio una clausura monopolfstica del gremio frente a las nuevas ge
neraciones, en congruencia con el caracter pequefio-artesanal, en 
general ni siquiera pequefio-capitalista, de la pr6ducci6n. Tarnpo
eo tuvo exito, en ultimo termino, la intenci6n, aparecida una y otra 
vez, y realizada al parecer por algun tiempo, de cerrar liturgica
mente las profesiones, que habrfa podido conducir a la formaci6n 
de castas. Los Anales hablan, en concreto, de un intento vano en 
este sentido, a finales del siglo vr. Qued6 un resto de tribus y 
profesiones magicamente «impuras». Suelen distinguirse 28 nueve 
tipos de «castas» degradadas: determinados tipos de esclavos, de
terminados descendientes de esclavos o de colonos, castas de 
mendigos, descendientes de antiguos insurgentes, descendientes 
de barbaros inmigrados ( tribus extranjeras), musicos y determina
dos actores que participaban en las ceremonias familiares, actores 
de teatro y acr6batas, como en el Medievo occidental. Las profesio
nes impuras posefan, como en la India, clientelas fijas, hereditarias 
y vendibles. A todas las castas degradadas les estaban vetados el 
connubio, la comensalidad y el acceso a grados. Sin embargo, en 
virtud de decretos imperiales· era posible una rehabilitaci6n judi
cial para aquellos que abandonaban un oficio impuro (y asf se 
dispuso, por ejemplo, todavfa en 1894 para alguna de tales castas). 
La esclavitud surgi6, desde el final de las guerras de conquista, 
bien por rendici6n, bien por venta por los padres, bien por penas 
impuestas por el gobierno. El liberto debfa, como en Occidente, 
obediencia a su patr6n y estaba inhabilitado para obtener grados. 
Los trabajadores contratados (ku kung) debfan obediencia a su 
sefior mientras los servfan y estaban privados de la comensalidad 
con el29. 

Lo que ha sobrevivido hasta la actualidad de estos fen6menos 
similares a las castas, constituye solamente un raquftico trasunto de 
la antigua ordenaci6n estamental, cuyas consecuencias practicas 
consistfan en la exenci6n de los estamentos privilegiados («gran
des familias» -la expresi6n de «las cien familias» en lugar de «el 
imperio» se referfa a esta capa- y literatos) de las prestaciones de 
trabajo y del castigo personal, que se les conmutaba por dinero y 
prisi6n. Era posible la degradaci6n al estado de «plebeyo». El viejo 
orden estamental carismatico-hereditario fue quebrado desde muy 

28 S. HoANG, «Melanges sur l'administration» (Var. sinolog., 21, Shanghai, 1902, 
pp. 120 ss.). 

29 Los colonos y trabajadores de la tierra -en otro tiempo ilotas de la clase 
sefiorial- no pertenecfan a esta categorfa. 
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pronto por la ordenaci6n segün clases de propiedad, reformulada 
constantemente con fines fiscales. 

Ademas de los linajes, las guildas y los gremios, floreci6 en la 
China moderna -en epocas anteriores el profano 30 no alcanza a 
asegurarlo- la asociaci6n en forma de clubs, hui, en todos los 
terrenos, incluso en el econ6mico y crediticio-cooperativo 31. Pero 
esto no nos interesa aquf de modo particular. En cualquier caso, en 
los tiempos modernos la pertenencia a un club de prestigio era en 
los niveles sociales chinos, como en la democracia norteamerica
na, el objetivo y el acicate de la ambici6n, y la legitimaci6n social 
de aquel que la consegufa. Del mismo modo, el diploma de admi
si6n en el gremio chino, expuesto en la tienda, garantizaba al com
prador la calidad de la mercancfa 32 . La dispersi6n de la Admi
nistraci6n burocr*ico-patrimonial, unida a la ausencia de una 
ordenaci6n estamental jurfdicamente fijada, condicionaba tambien 
estos fen6menos. 

Corno ya hemos visto, segufa existiendo una nobleza otorgada 
en la Edad Moderna, pero no diferencias estamentales de naci
miento exceptuando la estricta separaci6n de las familias inscritas 
en el registro de guerra manchü, expresi6n de la dominaci6n ex
tranjera existente desde el siglo xv1r. Y en el siglo x1x hacfa ya 
mucho tiempo que, aunque no reconocida en edictos oficiales, 
existfa libertad de residencia, despues que las capas «burguesas» 
consiguieron por vez primera ya en el siglo vm una fuerte relaja
ci6n de la vinculaci6n local. En principio, la autorizaci6n para esta
blecerse y adquirir propiedades en una comunidad distinta a la de 
origen fue forzada seguramente por el fiscalismo, como en Occi
dente. Desde 1794 se obtenfa vecindad mediante la adquisici6n de 

30 No me han sido accesibles algunas buenas tesis doctorales recientes sobre el 
tema. 

31 Especialmente tambien bajo formas que recuerdan los epavot griegos: bien de 
forma que mediante una cooperativa de credito (she) se acumulaba un capital mo
netario, cuya utilizaci6n se subastaba o se sorteaba mas tarde (SMITH, Village Life in 
China, Edimburgo, 1859), o bien de tal modo que el deudor de! emprestito recibi
do de sus amigos se convertfa en presidente de! club, viendose de este modo 
estimulado a pagar a plazos sus deudas a sus compafleros (sus acreedores) por el 
honor de! club. DoourrLE (Social life ofthe Chinese, Londres, 1866) aduce (pp. 147 
ss.) ejemplos de tales clubs. Los recipiendarios de tales. plazos eran designados 
frecuentemente por sorteo. Todo ello era un sucedaneo artificioso de! antiguo cre
dito de vecindario y de! administrador de Ja quiebra. 

32 0 un cartel pertinente aseveraba el principio de precios fijos («one price», 
«truly one price» segun DoourrLE, op. cit.), pero, al contrario de los puritanos, sin 
Ja garantfa de! cumplimiento real de! principio. 
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tierras y pagando los impuestos durante 20 afios, perdiendose asf la 
. pertenencia a la comunidad de origen 33. Igualmente, habfa ya des

de hacfa tiempo libre elecci6n de oficio, por mucho que el «Edicto 
Sagrado» (1671) encareciese todavfa la permanencia en la profe
si6n. En la Edad Moderna no era obligatorio el salvoconducto, ni la 
escolaridad, ni el servicio militar. Tampoco existfan leyes contra la 
usura u otras leyes entorpecedoras del libre trafico de mercancfas. 
·Pero frente a todo esto hay que subrayar una y otra vez: esta situa
ci6n que parecfa favorecer altamente la libre expansi6n de la ad
quisici6n burguesa, no produjo, sin embargo, el desarrollo de una 
burguesfa de factura occidental. Corno hemos visto, ni siquiera 
llegaron a madurar las formas de adquisici6n capitalista que cono
ci6 ya el Medievo en Occidente. De nuevo la vieja cuesti6n: desde 
el punto de vista estrictamente econ6mico, podfa muy bien haber
se desarrollado un capitalismo industrial puramente burgues a par
tir de los mencionados rudimentos pequefio-capitalistas. Ya hemos 
visto una serie de razones, la mayorfa de las cuales remiten a la 
estructura del Estado. 

5. LA ESTRUCTURA PATRIMONIAL DEL DERECHO 

En el aspecto polftico el desarrollo del capitalismo, al menos 
del industrial, especialmente delicado en este aspecto, se vio obs
taculizado en China, como en todas partes, por la forma polftica 
patrimonial, y sobre todo por el caracter patrimonial de la Adminis
traci6n y de la legislaci6n, con sus tfpicas consecuencias: la coexis
tencia del imperio de una inconmovible tradici6n sagrada con el 
de la arbitrariedad y el favor absolutos; faltaba el funcionamiento 
racionalmente calculable de la Administraci6n, y de las institucio
nes jurfdicas, necesario para una producci6n que evoluciona hacia 
la empresa racional. En China, en la India, en el ambito del Dere
cho islamico y, en general, donde no habfa triunfado la creaci6n y 
aplicaci6n racional del Derecho, regfa el principio: «El privilegio 
prevalece sobre el derecho local». Pero no podfa favorecer el desa
rrollo de instituciones jurfdicas capitalistas, como lo hizo en el 

33 Esta cuesti6n era de interes estatal en orden a las presentaciones al examen, 
pues el numero de prebendas se distribufa por provincias. En las listas oficiales, por 
ejemplo en las listas del ejercito ya desde Ja epoca Han, se afiadfa al nombre Ja 
pertenencia local y de distrito (determinada entonces sin duda por Ja patria de! lina
je). 
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Medievo occidental, por faltar, por un lado, la autonomfa corporati
va de las ciudades como unidades polfticas y, por otro, las institu
ciones jurfdicas decisivas, fijadas y garantizadas mediante privile
gios. Ambas cosas combinadas precisamente con la ayuda de tales 
principios, generaron en la Edad Media las formas jurfdicas ade
cuadas al capitalismo. El Derecho, en su sentido amplio, habfa 
dejado ya de ser una norma valida desde la eternidad solo «halla
ble» de modo inequfvoco a traves de medios magicos, pues la 
Administraci6n imperial habfa sido muy fructffera en la elabora
ci6n masiva de un Derecho estatutario. Y ciertamente sus disposi
ciones se distinguen, en contraste con las ensefianzas y exhortacio
nes patriarcales de los monarcas budistas de la India -con las que 
tienen una cierta semejanza las disposiciones eticasy administrati
vas-, por su relativamente sucinta forma comercial, al menos en 
el terreno propiamente juridico; y, por ejemplo, en el terreno del 
Derecho penal, como lo ha destacado especialmente J. Kahler, por 
una apreciable sublimaci6n de los supuestos de hecho (considera
ci6n de la «intenci6n»). Estos estatutos estan tambien recopilados 
sistematicamente (en el Ta Ch'ing Lü L'i). Pero faltan casi por com
pleto disposiciones de Derecho privado, materias que precisamen
te son importantfsimas desde nuestra perspectiva para el trafico 
(aparecen de modo indirecto aquf y alla). En el fondo faltaban 
absolutamente «derechos individuales» realmente garantizados. El 
racionalismo del funcionariado de literatos en los tiempos de la 
mutua competencia entre los Estados acometi6 en un solo caso 
(afio 536 d. de C. en el estado de Ch'en) la codificaci6n del dere
cho (sobre planchas metalicas). Pero en la discusi6n d~ esta cues
ti6n entre la capa de literatos se hizo valer con exito, segun la 
analfstica34, esta posici6n (representada por un ministro del Estado 
de Ch'in): «Cuando el pueblo sepa leer, despreciara a sus superio
res». El carisma de la burocracia patrimonial ilustrada se via en 
peligro de perder el prestigio, y sus intereses polfticos no permi
tieron que desde entonces volviera a plantearse jamas un proyecto 
semejante. La Administraci6n y la Justicia, aunque separadas for
malmente por el dualismo de secretarios fiscales y judiciales, no lo 
estaban de hecho en su ejercicio, del mismo modo que los servi
dores domesticos que el funcionario contrataba a su costa deve
nfan de un modo absolutamente patrimonial policfas y funciona
rios subalternos de su administraci6n. El principio patriarcal del 

34 Cfr. al respecto, E. H. PARKER, Ancien China simplified, Londres, 1908, pp. 
112 ss. 
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antiformalismo estaba presente por doquier: una conducta chocan
te era castigada, incluso no habiendo una disposici6n legal espe
cial. Sin embargo lo decisivo fue el ~anicter subjetivo de la justicia: 
aquf como en todas partes el patrimonialismo eticamente orienta
do no aspiraba al Derecho formal, sino a la justicia material. Faltaba 
una compilaci6n o.ficial de precedentes, a pesar del tradicionalis
mo, porque se rechazaba el caracter formalista del Derecho y, so
bre todo, no existfa un tribunal central al estilo ingles. Los prece
dentes eran conocidos por el «pastoD> local del funcionario. Se 
recomendaba al funcionario proceder segtin modelos acreditados; 
equivalfa ello externamente a la costumbre de nuestros asesores 
de trabajar segun «similia». Pero lo que aquf es impotencia, allf era 
virtud altfsima. Los mismos edictos del emperador sobre medidas 
administrativas solfan tener esa forma didactica que caracterizaba 
en la Edad Media a las bulas pontificias, solo que sin el contenido 
jurfdico preciso de estas. Los mas conocidos eran codificaciones de 
normas eticas, no jurfdicas, y se distingufan por su erudici6n litera
ria. Todavfa el penultimo emperador, por ejemplo, daba a conocer 
en la Gaceta de Pekfn el descubrimiento de un decreto de un 
lejano antepasado y recomendaba su texto como c6digo de vida. 
Toda la Administraci6n imperial -en tanto estaba ortodoxamen
te orientada-'- yacfa bajo el influjo de un organismo de lite
ratos, esencialmente teocr:itico, an:ilogo a una congregaci6n de 
la curia papal, la llamada «academia» (Hanlin Yüan), guardia
na de la ortodoxia pura (confuciana) y que ya hemos tratado varias 
veces. 

A tenor de lo dicho, la Justicia permaneci6 en gran medida 
como justicia del cadf y eventualmente justicia de «gabinete»35. 

Ciertamente este era tambien el caso, por ejemplo, de los jueces 
de paz en Inglaterra respecto de las clases bajas. Pero para las 
transacciones de bienes importantes para el capital, existfa allf un 
Derecho de precedentes, con su correspondiente jurisprudencia 
cautelar, creado bajo el continuo influjo de los interesados, garanti-

35 Todavfa en decadas recientes, disposiciones imperiales se han ocupado de! 
hecho de que los jueces decidfan los procesos en base a cartas privadas de persona
lidades influyentes (Peking Gazette de 10 de marzo de 1894). La interminabilidad 
de los procesos era tal que las disposiciones imperiales atribufan a esto las malas 
condiciones meteorol6gicas, Ja sequfa subsecuente y la.inutilidad de las plegarias 
(Peking Gazette de 9 de marzo de 1899). Faltaba en absoluto cualquier genero de 
garantfas jurfdicas seguras. Disposiciones imperiales (Peking Gazette de 4 de marzo 
de 1895) dejan leer entre lfneas a que antag6nicas intrigas partidistas entre el fun
cionariado estaba sometida Ja fundaci6n de una fäbrica. 
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zado por el reclutamiento de los jueces entre los abogados, no 
racional pero calculable y que dotaba de un margen considerable 
a la autonomfa contractual. Por el contrario, en la Justicia patriarcal 
china no habfa lugar en absoluto para abogados en el sentido occi
dental. Miembros con cierta formaci6n literaria servfan de aboga
dos a sus compafieros de linaje; en caso contrario un picapleitos 
elaboraba los alegatos. Es, pues, el mismo fen6meno que ocurre 
en todos los Estados especfficamente patrimoniales, en especial en 
los Estados patrimoniales teocraticos y etico-ritualistas de impronta 
oriental: que ademas de la impörtantfsima fuente, si bien no «capi
talista», de acumulaci6n de riqueza que fueron las prebendas pura
mente polfticas de los cargos y los impuestos, floreci6 tambi_en el 
«capitalismo» de los proveedores del Estado y de los arrendatarios 
de impuestos, es decir, un capitalismo polftico que en ciertas cir
cunstancias celebraba autenticas orgfas; que, ademas, pudo desa
rrollarse un capitalismo puramente econ6mico, el capitalismo co
mercial dependiente del «mercado»; pero no surgi6, por el 
contrario, en ninguna parte bajo este regimen el capitalismo racio: 
nal industrial, que constituy6 lo especffico del progreso moderno. 
Efectivamente, la inversi6n de capital en una «empresa» industrial 
es demasiado sensible a las irracionalidades de tales formas de 
gobierno y demasiado dependiente de la posibilidad de calcular el 
funcionamiento racional uniforme del aparato estatal, cual si fuera 
una maquina, como para poder darse bajo una Administraci6n 
como la china. Pero iPOr que permanecieron tan irracionales (des
de el punto de vista capitalista) esta Administraci6n y esta Justicia? 
Esta es la cuesti6n decisiva. Ya hemos visto alguno de los intereses 
en juego, pero precisan aün de un tratamiento mas profundo. 

Al igual que faltaba una Justicia independiente de la individua
lizaci6n y arbitrariedad materiales, faltaban tambien las condicio
nes polfticas del capitalismo. No faltaba, ciertamente, la escaramu
za; por el contrario, toda la historia de China esta llena de grandes 
o pequefias contiendas, hasta luchas en masa entre los distintos 
linajes y asociaciones de aldea. Pero desde la pacificaci6n del Im
perio, faltaba la guerra racional y lo que es aün mas importante, la 
paz armada, en constante preparaci6n para aquella, entre diversos 
Estados independientes en competencia mutua, y los fen6menos 
de tipo capitalista determinados por ella: creditos de guerra y su
ministros al Estado para fines belicos. Los distintos Estados de Oc
cidente tuvieron que competir por el capital de circulaci6n libre, 
tanto en la Antigüedad (antes del Imperio) como en el Medievo y 
en la Edad Moderna. Al igual que en el Imperio romano, tampoco 
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se dio esto en el Imperio chino unificado 36. Este ultimo careci6 
tambien de relaciones coloniales y ultramarinas. Ello constitufa un 
obstaculo para el desarrollo de los tipos de capitalismo que fueron 
comunes en Occidente a la Antigüedad, al Medievo y a la Edad 
Moderna: aquellas modalidades de capitalismo de saqueo que pre
sent6 el capitalismo colonial y el capitalismo comercial ultramari
no, asociado a la piraterfa, en los pafses del Mediterraneo. La ca
rencia de tales relaciones descansaba en parte sobre las condicio
nes geograficas de un gran imperio de tierra adentro. Pero, a la 
inversa, las barreras a la expansi6n ultramarina eran tambien en 
parte, como hemos visto, consecuencia del caracter general polfti
co y econ6mico de la sociedad china. 

El capitalismo empresarial racional, cuyo especffico solar en 
Occidente fue la industria, fue frenado tambien, ademas de por la 
ausencia de un Derecho formalmente garantizado de una Adminis
traci6n y Justicia racionales y de las consecuencias de la prebenda
lizaci6n, por la falta de determinados fundamentos de tipo mental. 
Sobre todo por aquella actitud que encontr6 su base en el «ethos» 
chino y sus representantes en la capa de funcionarios y aspirantes a 
cargos. Hablar de ello es nuestro cometido especffico al que, por 
fin, arribamos ahora. 

36 Que yo sepa, tan solo J. PLENGE (con ocasi6n de argumentaciones propias) ha 
mencionado ocasionalmente (no puedo encontrar en este momento el lugar) este 
factor importante de! hundimiento de! capitalismo (polfticamente orientado) de tal 
suerte que es dudoso que este autor haya reconocido suficientemente su importan
cia. 
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V. EL ESTAMENTO DE LOS LITERATOS 

1. EL CARACTER RITUALISTA Y LA ORIENTACION 

TECNICO-ADMINISTRATIVA DEL HUMANISMO CHINO. 

EL GIRO HACIA EL PACIFISMO 

Desde hace doce siglos, lo que determina el rango social en 
China es, mucho mas que la propiedad, la cualificaci6n oficial esta
blecida por la educaci6n, y en particular por los examenes. China 
era el pafs en el que la formaci6n literaria se habfa convertido en la 
medida de la apreciaci6n social de un modo totalmente exclusivo, 
todavfa mas que en la epoca de los humanistas en Europa o en los 
t1ltimos tiempos en Alemania. Ya en la epoca de los Estados en 
Lucha, los aspirantes a cargos de formaci6n literaria (lo que enton
ces significaba t1nicamente que conocfan la escritura) penetraron 
en todas las estructuras estatales, como vehfculos del progreso ha
cia la administraci6n racional, y de toda «inteligencia», constituyen
do, como los brahmanes en la India, la expresi6n definitiva de la 
unidad de la cultura china. Los territorios (tambien los enclaves) 
no gobernados por funcionarios de formaci6n literaria, segt1n el 
patr6n de la idea ortodoxa del Estado, eran considerados por esta 
teorfa como heterodoxos y barbaros, exactamente igual que para el 
hinduismo los territorios tribales radicados en el interior de su 
ambito espacial y no reglamentados por brahmanes, o, para los 
helenos, los pafses. no organizados como polis. Esta estructura, de 
las formaciones polfticas y de sus sujetos, cada vez mas burocratica, 
troquel6 tambien el caracter de toda la tradici6n literaria. Con inte
rrupciones, con viva oposici6n muchas veces, pero siempre reno
vandose y siempre creciendo, los literatos son y han sido el estrato 
dominante en China, de modo definitivo desde hace mas de dos 
mil afios. A ellos, y solamente a ellos, se dirigfa el emperador con 
la expresi6n «sefiores mfos»1, por primera vez en 1496 segt1n los 
Anales. De importancia inconmensurable para la especificidad de 
la evoluci6n de la cultura china ha sido que este estrato dirigente 
de intelectuales no haya tenido jamas el caracter de los clerigos del 
cristianismo o del islam, y tampoco el de los rabinos judfos, ni el 
de los brahmanes indios, ni el de los sacerdotes del antiguo Egip
to, ni el de los escribas egipcios o indios. Sino que, aunque desa-

1 Yu tsiuan tung kian kang mu (Historia de los Ming por el emperador Kiang 
Lung), trad. de Delamarre, Parfs, 1865, p. 417. 
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rrollado a partir de una instrucci6n ritual, estuviera este ligado a 
una educaci6n elitista laica. AsL los «literatos» de la epoca feudal, 
llamados entonces oficialmente po-shib, «bibliotecas vivientes», 
eran, ante todo, conocedores del ritual; pero, en oposici6n a la 
India, ni procedfan de familias sacerdotales nobles (como las estir
pes Rishi del Rig-veda), ni de una guilda de hechiceros (como, 
probablemente, los brahmanes del Atharva-veda), sino que, al 
menos en su mayor parte, eran descendientes de familias feudales, 
muchas veces los hijos mas j6venes, que habfan hecho suya la 
formaci6n literaria, sobre todo el arte de la escritura, y cuya posi
ci6n social se basaba sobre su propio conocimiento de la escritura 
y la literatura. Aunque con dificultad, dado el caracter del sistema 
de escritura chino, tambien un pl~beyo podfa hacer suyo el arte de 
escribir, y participar asf en el prestigio de los escribas eruditos: ya 
en la epoca feudal, el estrato de los literatos no era un estamento 
hereditario ni exclusivo, al contrario que el de los brahmanes. 
Tambien al contrario que la formaci6n vedica, que hasta bien en
trados los tiempos hist6ricos se basaba en la transmisi6n oral, y 
que rechazaba la fijaci6n escrita de la tradici6n ..:..._exactamente 
como suelen hacerlo con su arte los magos profesionales agrupa
dos en gremios-. EI caracter escrito de los libros rituales, del 
calendario y de los Anales, se remonta en China a los tiempos 
prehist6ricos 2. Ya para la tradici6n mas remota, eran objetos magi-

2 Una autoridad tan importante como VoN RosTHORN, «The Burning of the 
Books», en Journal of the Peking Oriental Society, vol. 4, Pekfn, 1898, pp. 1 ss., 
pone esto en duda. Von Rosthorn cree en la transmision exclusivamente oral de los 
textos sagrados hasta la epoca Han, tal y como de hecho acontecio en la antigua 
India. No corresponde a un profano emitir un juicio, y quizäs lo unico que deba 
decir es que al menos los Anales no pueden depender de la transmision oral, y que 
se remontan al menos al segundo milenio, segun demuestran los cälculos de los 
eclipses solares. Ademäs, si la opinion de este destacado experto se extendiera a la 
literatura ritual, incluyendo la compuesta en forma poetica, serfa incompatible con 
ella muchfsimo de lo que sabemos por conductos que suelen tenerse como fiables, 
sobre los archivos de los prfncipes y sobre la importancia de la escritura y el caräc
ter escrito de las comunicaciones entre los literatos. De todas formas, solo los 
especialistas en sinologfa podrän decir, desde luego, la ultima palabra sobre el 
tema, y cualquier «crftica» por parte de un lego en la materia serfa presuntuosa. EI 
principio de la transmision ora/estricta no ha sido välido en casi todas partes mäs que 
para la revelacion carismätica y sus comentarios asimismo carismäticos, pero no para 
la poesfa y la didäctica. La grandfsima antigüedad de la escritura china no se revela 
solo en su forma pictorica, sino tambien en su ordenacion: las columnas verticales, 
separadas por lfneas, indican todavfa hasta muy tarde su origen en caiias de bambu 
muescadas que se colocaban yuxtapuestas. Los «contratos» mäs antiguos eran bam
bues marcados o cuerdas de nudos; es razonable considerar que la extension de los 
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cos los escritos antiguos3, y los escribas eran portadores de un 
carisma magico. Corno vamos a ver, esto sigui6 siendo asf. Con la 
diferencia de que despues no fue el carisma de la fuerza magica, 
sino el conocimiento de la escritura y la literatura en cuanto tal, 
junto quizas, primitivamente, con conocimientos astrol6gicos, lo 
que constituy6 su prestigio. No era obligaci6n suya ayudar a los 
particulares mediante prodigios, sanando, por ejemplo, enfermos, 
como los magos. Corno despues veremos, para esto habfa profesio
nes especializadas. Corno en todas partes, la importancia de la ma
gia fue un presupuesto evidente; pero cuando se trataba de los 
intereses de la comunidad, el influir sobre los espfritus competfa a 
los representantes de esta: el emperador, pontffice maximo, y los 
prfncipes para la comunidad polftica, y el jefe del linaje o padre de 
familia para esta. Pues desde tiempos muy antiguos, la influencia 
sobre el destino de la comunidad, y sobre todo sobre la cosecha, 
se efectuaba a traves de medios racionales: la regulaci6n de las 
aguas; de ahf que el recto «orden» de la administraci6n fuera desde 
siempre el medio fundamental de influir tambien sobre el mundo 
de los espfritus. Junto a la escritura como instrumento para cono
cer la tradici6n, la cronologfa y la astrologfa eran necesarias para el 
conocimiento de la voluntad celeste, sobre todo de los dies fasti y 
nefasti, y en todo caso parece que la posici6n de los literatos se 
deriv6 tambien de la dignidad de astr6logo de la corte 4. Los escri
bas, y s6/o ellos, podfan conocereste importante orden ritual (que 
primitivamente tambien era horosc6pico), y aconsejar, segun el, a 
los poderes polfticos respectivos. Una anecdota de los Anales 5 

muestra de manera plastica las consecuencias. En el estado feudal 
de Wei, competfan un celebre general (Wu Ch'i, presunto autor de 
los principios determinantes hasta hoy de la estrategia ritualmente 
correcta) y un literato por el puesto de primer ministro. Habiendo 
sido nombrado este ultimo, surge entre ambos una violenta dispu-

ejeniplares de todo contrato y acta representa una reminiscencia de esta tecnica 
(Conrady). 

3 Esto explica tambien el que Ja escritura se estereotipara en un estadio tan 
temprano de! desarrollo hist6rico, y sus consecuencias se manifiestan todavfa en Ja 
actualidad. 

4 CHAVANNES, Journal of tbe Peking Oriental Society, III, 1, 1890, p. IV, traduce 
«Tai ehe ling» por «gran astr6logo», en vez de por «cronista de Ja corte», como es 
usual. Sin embargo, en Ja epoca posterior, y sobre todo en Ja modema, los represen
tantes de Ja tradicion literaria fueron enemigos dcclarados de los astrologos, como 
mas adelante se vera. 

5 En TsCHEPE, «Histoire du royaume de Han», Var. Sinol., 31, Shanghai, 1910, 
p.48. 

391 



ta. El literato concede prestamente que no sabe ni hacer la guerra 
ni domina, como el general, otras tareas polfticas semejantes; pero 
hace notar al general, que se declara como el mas cualificado por 
estos motivos, que la dinastfa esta amenazada por una revoluci6n; 
inmediatamente el general concede, que para evitarla, no es el el 
apropiado, sino el literato. Pues, en efecto, el unico competente en 
lo que se referfa al orden interior correcto de la administraci6n, y 
al estilo de vida carismaticamente correcto (ritual y polftico) del 
soberano, era el escriba conocedor de la tradici6n antigua. En fuer
te contraste con los profetas judfos, interesados sobre todo en la 
polftica exterior, los polfticos literatos chinos, instruidos en el ri
tual, se orientaban primariamente hacia los problemas de la admi
nistraci6n interior, sin perjuicio de que, desde ei punto de vista de 
sus prfncipes, estos, como vimos antes, se pusieran totalmente al 
servicio de una polftica exterior, y sin perjuicio tampoco de que los 
mismos literatos, como cancilleres y jefes de la correspondencia 
del prfncipe, estuvieran fuertemente inmiscuidos en la diretci6n 
de la diplomacia. 

Esta permanente orientaci6n hacia los problemas de la admi
nistraci6n «correcta» del Estado, origin6 un intenso racionalismo 
practico-polftico en el estrato de intelectuales de la epoca feudal. 
En contraposici6n con el rfgido tradicionalismo de tiempos poste
riores, los Anales de esta epoca nos presentan en ocasiones a los 
literatos como osados innovadores polfticos 6. Estaban iiimitada
mente orgullosos de su formaci6n 7 . Y los prfncipes les concedie-

6 Durante el siglo 1v, los representantes del orden feudal, encabezados por los 
linajes principescos interesados en el, se opusieron a las pretensiones de burocrati
zaci6n del Estado diciendo que «los antiguos habfan mejorado al pueblo mediante 
Ja educaci6n, no mediante la transformaci6n de! gobierno» (justo en Ja lfnea de las 
posteriores teorfas de la ortodoxia confuciana). EI nuevo ministro Yang, literato, da 
a esto una respuesta bien poco confuciana: «el hombre vulgar vive segun la tradi
ci6n; los espfritus superiores, en cambio, Ja crean; los ritos no ofrecen orientaci6n 
alguna para los asuntos no cotidianos; el bienestar de! pueblo es la ley suprema». 
Esta es la opini6n que acepta el prfncipe (cf. los pasajes en TsCHEPE, «Histoire du 
Royaume de Ch'in», op. cit., p. 118). Es altamente probable que la ortodoxia confu
ciana haya retocado severamente estos rasgos, en favor de! tradicionalismo que mäs 
tarde tuvo por correcto, al purificar y fijar los Anales. Por otra parte, no hay que 
tomar sin mäs como moneda de ley los relatos que mäs adelante citamos sobre la 
asombrosa deferencia mostrada a los antiguos literatos. 

7 Aunque el prfncipe heredero de Wei desciende de su carro, no recibe respues
ta a sus repetidos saludos de! literato de la corte real, un parvenu. A Ja pregunta de 
si «deben ser orgullosos los ricos o los pobres», el literato responde que los pobres, 
y da como raz6n que el siempre puede encontrar empleo en otra corte (TscHEPE, 
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ron grandes deferencias, al menos segün los relatos de los Anales". 
Decisiva para la peculiaridad del estrato de los literatos fue su 
relaci6n fntima, que data desde donde comienzan nuestros conoci
mientos, con el servicio de los prfncipes patrimoniales. El origen 
de los literatos esta sumido para nosotros en la oscuridad. Al pare
cer eran ya los augures chinos; para su posici6n, el factor decisivo 
parece haber sido el caracter pontifical, cesaropapista, del poder 
imperial, y el caracter de la literatura de ello resultante: anales 
oficiales, cantos sacrificiales y guerreros magicamente eficaces, li
bros ceremoniales, rituales y calendarios. Su ciencia sirvi6 de base 
para otorgar al Estado el caracter de instituci6n eclesial, al tomarlo 
como un presupuesto axiomatico. En su literatura, crearon el con
cepto de <<Cargos», y sobre todo, el ethos del «deber oficial» y del 
«bienestar püblico»9 . Fueron desde el principio, al menos si los 
Anales han de creerse en algün grado, enemigos del feudalismo y 
partidarios de la organizaci6n del Estado como instituci6n burocra
tica. Lo cual es bien comprensible, porque desde el punto de vista 
de sus intereses solo debfan gobernar las personas cualificadas por 
su formaci6n literaria 10 . Por otra parte, se atribufan el merito de 
haber mostrado a los prfncipes el camino del gobierno militar au
t6nomo (fabricaci6n propia de las armas y construcci6n de fortifi
caciones) como medio de convertirse en «sefiores de sus territo
rios»11. 

Esta s6lida relaci6n con el servicio de los prfncipes, surgida en 
la lucha de estos con los poderes feudales, diferencia al estrato de 
los literatos chinos de la educaci6n laica de la antigua Helade y de 
la antigua India (kshatriya), y los aproxima a los brahmanes, de los 
que, sin embargo, se diferencian fuertemente por su subordina
ci6n ritual al pontffice cesaropapista, de un lado, y por la ausencia 

«Hist. d. R. de Han», op. cit., p. 43). Un literato es presa de gran furia por haber sido 
preferido el hermano del prfncipe para el puesto de primer ministro (ibidem). 

8 EI prfncipe de Wei escucha siempre de pie el informe de! literato de la corte, 
discfpulo de Confucio (op. cit. en la nota anterior). 

9 Vease la exposici6n de TscHEPE, «H. du. R. de Ch'in», p. 77. 
10 Para los literatos, el ritual condena la herencia de la dignidad de ministro 

(TscHEPE, op. cit., p. 77). Cuando d prfncipe de Chao encarga a su ministro de 
encontrar tierra apropiada para feudo de varios literatos de merito, el ministro de
clara tres veces, tras tres amonestaciones, que no ha encontrado todavfa tierra digna 
de ellos. EI prfncipe compr~nde por fin y los hace funcionarios (TscHEPE, «H. du R 
de Han», pp. 54-55). 

11 Cf. en TSCHEPE, «Hist. du R. de U», Var. Sinai., 10, Shangai, 1891, el pasaje 
sobre la pregunta formulada por el rey de U. 
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de una estructura de castas, estrechamente relacionada con esta 
subordinaci6n y con la educaci6n literaria, de otro. Desde luego, el 
tipo de relaci6n con el cargo propiamente dicho fue cambiando 
con los tiempos. En la epoca de los estados feudales, las distintas 
cortes competfan por los servicios de los literatos, los cuales busca
ban la ocasi6n de encontrar poder y, no hay que olvidarlo, rique
za12 allf donde mejor ocasi6n surgfa. Se form6 todo un estrato de 
«sofistas» (che-she) itinerantes, semejantes a los caballeros y sabios 
andantes del Medioevo occidente. Y tambien habfa, cqmo vere
mos, literatos que se mantenfan, por principio, libres de cargos. En 
este estamento de literatos libres y m6viles, se encuentran los re
presentantes de la formaci6n de las escuelas filos6ficas, y de las 
disputas entre ellas del mismo modo que en la India, en la anti
güedad helena, y entre los monjes y eruditos de la Edad Media. 
Con todo, el estamento de los literatos se consideraba a sf mismo 
como una unidad, tanto en su honor estamental 13 como en cuanto 
representante unico de la cultura china unitaria. Al estamento 
como un todo, el servicio de los prfncipes, fuente de enriqueci
miento y oportunidad de empleo normal, o al menos normalmente 
perseguida, es lo que lo distingue de los fil6sofos de la Antigüedad 
y tambien de los laicos instruidos de la India, cuyo interes estaba 
fuera de los oficios. Tanto Confucio como Lao-Tzu fueron funcio
narios antes de vivir sin cargos como maestros y escritores, y mas 
tarde vamos a ver que esta relaci6n con los oficios estatales («ecle
siastico- estatales») sigui6 siendo de importancia fundamental para 
la mentalidad de este estrato. Tuvo importancia, sobre todo, el que 
'esta orientaci6n se hiciera cada vez mas basica y exclusiva. En el 
Estado Unitario cesaron las oportunidades de que los prfncipes 
compitieran por los literatos. Ahora era a la inversa, estos y sus 
discfpulos competfan por los oficios existentes, lo que no podfa 
menos de tener como consecuencia el desarrollo de una doctrina 
ortodoxa y unitaria, adecuada a esta situaci6n. Tal doctrina fue el 
confucianismo. AI intensificarse el caracter prebendatario del esta
do chino, ces6 tambien el inicial movimiento de libertad de espfri
tu del estrato de los literatos. Esta evoluci6n estaba .. ya en pleno 
apogeo en el tiempo en que surgieron los Anales y la mayor parte 
de los escritos sistematicos de los literatos, y en el que se «volvie-

12 Corno los Anales reflejan, se daba por supuesta esta finalidad. 
13 Corno la concubina de un prfncipe se rnofara de un literato, todos sus colegas 

se declararon en huelga hasta conseguir su ejecuci6n (TscHEPE, «Hist. du. R. de 
Han», p. 128). 
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ron a encontrar» 14 los libros sagrados eliminados por Shi Huang Ti, 
que ahora, revisados, retocados y comentados por los literatos, al
canzaron validez can6nica. 

Se desprende claramente de la analfstica que todo este proceso 
se inici6 con la pacificaci6n del imperio, o, mas bien, que fue una 
de sus consecuencias. La guerra ha sido en todas partes asunto de 
la juventud, y la frase: «sexagenarios de ponte» era una consigna 
guerrera dirigida contra el «senado». Pero los literatos eran los 
«ancianos» o, al menos, los representaban. Los Anales transmiten 15 

como confesi6n paradigmatica publica del prfncipe Mu Koog (de 
Ch'in) la de haber pecado al escuchar a los «j6venes» (los guerre
ros) y no a los «viejos», que aunque no tienen fuerza, tienen en 
cambio experiencia. De hecho, fue este el punto decisivo en el 
giro hacia el pacifismo y, en consecuencia, hacia el tradicionalis
mo: en el lugar del carisma, apareci6 la tradici6n. 

2. CONFUCIO 

Los escritos clasicos a cuyo redactor se da el nombre de Kung
Tzu, Confucio, fallecido en el afi.o 478 a. de C., permiten reconocer 
todavfa, en sus partes mas antiguas, las epocas de los reyes guerre
ros carismaticos. Las canciones heroicas del libro de los himnos 
(Shih-Ching) celebran, como los epos helenos e indios, a los reyes 
que luchaban en sus carros. Pero en su mayor parte ya no son, 
como los epos homericos y germanicos, heraldos de un herofsmo 
individual o puramente humano. En la epoca de la redacci6n ac
tualmente conocida del Shih-Ching, el ejercito de los reyes ya no 
tenfa nada del romanticismo de los sequitos y los aventureros ho
mericos, sino que ya posefa el caracter de un ejercito burocratico 
con disciplina y, sobre todo, con «oficiales». Y, lo que es decisivo 
para su espfritu, los reyes vencen ya en el Shih- Ching, no porque 
sean los heroes mas grandes, sino porque se han comportado con 
rectitud moral ante el espfritu celeste, y sus virtudes carismaticas 
son superiores, mientras que los enemigos son criminales sin dios, 
que han pecado contra el bienestar de sus subditos por la opresi6n 
y la violaci6n de las antiguas costumbres, y han perdido asf su 
carisma. La victoria da mas ocasi6n para consideraciones morali-

14 EI suceso recuerda el «hallazgo» de Ja ley sagrada bajo Josue en Ja historia 
judfa. EI gran analista contemporaneo Ssu-ma-Ch'ien no lo menciona. 

15 TscHEPE, S. J., «Hist. du R. de Tsin», op. cit., p. 53. 
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zames que para regocijos heroicos. Ademas, al contrario que en los 
escritos sagrados de casi todas las otras eticas, llama aquf ensegui
da la atenci6n la ausencia de toda expresi6n que pudiera conside
rarse «escandalosa», de toda imagen que pudiera dar lugar a un 
pensamiento «indecente». Es evidente que se ha producido una 
purificaci6n completamente sistematica, que muy bien pudiera ha
ber sido la especffica aportaci6n de Confucio. La pragmatica nans
formaci6n de la tradici6n antigua que se ve en los Anales, produci
da por la historiograffa oficial y por los literatos, va mas alla, 
evidentemente, de los paradigmas sacerdotales que aparecen, por 
ejemplo, en el «Libro de los Jueces» del Antiguo Testamento. La 
Cr6nica, cuya autorfa se atribuye con especial enfasis al mismo 
Confucio, contiene la enumeraci6n mas seca y austera que pueda 
pensarse de las campafias guerreras y los castigos a los rebeldes, 
siendo comparable en esto a los protocolos cuneiformes asirios. Si, 
como pretende la tradici6n, es cierto que Confucio expres6 la opi
ni6n de que se le conocerfa con particular claridad a partir de esta 
obra, entonces es preciso estar de acuerdo con la opiniön de los 
eruditos (chinos y europeos), que entienden esto en el sentido de 
que lo caracterfstico era justamente esta correcci6n pragmatica y 
sistematica de los hechos desde el punto de vista de las buenas 
maneras que la Cr6nica tiene que haber supuesto (al menos para 
sus contemporaneos, pues para nosotros el sentido pragmatico se 
ha vuelto opaco la mayor parte de las veces 16). Los prfncipes y ios 
ministros de los clasicos obran y hablar como paradigmas del 
gobernante cuya conducta etica recompensa el cielo. El funciona
riado y su promoci6n segun el merito, son objeto de glorificaci6n. 
Aunque los principados eran todavfa hereditarios, y los cargos loca
les eran tambien, en parte, feudos, los clasicos contemplaron el 
sistema con escepticismo, al menos por lo que respecta a estos 
ultimos y, en ultimo termino, lo tuvieron por provisional. En teo
rfa, esto se extendfa tambien al caracter hereditario de la dignidad 
imperial. Los legendarios emperadores ideales (Yao y Shun) desig
naron a sus sucesores (Shun y Yü), sin importarles sus orfgenes, de 
entre el cfrculo de sus ministros, y pasando por encima de las 
cabezas de sus propios hijos, simplemente por su carisma perso-

16 Estä fuera de toda duda el silenciamiento de algunos hechos, como, por ejem
plo, el ataque de! estado de Wu a su propio estado de Lu. Por lo demäs, a la vista de 
la escasez de material, se ha planteado seriamente Ja cuesti6n de si no serä el gran 
Comentario, fuertemente moralizante, a estos Anales lo que hay que considerar 
como obra suya. 
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nal, certificado por los mas altos funcionarios de la corte; y lo 
mismo a todos sus ministros; solo el tercero de ellos, Yü, design6 
sucesor no a su primer ministro (Yi), sino a su hijo (Ch'i). 

En vano se buscara una mentalidad heroica en la mayor parte 
de los escritos clasicos (bien al contrario de lo que ocurre en los 
autenticos documentos y monumentos antiguos). La opini6n de 
Confucio sobre esto, transmitida por la tradici6n, es que la cautela 
es la mejor parte de la valentfa, y que no es propio del sabio poner 
en peligro temerariamente la propia vida. La profunda pacificaci6n 
del pafs, en particular desde la dominaci6n mongol, fortaleci6 en 
mucho esta actitud. El Imperio se convirti6 en el Imperio de la 
Paz. Dentro de sus fronteras, no podfa haber, segun Mencio, gue
rras «justas», puesto que constitufa una unidad. El ejercito acab6 
siendo verdaderamente minusculo en comparaci6n con la exten
si6n del Imperio. Tras la separaci6n entre la formaci6n de los lite
ratos y la de los caballeros, los emperadores mantuvieron, junto a 
los examenes literarios estatales, torneos deportivos y literarios 
para la obtenci6n de diplomas militares 17, cuya concesi6n, por lo 
demas, en casi nada se relacionaba desde hacfa mucho tiempo con 
la verdadera carrera militar 18 ; pero esto no aminor6 en nada el 
desprecio hacia el estamento militar, tan grande como el que exis
te en Inglaterra desde hace dos siglos; un hombre educado litera
riamente no se relacionara en pie de igualdad con los oficiales 19. 

17 Todavfa en 1900 la emperatriz regente acogi6 muy desfavorablemente Ja soli
citud de un censor de abolirlos. Cf. los decretos publicados en la Peling Gazette, 
sobre el «ejercito ortodoxo» (10 enero 1899), sobre la «revista» durante la guerra 
con el Jap6n (21 de diciembre de 1894), sobre la importancia de los grados milita
res (1 de noviembre de 1898 y 10 de noviembre de 1898 y de tiempo atras, por 
ejemplo, 23 de mayo de 1878). 

18 Sobre la praxis, vease Etienne Zi, S. J., «Pratique des Examens Militaires en 
Chine», Var. Sinai., numero 9. Las materias de examen eran el tiro con arco, ciertas 
pruebas gimnasticas y la redacci6n de una disertaci6n, sustituida desde 1807 por la 
transcripci6n de un capftulo de den caracteres de! Wu-Ching (Teorfa de la Guerra), 
atribuido a la epoca de Ja dinastfa Chou. Muchos oficiales no habfan obtenido 
ningun grado, y los Manchues estaban totalmente exentos de ello. 

19 Un edicto imperial (Peking Gazette, de 17 de septiembre de 1894), a prop6si
to de una queja contra un taotai (prefecto) incorporado desde el estamento de 
oficiales a la carrera civil a consecuencia de sus meritos militares, sefiala que aun 
cuando su comportamiento en el asunto en cuesti6n habfa sido correcto, sin embar
go, habfa revelado sus «rudos modales de soldado», de tal modo que «nos hace 
preguntarnos si posee las maneras cultivadasque <leben considcrarse impresci11Ji
bles en alguien de su rango y posici6n». En consecuencia, se recomienda que se le 
vuelva a confiar un cargo militar. La abolici6n de! antiqufsimo tiro con arco y de 
otros ejercicios sumamente antiguos en la formaci6n «militar» era casi imposible a 
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3. EL DESARROLLO DEL SISTEMA DE EXJ\MENES 

En la epoca de la monarqufa unitaria, el estamento de los man
darines, del que se reclutaban todas las clases de los funcionarios 
civiles chinos, se habfa convertido en un estrato de candidatos 
diplomados a las prebendas, cuyo rango y cualificaci6n oficial se 
determinaba segun el numero de examenes aprobados. Estos exa
menes se organizaban en tres estadios principales 20, que, sin em
bargo, a consecuencia de los examenes intermedios, de repetici6n 
y previos, asf como de las numerosas condiciones especiales, se 
multiplicaban tremendamente: habfa diez especies distintas solo 
de examinandos del primer grado. Lo que solfa preguntarse a un 
extrafio, cuyo rango resultaba desconocido, era «cuantos examenes 
habfa aprobado». Pese al culto a los antepasados, por consiguiente, 
no era el m1mero de estos el determinante del rango social. Ocu
rrfa mas bien exactamente lo contrario: era del propio rango oficial 
de lo que dependfa el poder tener un templo de los antepasados o, 
como los no literatos, solamente una mesa, asf como el numero de 
antepasados que estaba permitido mencionar 21 . Incluso el rango 
de un dios en el pante6n dependfa del rango del mandarfn de su 
ciudad. 

En la epoca de Confucio (siglos VI y v a. de C.) esta posibilidad 
de ascenso a las posiciones de funcionario era todavfa desconoci
da, y mas aun el sistema de examenes. Al menos en los estados 
feudales, las «grandes familias» estaban, segun parece, en posesi6n 
regular del poder. Fue la dinastfa Han, fundada asimismo por un 
parvenu, la que implant6 el principio de otorgar los cargos se-:gun 
la capacidad. Y hasta la dinastfa Tang (690 d. de C.) no se cre6 el 
reglamento para el examen de grado superior. Corno ya se ha di-

consecuencia del ritual, que en sus orfgenes estuvo seguramente relacionado con 
el «androceo». Al ritual recurre tambien la emperatriz para rechazar las peticiones 
de reforma. 

20 Los autores franceses traducen normalmente sheng yüan, hsiu ts'ai por bachi
llerato, chü Jen por licenciatura, chin shih por doctorado. EI grado inferior solo daba 
derecho a una beca de estudios al mejor alumno. Estos bachilleres becados se 
llamaban lin sheng (prebendados de almacen); los que el director seleccionaba 
para ser enviados a Pekfn, pao kung; los admitidos de entre ellos a los estableci
mientos de ensefianza, yü kung, y los que, por contra, compraban el grado de 
bachiller, chüan sbeng. 

21 Las cualidades carismaticas de la descendencia constitufan una prueba de las 
de su finaje, y por tanto de las de sus antepasados. Shi Huang Ti habfa abolido esta 
costumbre, por no deber ser juzgado el padre por el hijo. Pero casi todos los 
fundadores de nuevas dinastfas otorgaron tftulos a sus antepasados. 
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cho, es altamente probable que la formaci6n literaria, quizas abs
trayendo de excepciones aislada, fuera en un principio, de hecho 
y quiza tambien de derecho, tan monopolio de las «grandes fami
lias» como la formaci6n belica lo era en la India. Hasta el ultimo 
momento se conservaron residuos de este estado de cosas. La estir
pe imperial no estaba, ciertamente, exenta de todos los examenes, 
pero sf del de primer grado. Los fiadores que todo candidato a un 
examen habfa de presentar, tenfan que atestiguar, tambien hasta 
hace muy poco, su procedencia de una «buena familia» (lo que en 
la epoca moderna significaba tan solo la exclusi6n de los descen
dientes de barberos, alguaciles, musicos, servidores domesticos, 
porteadores, etc.). Existfa, ademas, la instituci6n de los «candidatos 
del mandarinato»: los descendientes de mandarines gozaban de 
una posici6n especial y preferente al establecerse el cupo maximo 
de candidatos procedentes de cada provincia. Las listas de promo
ci6n empleaban la förmula oficial «de una familia de mandarines y 
del pueblo». Los hijos de funcionarios distinguidos recibfan con 
caracter honorffico el tftulo inferior. Todo lo cual son reminiscen
cias de estados de cosas mas antiguos. 

El sistema de examenes, plenamente implantado desde fines 
del siglo VII, fue uno de los medios con los que el sefior patrimo
nial logr6 impedir la formaci6n frente a el de un estamento cerra
do que hubiera monopolizado el derecho a las prebendas oficiales 
al estilo de los sefiores feudales y de los ministeriales. Sus prime
ras huellas parecen encontrarse en el estado de Ch'in, quizas ya en 
tiempos de Confucio (y Huang K'an), estado que luego dominarfa 
a todos los demas; la selecci6n se realizaba esencialmente por las 
cualidades militares. Sin embargo, ya el Li Chi y el Chou LP.2 exi
gfan, siguiendo principios totalmente racionalistas, que los jefes de 
distrito examinaran peri6dicamente la moral de sus subordinados, 
a fin de proponerlos despues al emperador para los ascensos. En el 
Estado unitario de los Han el pacifismo comenz6 a determinar el 
criterio de selecci6n. El poder del estamento de los literatos se 
consolid6 con gran fuerza desde que en el afio 21 d. de C., logr6 
elevar y mantener en el trono al correcto Kuan Wu, contra el usur
pador popular Wang Mang. En el curso de las furiosas luchas por 
las prebendas de que despues hablaremos, que tuvieron lugar en 
la epoca siguiente, los literatos se cerraron en estamento. La dinas
tfa Tang, rodeada hasta hoy en dfa por la gloria de ser la verdadera 
crcadora de la grandeza y la cultura chinas, reglament6 por prime-

22 Un sfntoma bastante seguro, dicho sea de paso, de su juventud. 
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ra vez la posici6n de los literatos, y estableci6 colegios para su 
formaci6n (siglo VII), incluyendo el Han lin Yüan,la llamada <<Aca
demia», en principio por la redacci6n de los Anales y la adquisi
ci6n de precedentes, y tambien, para el control de la correcci6n 
formal del emperador; tras las invasiones mongolas, la dinastfa na
cional Ming decret6, en el siglo xrv, estatutos que en lo esencial se 
mantuvieron intactos 23. En toda aldea, se debfa fundar una escuela 
por cada veinticinco familias. Al no estar subvencionadas estas es
cuelas, la disposici6n qued6 en letra muerta; o si no, vimos antes 
que fuerzas se apoderaron de ellas. Los funcionarios elegfan a los 
mejores alumnos, y los admitfan en un m1mero determinado en los 
colegios -en decadencia por lo general, pero parcialmente re
construidos-. En 1382 se reservaron prebendas, en forma de renta 
de arroz, para estos «estudiantes», y en 1393 se fijo su numero. A 
partir de 1370, s6/o los examinados podfan ser candidatos a oficios 
publicos. Inmediatamente, se desat6 una lucha entre las regiones, 
particularmente entre el Norte y el Sur. Ya entonces el Sur produ
cfa los candidatos a examen mas formados, por provenir de un 
ambiente mas rico; pero el Norte era el cimiento militar del Impe
rio. En consecuencia, el emperador intervino y castig6 (!) a los 
examinadores que habfan situado como «primus» a un candidato 
del Sur. Surgieron asf listas separadas para el Norte y para el Sur. 
Pero ademas, surgi6 de modo inmediato la lucha por el patronaz
go de los cargos. Ya en 1387, se autorizaron examenes especiales 
para los hijos de oficiales. Los oficiales y funcionarios, empero, 
fueron mas lejos y pidieron el derecho a la designaci6n de sus 
sucesores, es decir, una refeudalizaci6n. En 1393 se les concedi6 
esto, pero, finalmente, solo en la forma modificada de que los 
presentados por ellos tendrfan preferencia en la admisi6n en los 
colegios, debiendoles ser reservadas dertas prebendas: en 1465 
para tres hijos, en 1482 para un hijo. En el siglo xv, por necesida
des militares de numerario, como siempre, aparece la compra de 
plazas en los colegios (1453) y lade oficios (1454), siendo abolida 
en 1492 y reintroducida en 1529. 

Al igual que las regiones, compitieron entre sf los departamen
tos. El departamento de ritos era, desde el afio 736, el encargado 
de examinar, pero el departamento de cargos era el que daba em
pleos a los funcionarios. No fueron en absoluto raros, ni el boicot 
de los examinados por el ultimo departamento, ni la huelga de 

23 Cf., sobre esto, BloT, Essai sur l'histoire de l'instruction publique en Chine et 
de la corporation des lettres, Parfs, 1817, que todavfa es de utilidad. 
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examenes, como respuesta, por parte del primero. El hombre mas 
poderoso de China desde un punto de vista formal era el ministro 
de los ritos, pero en realidad acab6 siendo ministro de los cargos 
(mayordomo). Los comerciantes se hicieron asf con los oficios, y 
de ellos se esperaba, por supuesto, sin ninguna raz6n, que serfan 
menos «avariciosos»24 . Los manchues fomentaron las antiguas tradi
ciones, incluyendo a los literatos, y en la medida de lo posible, la 
«limpieza» en la provisi6n de los cargos. Pero siguieron existiendo 
tres caminos paralelos: uno, la gracia imperial para los hijos de las 
familias de los «prfncipes» (privilegios de examenes); <los, examen 
fäcil (oficialmente cada tres o seis afios) para los funcionarios infe
riores hecho por los superiores y con su patrocinio, con lo que 
inevitablemente se tenfan que dar tambien ascensos en las posicio
nes superiores; tres, calificaci6n efectiva y pura por medio de los 
examenes, unico camino legal. 

En lo principal, el sistema de examenes cumpli6 verdadera
mente con las funciones que el emperador habfa esperado de el. 
La sugerencia hecha al emperador ocasionalmente (1372) (puede 
imaginarse por quien) de que, como consecuencia de la ortodoxia 
del carisma de la virtud, habrfa que abolir el examen, pues es Ja 
virtud la unica que legitima y cualifica, fue abandonada rapida
mente_ Cosa perfectamente comprensible, pues ambas partes, em
perador y graduados, estaban interesados, en ultimo termino, en el 
sistema, o al menos asf lo crefan. Desde el punto de vista del 
emperador, el examen se adaptaba perfectamente al papel que el 
miestnitschestvo del depotismo ruso (un medio tecnicamente he
terogeneo, por lo demas) desempefi6 para la nobleza rusa. Este 
papel lo cumpli6 el sistema provocando Ja competencia de los 
pretendientes a las prebendas y los cargos, lo cual excluy6 la for
maci6n de una nobleza funcionaria con rasgos feudales, y mante
niendo abierto el ingreso a candidato a las prebendas para todo 
aquel que demostrara las cualificaciones educativas. 

4. LA POSICION DE LA EDUCACION CONFUCIANA ENTRE LOS TIPOS 

SOCIOLOGICOS DE EDUCACION 

Nos interesa ahora el lugar que ocupa este sistema educativo 
dentro de los grandes tipos de educaci6n. Una tipologfa sociol6gi
ca de los objctivos y rnedios pedag6gicos no puede darse aquf 

24 Veanse estas quejas en Ma Tuan-Lin, trad. por Biot. 
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como de paso, desde luego. Pero seguramente no estan fuera de 
lugar algunas observaciones sobre el tema. 

Hist6ricamente, los dos polos opuestos mas extremos en el 
campo de los objetivos de la educaci6n son despertar el carisma, 
es decir, cualidades heroicas o dones m:igicos, por una parte, y 
transmitir una instrucci6n especializada, por otra. El primer tipo 
corresponde a la estructura carismatica de la dominaci6n, el ultimo 
a la estructura burocratica racional (moderna). Ninguno de ellos 
se encuentra sin relaci6n y sin posibilidades de transici6n hacia el 
otro. El heroe guerrero o el mago necesitaban de los conocimien
tos especializados, y los funcionarios especializados suelen ser ins
truidos en algo mas que el puro saber. Pero son polos opuestos. 
Entre estos polos radicales se encuentran todos los tipos de educa
ci6n que intentan cultivar en el educando un tipo determinado de 
estilo de vida, secular o espiritual, pero en todo caso estamental. 

La disciplina carismatica de la antigua ascesis m:igica y las prue
bas heroicas que hechiceros y heroes guerreros emprendfan con 
los muchachos, tenfan como objetivo ayudar al novicio en la adqui
sici6n de una «nueva alma» en sentido animista, es decir, a un 
renacimiento o reencarnaci6n. En nuestro lenguaje, esto significa 
despertar y probar una facultad que se tenfa como don gracioso 
puramente personal. Pues un carisma no puede ni ensefiarse ni 
inculcarse. Su germen esta abi, o se infunde a traves de un milagro 
de renacimiento m:igico, o si no, es inalcanzabie. La educaci6n es
pecializada intenta que el alumrio resulte pr:icticamente util para 
fines administrativos: para que lleve una oficina, una contabilidad, 
un taller, un laboratorio cientffico o industrial, un ejercito discipli
nado, etc. Esto, aunque en grados diferentes, puede emprenderse, 
en principio, con cualquiera. Por ultimo, la pedagogfa de la cultu
ra pretende educar un «hombre de cultura», es decir, un hombre 
con un determinado estilo de vida interior y exterior, cuyos tipos 
difieren segun el ideal cultural del estrato dominante. En princi
pio, tambien esto puede hacerse con cualquiera. Lo unico que 
cambia es el objetivo. Si el estamento dominante es un estrato de 
guerreros estamentalmente segregados, como en Jap6n, la educa
ci6n intentar:i obtener un caballero, cortesanamente e~tilizado, 
que desprecia a los hombres de letras, tal como lo hacfa el samu
rai japones, y por lo demas, de muy diferente condici6n segun los 
casos particulares; si se trata de un estrato de sacerdotes, intentar:i 
hacer del educando un escriba, o un intelectual, aunque tambien 
de muy distinto cufio. Podemos en esta ocasi6n dejar de lado • el 
comentario de las numerosas combinaciones y situaciones inter-

402 



medias, pues en realidad ninguno de estos tipos se da puro jamas. 
De lo que aquf se trata es de la posici6n de la educaci6n china 
dentro de estas formas. 

Los restos de una primitiva educaci6n carismatica para el rena
cimiento (el nombre de leche, la iniciaci6n, antes mencionada 
brevemente, de los adolescentes, el cambio de nombre del novio, 
etc.) se habfan convertido desde hacfa mucho tiempo en mera 
f6rmula (al estilo de la confirmaci6n protestante) frente al examen 
de la cualificaci6n educativa monopolizado por el poder polftico. 
Pero, si se consideran los medios de educaci6n, esta cualificaci6n 
era «cultural» en el sentido de una formaci6n general, semej:tnte 
quizas, aunque todavfa mas especffica, a la cualificaci6n educativa 
humanista de la tradici6n occidental, que en Alemania, casi de 
modo exclusivo hasta hace muy poco, posibilitaba el ingreso en la 
carrera de cargos con mando en la Administraci6n civil y militar, al 
tiempo que etiquetaba a los educandos como socialmente pertene
cientes al estamento de los «cultivados». Pero entre nosotros, y ahf 
esta la diferencia, tan importante, del Occidente frente a China, ha 
aparecido una formaci6n especializada racional, al lado de, y en 
parte en lugar de, esta cualificaci6n educativa estamental. 

Los examenes chinos no acreditaban una cualificaci6n especia
lizada, como los examenes modernos, burocraticamente raciona
les, de nuestros juristas, medicos, tecnicos, etc. Pero tampoco acre
ditaban la posesi6n de un carisma, como las pruebas tfpicas de los 
magos y de las ligas masculinas. Veremos enseguida que desde 
luego esta proposici6n necesita de algunas limitaciones. Pero es 
valida, al menos, en lo que respecta a la tecnica de los examenes. 
Estos comprobaban si se posefa un cultivo literario, y el modo de 
pensar de el derivado, adecuado al hombre de elite. Y esto en un 
grado mucho mas especffico que en los gimnasios humanistas ale
manes, cuya finalidad suele hoy justificarse en la practica con el 
modelo de la educaci6n formal en la antigüedad clasica. Por lo que 
puede concluirse de las tareas puestas a los escolares durante los 
examenes, en sus grados inferiores 25 , eran semejantes a los temas 
de composici6n de los ultimos cursos de un instituto de bachillera
to aleman, o quiza sea mas exacto compararlos con los de la clase 
selecta de una escuela superior femenina alemana. En todos los 
estadios debfa haber pruebas de caligraffa, de estilfstica, de domi
nio de los escritos clasicos26, y finalmente, de modo semejante a 

25 WILLIAMS da sus temas. Cf. Z1, op. cit. 
26 Especialmente en los examenes de! grado medio (licenciados), donde el 
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nuestra ensefianza de la religi6n, de la historia, o del aleman, una 
prueba de conformidad con las orientaciones mentales prescritas 27 . 

Para nuestro contexto, lo decisivo de esta formaci6n es su caracter 
puramente mundano, de un lado, y de otro, libresco, excesivamen
te literario y ligado al canon fijo de la interpretaci6n ortodoxa de 
los clasicos. En la India, en el judafsmo, el cristianismo y el islam, 
el caracter literario de la formaci6n era una consecuencia de que 
esta habfa cafdo en manos de los brahmanes literariamente educa
dos y los rabinos, o de los sacerdotes y monjes de las religiones del 
libro, a los que su profesi6n exigfa una educaci6n literaria. Por el 
contrario, el noble heleno educado fue siempre, ante todo, efebo y 
hoplita, al menos mientras la formaci6n fue helenica y no «helenis
ta». La consecuencia quiza no aparezca en ninguna parte mas clara 
que en la conversaci6n de EI Banquete, en que para Platon es 
evidentemente al menos tan importante como todo el resto de lo 
que hace decir a Alcibfades, el que su S6crates, nunca, por usar la 
terminologfa de nuestros estudiantes, se «acojonara» en el campo 
de batalla. En la Edad Media, la educaci6n militar caballeresca, y 
luego la educaci6n elitista de los salones del Renacimiento, supu
so un contrapeso semejante, aunque de distinta especie social, a la 
formaci6n libresca, sacerdotal y monastica, mientras que en el ju
dafsmo y en China falt6 totalmente, o casi, este contrapeso. En 
India, como en China, el contenido sustantivo de los medios de 
formaci6n literaria fueron himnos, relatos epicos, casufstica ritual y 
ceremonial. Pero en India esto estaba cimentado en las especula
ciones cosmog6nicas y de filosoffa de la religi6n, cuyas contrapar
tes, aunque no faltaban del todo entre los clasicos chinos y sus 
comentadores, no desempefiaban en ultimo termino mas que un 
rol secundario desde hacfa mucho tiempo. En su lugar, los autores 
chinos habfan desarrollado sistemas racionales de etica social. El 
estrato cultivado chino no fue nunca, por tanto, un estamento aut6-
nomo de sabios, como los brahmanes, sino un estrato de funciona
rios y candidatos a los oficios. 

La educaci6n superior china no ha tenido siempre el caracter 

tema de la disertaci6n solfa consistir en un analisis erudito, hist6rico-literario y 
filol6gico, del correspondiente texto clasico (cf. el ejemplo citado por Z1, op. cit., 
p. 144). 

27 Especialmente en los examenes del grado superior (doctorado), en los que 
no era raro que el propio emperador pusiera personalmente los temas y realizara la 
clasificaci6n de los candidatos. Los temas usuales (vease uno en Z1, op. cit., p. 209, 
nota 1) eran cuestiones de oportunidad administrativa, con preferencia relacionadas 
con alguna de las «seis preguntas» del emperador Tang (cf. BioT, p. 209, nota 1). 
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que tiene hoy. Los institutos publicos de ensefi.anza (Pan kung) de 
los prfncipes feudales ensefi.aban, ademas, conocimiento de los 
ritos, la literatura, el arte de la danza y de las armas. Fueron la 
pacificaci6n del Imperio en el estado unitario patrimonial, y, defi
nitivamente, el puro sistema de examenes, los que transformaron 
aquella educaci6n, cercana en su esencia a la de los antiguos hele
nos, en la que ha subsistido hasta este siglo. 

Corno refleja el Hsiao Hsüeh, «doctrina juvenil» que definfa la 
ortodoxia de la epoca, la educaci6n medieval daba todavfa un peso 
considerable a la danza y a la musica. Aunque parece que solo se 
conservaban reminiscencias de las viejas danzas guerreras, por lo 
demas, los nifi.os aprendfan determinados bailes, distintos segun 
cada edad. Se atribuye al baile la finalidad de dominar las malas 
pasiones: cuando un nifi.o no se comporta bien durante la ensefi.an
za, hay que dejarlo danzar y cantar. La musica mejora a los hom
bres 28 . El significado magico de la musica era, en esto, el factor 
primario: la musica correcta, es decir, la musica utilizada segun las 
antiguas reglas y estrictamente en la antigua medida, «mantiene 
encadenados a los espfritus»29 . El tiro con arco y la conducci6n de 
carros se consideraban, todavfa en la Edad Media, como componen
tes generales de la educaci6n de los hijos de la nobleza 30. Pero, en 
esencia, todo esto no era ya mas que teorfa. La «doctrina de la 
juventud» nos muestra que la educaci6n domestica, estrictamente 
separada para los <los sexos desde el se;ptimo afi.o de vida, consistfa 
esencialmente en la inculcaci6n de un ceremonial mas alla de 
todos los conceptos occidentales, especialmente de la piedad y el 
temor hacia los padres, hacia todos los superiores y hacia las perso
nas mayores; por lo demas, la doctrina ofrecfa •casi unicamente 
reglas de autocontrol. 

Junta a esta educaci6n domestica, estaba tambien la educaci6n 
escolar, para la que debfa haber existido una escuela popular en 
cada hsien. La educaci6n superior presuponfa la aprobaci6n del 
primer examen de admisi6n. 

Asf pues, esta educaci6n (superior) china mantuvo <los pecu
liaridades. En primer lugar, que como ocurre en todas partes con la 
formaci6n creada por los sacerdotes, era puramente literaria, to
mando la palabra al pie de la letra, es decir, el caracter escrito fue 

28 Siao Hioh, edic. cie Harlez, V, 11, I, 29, 1.0. Cf. la cita de Chu Tzu, tbtd., p. 46. 
Sobre el problema de las clases de edad, I, 13. 

29 Op. cit., I, 25, y 2. Introducci6n, nums. 5 ss. 
30 Tambien existfan prescripciones literarias sobre esto. 
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llevado aquf al extremo. Esto parece ser, en parte, una consecuen
cia de la peculiaridad de la escritura china y del arte literario de 
ella surgido 31 . Al mantener la escritura su caracter figurativo, y no 
ser racionalizada en una escritura alfabetica, como la que habfan 
creado los pueblos comerciantes del Mediterraneo, el producto 
literario se dirigfa al mismo tiempo al ojo y al ofdo, y al primero 
esencialmente mas que al segundo. Toda «lectura» de los escritos 
clasicos era de por sf una traducci6n de las imagenes escritas en la 
palabra no escrita, pues el caracter visual, sobre todo en la antigua 
escritura, estaba lejos, por su misma esencia, de lo hablado. EI 
idioma monosilabico, que necesita la percepci6n del tono, ademas 
de la del sonido, representa, con su sobria brevedad, y la rigidez de 
su l6gica sintactica, un contraste extremo con el caracter puramen
te visual de la escritura. A pesar de ello, o quizas, como Grube 
expone ingeniosamente, en parte a causa de las cualidades fuerte
mente racionales de su estructura, esta escritura no ha podido pres
tar ni a la poesfa, ni al pensamiento sistematico, ni al desarrollo del 
arte oratorio, los servicios que les ha ofrecid(:) la estructura lingüfs
tica de · los helenos, los latinos, los franceses, los alemanes o los 
rusos, cada una a su modo. EI inventario de sfmbolos escritos fue 
siempre mucho mas rico que el de palabras monosilabicas, necesa
riamente limitadas, y toda fantasfa y todo ardor huyeron de la po
breza del formalismo intelectual del lenguaje hablado, para refu
giarse en la tranquila hermosura del escrito. Frente al lenguaje 
escrito, el lenguaje poetico comun se consideraba, en el fondo, 
subalterno; no era la palabra hablada, sino la escrita, y la lectura de 
los productos artfsticos de esta, lo que se tenfa por propiamente 
artfstico, y digno de un caballero. La conversaci6n fue en sf un 
asunto de plebeyos. En agudo contraste con los helenos, para los 
que la conversaci6n lo era todo, y la transcripci6n en el estilo del 
dialogo la forma adecuada de toda vivencia y toda experiencia, los 
mas refinados productos de la cultura literaria china se mantuvie
ron, por asf decirlo, sordomudos en su esplendor de sedas, mucho 
mas valorados que el drama, el cual, sintomaticamente, floreci6 
precisamente en la epoca de los mongoles. De entre los fil6sofos 
sociales famosos, Meng-tzu (Mencio) se sirvi6 sistematicamente 
de la forma dial6gica. Precisamente por ello, se nos aparece sin 
mas como el unico representante del confucianismo que lleg6 a la 

31 Casi huelga advertir que lo que digo sobre la lengua y la escritura chinas es 
solo una repetici6n de lo que ensefian a los legos sin6logos tan destacados como, 
por ejemplo, el difunto W. Grube, y no el resultado de mis propios estudios. 
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«claridad» completa. El poderoso impacto que han tenJdo sobre 
nosotros las llamadas «analectas confucianas» (como Legge las de
nomin6), se funda igualmente en que aquf, la doctrina, por lo 
demas ocasionalmente tambien en otras partes, esta revestida de la 
forma de respuestas sentanciosas (en parte incluso autenticas) del 
maestro a preguntas de los discfpulos, es decir, en una forma que 
para nosotros es hablada. Por lo demas, la literatura epica contiene 
las arengas de los antiguos reyes guerreros al ejercito, enormemen
te impresionantes muchas veces por su vigor lapidario, y una parte 
de . los anales didacticos esta formada por discursos, cuyo caracter, 
sin embargo, se corresponde mas al de «alocuciones» pontificiales. 
Por lo demas, el discurso no desempefia ningun papel en la litera
tura oficial. Corno vamos a ver enseguida, su falta de desarrollo 
responde tambien a razones polfticas y sociales. Asf pues, y pese a 
las cualidades l6gicas de su lenguaje, el pensamiento qued6 enca
llado con mucha mas fuerza en lo intuitivo, y la fuerza del logos, 
del definir y del razonar, no se abri6 para los chinos. Por otra parte, 
esta formaci6n puramente escrita, separ6 todavfa al pensamiento 
de los gestos, del movimiento expresivo, mas fuertemente de lo 
que suele acontecer cuando una educaci6n tiene un caracter litera
rio. Durante dos afios, el alumno aprendfa simplemente a pintar 
alrededor de dos mil signos, y s6/o despues era introducido en su 
significado. Ademas de esto, el estilo, el arte de la versificaci6n, la 
seguridad en el conocimiento de los clasicos y, finalmente, la men
talidad que el examinando expresaba, constitufan objeto de la aten
ci6n de los examinadores. 

Un rasgo sorprendente de la educaci6n china, incluso de la 
educaci6n elemental, lo constituye 1a ausencia de una instrucci6n 
en el cdlculo. Y ello, a pesar de que ya en el siglo VI a. de C., es 
decir, en el perfodo de los Estados en Lucha, se habfa desarrollado 
la idea de posici6n 32, de que la «calculabilidad» habfa penetrado en 
las relaciones entre todos los estratos de la poblaci6n y de que las 
cuentas de las oficinas de la administraci6n eran tan minuciosas, 
por los motivos arriba mencionados, como diffciles de comprobar. 
La teorfa de la juventud medieval (Hsiao Hsüeh, I, 29) enumera el 
calculo entre las «seis artes», y en la epoca de los Estados en Lucha 
habfa una matematica que, presumiblemente, inclufa la trigono-

32 J. EDKINS, «Local Value en Chinese. Artithmetical Votation», Jo11rnal of thc Pe
king Oriental Society, n.0 4, pp. 161 ss. EI :ibaco chino utilizaba el sistema posicio
nal decimal. EI antiguo sistema posicional, cafdo en desuso, parece que provenfa de 
Babilonia. 
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metrfa ademas de la regla de tres y la contabilidad. Presumible
mente, se perdi6 todo resto de esta literatura en la quema de libros 
de Shi Huang Ti33. En todo caso, en la pedagogfa posterior ni si
quiera se menciona el calculo 34. 

En el curso de la historia, la ensefianza del calculo fue perdien
do importancia, hasta desaparecer completamente en la educaci6n 
del mandarinato distinguido; los comerciantes educados lo apren
dfan en la practica. Pues desde la unidad del Imperio y el aletarga
miento de la tendencia a la racionalizaci6n en la administraci6n 
estatal, el mandarfn era un literato distinguido, pero no un hombre 
que se ocupara con Ja O"KOA'l'j del calculo. 

El caracter secular de esta educaci6n se contrapone a otros 
sistemas educativos de cufio literario que le son semejantes. Los 
examenes literarios eran un asunto puramente polftico. La ense
fianza se realizaba en parte mediante tutores privados, en parte en 
colegios subvencionados con cuerpos docentes. Pero ningun sa
cerdote formaba parte de ellos. Las universidades cristianas de la 
Edad Media surgieron cuando se convirtieron en necesarias una 
doctrina jurfdico-racional, secular y eclesiastica, y una teologfa (dia
lectica) racional, para fines practicos e ideales. Las universidades 
del islam cultivaron la casufstica del derecho sagrado y de la doctri
na de la fe, segun el patr6n de las escuelas de derecho de la Roma 
tardfa, y de la teologfa cristiana; los rabinos cultivaron la inter
pretaci6n de la ley, las escuelas filos6ficas de los brahmanes ia 
filosoffa especulativa, el ritual y el derecho sagrado. En todos estos 
casos, eran personas del estamento sacerdotal o te6logos los que, o 
bien constitufan la totalidad del cuerpo de ensefiantes, o al menos 
su parte mas importante, al que se afiadieron luego las otras espe
cialidades que se encontraban en manos de profesores laicos. En 
el cristianismo, en el islam, en el hinduimo, las prebendas eran el 
objetivo en raz6n del cual se intentaba la obtenci6n de tftulos aca
demicos. Aparte, naturalmente, de las cualificaciones para la activi
dad ritual o pastoral. Entre los antiguos maestros judfos, que traba
jaban «gratis» (predecesores de los rabinos), se trataba de obtener 
solamente la cualificaci6n para ensefiar a los laicos la ley, religiosa
mente imprescindible. 

Pero en todos estos casos, la educaci6n esta siempre ligada a 
escrituras sagradas o culticas. Ünicamente las escuelas filos6ficas 

33 DE HARLEZ, Siao Hioh, p. 42, nota 3. 
34Tambien TIMKOVSKI, Reise durch China, 1820-21, trad. alemana de Schmid, 

llama Ja atenci6n sobre esto. 

408 



griegas cultivaron una formaci6n puramente laica, sin ninguna vin
culaci6n escrita, sin ningun interes directo en prebendas, y solo en 
interes de la educaci6n del «caballero» heleno (KaAOU<:aya0ot. La 
educaci6n china persegufa intereses prebendarios, y estaba ligada 
a la escritura, pero era una formaci6n puramente laica, de cufio en 
parte ritual-ceremonial, y en parte etico-tradicionalista. La escuela 
no cultivaba ni la matematica, ni la ciencia natural, ni la geograffa, 
ni las lenguas. La filosoffa misma no tenfa ni caracter especulativo 
sistematico, como la de los helenos y, en parte y en otro sentido, la 
fndica y la instrucci6n teol6gica occidental, ni caracter formalista 
racional, como la educaci6n jurfdica occidental, ni empfrico
casufstica, como la rabfnica, la islamica y, en parte, la fndica. No 
engendr6 escolastica alguna, pues no cultiv6, a diferencia de Occi
dente y del Oriente Pr6ximo, que lo hicieron sobre bases griegas, 
una l6gica especializada. El propio concepto de la 16gica fue sim
plemente extrafio a la filosoffa china, orientada puramente a los 
problemas practicos y a los intereses estamentales de la burocracia 
patrimonial, ligada a la escritura y adialectica. Con inusitada clari
dad, aparece en la manera de pensar de los fil6sofos chinos, co
menzando por Confucio, la importancia del desconocimiento total 
de este genero de problemas centrales a toda la filosoffa occiden
tal. Si se buscaba la mayor concisi6n practica, los conceptos se 
articulaban de tal modo que, justamente en muchas sentencias ver
daderamente ingeniosas, atribuidas a Confucio, recuerdan mas, por 
su forma de parabolas, el modo de expresi6n de un cacique indio 
que una argumentaci6n racional. Se deja sentir en ello la carencia 
del uso del discurso como medio racional para el alcance de efec
tos polfticos y forenses tal como hist6ricamente se cultiv6 primero 
en la polis griega, pero que no podfa desarrollarse en un estado 
patrimonial burocratico sin justicia formalizada. La justicia china no 
pas6 de ser, en parte, justicia sumaria de gabinete (de los altos 
funcionarios), y en parte se bas6 unicamente en documentos. No 
habfa defensor, sino unicamente peticiones escritas e interrogato
rios orales de los afectados. En un sentido identico, sin embargo, 
obraba tambien la supremacfa que tenfa para la burocracia la fideli
dad a los intereses convencionales de los buenos modos, que re
chazaba el planteamiento de problemas especulativos «ultimos» 
como infructuosos practicamente, impropios y peligrosos para la 
propia posici6n, a causa del peligro de las innovaciones. 

Asf pues, si la tecnica y el contenido sustantivo de los exame
nes tenfan un caracter puramente secular y representaban una es
pecie de «examen de erudici6n literaria», la visi6n popular, sin 
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embargo, les atribufa un sentido completamente distinto, magico y 
carismatico. A los ojos de las masas, el funcionario y el candidato 
chinos que habfan superado con exito los examenes no eran en 
modo alguno candidatos a los oficios, cualificados unicamente por · 
sus conocimientos, sino representantes probados de cualidades 
magicas, que, como pronto veremos, recafan lo mismo sobre el 
rnandarfn diplomado que sobre el sacerdote examinado y ordena
do de una instituci6n eclesiastica de gracia o el mago probado por 
su gremio. Y tambien la posici6n de los funcionarios y de los can
didatos examinados se correspondfa en aspectos importantes con 
la de, por ejemplo, un capellan cat6lico. La terminaci6n de la ense
fianza y el examen no significaban el fin de la inmadurez de! 
escolar. Una vez superado el «bachillerato», el candidato era some
tido a la disciplina del director de la escuela y de los examinado
res. Si su conducta era mala, se le borraba de las listas. En ciertas 
circunstancias, recibfa palmetazos. Si, mas tarde, el candidato lo
graba pasar felizmente los examenes del grado mas alto, con sus 
estrictos ejercicios ( en las celdas de ejercicios de las localidades 
de examen no eran raros enfermamientos graves y muertes por 
suicidio, que eran tenidos, de acuerdo con la concepci6n carisma
tica del examen como «prueba» magica, como demostraci6n de la 
conducta pecadora del afectado) y se le otorgaba un cargo, segun 
el numero que hubiera obtenido en el examen y el patrocinio que 
poseyera, no por ello dejaba de estar bajo el controi de ia escuela 
durante toda su vida. No solamente estaba expuesto, ademas de al 
poder de sus superiores, a la constante vigilancia y crftica de los 
censores, cuya capacidad se extendfa incluso a la correcci6n ritual 
del mismo Hijo del Cielo; y no solamente estaba prescrita de siem
pre, y era considerada como un merito, al estilo de la confesi6n 
cat6lica de los pecados, la autoacusaci6n de los funcionarios 35; sino 
que peri6dicamente, normalmente cada tres afios, debfa publicarse 
en la gaceta del Imperio 36 (como dirfamos nosotros) su conducta, 
constatada por las evaluaciones oficiales de los censores y de los 
superiores: una lista de sus meritos y sus defectos, dependiendo de 
cuyo resultado, se le mantendrfa en el puesto, o serfa ascendido o 

35 Vease una de estas autoacusaciones, de un oficial de fronteras que se habfa 
mostrado negligente (del perfodo Han, mucho antes de Ja introducci6n de los 
exämenes) en el m1mero 567 de los documentos de Aurel Stein editoriados por E. 
de Chavannes. 

36 Los comienzos de Ja actual Peking Gazette se remontan al segundo empera
dor de Ja dinastfa Tang (618-907). 
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degradado 37 . Naturalmente que en el juicio de estas conductas 
solfan ser decisivos factores distintos de los objetivos; pero lo que 
aquf importa es el «espfritu», que era el de la dependencia perpe
tua de la escuela a causa del cargo. 

5. EL CAR.A.CTER ESTAMENTAL DE LOS LITERATOS. HONOR FEUDAL 

Y HONOR ESCOLAR 

Todos los literatos, incluso los examinados pero no destinados, 
tenfan privilegios estamentales. Los literatos, enseguida de la con
solidaci6n de su posici6n, disfrutaban de privilegios estamentales 
especfficos. Los mas importantes eran: 1) exenci6n de los sordida 
munera, las prestaciones en trabajo; 2) la exenci6n del castigo 
corporal, y 3) las prebendas (estipendios). Durante largo tiempo, 
se redujo mucho la importancia de este tercer privilegio, debido a la 
situaci6n financiera del estado. Asf, los sheng (bachilleres) reci
bfan becas de estudio de 10 d6lares anuales, a condici6n de que se 
sometieran, cada tres o seis afios, al examen del chü Jen («licencia
do»). Naturalmente, esto no significaba nada decisivo. Los costes 
de la formaci6n y de los tiempos de carencia recafan de hecho 
sobre el linaje, como vimos, que esperaba resarcirse de ellos una 
vez que su pupilo hubiera arribado al puerto del cargo. Los otros 
dos privilegios tuvieron importancia hasta el final, pues las frondas 
han existido siempre, pese a que su importancia ha ido decayendo; 
y el castigo corporal ha sido siempre la forma nacional del castigo. 
Su uso se iniciaba en la terrible pedagogfa punitiva de la escuela 
elemental china, cuya peculiaridad residi6 en ciertas caracterfsticas 
que recuerdan las de nuestra Edad Media, pero que claramente 
fueron llevadas a extremos mucho mayores 38: los padres de un 

37 En Ja Peking Gazette se encuentran, de hecho, sobre todo a final de afio, pero 
tambien en todo tiempo, masas de alabanzas y ascensos (o Ja promesa de tales), 
hechos con referencia a los informes de los censores y los superiores, de los funcio
narios meritorios, y degradaciones a otros cargos de los poco cualificados («para 
que pueda adquirir experiencia», op. cit., 31 de diciembre de 1897), y con gran 
frecuencia: suspensiones en el cargo con paso a Ja situaci6n de disponible, expul
siones de los totalmente incompetentes y tambien Ja constataci6n de que Ja eficacia 
de un funcionario tiene como contrapartida defectos que ha de corregir antes de 
que se Je ascicnda. Casi sicmpre figura una motivaci6n detallaua. Se eucuentran 
tambien sentencias de azotes p6stumos, para funcionarios degradados, evidente
mente, despues de su muerte. (Peking Gazette, 26 de mayo de 1895). 

38 Cf. sobre esto, A. H. SMITH, Village life in China, Edimburgo, 1899, pp. 66 ss. 
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linaje o de una aldea compilabao la «carta roja» (lista de alumoos, 
kuan tan); despues cootratabao temporalmente a uo maestro de 
escuela de entre los literatos sio cargo que siempre habfa eo abuo
daocia, sieodo el templo de los aotepasados, o cualquier otro espa
cio oo utilizado, el aula preferida; de la mafiaoa a la ooche resooa
ba el murmullo mon6tono de las «lfneas» escritas; el alumoo estaba 
todo el dfa eo un estado de «aturdimiento», para el que existe un 
signo, uo cerdo en la maleza ( meng). El estudiante, y todavfa el 
graduado, recibfan ademas palmetazos eo la mano, oo ya en el 
lugar «expresamente preparado por Dios», segun la terminologfa 
de las madres alemaoas de viejo estilo, mieotras que los graduados 
de alto rango estabao completamente libres de ellos, en taoto no 
fueran degradados. La exenci6n de prestaciones en trabajo es algo 
firmemente establecido ya en la Edad Media. De todas formas, a 
pesar (y tambien a causa) de estos privilegios, que, como hemos 
dicho, erao precarios por perderse con cualquiera de las no raras 
degradaciones, era imposible que brotara un concepto de honor 
feudal sobre esta base: certificados de examen como cualificaci6o 
estamental, degradaci6n posible, castigo corporal durante la juven
tud y degradaci6o incluso en la vejez. Y sin embargo, estos senti
mientos del honor habfan dominado con grao intensidad la vida 
chioa en et pasado. 

Los antiguos Anales eosalzan la «sinceridad» y la «lealtad» como 
las virtudes cardinales 39 . «Morir con honor» era el antiguo lema. 
«Ser infeliz y no saber morir es de cobardes»: la frase se refiere eo 
especial al oficial que oo luchaba «hasta la muerte»40 . El suicidio de 
uo general que habfa perdido uoa batalla era algo que se cooside
raba como uo privilegio; permitfrselo sigoificaba reouociar al de
recho a castigarlo, por lo que no se hacfa sin reparos 41 . Estos coo
ceptos feudales se fueron transformaodo bajo el influjo de la idea 
patriarcal del hsiao: soportar las calumnias y llegar iocluso a la 
muerte por su causa, si ello sirve al honor del sefior; hsiao es poder 
y deber compeosar con la fidelidad en el servicio todas las faltas 
del sefior. El kotau ante el padre, el hermano mayor, el acreedor, 

39vease sobre lo que sigue Kun Yu, Discours des Royaumes, Ann. Nat. des etats 
Chin. du X" au V' s., ed. de Harlez, Londres, 1895, pp. 54, 75, 89, 159, 189. 

40 TscHEPE, Var. Sinol., 27, p. 38. EI oficial suplica el castigo. De modo semejan
te en los documentos de A. Stein, repetidamente citados, ed. Chavannes, Nr. 567. 

41 Cf. el decreto (Peking Gazette, 10 de abril de 1895) que asciende p6stuma
mente a los oficiales que se habfan dado muerte tras la entrega de Wei hai wei 
(claramente, porque echaban sobre sf la culpa y evitaban que la vergüenza compro
metiera el carisma del emperador). 
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el funcionario o el emperador, no era, ciertamente, sfntoma de 
honor feudal; en cambio, arrodillarse ante una amante era algo 
completamente rechazable para un chino correcto. Todo al contra
rio que entre los caballeros y cortegiani del Occidente. 

El honor de los funcionarios conservaba fuertes resonancias del 
honor academico, dependiente de los rendimientos en los exame
nes y las censuras publicas de los superiores, incluso cuando el 
funcionario habfa superado los examenes mas altos. Aunque esto 
puede que valga para toda burocracia, al menos en sus grados infe
riores, y en Württenberg, con su famoso «Note-1-Fischer», tambien 
para las posiciones mas elevadas, en China tenfa un sentido distin
to. 

6. EL IDEAL DEL «GENTLEMAN» 

El peculiar espfritu de los literatos, desarrollado por el sistema 
de examenes, estaba en fntima vinculaci6n con los presupuestos 
basicos de los que partfa la doctrina ortodoxa china (y por lo de
mas, tambien casi todas las doctrinas heterodoxas). Al darse tam
bien en el interior del alma de cada hombre el dualismo entre el 
Sehen y el Kuei, entre los espfritus buenos y los malos, entre la 
sustancia celeste Yang y la sustancia terrena Yin, la tarea unica de 
la educaci6n, y tambien de la autoeducaci6n, tenfa que ser la de 
llevar a su pleno desarrollo la sustancia Yang en el alma del hom
bre42 . Pues el hombre en el que esta sustancia ha obtenido un 
dominio completo sobre los poderes dem6nicos (Kuei) que en el 
se encuentran, posee poder sobre los espfritus (poder magico, se
gun las antiguas ideas). Pero los espfritus buenos son aquellos que 
protegen el orden y la belleza, la armonfa del mundo. Par consi
guiente, el medio unico y supremo de alcanzar este poder es per
feccionarse a sf mismo hasta llegar a ser un reflejo de esta armonfa. 
El chün-tzu, el «hombre noble» que una vez fue el «heroe», era, 
en la epoca de los literatos, el hombre que habfa llegado a la 
realizaci6n integral de sf mismo: una «obra de arte» en el sentido 
de un canon clasico de belleza, espiritual y eternamente valido, 
que la literatura tradicional inculcaba en las almas de sus discfpu
los. Par otra parte, era creencia firme de los literatos, como mas 

42 Sin embargo, al menos en un distrito habfa tambien un templo en honor de 
Tai ki, Ja materia originaria (Chaos) de cuya divisi6n <leben haber surgido las dos 
sustancias (Schib Lub Kuoh Kiang Yuh Tschi, trad. de Michels, p. 39). Vease arriba. 
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tarde desde la epoca Han43, que los espfritus recompensaban la 
«bondad» en el sentido de excelencia etico-social. Asf pues, esta 
bondad, templada por la belleza clasica ( can6nica) era la meta de 
la realizaci6n de sf mismo. Obras bellas plenamente can6nicas 
eran tanto el criterio definitivo de la suprema cualificaci6n para los 
examenes como la aspiraci6n de todo escolar. Convertirse en un 
hombre de letras perfecto, es decir, en un «poeta coronado» (por 
haber alcanzado el grado supremo) era la ambici6n juvenil de Li 
Hungchang 44; su orgullo se cifraba en ser un calfgrafo de gran peri
cia, y en poder recitar literalmente al pie de la letra a los clasicos, 
ante todo la Primavera y otono de Confucio (los Anales antes 
mencionados, infinitamente faltos de contenido segun nuestras 
concepciones); cuando lo hubo demostrado, fue motivo suficiente 
para que su tfo le perdonara sus faltas de juventud y le consiguiera 

. un cargo oficial. Todos los demas saberes (algebra, astronomfa) 
no eran para el sino medios imprescindibles para «llegar a ser un 
gran poeta». La perfecci6n clasica del poema gue habfa compuesto 
como oraci6n para el templo de la diosa protectora de la sericultu
ra en nombre de la emperatriz viuda, le granje6 el favor de la 
emperatriz. Conversaci6n ideal de los hombres distinguidos, de la 
que estaba excluida toda polftica comemporanea 45, se considera
ban los juegos de palabras, los eufemismos, las alusiones a citas 
clasicas, y una espiritualidad refinada puramente literaria. Puede 
parecernos extrafio que esta formaci6n «de sal6n» sublimada, liga
da a los clasicos, debiera capacitar para el gobierno de grandes 
territorios. De hecho, tampoco China se gobernaba con la sola 
poesfa. Pero el funcionario prebendado chino probaba su cualifica
ci6n estamental, su carisma, por la correc.don can6nka de sus for
mas literarias, raz6n por la cual les otorgaba una gran importancia 
incluso en la correspondencia oficial. Numerosos e importantes 
edictos del emperador, supremo sacerdote del arte literario, esta
ban redactados como poemas didäcticos. Por otra parte, donde el 
funcionario tenfa que probar su carisma era en que su gobierno 
transcurriera «arm6nicamente», es decir, sin intromisiones de los 

43 Segun De Groot. 
44 Veanse los extractos de sus memorias traducidas por la condesa Hagen, 

Berlfn, 1915, pp. 27, 29, 33. 
45 Veanse las ingeniosas y elegantes, aunque quizäs algo confusas, notas de 

Cheng Ki Tong, destinadas a europeos ( China und die Chinesen, trad. alemana de 
A. Schultz, Dresde y Leipzig, 1896, p. 158). Sobre la conversaci6n china hay muchas 
observaciones que coinciden totalmente con lo dicho en el Reisetagebuch eines 
Philosophen, del conde Keyserling. 
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intranquilos espfritus de la naturaleza y de los hombres, pudiendo 
el verdadero «trabajo» cargarse sobre los hombros de subalternos. 
Castigandole, recompensandole, reconviniendole, exhortandole, 
alentandole o alabandole, estaban sobre el, segun vimos, el pontf
fice imperial, su academia de literatos y su colegio de censores, y 
sobre todo, la escena publica. 

Al imprimirse las «actas personales», y publicarse todos los in
formes, instancias y memoriales, toda la Administraci6n y las azaro
sas carreras de los funcionarios, con sus supuestos motivos, se de
sarrollaban mucho mas a la vista del publico que entre nosotros 
cualquier Administraci6n controlada por un Parlamento, que suele 
poner mayor enfasis en la preservaci6n del «secreto oficial». Al 
menos, segun la ficci6n oficial, la Gaceta oficial era una especie de 
continuo rendir cuentas del emperador ante el cielo y ante sus 
subditos: la expresi6n clasica del especffico tipo de responsabili
dad que se segufa de su cualificaci6n carismatica. Por discutible 
que fuera siempre la realidad de los motivos oficiales y la integri
dad de la publicaci6n -;-al fin y al cabo, lo mismo puede decirse 
de los comunicados de nuestra burocracia a nuestros parlamen
tos-, el procedimiento chino se prestaba cuando menos a consti
tuir una valvula de escape bastante poderosa, y a menudo muy 
eficaz, para la presi6n de la opini6n publica contra la gesti6n de 
los funcionarios en sus cargos. 

7. LA CONSIDERACION SOCIAL DE LOS FUNCIONARIOS 

Corno en todas partes, en China eran sobre todo los niveles 
inferiores de la jerarqufa, que en la practica estaban en contacto 
mas estrecho con el pueblo, los que atrafan contra sf el odio y la 
desconfianza de los gobernados, comunes a todo patrimonialismo, 
al igual que la evitaci6n apolftica, tfpica tambien en todas partes, 
de todo contacto con el Estado, que no fuera absolutamente nece
sario. Pero ese apoliticismo no menoscab6 la importancia de la 
educaci6n oficial para la configuraci6n del caracter popular chino. 

Los grandes medios que requerfa el perfodo de instrucci6n, en 
parte por la peculiaridad de la escritura china, y en parte por la de 
las materias de estudio, asf como el tiempo de espera, muy largo a 
veces, obligaban a aquellos que no podfan vivir de un patrimonio 
propio, presta<lo, o ahorrado por la familia del modo antes mencio
nado, a dedicarse a profesiones practicas de todo tipo, desde co
merciante a medico ambulante, antes de concluir su carrera. En 
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este caso, no llegaban a estudiar a los clasicos mismos, sino que se 
quedaban en el estudio del ultimo libro de texto, el sexto, la Doc
trina de lajuventud (Hsiao HsüehJ 6, libro venerable por su anti
güedad que contenfa, esencialmente, extractos de los clasicos. 
Ünicamente esta diferencia de nivel de educaci6n, pero no de 
tipo, separaba a este cfrculo de la burocracia. Pues no hubo mas 
tipo de educaci6n que el clasico. El porcentaje de candidatos que 
no pasaban el examen era extraordinariamente grande; con todo, 
la exigua fracci6n que, a consecuencia de la existencia de cupos 
fijos47 , llegaba a diplomarse en los grados mas altos, era varias ve
ces superior al numero de cargos prebendarios disponibles. Se 
competfa por estos por medio del patronazgo personal 48 o com
prandolos con dinero propio o prestado: la venta de prebendas 
funcion6 en China, al igual que en Europa, como medio de recau
dar capital para las empresas estatales, sustituyendo 49 muchas veces 
a la cualificaci6n en los examenes. Las protestas de los reformado-

46 Siao Hsüeh (trad. de De Harlez, Anna/es du Musee Guimet, XV, 1899) es 
obra de Chou Hsi (siglo xn d. de C.) cuyo logro mäs esencial es Ja canonizaci6n 
definitiva de! confucianismo en Ja forma por el sistematizada. (Vease sobre el, Gall, 
«Le Philosophe Chou Hi, sa doctrine, etc.», Varietes sinologiques, 6, Shangai, 1894). 
Esencialmente es un comentario popular al Li Chi, elaborado con ejemplos hist6ri
cos, y en China era familiar a todo escolar. 

47 EI m1mero de «licenciados» estaba repartido entre las provincias. Si se suscri
bfa un prestamo de urgencia, ocurrfa -todavfa despues de la revoluci6n T'ai 
P'ing- que se prometfa un cupo mäs alto a las provincias a cambio de Ja recauda
ci6n de determinadas sumas mfnimas. Los «doctores» eran solo diez en cada exa
men, y los tres primeros gozaban de especial consideraci6n. 

48 La posici6n dominante de este patrocinio personal queda ilustrada por la 
comparaci6n de! origen de los tres graduados y los tres mandarines mäs altos por 
Z1, op. cit., ap. II, p. 221, nota 1. Dejando aparte que de los 748 puestos de funciona
rios superiores ocupados entre 1646 y 1914, 398 lo fueron por manchues, aunque 
solo tres de ellos se encontraban entre los primeros m1meros de Ja graduaci6n (los 
tres tien she situados en primer lugar por el emperador), tenemos que Ja providencia 
de Hunan coloc6 a 58 (1/4 de todos los funcionarios superiores) por Ja simple 
posici6n de poder de Ja familia Tseng, mientras que los casi dos tercios de los 
grados de nivel superior provenientes de otras provincias solo ocupaban el 30 por 
ciento de los cargos. 

49 Sistemäticamente, lo comenzaron a emplear los emperadores Ming en 1453, 
aunque ya Shi Huang Ti lo habfa usado como medida financiera. Inicialmente, el 
tftulo inferior costaba 198 piastras, equivalente al valor capitalizado de las preben
das de estudios; despues cost6 60 taels. Tras un desbordamiento de! Hoang Ho, el 
precio se baj6 a 20-30 taels a fin de ampliar el mercado y conseguir mäs dinero. 
Desde 1693, los compradores de! bachillerato fueron tambien admitidos a los exä
menes de rango superior. Un puesto de taotai venfa a costar, con todos los gastos 
secundarios, 40.000 taels. 
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res contra la venta de cargos perduraron hasta los ultimos dfas del 
sistema antiguo, como lo muestran las numerosas peticiones en 
este sentido en la Peking Gazette. 

La brevedad (tres afios) de los perfodos de servicio oficial de 
los funcionarios no permitfa que la administraci6n estatal en cuan
to tal, pese a su omnipotencia te6rica, influyera de modo racional e 
intenso sobre la economfa mas que de modo intermitente. Asom
bra ver con cuan pocos funcionarios de plantilla crefa la adminis
traci6n poder salir adelante. Las meras cifras de estos muestran con 
toda evidencia que, normalmente, las cosas tienen que haber sido 
abandonadas a su propia dinamica siempre que no perjudicaran los 
intereses fiscales y polfticos del Estado, siendo los poderes tradi
cionales (linajes, aldeas, guildas y otras asociaciones profesiona
les) los sujetos habituales del orden. Y sin embargo, a pesar de 
esto y del ya mencionado fuerte apoliticismo de las masas, fue 
muy importante la influencia de la imagen del mundo del estrato 
de candidatos oficiales sobre el estilo de vida de los estratos me
dios. Tuvo enorme importancia, en primer lugar, y sobre todo, a 
consecuencia de la concepci6n magico-carismatica que tenfa el 
pueblo de la cualificaci6n oficial demostrada en el examen. Al 
aprobar el examen, el examinado habfa demostrado ser portador 
del shen en medida eminente. Los altos mandarines eran tenidos 
por magos cualificados. Siempre que hubieran «probado» su caris
ma, podrfan pasar a ser objetos de culto despues de su muerte, e 
incluso en vida. El significado magico que tuvieron primitivamente 
en todas partes la escritura y los protocolos daba a sus sellos pro
piedades apotropeicas y terapeuticas, que podfan extenderse hasta 
a los utiles usados por el candidato en el examen. Un examinado 
del grado superior que obtenfa del emperador el primer puesto, 
era honra y provecho 50 de la provincia de la que procedfa, y todo 
aquel cuyo nombre fuera expuesto publicamente tras aprobar un 
examen tenfa un «nombre en la aldea». Todas las guildas y demas 
asociaciones de alguna importancia necesitaban un literato como 
secretario, y estos puestos y otros semejantes eran los que estaban 
abiertos para aquellos que, habiendo aprobado, no obtenfan una 
prebenda oficial. Los detentadores de cargos y los examinados as
pirantes a ellos eran, en virtud de su carisma magico y de sus 
relaciones de patronazgo, y mas si procedfan de cfrculos pequefio-

50 Raz6n por Ja cual los emperadores tenfan en cuenta, en ocasiones, si el candi
dato al que iban a dar el primer puesto provenfa de una provincia que aun no habfa 
obtenido ninguno. 
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burgueses, los «confesores» naturales y los consejeros de su linaje 
en todos los asuntos importantes, desempefiando un papel seme
jante al de los brahmanes (gurus) en la India. Corno acabamos de 
ver, los detentadores de cargos eran, junto a los proveedores del 
Estado y a los grandes comerciantes, los personajes que mas opor
tunidades tenfan de acumular propiedades. Asf, tanto econ6mica 
como personalmente, la influencia de este estrato sobre la pobla
ci6n en general, incluso fuera del propio linaje (pues en el interior 
de este, como se subray6 mas arriba, la autoridad de los ancianos 
constitufa un contrapeso importante) fue casi tan grande como en 
el antiguo Egipto la de los escribas y sacerdotes conjuntamente. 
Sin verse afectado en absoluto por la «dignidad» de cada uno de 
los funcionarios individuales, a menudo ridiculizados en el teatro 
popular, el prestigio de la formaci6n literaria en cuanto tal entre la 
poblaci6n fue firme como la roca hasta que no fue minado por el 
de los miembros del mismo estrato de mandarines educados al 
estilo occidental y moderno_ 

8. SU VISION DE LA POLfTICA ECONOMICA 

El cacicter social del estrato educado determin6 tambien su 
actitud ante la polftica econ6mica. Al igual que tantos otros rasgos 
tfpicos de las estructuras buroccitico-patrimoniales de seilo teocra
tico, el estado chino fue, durante milenios, segun su propia leyen
da, un estado religioso-utilitario del bienestar. Por las razones ya 
aducidas, sin embargo, tanto en China como en todo el Antiguo 
Oriente la verdadera polftica del Estado dej6 desde tiempos remo
tos abandonada a su suene la actividad econ6mica esencial, la que 
consiste en la producci6n y la apropiaciön, al menos en tanto no 
estaban en juego repoblaciones, regadfos, o intereses fiscales y 
militares. Ünicamente estos intereses militares y fiscales origina
ron, como hemos visto, repetidas intromisiones en la vida econ6-
mica, a menudo muy profundas. Condicionadas por motivos litur
gicos, monopolfsticos o fiscales, se concretaron en reglamentacio
nes en pane mercantilistas y en pane estamentales. Con el declive 
del militarismo nacional cayö en desuso toda esta «polftica econ6-
mica» planificada: el gobierno, consciente de la debilidad de su 
aparato administrativo, se limit6 al cuidado de las crecidas y al 
mantenimiento de los canales imprescindibles para abastecer de 
arroz a las provincias principales y, por lo demas a la tfpica polftica 
patrimonial de carestfas y consumo. No hubo una polftica comer-
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cial51 eo sentido moderno: las aduanas que los mandarines erigfan 
eo los canales tenfan, por lo que sabemos, caracter puramente fis
cal, nunca objetivos de polftica econ6mica. Eo conjunto, apenas si 
se persegufan mas que intereses fiscales y mercantilistas, abstrac
ci6n hecha de los momentos de emergencia, siempre polfticamen
te peligrosos dado el caracter carismatico de la dominaci6n. Por lo 
que se sabe, el intento mas grandioso de establecer una organiza
ci6n econ6mica unitaria, el monopolio estatal sobre el comercio 
de toda la cosecha, que Wang An-shih plane6 eo el siglo xr, estaba 
orientado eo primera lfnea a conseguir, ademas de beneficios fis
cales, una igualaci6n de los precios y se habfa de realizar junto con 
una reforma de los impuestos n1sticos. Pero el intento fracas6. Eo 
adelante, la economfa qued6 abandonada casi totalmente a sf mis
ma, convirtiendose eo un sentimiento permanente y basico el re
chazo de la «intervenci6n estatal» eo los asuntos econ6micos, so
bre todo de los privilegios monopolistas 52 que son las m.edidas 
fiscales corrientes eo todos los patrimonialismos. Sin embargo, 
este sentimiento no fue sino uno entre muchos otros, provenientes 
del convencimiento de que el bienestar de los subditos dependfa 
del carisma de los gobernantes, que muchas veces coexistieron 
con bastante independencia unos de otros, y permitieron el repeti
do resurgimiento, al menos ocasional, de las intromisiones inter-

51 Un excelente ejemplo de cameralfstica china lo constituye el tratado de Ssu
ma Ch'ien sobre la balanza comercial (ping sheng), el documenta de economfa 
polftica china m:is antiguo que se conserva (n.0 8, cap. XXX en el vol. III de la 
edici6n de Chavannes). Los temas que trata, y que segun nuestras ideas no tienen 
que ver con la balanza comercial, son: los grandes beneficios de los comerciantes 
en la epoca de los Estados en Lucha, la degradaci6n de los comerciantes en el 
imperio unificado, la expulsi6n de los puestos oficiales, Ja fijaci6n de los sueldos y 
la subsecuente fijaci6n de los impuestos sobre la tierra, los impuestos sobre el 
comercio, los bosques, las aguas (apropiados por las grandes familias), o cuestiones 
de acufiaci6n privada de moneda, peligros de! enriquecimiento excesivo de los 
particulares (pero sobre la riqueza prevalece la virtud, segun las doctrinas confucia
nas), los costes de! transporte, la compra de tftulos, los monopolios sobre la sal y el 
hierro, el registro de comerciantes, las aduanas interiores, la polftica de estabiliza
ci6n de los precios, oposici6n a los pedidos a suministradores de! Estado en vez de 
a los artesanos directamente. EI objeto de la polftica financiera de este cameralista 
es conseguir la paz interna mediante la estabilidad, no la balanza comercial exte
rior. 

52 EI monopolio de los comerciantes Co-hong, que dur6 hasta 1892, en Cant6n, 
el unico puerto abierto a los extranjeros, fue establecido c.on ~, finde obstruir toda 
relaci6n de los b:irbaros con los chinos; los inmensos beneficios que producfa 
motivaron la oposici6n de los prebendados implicados en el a toda iniciativa de 
modificar la situaci6n. 
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vencionistas tfpicas del patrimonialismo. Ademas, el gobierno se 
reservaba siempre, claro esta, la imposici6n de medidas contra la 
carestfa y la reglamentaci6n del consumo, algo previsto en la teorfa 
del confucianismo, que inclufa numerosas normas especiales so
bre gastos de todo tipo. En general, actu6 sobre todo la consustan
cial inclinaci6n de toda burocracia contra toda diferenciaci6n so
cial demasiado acusada originada en la pura economfa del 
librecambio. La creciente estabilidad de la situaci6n econ6mica 
bajo el Imperio Universal, esencialmente autarquico en lo econ6-
mico y homogeneo en lo social, impidi6 que surgieran los proble
mas econ6micos que se discutfan en la literatura inglesa del siglo 
xvn. Faltaba completamente ese estrato burgues consciente de sf, 
que el gobierno no podfa ignorar polfticamente y a cuyos intereses 
se dirigfan en primera lfnea los «pamphleteers» de aquella epoca 
en Inglaterra. Corno ocurre siempre bajo condiciones burocraticas 
patrimoniales, la actitud de las guildas de comerciantes era algo de 
lo que la administraci6n tenfa que ocuparse seriamente solo en 
sentido «estatico», cuando se trataba del mantenimiento de la tradi
ci6n y de sus especiales privilegios. En sentido dinamico, por el 
contrario, estas guildas carecieron de relevancia porque no existfan 
(jhabian dejado de existir!) intereses capitalistas expansivos con 
fuerza suficiente para que, como en Inglaterra, la administraci6n 
estatal se viera forzada a ponerse a su servicio. 

'9. Los OPONENTES POLITICOS DE LOS LITERATOS: EL SULTANISMO 

Y LOS EUNUCOS 

La situaci6n politica de los literatos solo puede comprenderse 
en su totalidad cuando se tienen presentes los poderes contra los 
que hubieron de combatir. Prescindiremos, por ahora, de las hete
rodoxias, de las que hablaremos mas adelante (IV). En los prime
ros tiempos, sus oponentes principales fueron las «grandes fami
lias» de la epoca feudal, que no querfan dejarse desplazar de su 
posici6n de monopolio de los oficios. Tuvieron que reconciliarse 
con las necesidades del patrimonialismo y con la superioridad de 
la escritura, y encontraron medios y maneras de allanar el camino a 
sus hijos mediante la gracia imperial. Mas tarde vinieron los com
pradores capitalistas de oficios, consecuencia natural de la nivela
ci6n estamental y de la monetarizaci6n de las finanzas. En este 
caso, la lucha no podfa desembocar en un triunfo duradero y abso
luto, sino solo relativo, debido a que la empobrecida administra-
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oon ceritral no tenfa otro medio de financiaci6n para cualquier 
necesidad belica que el regateo en torno a las prebendas, y ello 
hasta nuestros mismos dfas. Vinieron luego los intereses raciona
listas de la Administraci6n por tener funcionarios especializados. 
Aparecidos ya en el afio 601, bajo Wen Ti, celebraron en 1068, en 
el peligro de las guerras defensivas bajo Wang An-shih, un triunfo 
completo y effmero. Despues, la tradici6n volvi6 a triunfar, esta vez 
definitivameme. Solo qued6 un enemlgo importante permanente: 
el sultanismo y el sistema de eunucos en que se apoyaba53; por 
ello, la influencia del haren fue vista con. la mas profunda descon
fianza por los confucianos. Sin tener en cuenta esta lucha, la histo
ria China resulta casi incomprensible en muchos aspectos. 

Esta larga lucha, que durarfa dos milenios, comenz6 ya bajo 
Shih Huang Ti, y se prolong6 bajo todas las dinastfas. Pues, natural
mente, los gobernantes energicos intentaron repetidamente sacu
dirse el estamento distinguido y culto de los literatos con ayuda de 
los eunucos y de parvenus plebeyos. Numerosos literatos que se 
pronunciaron contra esta forma de absolutismo tuvieron que ofre
cer su vida por el poder de su estamenllo. Pero a la larga, los litera
tos resultaron siempre victoriosos 54. Toda ·sequfa, toda inundaci6n 

53 No solamente las historias oficiales de los Ming (vease Ja nota siguiente) sino 
tambien Ja Chi li kuo cbiang yü cbib (Hist. geogr. des XV1 royaumes, ed. Michels, 
Parfs, 1891) est::i llena de estas luchas. Asf, en Ja pagina 7, Ja exclusi6n de! haren de 
los asuntos estatales, a petici6n de Ja Academia Hanlin, en 1368; petici6n de Ja 
misma academia con motivo de! incendio de Palacio y Ja exigencia, tfpica en las 
desgracias, de «hablar libremente» contra los eunucos favoritos (vease nota siguien
te). 

54 Numerosos ejemplos de esta lucha, por ejemplo, en Yücbuan t'ung cbien 
kang mu (Historia de los Mingpor el emperador Kien Lung, ed. Delamarre). To
memos el siglo xv: p. 155 (1404): un eunuco a la cabeza de! ejercito (frecuente 
desde esta fecha, asf en 1428, p. 223). A consecuencia de ello, en 1409 (p. 168), 
intromisi6n de los funcionarios de palacio en la administraci6n. En 1443 (p. 254), 
un doctor Hanlin pide Ja abolici6n de! gobierno de gabinete y la disminuci6n de las 
prestaciones en trabajo, y sobre todo, que· el emperador se aconseje de los literatos. 
Un eunuco lo mata. En 1449 (p. 273), el eunuco favorito es muerto a petici6n de los 
literatos, pero en 1457 se le erigen templos. En 1471, los consejeros tienen que 
comunicarse con el emperador a traves de los eunucos (p. 374). (Exactamente lo 
mismo relata Hsiao Kang, 361-328 a. de C.). En 1472, los eunucos actuan como 
policfa secreta (p. 273), lo que queda abolido en 1481 a petici6n de los censores 
(p. 289). En 1488, restablecimiento de! antiguo ritual (esto ocurre en muchas epo
cas). En 1418, la cif.'stituci6n de un eunuco tuvo consecuencias penosas para los 
literatos, pues se le encontr6 la lista de aquellos que lo sobornaban, Se consigui6 
mantener secreta Ja lista y que Ja destituci6n de los corruptos se realizara con otros 
pretextos (p. 422). 

421 



todo eclipse de sol, toda derrota, y todo acontecimiento amenazan
te en general volvfa enseguida a poner el poder en sus manos, 
pues se le interpretaba como una consecuencia de la ruptura de la 
tradici6n y del abandono del estilo clasico de vida cuyos guardia
nes eran los literatos, representados por los censores y por la «Aca
demia Hanlin». En estos casos se garantizaba la «libertad de expre
si6n», el trono pedfa consejo, y e! resultado era siempre la 
deposici6n de la forma no clasica de gobierno, la muerte o el 
destierro de los eunucos, la vuelta del estilo de vida a los esque
mas clasicos y, en resumen, el sometimiento a las exigencias de los 
literatos. EI gran peligro del sistema de haren provenfa de las nor
mas de sucesi6n al trono: los emperadores nifi.os bajo la tutela de 
mujeres se convirtieron en regla durante largos perfodos de tiem
po. Todavfa la ultima emperatriz regente, Tz'u Hsi, intent6 gober
nar con eunucos 55 . No vamos a discutir aquf el papel que en estas 
luchas, que se prolongan a lo largo de toda la historia china, han 
desempefi.ado taofstas y budistas, por que, y en que medida, eran 
aliados naturales o mas bien aliados de circunstancias de los eunu
cos. Todavfa mas de pa'>o, mencionaremos que, al contrario de lo 
que ocurrfa primitivamente, el moderno confucianismo considera
ba tambien la astrologfa como una superstici6n no clasica56 en 
competencia con la exclusiva importancia del carisma Tao del em
perador para la marcha del gobierno. En esto <lebe haber sido 
decisiva la competencia de la Academi:;i Hanlin contra el colegio 
de astr6logos 57 y quizas tambien el origen jesuita de los instrumen
tos astron6micos de medida. 

Los confucianos eran de la convicci6n de que la confianza en la 
magia cultivada por los eunucos acarreaha toda clase de desgracias. 
En su memorial del ai'io 1901 Tao Mo reprocha a la emperatriz que 
en el afi.o 1875 se eliminara por su culpa al verdadero heredero del 
trono, pese a las protestas de los censores, como testimoniaba el 
suicidio del censor Wu Ko-tu. El memorial p6stumo de Tao Moa la 
emperatriz y la carta que dirigi6 a su hijo destacan por su viril 
belleza 58. No puede caber la menor duda respecto a la pureza y a la 

55 Vease BLAND y BACKHOUSE, China unter der Kaiserin-Witwe, trad. alemana de 
Rauch, Berlin, 1812 y, como contrapeso, el famoso memorial de Tao Mo de! 
afio 1901. 

56 Cuando en 1441 no tuvo lugar un eclipse de so! predicho por los astr6logos, 
el Departamento de Ritos felicit6 al emperador, pero este rechaz6 Ja felicitaci6n. 

57 Vease el memorial, antes citado, de Ja academia Hanlin a las regentes (1878). 
58 Op. cit., cap. IX, pp. 130 ss. 
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profundidad de su convicci6n. Tambien la fe de la emperatriz y de 
numerosos prfncipes en la gracia m:igica de los boxers, que es lo 
unico que explica toda su polftica, hay que atribuirlo a las influen
cias de los eunucos 59. En sli lecho de muerte, esta impresionante 
mujer dej6 el siguiente consejo: 1) no volver nunca a dejar que una 
mujer gobernara China; 2) abolir para siempre el sistema de eunu
cos'0 . Sus consejos se cumplieron, sin duda alguna de modo bien 
distinto a como ella habfa pensado (si el relato es fiel). Pero no 
<lebe caber duda alguna de que, para el verdadero confuciano, 
todo lo acontecido desde entonces, y sobre todo la «revoluci6n» y 
el derrocamiento de la dinastfa, no puede significar m:is que una 
confirmaci6n de la exactitud de su convicci6n sobre la importancia 
del carisma de la virtud clasica de la dinastfa, y de que esta serfa la 
interpretaci6n en el caso (improbable, pero posible) de una restau
raci6n confuciana. 

Los literatos confucianos, en ultimo termino paciftstas y orien
tados al bienestar interior, tenfan que tener, naturalmente, una acti
tud de rechazo o de incomprensi6n frente a los poderes militares. 
Ya se habl6 de su relaci6ll'con los oficiales. Corno vimos, todos los 
Anales est:in llenos de ejemplos: Se encuentran en ellos protestas 
contra la elevaci6n de los «pretorianos» a censores (y funcionarios 61). 

Esta hostilidad contra el ejercito puramente sultanista-patrimo
nial era especialmente fuerte por ser los eunucos populares como 
generales favoritos, al estilo de Narses. Los literatos se gloriaban de 
haber derrocado al usurpador militar popular Wang Mang: el peli
gro de un gobierno de plebeyos era demasiado inminente en las 
dictaduras. Pero en China solo se conoce este intento. En cambio, 
siempre se plegaron los literatos al poder fdctico, nacido de la pura 
usurpaci6n (como los Han) o de la conquista (mongoles, man
chues), aun cuando les impusiera sacrificios (los manchues toma
ron la mitad de los cargos publicos, sin cualificaciones educativas), 
cuando los gobernantes se sometieron, por su parte, a sus exigen
cias rituales y ceremoniales. En este caso, se colocaban, por decirlo 
con expresi6n moderna, en el terreno de los hechos. 

Segun la teorfa confuciana, el emperador s6/o podfa gobernar 
«constitucionalmente» mediante literatos diplomados en los pues-

59 Vease el decreto de Ja emperatriz de febrero de 1901. 
60 Op. cit., p. 457. 
61 Por ejemplo, Yu tsiuan tung Kien kang mu, de! emperador Kien Lung, pp. 

167, 223, en 1409 y 1428. Una limitaci6n semejante, prohibiendo a los militares 
inmiscuirse en Ja administraci6n, se habfa dictado ya en 1388, ibid. 
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tos de funcionarios, y «clasicamente», solo mediante confucianos 
ortodoxos. Toda desviaci6n podfa acarrear desgracias y, en caso de 
obstinaci6n, el derrocamiento del emperador y la ruina de la dinas
tfa. 

iCual era, pues, el contenido material de la etica ortodoxa de 
este estamento determinante del espfritu de la administraci6n esta
tal y de los estamentos dominantes? 
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• v7. LA ORIENTACIÖN CONFUCIANA DE LA v7DA 

1. BUROCRACIA Y HIEROCRACIA 

Asf como la burocracia patrimonial no se vio estorbada por el 
poder de un feudalismo progresivamente expropiado ni por el de 
una burguesfa que jamas se desarroll6, asf tambien estuvo libre de 
la competencia de una hierocracia independiente. No se conoce 
en lo mas mfnimo la existencia de una profecia socialmente pode
rosa, ni • del estilo del Cercano Oriente, ni de estilo iranf, ni de 
estilo indio 1. Jamas se dieron profetas que planteasen «exigencias» 
eticas en nombre de un Dias supramundano. La solidez de la reli
giosidad china no dejaba lugar a tales exigencias: el poder pontifi
cal, cesaropapista, solo tuvo que combatir seriamente a los feuda
les, no a los profetas. Elimin6 violenta y sistematicamente, como 
herejfa, el mas mfnimo trasunto de movimiento heterodoxo. Jamas 
el «espfritu» chino se vio convulsionado por un profeta 2 . No habfa 
«plegarias» de personas privadas; el encargado oficial del ritual, un 
erudito, y sobre todo el emperador, se cuidaban de todo. S6lo ellos 
estaban capacitados para el culto. 

En la medida en que alcanza el conocimiento hist6rico, hechas 
las debidas reservas para con el taofsmo, no hubo un clero podero
so. Sobre todo, no hubo fuerzas religiosas independientes con una 
doctrina de salvaci6n, una etica y una educaci6n propias. De ahf 
que se desarrollara sin trabas el racionalismo intelectualista de una 
capa de funcionarios, que aquf, como en todas partes, desdenaba 
en lo mas fntimo las religiones cuando no precisaba de ellas para 
la domesticaci6n de las masas y que concedfa a sus portadores 
profesionales solo el prestigio oficial que era imprescindible para 
sus prop6sitos de domesticaci6n y que no era posible erradicar 
habida cuenta del gran poder tradicionalista de las asociaciones 
locales de linaje. Pero, cualquier otro fen6meno externo o interno 
era cortado de rafz. EI culto de las grandes deidades del Cielo y de 
la Tierra, junto con el de algunos heroes divinizados y espfritus 
especiales 3 era competencia del Estado. Este culto no era atendido 
por sacerdotes, sino por los representantes mismos del poder polf-

1 Sobre los anacoretas, vease el apartado VII. 
2 Sobre el budismo, vease mas adelante (apartado VII, y el tomo II de los presen

tes escritos). 
3 Vease el apartado I. 
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tico. La unica «religi6n laica» prescrita por el Estado era la creencia 
en el poder de los espfritus de los antepasados y el culto a estos. El 
resto de la religi6n popular consistfa fundamentalmente, como ya 
veremos, en una coexistencia completamente asistematica de cul
tos especiales magicos y herofsticos. Nada mas lejos del racionalis
·mo de la burocracia patrimonial que pretender dar una forma siste
matica a este estado ca6tico que tan fntimamente despreciaba; mas 
bien lo acept6 pura y llanamente. En efecto, por un lado, incluso 
desde el punto de vista de la raz6n de Estado confuciana habfa que 
«conservarle al pueblo la religi6n», pues, segun una sentencia del 
Maestro, sin la fe no podfa mantenerse el mundo en orden; de ahf 
que la conservaci6n de esta fuera en el aspecto polftico incluso 
mas importante que la provisi6n de alimentos. Pero; por otro lado, 
el poder imperial era a su vez la mas alta instancia religiosamente 
consagrada. En cierto sentido estaba por encima de la muchedum
bre de deidades populares. Corno hemos visto, la posici6n perso
nal del emperador se basaba exclusivamente en su carisma como 
plenipotenciario («hijo») del Cielo en donde residfan sus ances
tros. Sin embargo, como tambien hemos visto, la veneraci6n e im
portancia de las deidades particulares estaban tambien sujetas al 
principio carismatico de la acreditaci6n, al igual que lo estaban los 
santos de un cochero o de un barquero napolitano. Ahora bien, 
precisamente este caracter carismatico de la religiosidad estaba en 
consonancia con el interes del funcionariado por su propia conser
vaci6n. Efectivamente, toda desgracia que afectase al pafs perjudi
caba, no al funcionariado como tal, sino a cada funcionario en 
particular y al emperador en cuesti6n, cuya legitimaci6n divina se 
vefa anulada; tambien, en su caso, podfa afectar al dios especial. 
Asf, pues, mediante esta especialforma de fundamentar irracional
mente las cosas terrenales se lograba una relaci6n 6ptima entre la 
legitimidad del poder de los funcionarios con el mfnimo absoluto 
de poder independiente de las potencias supramundanas y de su 
representaci6n terrenal que presumiblemente pudiera hacer com
petencia al funcionariado. Toda racionalizaci6n de la fe popular 
bajo la forma de una religi6n independiente de orientaci6n supra
mundana podrfa haber constituido inevitablemente un poder aut6-
nomo opuesto al poder de los funcionarios. Este «pragma» se hizo 
valer una y otra vez en forma de decidida resistencia de los funcio
narios a todo atisbo de arrancar una piedra de este edificio crecido 
con la Historia. El lenguaje chino no posee un vocablo especial 
para «religi6n». Existfan: 1) «doctrina» (de una escuela de litera
tos); 2) «ritos», sin d1stinguir cuales de ellos eran de naturaleza 
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religiosa o convencional. El nombre oficial chino para el confucia
nismo era el de «doctrina de los literatos» (ju chiao). 

La actitud hacia lo religioso, fuera de naturaleza magica o ritual, 
mantuvo una orientaci6n intramundanamente mas fuerte y basica 
que la usual en cualquier otra epoca y lugar. La esperanza de una 
prolongaci6n de la vida jug6 un papel central justamente en aque
llos cultos mas fomentados al margen del culto propiamente ofi
cial a los grandes espfritus; y es posible que el significado origina
rio de las concepciones especfficas de «Dios» en China descanse 
sobre la creencia • de que los hombres de gran perfecci6n han lo
grado escapar a la muerte y vivir eternamente en un reino de bie
naventuranza 4. En cualquier caso, puede valer, en general, la afir
maci6n de que el chino de ortodoxa observancia confuciana, 
aunque no el budista, realizaba sus ritos en orden a su propio 
destino intraterreno -larga vida, hijos y riqueza-, en menor me
dida por el bienestar de sus antepasados y en absoluto en orden a 
su propio destino «ultraterreno», en agudo contraste con el culto 
egipcio a los muertos, orientado enteramente al propio destino de 
ultratumba. Desde mucho tiempo atras la opini6n predominante 
de hecho, aunque no la oficial, entre los confucianos ilustrados 
mantenfa que tras la muerte el alma se evaporaba, se atomizaba en 
el aire o desaparecfa de otro modo. Esta doctrina fue apoyada por 
la autoridad de Wang Ch'ung, cuyo concepto de Dios era, como se 
ha dicho, contradictorio: Dios no <lebe ser concebido antropom6r
ficamente, pero sf como un «cuerpo» (un fluido amorfo) en el que 
es absorbido de nuevo el espfritu humano, semejante en esencia a 
el, tras la muerte, que es la «extinci6n» del individuo. La desapari
ci6n definitiva de las ideas de un Dios personal y de la inmortali
dad, debida al materialista y ateo Chu-Fu-tzu en el siglo XVII, no 
impidi6 el surgimiento posterior de fil6sofos ortodoxos que crefan 
en un Dios personal. Sin embargo, el confucianismo oficial, tal 
como esta compilado en el Edicto Sagrado del emperador K'ang 
Hsi en el siglo XVII, mantiene aquel punto de vista materialista y 
ateo, como ya hemos comentado mas arriba. 

Al menos desde mucho tiempo atras predominaba en el confu
cianismo una actitud absolutamente agn6stica y esencialmente ne
gativa freute a toda esperanza ultraterrena. Pero incluso donde esta 
actitud no penetr6 o donde fue superada por influencias taofstas y 

4 Asf Chavannes, en el prefacio a su edici6n de los tratados de Ssu-ma Ch'ien 
acerca de los sacrificios fang y cbang, Journal of tbe Peking Oriental Society, vol. 
III, n.0 1 (1980). 
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budistas (que trataremos mas tarde), el interes por el propio desti
no ultraterreno sigui6 completamente subordinado al interes por 
la posible influencia de los espfritus en la vida presente. 

Se encuentra en China 5, ciertamente -como por doquier en 
casi todas las asociaciones patrimoniales-, la esperanza «mesiani
ca» en un emperador-salvador intraterreno. Pero no era una espe
ranza en una utopia absoluta, como en Israel. 

Puesto que, por lo demas, faltaba toda escatologfa y toda doctri
na de salvaci6n y absolutamente toda aspiraci6n a valores y desti
nos trascendentes, la polftica religiosa del Estado se configur6 de 
forma muy simple. Por un lado consistfa en la estatalizaci6n de la 
actividad del culto y, por otro lado, en la tolerancia respecto de un 
clericalato de magos privados, heredados de la antigüedad e indis
pensables para el ciudadano individual. 

EI culto oficial era deliberadamente sobrio y escueto: sacrificio, 
plegaria ritual, musica y danza rftmica. Estaban eliminados radical
mente todos los elementos orgiasticos; tambien, como es obvio, de 
la musica oficial, que era pentat6nica. EI extasis, el ascetismo e 
incluso la contemplaci6n estaban ausentes del culto oficial6 y eran 
tenidos como componentes de un desorden y una excitaci6n irra
cional, insoportable para el racionalismo burocratico, que los con
sideraba tan peligrosos como el culto de Dionisos por la nobleza 
burocratica de Roma. EI confucianismo oficial carecfa, naturalmen
te, de la plegaria individual en el sentido occidentai de ia palabra. 
Conocfa unicamente förmulas rituales. Se dice que el Maestro, es
tando enfermo, rechaz6 que se rezara por su salud y manifest6 que 
el no habfa rezado desde muchos afios atras. Sin embargo, las ple
garias de los prfncipes y de los altos funcionarios por el bien de la 
comunidad polftica han sido tenidas siempre, y hasta el presente, 
como eficaces. 

Por todas estas razones el confucianismo tenfa que carecer nece
sariamente de la experiencia de la desigual cualificaci6n religiosa 
de los hombres (que, por lo demas, le era totalmente indiferente) 
y por ello carecfa de cualquier concepto de diferenciaci6n religio
sa de un «estado de gracia». En sf mismo, este concepto tenfa que 
permanecer necesariamente desconocido para el. 

A la oposici6n polftica de la burocracia patrimonial al ft;udalis
mo y a toda estratificaci6n basada en el nacimiento, correspondfa, 

5 Tambien en el poema Chiu Yungdel siglo m. Cfr. CoNRADYen Hochschulvorträ
ge für jedermann, vols. XIX y XX, Leipzig, 1903. 

6 Acerca de las teorfas relativas a esto, vease el apartado VII. 
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por lo mismo, en el terreno etico de la doctrina confuciana clasica 
el principio de la igualdad fundamental de los hombres. Corno ya 
hemos visto, esta concepci6n no era algo originario. Efectivamen
te, la epoca feudal' descansaba sobre la concepci6n de la diferencia 
carismatica de los linajes «nobles» frente al pueblo. La dominaci6n 
de los literatos cre6 la rotunda separaci6n de los eruditos respecto 
de los no eruditos, el «pueblo tonto» (yümin), como lo denomin6 
el fundador de la dinastfa Ming (siglo XIV). Sin embargo, la teorfa 
oficial ma:ntuvo que lo decisivo no era el nacimiento, sino la edu
caci6n, que en principio era accesible a todos. Por supuesto, la 
«igualdad» tampoco significaba en este caso la absoluta igualdad en 
todas las cualidades naturales. Uno tenfa quiza un mayor equipa
miento natural hacia una cosa, para la que otro necesitaba ejercitar
se. Pero al menos cada cual podfa lograr lo que exigfan la raz6n de 
Estado y la etica social burocratico-confucianas, que jamas apela
ban a las estrellas. Por consiguiente, dada una buena Administra
d6n estatal, cada cual tenfa que buscar en sf mismo la raz6n de sus 
exitos y fracasos internos o externos. El hombre era bueno en sf 
mismo; el mal provenfa de fuera a traves de los sentidos; las dife
rencias de cualidad eran diferencias en el desarrollo arm6nico del 
individuo. Esta concepci6n era la consecuencia caracterfstica de la 
ausencia de un Dios supramundano de naturaleza etica y, a la vez, 
un reflejo de la estructura estamental del Estado patrimonial. El 
hombre cultivado, claro esta, querfa ver honrado su nombre tras su 
muerte, pero solo por razones de su merito personal. 

2. AUSENCIA DE DERECHO NATURAL Y DE LOGICAJURIDICA FORMAL 

En principio, solo las condiciones de vida diferenciaban a los 
hombres. Identica situaci6n econ6mica e identica educaci6n los 
hacfan tambien esencialmente iguales en caracter. Ya hemos dicho 
que en rotunda oposici6n a la actitud unanime de todas las confe
siones cristianas, el bienestar material, considerado eticamente, 
no era ante todo una fuente de tentaciones (aunque se reconocfan, 
por supuesto, tales tentaciones), sino mas bien el medio mas im
portante de fomentar la moral. Y ello, por razones que mas adelan
te veremos. Por otro lado, no habfa una sanci6n iusnaturalista de 
una esfera de libertad personal individual. La palabra misma de 
«libertad» cra extrafia al lenguaje chino. Ello se explica sin mas, por 
la peculiaridad del Estado patrimonial y por reminiscencias hist6ri
cas. La unica instituci6n que, finalmente (aunque tras largos perfo-
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dos de negaci6n liturgica de la esfera privada), tuvo de hecho lfmi
tes aceptablemente seguros (aunque no garantizados en el sentido 
occidental, como hemos visto) era la propiedad privada de bienes. 
Aparte de esta no habfa libertades legalmente garantizadas. Incluso 
esta «propiedad privada» de bienes estaba solo relativamente ase
gurada en la practica y no gozaba de aquel nimbo de santidad que 
se encuentra, por ejemplo, en las manifestaciones de Cromwell 
contra los levellers7 . Bien es verdad que la teorfa patrimonialista de 
que el emperador no podfa ser huesped de nadie, como tampoco 
el funcionario superior podfa serlo de un subordinado, puesto que 
legalmente le pertenecfa toda la propiedad del subordinado, tenfa 
unicamente un significado ceremonial. Pero las intervenciones, 
ocasionalmente fuertes y daramente condicionadas por motivos 
fiscales, del poder estatal sobre el modo de explotaci6n y de distri
buci6n de la propiedad de la tierra habfan mantenido vivo a traves 
de los siglos, aparte de otras peculiaridades, el nimbo del semile
gendario sistema ching-t'ien con su «derecho a la tierra» patrimo
nialmente regulado. Y la voluntad de provisi6n de alimentos, ex
presada en tales ideales y tendente a la distribuci6n mas igualitaria 
posible de la propiedad con el fin de mantener la paz social, se 
uni6 a una polftica estatal de almacenamiento, al estilo egipcio, 
con el objetivo de prevenir las carestfas. Tambien aquf el ideal del 
patrimonialismo era la justicia material, no el Derecho formal. De 
ahf que la propiedad y la adquisici6n se quedaran como asunto, 
por un lado, de adecuaci6n practica y, por otro, de asistencia etico
social para el sustento de las masas, pero no fueran objeto de una 
etica social individualista, fundada en el Derecho Natural, como la 
que surgi6 en Occidente en la Edad Moderna precisamente de la 
tensi6n entre el Derecho formal y la justicia material. En opini6n 
de las capas ilustradas y gobernantes, ellas tenfan que ser tambien, 
claro esta, las mas acaudaladas. Pero el ideal ultimo era el siguien
te: una distribuci6n de la propiedad lo mas universal posible en 
interes del contento general. 

Un Derecho Natural divino e invariable existfa unicamente bajo 
la forma del ceremonial sagrado, cuya eficacia magica estaba acre
ditada desde tiempo inmemorial, y bajo la figura de los deberes 
sagrados para con los espfritus de los antepasados. Un desarrollo 
del Derecho Natural de corte occidental moderno habrfa presu-

7 Se encuentran en los informes estenograficos de los escritos de Clarke, conoci
dos ocasionalmente por Ja discusi6n sobre el derecho igual al voto, abordada por 
primera vez en el mundp desde el Derecho Natural. 
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puesto, entre otras cosas, una racionalizaci6n del Derecho positivo 
vigente, del tipo que posefa Occidente en el Derecho Romano. 
Pero este Derecho fue en primer lugar el resultado de una vida 
comercial urbana aut6noma, que produjo esquemas fijos de acci6n 
judicial; en segundo lugar, fue el resultado de la racionalizaci6n 
obrado por la doctrina de la capa de notables jurisconsultos roma
nos, y finalmente, fue el producto de la burocracia del Imperio 
Romano oriental. China carecfa de un estamento de juristas, por
que no existfa la abogacfa en el sentido occidental. Y faltaba esta, 
porque el patrimonialismo del Estado de bienestar chino, con su 
debjl estructura publica de autoridad, no podfa apreciar el sentido 
de un desarrollo formal del Derecho profano. A lo dicho anterior
mente hay que afiadir que contra legem no solo valfa la tradici6n 
local en virtud del principio: «la arbitrariedad infringe el Derecho 
local» ( Willkür bricht Landrecht). Es mas: el juez chino, como 
tfpico juez patrimonial, decidfa patriarcalmente, es decir, no expre
samente por reglas formales, «sin acepci6n de personas», eh la 
medida en que se lo permitfa la tradici6n sagrada. Mas bien justa
mente al contrario: juzgaba a las personas segun su cualidad con
creta y segun su concreta situaci6n, de acuerdo con la equidad y la 
oportunidad del resultado concreto. Tambien esta «salom6nica» 
justicia del cadf carecfa de un c6digo sagrado en el sentido del 
islam. La colecci6n imperial sistematica de leyes era considerada 
inviolable solo en la medida en que estaba apoyada por la coerciti
va tradici6n magica. Dadas tales condiciones, estaba ausente tam
bien la tensi6n entre Derecho sagrado y profano, existente en Oc
cidente, en el islam y, en cierta manera, tambien en la India. Una 
teorfa iusnaturalista en el sentido de la Antigüedad (la Stoa espe
cialmente) y de la Edad Media tendrfa que presuponer justamente 
aquella tensi6n entre los postulados filos6ficos o religiosos y el 
«mundo», y la consiguiente doctrina de un «estado de naturaleza 
original», algo que no podfa surgir en el confucianismo, pues los 
conceptos eticos centrales requeridos para ello le eran extrafios. Ya 
.lo veremos mas adelante. 

Nuestra moderna racionalizaci6n occidental del Derecho fue el 
resultado de la acci6n conjunta de dos poderes. Por un lado, el 
interes capitalista por un Derecho y, sobre todo, por un procedi
miento jurfdico estrictamente formal y, por tanto, lo mas calcula
ble posible en su funcionamiento, como lo es una maquinaria. Por 
otro lado, d racionalismo burocratico de los poderes polfticos ab
solutistas con su interes por una sistematica y uniforme codifica
ci6n del Derecho, que habfa de ser utilizado por una burocracia 

431 



racionalmente entrenada y que aspiraba a oportunidades de pro
mocion interlocalmente homogeneas. Donde falto siquiera una de 
estas dos fuerzas, no surgio un sistema jurfdico moderno. Efectiva
mente, como lo muestra el Common Law anglosajon, el capitalis
mo moderno podfa perfectamente vivir sobre el suelo de un Dere
cho asistematico, carente de una estricta articulacion logico
jurfdica, pero que, como creacion de una clase de juristas influidos 
en su mentalidad jurfdica por los Derechos Romano y Canonico, 
tenfa caracter formal y garantizaba la autonomfa de los economica
mente fuertes. Por otro lado, en el aspecto formal la burocracia 
racionalista buscaba la codificacion sintetizadora y la uniformidad 
del Derecho, en interes de la ubicuidad de empleo del funciona
rio; sobre todo buscaba la superioridad de la reglamentacion de la 
autoridad publica sobre la inviolabilidad de la tradicion, es decir, 
sobre la arbitrariedad de la diferenciacion local y social del Dere
cho. Pero, en el aspecto sustantivo, allf donde pudo imponerse la 
burocracia, no solo se intereso por la perfeccion jurfdico-formal de 
las normas legales, sino tambien por su «ju~ticia» material, la unica 
en consonancia con su ethos inmanente. Donde la burocracia no 
ha sido contrapesada por intereses capitalistas economicamente 
poderosos o por un estamento de juristas socialmente poderoso, 
ha racionalizado y sistematizado el Derecho en el aspecto material, 
pero ha destruido la tecnica jurfdica formal, sin valor frente a la 
«justicia» material. 'Desde la unificacion del Imperio ei patrimonia
lismo chino no habfa tenido que contar con poderosos e indoma
bles intereses capitalistas, ni con un estamento independiente de 
juristas, pero sf con la santidad de la tradicion, la unica que garanti
zaba su legitimidad. Y tambien con las intensas barreras internas de 
su organizacion administrativa. Por ello, no solo carecio el patri
monialismo chino de una jurisprudencia formal, jamas desarrolla
da, sino que tampoco intento una sistematica racionalizacion mate
rial del Derecho. La administracion de justicia conservo, pues en 
general, el caracter que suele ser peculiar de la justicia teocratica 
del bienestar. De este modo, junto a la ausencia de una l6gica 
filos6fica y teol6gica, falt6 tambien el desarrollo de una «logica» 
jurfdica. 

3. AUSENCIA DE PENSAMIENTO CIENTIFICO-NATURAL 

Tampoco se dio un desarrollo del pensamiento sistematico natu
ral. La Ciencia Natural de Occidente, con su fundamento matemati-
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eo, es una combinaci6n de formas racionales de pensamiento, cre
cidas sobre el suelo de la filosoffa antigua, y del «experimento» 
tecnico, el elemento especfficamente moderno de todas las disci
plinas naturales, surgido en el Renacimiento no inicialmente en 
el ambito de la ciencia, sino en el del arte. El gran arte «experi
mentadorn del Renacimiento era a su vez hijo de una fusi6n unica 
de dos elementos: el conocimiento empfrico de los artistas occi
dentales, nacido de la artesanfa, y su ambici6n absolutamente ra
cionalista, determinada hist6rica y socialmente, de alcanzar signifi
caci6n eterna para su arte y prestigio social para sf mismos, 
elevandola al mismo rango de una «ciencia». Esto ultimo era preci
samente lo especffico de Occidente. Por consiguiente, aquf se es
condfa el m6vil mas fuerte del «retorno» a la Antigüedad, tal como 
se la entendfa. Aparte del tipo repres~ntado por Leonardo, fue en 
concreto la musica, especialmente lade los experimentos arm6ni
cos del siglo xv1 (Zarlino), el punto central de esta tremenda lucha 
que operaba con el concepto artfstico de «Naturaleza» caracterfsti
co del Renacimiento. Al igual que en la Antigüedad, contribuyeron 
tambien a la configuraci6n altamente agonal del ejercicio del arte 
las especiales condidones sociales. Despues, los intereses econ6-
micos y tecnicos de la economfa nordeuropea, sobre todo las nece
sidades de la minerfa, ayudaron a las fuerzas intelectuales a transfe
rir la experimentaci6n a las ciencias de la Naturaleza. No es este el 
lugar de entrar en mayores precisiones. El arte chino, a pesar de su 
fino virtuosismo, carecfa de todos estos impulsos hacia la ambici6n 
racionalista que caracterizaba al Renacimiento occidental. El agon 
del estrato dominante en aquella situaci6n burocratico-patrimonial 
desemboc6 por entero en la competencia entre prebendados y 
graduados literarios que ahog6 toda otra evoluci6n. Ademas, el 
desarrollo relativamente escaso del capitalismo industrial chino no 
lleg6 a generar los incentivos econ6micos necesarios para que se 
realizara la transici6n de la tecnica empfrica a la tecnica racional 8 . 

De esta suerte, todo se qued6 en un empirismo sublimado. 

8 Ademas de Ja invenci6n de Ja bn:ijula (utilizada en Ja navegaci6n interior y para 
Ja orientaci6n de los mensajeros en los caminos asiaticos), de Ja imprenta (para 
fines administrativos, a causa de Ja lentitud de los copistas), de! papel, Ja porcelana, 
Ja seda, Ja alquimia, Ja astronomfa (utilizada astrol6gicamente por el Estado), se 
invent6 tambien en China Ja p6lvora; con fines militares se Ja utiliz6 probablemente 
y~ en el siglo xn, y con seguritlaJ en el xm, un siglo antes, en todo caso, de su 
pretendido empleo en las guerras de los florentinos. Pero con una tecnica suma
mente primitiva. La pacificaci6n de! Imperio no incit6 precisamente a su perfeccio
namiento. (Sobre las inversiones, vease W. A. P. MARTIN, «Chinese discoveries in 
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Por consiguiente, el resultado de todo esto consisti6 en que se 
implant6 en China una actitud inmanente ante la vida, el caracterfs
tico racionalismo practico de un funcionariado al que nada podfa 
ofrecer resistencia: ni una ciencia racional, ni una practica racional 
del arte, ni una teologfa racional, ni tampoco la jurisprudencia, o la 
medicina, o las ciencias naturales, o la tecnica, ni siquiera una 
autoridad divina o una autoridad humana de su mismo rango. Se 
impuso tambien una etica congruente con el funcionariado, limita
da solamente por la fuerza tradicionalista de los linajes y por la 
creencia en los espfritus. Esta actitud de la burocracia china no 
conoci6 ni el apoyo ni la competencia de otros elementos del 
racionalismo especfficamente moderno que fueron constitutivos 
de la cultura de Occidente, y permaneci6 enraizada en unos presu
puestos que esencialmente se habfan superado ya • en Occidente 
con la aparici6n de la polis griega. Por tanto, la cultura que acom
pafia a esta burocracia puede ser considerada casi como un experi
mento acerca de cuales sean los efectos especfficos del racionalis
mo practico de la dominaci6n de un cuerpo de prebendados. El 
confucianismo ortodoxo fue el resultado de esta situaci6n. La do
minaci6n por parte de la ortodoxia fue un producto de la unidad 
del Imperio Mundial teocratico, caracterizado por su regulaci6n 
oficial de la doctrina. En el perfodo de las luchas violentas entre 
los Estados Parciales encontramos la misma competencia y movili
dad de las corrientes intelectuales que en la cultura de la polis de 
la Antigüedad occidental. La filosoffa china desarroll6 sus distintas 
posiciones en el mismo perfodo de tiempo en que la filosoffa de la 
Antigüedad occidental desarroll6 las suyas. Despl,les de la consoli
daci6n del Imperio chino, a comienzos de nuestra era, no ha vuel• 
to a surgir un pensador totalmente original. Permanecieron sola
mente las disputas entre los confucianos, los taofstas y los budistas, 
y -en el seno de la doctrina confuciana reconocida, o tolerada- las 
luchas entre las escuelas filos6ficas y polftico-administrativas, hasta 
que la dominaci6n manchu canoniz6 definitivamente la ortodoxia 
confuciana. 

art and sdence», Journal of tbe Peking Oriental Society, vol. IV, p. 19 ss.). Segun 
parece, la artillerfa occidental fue en un principio temida ante todo por creerse que 
sus efectos eran de tipo magico, y por ello se trat6 de importarla. 
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4. LA NATURALEZA DEL CONFUCIANISMO 

El confucianismo, como el budismo, era solo etica (tao)*, co
rrespondiendose asf con el dharma indio. Pero, en agudo contras
te con el budismo, el confucianismo era exclusivamente una mora
lidad intramundana de laicos. Y, en contraste todavfa mas agudo 
con aquel, consistfa en la adaptacion al mundo, a su orden y con
venciones. En definitiva, no era mas que un enorme codigo de 
maximas polfticas y de reglas de correccion social para cultivados 
hombres de mundo. El orden cosmico del mundo era fijo e invio
lable, y el orden de la sociedad era solo un caso especial de aquel. 
Los grandes espfritus del orden cosmico deseaban obviamente 
solo la felicidad del mundo y, en especial, la felicidad de los hom
bres. El orden de la sociedad pretendfa tambien lo mismo. Por lo 
tanto, la tranquilidad «feliz» del imperio y el equilibrio del alma se 
debfan y podfan alcanzar unicamente integrandose en ese cosmos 
armonico. Si no sucedfa asf en casos aislados, era por culpa de la 
estupidez humana y sobre todo de una gobernacion del Estado y 
de la sociedad, contraria a aquel orden. Asf, por ejemplo, en un 
edicto del siglo XIX se atribufa la frecuencia de malos vientos en 
una provincia a que la poblacion habfa descuidado determinados 
deberes policiales (la entrega de sospechosos), irritando asf a los 
espfritus, o a que se realizaban obstrucciones a los procesos. Este 
principio fundamental estaba determinado por la idea de la natura
leza carismatica del poder del emperador y por la de la identidad 
del orden del cosmos y de la sociedad. Por tanto, todo dependfa 
de los funcionarios, es decir, de aquellos hombres que eran res
ponsables del gobierno de la sociedad, a la que se concebfa como 
una gran comunidad regida patriarcalmente. El monarca debfa tra
tar a la inculta masa del pueblo como a nifios. En cambio, proveer 
material y espiritualmente al funcionariado y mantener con este 
relaciones buenas y respetuosas pertenecfan a sus primeras obliga
ciones. El mejor modo de servir al Cielo por parte del individuo 
consistfa en el desarrollo de su verdadera naturaleza hasta poner 
de manifiesto la bondad escondida en cada hombre. Por consi
guiente, todo se reducfa a un problema de educacion, orientada 
hacia el desarrollo de las propias potencialidades. No existfa el 
«mal radical» -es preciso retroceder al siglo III antes de C. para 
encontrar filosofos que mantenfan la doctrina heterodoxa de la 

•su significado es multiple, como veremos. 
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corrupci6n original del hombre 9- sino solamente errores y estos 
eran el resultado de una educaci6n insuficiente. El mundo, espe
cialmente el mundo social, era de por sf tan imperfecto como los 
hombres mismos -aparte de los espfritus buenos existfan tam
bien los perversos demonios- y era tan bueno como lo fuera el 
nivel de educaci6n de los hombres y la cualificaci6n carismatica 
del soberano. Su configuraci6n era un producto puramente natural 
del desarrollo de las necesidades culturales, de la inevitable divi
si6n del trabajo y de los conflictos de intereses derivados de esta. 
Segun la concepci6n realista del Maestro, los impulsos fundamen
tales de la acci6n humana eran los intereses econ6micos y sexua
les. Por esta raz6n, la necesidad del poder coactivo y de la sumi
si6n social, tan obviamente aceptada, no se argumentaba en base a 
la naturaleza corrompida de la criatura, ni a un «estado pecamino
so», sino mas bien, de un modo muy realista, en base a un simple 
estado de cosas econ6mico: la escasez de los medios objetivos de 
subsistencia en comparaci6n con la progresiva multiplicaci6n de 
las necesidades. Tal estado de cosas conducfa a la guerra de todos 
contra todos. Por tanto, el orden coactivo en cuanto tal, las diferen
cias en la propiedad y las luchas de intereses econ6micos no eran 
en principio problemas absolutos. 

5. EL CARACTER AMETAFISICO E INTRAMUNDANO 

DEL CONFUCIANISMO 

El confucianismo estaba desprovisto de cualquier interes me
taffsico, aunque la escuela habfa desarrollado tambien una cos
mogonfa. No menos modestas eran tambien las aspiraciones 

9 Sostenfan esta doctrina con Ja conclusi6n mas ajena al cristianismo: Ja de que el 
Bien en los hombres es un producto artificial de Ja cultura. Por consiguiente, afir
maban, en definitiva, el «mundo» de Ja «cultura» y, sobre todo, Ja importancia de Ja 
educaci6n, con mucho mas enfasis que Ja doctrina ortodoxa misma. 

Es posible, sin embargo, indicar algunas de sus afirmaciones metaffsicas (Cfr. F. 
FARGENEL, en el Journal of tbe Peking Oriental Society, 20, 1902, p. 113 y ss.). Se 
afirmaba Ja eternidad de Ja materia. Su principio espiritual (ai-cbi) era concebido 
de modo pantefsta como principio de! bien y como productor de! mundo. Toda 
esta doctrina fue sostenida con poca consecuencia 16gica, como parece, por una 
escuela de comentaristas ortodoxos a partir de! siglo x1. Por lo demas, se supoue 
que ya Confucio crey6 en Ja cosmogonfa de base astrol6gica, sostenida mas tarde 
por Ssu-ma Ch'ien (los cinco elementos quese suceden unos a otros bajo Ja forma 
de los primeros seflores) Cfr. CHAVANNES, pr6logo al tomo I de su edici6n de Ssu-Ma 
Ch'ien (Parfs, 1895, p. CXLIII). Trataremos de esto mas adelante. 
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cientificas de la escuela. La matematica que en su dfa se desarro
llara hasta alcanzar conocimiento de trigonometrfa 10 , decay6 
pronto, porque no se sigui6 cultivando 11• Es cierto que el mismo 
Confucio desconocfa la precesi6n de los equinoccios, que desde 
hacfa mucho tiempo era conocida ya en el Asia Anterior 12. El car
go de astr6nomo de la corte, es decir, de confeccionador del 
calendario (que ha de ser distinguido del de astr6logo de la corte, 
que era a la vez analista y consejero influyente) era depositario de 
un saber secreto y se transmitfa por herencia; sin embargo, este 
saber no debi6 alcanzar cotas razonables, como se demuestra por 
el exito que alcanzaron los jesuitas con sus instrumentos euro
peos. Las Ciencias Naturales se quedaron en un estadio puramen
te empfrico. Tan solo se han conservado citas de la antigua obra 
botanica, esto es, farmacol6gica, atribuida a un emperador. La 
importancia de la epoca antigua favoreci6 las disciplinas hist6ri
cas. Los logros arqueol6gicos parecen haber conocido su apogeo 
entre los siglos x y XII y, poco mas tarde, el arte de la Analfstica. 
Wang An-shih intent6 en vano crear un estamento de juristas es
pecializados, destinados a cubrir los car'gos. En cualquier caso, el 
confucianismo ortodoxo no se • interes6 por otros objetos que no 
fueran meras antigüedades o de utilidad puramente practica. 
(Aclararemos esta precisi6n en el cap. VII.) 

Fundamentalmente, los confucianos dudaban tan poco de la 
realidad de la magia como los judfos, los cristianos y los puritanos 
(tambien se quemaron brujas en Nueva Inglaterra). Pero la magia 
era irrelevante para la salvaci6n y e.sto era lo decisivo. Los rabinos 
sostenfan el principio: «para Israel no tienen importancia los pla
netas»; es decir, la determinaci6n de los astros nada puede contra 
la voluntad de Jahveh para con los justos. De igual modo, entre 
los confucianos regfa el principio: la magia nada puede contra la 
virtud; es decir, el hombre que vive segun la doctrina clasica no 

10 No es de! todo claro que en el siglo VI 1a aritmetica china conociera el valor 
posicional de los m1meros. [Cfr. J. EDKINs. «Local Value in Chinese Aritmetical Nota
tion» Journal ofthe Peking Oriental Society, vol. 'I, n.0 4, pp. 161 ss., el cual retrotrae 
este conocimiento hasta Babilonia (?)). Corno ya se ha dicho, en el siglo XIX se 
usaba el abaco, en el que el valor local es de las bolas. 

11 Con todo, Ja matematica estaba tambien incluida hasta el presente entre las 
nueve materias .de! examen adicional facultativo que se podfa realizar, bien para 
obtener un ascenso preferencial, bien para asegurarse en caso de se.r degradado. 

12 Tal es Ja opini6n de EITEL, China Review, XVIII, p. Z66. T. DE LACOUPERIE ha 
mantenido tambien el origen babil6nico de Ja cultura antigua china. (Western Ori
gin of the ancient Chinese Civilization, Londres, 1894). 
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tiene nada que temer de los espfritus; solo la falta de virtud de los 
superiores confiere poder a los espfritus. 

Ademas, el confucianismo estaba totalmente alejado de la con
templacion budista de los santos y de la de sus imitadores taofs
tas. No deja de haber una alusion polemica contra el taofsmo 
mfstico de Lao tzu, cuando la tradicion presenta al maestro recha
zando «vivir en lo escondido y realizar prodigios para cosechar 
fama entre las generaciones venideras». A este respecto fue preci
so modificar un tanto la actitud ante los grandes sabios del pasado 
de los que la tradicion contaba que se habfan retirado a la sole
dad: solo cabfa retirarse de un Estado mal gobernado. En lo de
mas el Maestro promete ocasionalmente como premio a la per
feccion en la virtud el don de conocer el futuro -el unico sesgo 
que posiblemente alude a un sustfäto mfstico-. Pero, visto mas 
de cerca, se trata unicamente de la capacidad de interpretar co
rrectamente los omina, es decir, de la capacidad de no dejarse 
rebozar por los sacerdotes profesionales de la adivinacion. La ya 
mencionada esperanza «mesianica», la unica difundida pör todo 
el mundo, se referfa aquf a un emperador modelico venidero. 
Una vez implantada esta figura de ficcion, se la hizo preceder de 
la llegada del fenix 13. Esta esperanza era de origen popular y no 
fue rechazada, ni tomada en consideracion por el confucianismo. 
En efecto, a este le interesaban unicamente las cosas de este mun
do tal y como eran. 

6. EL CONCEPTO CENTRAL DE «DECORO» 

• El hombre educado en las convenciones participara en las anti
guas ceremonias con una debida y edificante compostura, y regu
lara con cortesfa y gracia todas sus acciones -incluso sus gestos 
y movimientos ffsicos- de acuerdo con las costumbres de su 
estamento y los preceptos del decoro jun concepto confuciano 
fundamental! Las fuentes se recrean describiendo como en las 
situaciones de etiqueta mas intrincada el Maestro sabfa saludar 
como un hombre de mundo a todos los participantes de acuerdo 
con su rango, moviendose ademas con una elegancia perfecta. El 
«hombre elevado» («principal», «distinguido») -un concepto re
currente en muchas afirmaciones transmitidas del maestro-, el 

13 Cfr. el Sbi Lub Kuob Kiang Yu Tscbi, Traducci6n de Michels, p. XXI de las 
notas al comentario. 
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hombre equilibrado en sf mismo y adaptado arm6nicamente a la 
sociedad, se comporta de acuerdo con cualquier situaci6n social, 
sea alta o baja, sin perder nada de su dignidad. La soltura controla
da, la contenci6n correcta, la gracia y la dignidad, propias de la 
etiqueta ceremonial de un sal6n cortesano, caracterizan a este 
hombre. Por tanto, no son propias de el la pasi6n y la ostentaci6n 
del guerrero feudal del antiguo islam, sino el autocontrol h:icido, 
la autoobservaci6n, la reserva y, sobre todo, el dominio de la pa
si6n, la cual en cualquiera de sus formas, incluso en la de la ale
grfa perturba el equilibrio del alma y su armonfa, que es la rafz 
de todo bien. Tampoco le caracteriza el desprendimiento de 
todo deseo, como en el budismo, pero sf de todo deseo irracio
nal; ni tampoco el liberarse del mundo, como en el budismo, 
sino el integrarse en el. Corno es natural, la etica confuciana care
cfa completamente de toda idea de liberaci6n. El confuciano no 
deseaba ser «liberado» de la transmigraci6n ni de los castigos ul
traterrenos (ambas cosas eran desconocidas para el); ni tampoco 
de la vida (pues el la afirmaba), ni del mundo social dado ( cuyas 
oportunidades pensaba aprovechar mediante el autodominio); 
tampoco del mal, del pecado original (de cuya existencia no tenfa 
noticia), ni de otra cosa cualquiera, excepto de la degradante bar
barie de la tosquedad social. S6lo la transgresi6n de la piedad, el 
unico deber social basico, podfa constituir «pecado» para el. 

7. LA PIEDAD 

De la misma forma que el feudalismo descansaba en el honor 
como virtud cardinal, asf el patrimonialismo en la piedad. Sobre 
el primero reposaba la fiabilidad del vfnculo de vasallaje del feu
datario; sobre la segunda se basaba la subordinaci6n del servidor 
y la del funcionario. La diferencia no constitufa una oposici6n, 
sino mas bien un desplazamiento del acento. Tambien el vasallo 
en Occidente «se encomendaba», contrayendo asf, como el feudal 
japones, deberes de piedad. Tambien el funcionario libre posee 
un honor estamental que ha de ser contado entre los motivos de 
su acci6n; esto era asf tanto en China como en Occidente y al 
contrario en Asia Anterior y en Egipto, cuyos funcionarios prove
nfan del estamento de los esclavos. La relaci6n del oficial y del 
funcionario hacia el monarca conserva tambien en todas partes 
determinados rasgos feudales. Caracterfstico de ella es hoy toda
vfa el juramento que personalmente se presta al monarca. Son 
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precisamente estos elementos de la relaci6n oficial los que por 
razones dinasticas suelen destacar los monarcas y por interes esta
mental los funcionarios. La etica estamental china conservaba aun 
relativamente vigoroso el recuerdo del feudalismo. La piedad 
(hsiao) para con el sefior feudal se contaba junto con la piedad 
hacia los padres, maestros, superiores en la jerarqufa del cargo y, 
en general, hacia los funcionarios. Frente a todos ellos el princi
pio del hsiao era de la misma especie. En sustancia, la fidelidad 
feudal se habfa transferido a las relaciones de patronazgo entre 
los funcionarios. Solo que el caracter de esta fidelidad era patriar
cal y no feudal. La ilimitada piedad filial hacia los padres 14, tan 
insistentemente inculcada, constitufa absolutamente la primera 
de todas las virtudes y en caso de conflicto tenfa precedencia 
sobre las demas 15. En una sentencia del Maestro se hace alabanza 

. del caso en que un alto funcionario sigui6 tolerando los evidentes 
abusos que su padre habfa tolerado desde el mismo cargo. El hijo 
lo hizo por razones de piedad hacia su padre: para no disgustarlo. 
Ello contrasta con un pasaje del Shu Ching donde se relata c6mo 
un emperador encomienda a un hijo el cargo de su propio padre, 
en el que podra reparar los errores de este 16. El Maestro no consi
deraba probada la conducta de ningun hombre hasta que no se 
hubiera visto de que modo guardaba luto por sus padres. Se pue
de entender muy bien que en un Estado patrimonial donde la 
piedad filial se transferfa'a todas las relaciones de subordinaci6n, 
-Confucio fue ministro durante algun tiempo- tal virtud signi-

14 Se entendfa tambien hacia Ja madre. En 1882, un hijo lleg6 a las manos con su 
madre que Je reprendfa por su estado de embriaguez. La madre acude a algunos 
hombres y !es hace maniatar al hijo y enterrarlo vivo a pesar de los ruegos insisten
tes de todos los participantes. Los colaboradores fueron condenados por incorrec
ci6n formal, pero fueron indultados inmediatamente. Ni siquiera era planteable el 
castigo de Ja madre. (Tornado de Ja Peking Gazette de 13-3-1882). 

15 Incluso sobre Ja obediencia debida al prfncipe. En Ja epoca feudal, un funcio
nario recibe Ja orden de detener por felonfa a su propio hijo. EI funcionario se 
niega y lo mismo hace otro funcionario que ha de detener a aquel por su desobe
diencia. Al final se suicida el padre, y Ja tradici6n echa sobre el prfncipe el pecado 
de esta tragedia. (TsCHEPE, op. cit. p. 217). 

16 Vease en Ja Peking Gazette de 8-6-1896 el informe acerca de Ja petici6n de! 
hijo de! comandante de Nuichuang. Este habfa sido degradado por cobardfa durante 
Ja guerra contra el Jap6n y condenado a trabajos forzados en las rutas de postas de! 
oeste de! pafs. EI hijo solicitaba poder cumplir Ja condena de su padre que habfa 
cafdo enfermo por las penalidades, o liberarlo mediante el pago de 4000 taels. EI 
informe es elevado al emperador acompafi.ado de un comentario que elogia Ja 
piedad de! solicitante. 

440 



ficara para todo funcionario la fuente de la que se derivan todas 
las demas, y cuya posesi6n sirve de prueba y de garantfa del cum
plimiento del deber estamental mas importante de la burocracia: 
la disciplina absoluta. 

EI cambio sociol6gico radical que se opera en el ejercito del 
combate heroico al combate por formaciones disciplinadas ocurre 
en China antes de los tiempos hist6ricos. La fe en la omnipotencia 
de la disciplina en todos los terrenos aparece en anecdotas muy 
antiguas y era una creencia arraigada ya entre los contemporaneos 
de Confucio. «La insubordinaci6n es peor que la vileza». Por eso la 
«extravagancia», es decir, el derroche ostentoso, es peor que el 
ahorro. Pero el ahorro -reza el reverso- conduce a su vez a la 
mentalidad «vulgan>, es decir, plebeya en el sentido de irnpropia 
del hombre cultivado; por esta raz6n tampoco hay que valorarlo 
positivamente. Corno se ve, la actitud frente a lo econ6mico es 
aquf, como en toda etica estamental, un problema relativo al con
sumo y no relativo al trabajo. El hombre «superior» no tiene por 
que aprender administraci6n econ6mica, pues en realidad no es 
algo propio de el. Pero no porque rechace la riqueza como tal. Al 
contrario: un Estado bien administrado es aquel en el que uno se 
avergüenza de su riqueza, adquirida deshonestamente en el ejerci
cio del cargo. Los reparos frente a lo econ6mico se referfan sola
mente al afän de adquirir riquezas. La literatura econ6mica era una 
literatura de mandarines, y la etica del confucianismo, como toda 
etica burocratica, rechazaba tambien por sospechosa e impropia de 
su estamento la participaci6n directa o indirecta del funcionario en 
los negocios. Y tanto mas insistfa en esto, cuanto mas dependfa el 
funcionario de la explotaci6n de su posici6n oficial. En efecto, sus 
ingresos no eran altos y ademas, como en la Antigüedad occiden
tal, eran ingresos en especie. Sin embargo, esta etica utilitaria, que 
no era de caracter feudal ni de caracter ascetico, no desarro116 
teorfas de oferta y demanda, de especulaci6n y beneficio, de reso
nancias muy modernas. El interes monetario se denomina en chi
no, como en griego, «hijo» del capital. Pero, al contrario que en 
Occidente, la rentabilidad del dinero es algo aceptado como evi
dente y parece ser que la teorfa tampoco conocfa limitaciones al 
interes, si bien algunos estatutos imperiales condenaban ciertas 
formas de usura. El capitalista, como hombre privadamente intere
sado, no podfa ser funcionario y el hombre literariamente cultiva
do debfa mantenerse alejado del crematismo. Asf, pues, cuando 
aparecfan reparos sociales frente al afän de lucro, eran esencial
mente de naturaleza polftica. 
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8. LA MENTALIDAD ECONOMICA Y EL RECHAZO DEL ESPECIALISMO 

El Maestro consideraba el ansia de ganancia como una fuente de 
desordenes sociales. Evidentemente, se referfa aquf al nacimiento 
del tfpico conflicto de clases precapitalista entre los intereses de 
los mayoristas y monopolistas y los intereses de los consumidores. 
Normalmente el confucianismo era mas bien partidario de una 
polftica en favor de los constimidores, pero estaba lejos de toda 
animadversion por el beneficio economico como tambien lo esta
ba la mentalidad popular. Los funcionarios extorsionistas e injus
tos, especialmente los recaudadores y otros funcionarios subalter
nos, eran amargamente fustigados en el teatro, pero parecen 
haberse dado relativamente muy poco las denuncias y mofas contra 
comerciantes y usureros. La colerica animadversion del confucia
nismo respecto de los monasterios budistas que dio como resulta
do la campafia de exterminio del emperador Wu Tsung en el afio 
844, se apoyaba ante todo en que los monasterios apartaban al 
pueblo del trabajo productivo. (Ya hemos visto las razones de 
«polftica monetaria» que estaban en juego). La actividad economica 
es altamente apreciada en toda la literatura ortodoxa. Tambien 
Confucio aspirarfa a la riqueza «aunque fuese en calidad de sirvien
te con el latigo en la mano», con tal de que el exito de esta aspira
cion estuviera suficientemente garantizado. Pero esto no suele ser 
asfy de aquise deriva el unico reparo, esencial de hecho, de cara a 
la adquisicion economica: los riesgos de la adquisicion de riqueza 
perturban el equilibrio y la armonfa del alma. De este modo el 
punto de vista del prebendado se presenta con una aureola etica. 
Por consiguiente, la posicion oficial es la unica digna de un hom
bre superior, pues solo ella permite la perfeccion de la personali
dad. Mencio opina que sin unos ingresos constantes el hombre 
educado podra a duras penas mantener un animo constante, cosa 
absolutamente imposible para el pueblo. La ganancia empresarial, 
medica o sacerdotal constituye el «pequefio camino», pues condu
ce a la especializacion profesional, un punto realmente importante 
e fntimamente conectado con lo anterior. El hombre cultivado, sin 
embargo, aspira a la universalidad, que solo la educacion en senti
do confuciano puede proporcionar y que es la requerida precisa
mente por el cargo. Este punto de vista es caracterfstico de la au
sencia de una especializacion racional de las funciones en el 
Estado patrimonial. Con todo, al igual que en la reforma polftica de 
Wang An-shih se intentaba una especializacion de funciones, asf 
tambien en la literatura se pueden encontrar indicaciones que re-
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comiendan la instituci6n de competencias especializadas para los 
funcionarios, al estilo de la burocracia moderna, en lugar de la 
universalidad de las tareas oficiales, imposible de dominar por un 
individuo. Pero frente a estas demandas practicas y, por tanto, fren
te a la institucionalizaci6n de una Administraci6n racionalmente 
funcional al estilo de nuestros mecanismos europeos, se alzaba 
tajantemente el viejo ideal educativo chino. Al aspirante instruido 
confucianamente y partidario de la antigua tradici6n tenfa que re
sultar imposible ver en una formaci6n especializada de estilo occi
dental otra cosa que un adiestramiento para la mas sucia vulgari
dad 17. Sin duda, una parte de las resistencias mas tenaces a toda 
«reforma» en sentido occidental arranca de este sentimiento. La 
frase fundamental de «un hombre cultivado no es una herramienta» 
significaba que este era un fin en sf mismo y no un medio, como la 
herramienta, para cualquier prop6sito utilitario. El ideal de la dis
tinci6n estamental del polifaceticamente instruido «gentleman» 
confuciano (tal como ya Dvoi'ak tradujo la expresi6n chün-tzu u 
«hombre principal») era justamente opuesto al ideal plat6nico, so
cialmente orientado, el cual se asentaba sobre el suelo de la polis y 
partfa de la convicci6n de que un hombre puede realizar su desti
no siendo e.xperto en una sola cosa. El ideal confuciano esta en 
una tensi6n mucho mas fuerte aun con el concepto de profesi6n 
del protestantismo ascetico. La «virtud» confuciana, basada en la 
universalidad o en la autocompletud, tenfa mas valor que la rique
za misma, obtenible solo a traves de la unilateralizaci6n. Sin la 
virtud que se deriva de la educaci6n no podfa conseguirse nada en 
el mundo, ni siquiera desde la posici6n mas influyente. Pero tam
bien al contrario: no se podfa conseguir nada, por mucha virtud 
quese tuviera, sin una posici6n influyente. Por esta raz6n, el hom
bre «superior» buscaba esta posici6n y no la adquisici6n de rique
za. 

9. EL IDEAL CONFUCIANO DEL «GENTLEMAN» 

Hemos. visto en un breve resumen las tesis fundamentales de la 
posici6n confuciana ante la vida profesional y la propiedad, y que 

17 EI memorial que sirve de base a la nota de 2-9-1905, relativa a la supresi6n <le 
los antiguos examenes de «cultura», apenas tiene contenido alguno. Ünicamente 
argumenta que el afän por la instrucci6n popular se ve frenado por el hecho de que 
cada cual tiende mas al examen como tftulo para obtener una prebenda. 
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son atribuidas por lo general al Maestro mismo. Tesis que son tan 
opuestas al gusto feudal por el derroche, que aparece en el antiguo 
islam ya en expresiones mismas del Profeta, como a la condena 
budista de todo apego a los bienes mundanos. Son opuestas tam
bien a la etica profesional hindu, tan fuertemente tradicionalista, y 
a la glorificaci6n puritana de la ascetica intramundana del trabajo 
lucrativo en una profesi6n racionalmente especializada. Si excep
tuamos esta oposici6n fundamental, existe toda una variedad de 
afinidades particularizadas entre el confucianismo y el sobrio ra
cionalismo del puritanismo. El hombre «principesco» evita las ten
taciones de la belleza. Pues con raz6n dice el Maestro: «nadie ama 
la virtud como se ama a una mujer hermosa»18. La tradici6n cuenta 
que un prfncipe vecino, envidioso de Confucio, lo elimin6 de la 
posici6n que ocupaba bajo el prfncipe de Lu, regalandole a este 
una colecci6n de hermosas muchachas, las cuales proporcionaron 
al prfncipe mas placer que las desofdas doctrinas de su confesor 
polftico. En cualquier caso, Confucio consideraba personalmente a 
la mujer como una criatura profundamente irracional, tan diffcil 
de manejar como los sirvientes 19, pues la blandura hacfa que tan
to las mujeres como los sirvientes perdieran las distancias, y la fir
meza los hacfa malhumorados. El miedo a las mujeres en el budis
mo, que estaba condicionado por la huida del mundo, encontraba su 
polo opuesto en el menosprecio confuciano de la mujer, influido 
por la sobriedad racional. Por supuesto, jamas se plante6 en el 
confucianismo prohibir radicalmente las concubinas, que estaban 
permitidas al lado de la unica esposa legftima, siquiera por razones 
de lograr descendencia. La coalici6n de prfncipe_s feudales, men
cionada aquf varias veces, iba unicamente contra la equiparaci6n 
de los hijos de las concubinas con los hijos de la esposa a la hora 
de la herencia, y la lucha contra la influencia ilegftima del haren se 
present6 como lucha contra el amenazante predominio de la sus
tancia Yin (femenina) sobre la sustancia Yang (masculina). 

Gozaba de gran aprecio la fidelidad en la amistad. Los amigos 
son necesarios, pero habfa que buscarlos entre los dei mismo ran-

18 Cfr. la biograffa de Confucio escrita por Ssu-ma Ch'ien, edici6n de Chavannes, 
p. 336. 

19 La «sensualidad», enemiga de toda virtud, era considerada ya como incurable 
por la vieja analfstica. (Asf reza el diagn6stico de un medico de cabecera a prop6sito 
de un prfncipe enfermo; cfr. KuN Yu, Discours des Royaumes, p. 163). EI conflicto 
entre el amor y la raz6n de Estado se soluciona radicalmente a favor de esta ultima. 
En la poesfa encontramos tratado, al menos una vez, el «caracter tragico» de esta si
tuaci6n. 
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go. Habfa que tener una amable benevolencia hacia las personas 
de rango inferior. Pero, por lo demas, toda la etica se remontaba 
tambien aquf al originario principio de intercambio de la asocia
cion campesina de vecinos -como tu a mf, asf yo a ti-, «recipro
cidad» que el Maestro, cuando era consultado, ponfa como funda
mento de toda etica social. Sin embargo, el amor a los enemigos, 
que se encuentra en los mfsticos radicales (Lao-tzu, Mo Ti), era 
rechazado terminantemente como contrario a la justa venganza, un 
principio de la razon de Estado: justicia para con los enemigos, 
amor hacia los amigos. Si se öfrece amor a los enemigos ique mas 
puede ofrecerse entonces a los amigos? El gentleman cultivado del 
confucianismo era, en definitiva, un hombre que conciliaba la «be
nevolencia» con la «energfa» y el «conocimiento» con la «franque
za». Pero todo ello dentro de los lfmites de la «prudencia», cuya 
falta impedfa al hombre comun el camino hacia el «justo medio». 
Pero sobre todo, dentro de los lfmites de lo socialmente decoroso, 
y esto era lo que proporcionaba a esta etica su impronta especffica. 
En efecto, solo el sentido del decoro es lo que convierte al hombre 
«principal» en una «personalidad» en sentido confuciano. Por tanto, 
incluso la virtud cardinal de la franqueza se encuentra limitada por 
los preceptos del decoro. Por consiguiente, no solo tenfan prece
dencia sobre esta los deberes de la piedad (se permitfa Ja mentira 
por razones de piedad), sino tambien los deberes de la decencia 
social, tal como se deduce de la praxis misma del Maestro, transmi
tida por la tradicion. «Encuentro mi maestro allf donde estamos 
tres» parece haber dicho Confucio, y ello significaba: me someto a 
la mayoria. Con arreglo a este «decoro» selecciono tambien los 
escritos clasicos. Parece que Ssu-ma Ch'ien sabfa de 3000 (?) odas 
Shi Ching, de las que Confucio selecciono 306. 

Ninguna perfeccion podfa alcanzarse mas que a traves del apren
dizaje continuo, es decir, del estudio de los clasicos. El hombre 
«principesco» reflexiona de un modo incesante y recurrente acerca 
de todas las cosas. De hecho, parece ser que no era raro encontrar 
a nonagenarios entre los candidatos a los examenes oficiales. Pero 
este estudio incesante consistfa solo en asimilar ideas ya existen
tes. Segun una confesion propia que se le atribuye, el Maestro 
intento en vano todavfa en su ancianidad crear por sf mismo y 
avanzar mediante su solo razonamiento, para terminar dandose de 
nuevo a la lectura, sin cuya ayuda, segun el, el espfritu trabajaba en 
el vacfo. En lugar de la frase «los conceptos sin la observacion son 
conceptos vados» regfa aquf la frase «el pensamiento sin la lectura 
es un pensamiento esteril». Por consiguiente, sin estudio -se 
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decfa- el ansia de saber dilapida el espfritu, convierte la benevo
lencia en torpeza, hace de la franqueza imprudencia, convierte la 
energfa en rudeza, de la audacia hace insubordinaci6n y lleva la 
firmeza de caracter a la extravagancia. No se lograrfa entonces el 
«justo medio», que era el don supremo de esta etica de la adapta
ci6n social en la que s6lo existfa verdaderamente un deber absolu
to, la piedad como madre de la disciplina, y s6lo un medio univer
sal para la perfecci6n: la formaci6n literaria. Tal como debi6 decir 
Confucio al sefior de Nagi, la sabidurfa de gobierno en el prfncipe 
consiste en poder elegir a los ministros«correctos» (en sentido cla
sico). 

10 LA IMPORTANCIA DE LOS CLA.SICOS 

Esta formaci6n, sin embargo, se transmitfa unicamente a traves 
del estudio de los antiguos clasicos, cuya vigencia can6nica en la 
versi6n purificada de la ortodoxia era indiscutible. Es ciert6 que en 
ocasiones se encuentra alguna alusi6n a las malas consecuencias 
que puede acarrear fäcilmente un hombre que para los problemas 
del presente acuda a la Antigüedad; pero esto ha de interpretarse 
unicamente, como opina Legge, como un rechazo de las viejas 
condiciones feudales y no en sentido antitradicionalista, pues todo 
el confucianismo se convirti6 en una canonizaci6n absoluta de io 
tradicional. Realmente antitradicionalista fue el famoso memorial 
ministerial de Li Ssü, dirigido directamente contra el confucianis
mo y que ocasion6 la gran catastrofe de la quema de libros des
pues de la creaci6n del Estado unitario burocratico en el afio 213 

• antes de C. En el memorial se decfa que el gremio de los literatos 
elogiaba el pasado a costa del presente, induciendo asf al menos
precio de las leyes del emperador, a las que criticaba desde los 
criterios de autoridad de los libros. Se afirmaba tambien en el, 
invirtiendo de un modo caracterfstico los valores confucianos, que 
solamente eran utiles los libros de economfa, de medicina y de 
adivinaci6n. Es del todo claro que este racionalismo absolutamen
te utilitario del destructor del sistema feudal aniquilaba en favor de 
su propia posici6n de poder la fidelidad a la tradici6n, la cual 
constitufa en todas partes la limitaci6n del racionalismo confucia
no. Sin embargo, obrando asf, hacfa tambalearse aquel prudente 
compromiso entre los intereses de poder de la capa dominante y 
sus intereses de legitimidad, sobre el cual se asentaba la raz6n de 
Estado de este sistema. Por esta raz6n, no fueron mas que motivos 
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de seguridad propia los que movieron poco despues a la dinastfa 
Han a retornar al confucianismo. De hecho, una burocracia patri
monial que se hallaba en posesi6n absoluta del poder y que mono
polizaba a la vez la funci6n sacerdotal oficial no podfa menos que 
tener una mentalidad tradicionalista ante una literatura cuya sola 
santidad garantizaba el orden sobre ei que se apoyaba su propia 
posici6n. En este punto tuvo que trazarse lfmites, tanto de cara a su 
racionalismo como de cara a la fe religiosa popular, cuya existencia 
garantizaba la domesticaci6n de las masas y, como hemos visto, 
ponfa lfmites a la crftica del sistema de gobierno. El gobernante 
individual podfa ser un mal gobernante y, por tanto, desprovisto de 
carisma. Entonces no era querido por Dias y podfa ser depuesto 
del mismo modo que el funcionario incompetente. Pero el siste
ma como tal tenfa que asentarse sobre el fundamento de la piedad, 
la cual peligraba a cada estremecimiento de la tradici6n. 

11. EL DESARROLLO HISTORICO DE LA ORTODOXIA 

Por estas razones que ya nos son conocidas, el confucianismo no 
hizo siquiera el menor intento de racionalizar eticamente las 
creencias religiosas existentes. Estableci6 como presupuestos y 
elementos integrantes del orden secular dado el culto oficial, aten
dido por el emperador y los funcionarios, y el culto a los antepasa
dos, oficiado por el cabeza de familia. El monarca del Shu Ching 
adoptaba sus decisiones no solo tras consultar a los grandes del 
reino y al «pueblo», es decir, (evidentemente entonces) al ejercito, 
sino tambien tras usar dos medios tradicionales de adivinaci6n. 
S6lo de manera casufstica se menciona c6mo habfa que comportar
se en caso de contradicci6n mutua de estos medios de conoci
miento. Debido especialmente a la actitud del estrato educado, la 
necesidad de acudir en la vida privada al consejo pastoral y a la 
orientaci6n religiosa qued6 relegada al nivel del animismo magico 
y de la veneraci6n de dioses funcionales, estadio previo en todas 
partes a la aparici6n de profecfas, que en el caso de China no 
llegaron a surgir. Ahora bien, este animismo magico fue configura
do por el pensamiento chino en un sistema que De Groot ha deno
minado con el termino de «universismo». Pero en su conformaci6n 
no particip6 solamente el confucianismo. Debemos c.onsiderar las 
fuerzas que participaron en ella y que desde el punto de vista del 
confucianismo eran heterodoxas. Pero antes debemos aclarar bre
vemente que el confucianismo, aunque fue, al final, la unica acep-
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tada de entre todas las doctrinas de los literatos, no siempre fue la 
ünica doctrina aceptada. 

El confucianismo no fue siempre en China la unica filosoffa 
aprobada por el Estado. (Hungfan, el «gran plan», es el termino 
tecnico para tal filosoffa.) A medida que se retrocede en el tiempo 
tanto menor es la identificaci6n de los literatos con la ortodoxia. La 
epoca de los Estados en Lucha conoci6 la competencia entre escue
las filos6ficas, que tampoco desapareci6 tras la unificaci6n del Im
perio: se hacfa especialmente aguda cada vez que decaia el poder 
del emperador. Hasta el siglo VIII de nuestra era no se decidi6 la 
victoria del confucianismo. Lejos de nosotros recapitular aquf la his
toria de la filosoffa china; pero ilustremos su evoluci6n hacia la or
todoxia con los siguientes datos: 

Dejamos, por lo pronto, a un lado la posici6n de Lao tzu y de su 
escuela, por ser algo totalmente aparte ( Cfr. cap. VII). Todavfa 
despues de Confucio se encuentran fil6sofos como Yang Chu, un 
fatalista epicureo que, en oposici6n a los confucianos, desechaba 
la importancia de la educaci6n, pues la identidad de un hombre 
residfa en su inexorable «destino»; y se encuentra tambien Mo Ti 
que estaba poco influido por la tradici6n. Durante la epoca de 
Mencio, y poco antes de el (siglo 1v antes de C., fase de debilidad 
del poder imperial) estaba Sung K'eng, funcionario activo de un 
estado parcial, que mantenfa la doctrina anticonfuciana de la co
rrupci6n de la naturafeza humana. Estaban tambien los dialecticos, 
los ascetas ( Chu Chang), los fisi6cratas puros (Hsü Hsing) con 
muy diferentes y opuestos programas polftico-econ6micos, y toda
vfa en el siglo n despues de C., el Chung Lun de Chu Hsi con una 
doctrina rigurosamente antipacifista, afirmando que en los perfo
dos prolongados de paz degeneran las costumbres hasta acabar en 
la extravagancia y la lascivia20 . Todas estas eran herejias noclasicas 
y contra ellas luch6 Mencio en su tiempo. Pero frente a Mencio y 
con posiciones diferentes estaban su contemporaneo, Hsün-tzu, 
que sostenfa la concepci6n confuciana de la bondad del hombre, 
pero como producto artificial, no de Dios, sino del hombre mismo, 
( de ahf su versi6n polftica: «Dios es la expresi6n del coraz6n del 
pueblo»), y el pesimista absoluto, Yang Chu, quien sostenfa que la 
clave de la sabidurfa residfa en soportar la vida y en desechar el 
terror a la muerte. Con frecuencia se mantuvo la volubilidad de la 
voluntad divina como fundamento del sufrimiento de los hombres 
piadosos. En Ssu-ma Ch'ien, cuyo padre parece haber sido taofs-

2° Fr. KUHN, Abhandlungen der Berliner Akademie.(1914), 4. 
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ta21, se enctientra una sistematizaci6n de los antagonismos entre 
las escuelas de literatos. En ella se distinguen seis escuelas: 1) Los 
metaffsicos, con sus especulaciones sobre el yin y el yang, basadas 
en la astronomfa; 2) Mo-tzu (Mozio y su escuela), influido por el 
misticismo y partidario de la sencillez absoluta de la conducta, 
incluso de la del emperador, y de la simplicidad en los enterra
mientos; 3) la escuela de los fil6logos, con su interpretaci6n de 
palabras y su realismo conceptual; procedentes de la epoca de los 
sofistas, eran relativamente apolfticos; 4) los legistas, partidarios de 
la teorfa de la intimidaci6n, defendida mas tarde por Tsui Shui 
(vease mas arriba); 5) los taofstas, de los que trataremos mas ade
lante; 6) la «escuela de los literatos»: confucianos, a los que se 
sumaba el mismo Ssu-ma Ch'ien. Con todo, Ssu-ma Ch'ien repre
senta la posici6n confuciana en una versi6n que aparece mas tarde 
como noclasica en varios aspectos. 

12. EL «PATHOS» DEL PRIMER CONFUCIANISMO 

Ssu-ma Ch'ien sentfa gran aprecio por el conocido emperador 
Huang Ti quese hizo anacoreta (reminiscencias taofstas) 22. La cos
mogonfa de Ssu-ma Ch'ien (la doctrina de los 5 elementos) es 
claramente de origen astrol6gico. Los confucianos ortodoxos po
drfan quizas compartir su valoraci6n de la riqueza, incluso el moti
vo de esta valoraci6n: solo el rico cumple correctamente los ritos. 
Pero su recomendaci6n del comercio como medio de adquisici6n 
de riqueza les resultaba escandalosa. 23 Algunos de ellos no habrfan 
rechazado las dudas de Ssu-ma Ch'ien sobre el absoluto determi
nismo de la «providencia», pues era notorio que mucha gente vir
tuosa morfa de hambre. Tambien los monumentos de la epoca Han 
contienen afirmaciones semejantes 24 . De todos modos esta posi-

21 Cfr. CHAVANNES, pr6logo a su edici6n, p. XIII. 
22 EDKINS, «The Place of Hwang Ti in Early Taoism», China Review, XV, pp. 233 ss. 
23 Vease Ja posici6n contraria de Pen Piao en eJ apendice II de Chavannes. 
24 Por ejemplo, una inscripci6n funeraria de Ja epoca Han (hacia el afio 25 antes 

de C.) en Ja tumba de un hombre muerto prematuramente: «Desde los tiempos 
antiguos han existido hombres de conducta intachable que no recibieron su recom
pensa». (EjempJo). «Su recuerdo permanecera en el futuro» (Cfr. Ssu-MA CH"IEN). 
«Ennoblecera a sus descendientes». (Esta es Ja antigua concepci6n de! carisma 
hereditario; Ja posterior es diferente, como ya dijimos). «Ha partido hacia un frfo 
reino de sombras». Cfr. Journal Asiatique, vol. X, serie 14, 1909, en Ja edici6n de 
CHAVANNES, pp. 33, 36. Inscripci6n funeraria de! afio 405 d. de C. «Todo Jo viviente 
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ci6n no puede aceptarse sin reservas. La «inutilidad» del heroismo 
corresponde a la doctrina tardfa atribuida al Maestro. Apenas po
dfan tenerse como clasicas ciertas posiciones como la que la cele
bridad del nombre -como ensefiaba el castrado Ssu-ma Ch'ien
lo fuera todo, que la virtud fuera un «fin en sf mismo» o que los 
prfncipes debieran ser orientados pedagögicamente de un modo 
directo. Por el contrario, la absoluta ecuanimidad del tono de la 
Analftica, tan magistralmente practicada por Ssu-ma Ch'ien, coinci
dfa admirablemente con la propia praxis de Confucio. Ssu-ma 
Ch'ien, que habfa sido castrado por sospechoso polftico 25, pero 
luego empleado en un cargo oficial, escribe a su amigo Jen Yen, 
que se encontraba en la carcel y que habfa pedido (en vano) su 
ayuda. La carta suena en el estilo mas onodoxamente confucia
no:26 

[Por no ponerse en peligro] no puede [o no quiere] ayudarle. 
Pero el alma de aquel «que ha emprendido el largo camino 27» 
podfa guardarle [a Ssu-ma Ch'ien] rencor; por ello quiere exponer
le las razones de su negativa. Pues, «el hombre virtuoso se esfuerza 
por aquel que sabe honrarlo», una expresi6n tfpicamente confucia
na. Pero, en lugar de reflexionar sobre el destino del infonunado, 
hace unicamente una exposici6n de la propia desgracia: su castra
ci6n. iC6mo se las ha arreglado el escritor para superarla? Mencio
na los cuatro puntos mas importantes: 1) no deshonrando a sus 
propios antepasados, 2) no desprestigiandose a si mismo, 3) no 
violando la raz6n y la dignidad, 4) no transgrediendo «las reglas 
que obligan a todos». Afiade ademas que lavara su desgracia por 
medio de su libro. 

Toda la carta hace recordar las cartas de Abelardo a Elofsa, que 
nos suenan tan hirientes en su frfo estilo pedag6gico ( quiza por las 
mismas razones). Esta.fria moderaci6n de las relaciones interper
sonales es sin duda autenticamente confuciana. Y no olvidemos 

debe morin,. EI hombre perfecto no tiene caracterfsticas individuales (esta unido al 
tao; cfr. cap. VII. iES una influencia de Chuang-tzu? Se elogia ecuanimidad ante el 
ascenso y Ja perdida de! cargo (p. 36). EI ascenso se logra con Ja «franqueza», Ja 
«piedad filial» y Ja «piedad hacia los muertos». Todo se resume en que «el Cielo no 
hace distinciones: cay6 enfermo y muri6». No se menciona jamas un «dios». La 
mentalidad y el talante general estan pr6ximos a Ssu-ma Ch'ien. Falta el fogoso 
optimismo de Ja epoca anterior. 

25 Una desgracia terrible para un chino, por el culto a los antepasados. 
26 En CHAVANNES, vol. I, apendice I, pp. CCXXVI ss. 
27 La fe en Ja inmortalidad serfa noclasica. Se trata solamente de Ja fe en los es

piritus. 
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-caso de que algunas cosas repugnen a nuestros sentimientos
que los documentos citados al final del apartado anterior encarnan 
en su magnificencia y altivez el espfritu confuciano. La inscripci6n 
de Shih Huang Ti, reproducida por Ssu-ma Ch'ien 28 , que condena 
actuar contra la «raz6n» serfa interpretada por este y por los confu
cianos en el sentido de que el acceso a una conducta razonable 
s6/o puede conseguirse a traves del estudio 29 y del «saben>. «Saben>, 
en el sentido de conocimiento de la tradici6n y de la norma clasica 
por medio de los estudios literarios, era la suprema palabra en el 
confucianismo y en ello se diferenci6, como veremos en seguida, 
de los demas sistemas chinos de actitud ante el mundo. 

13. EL CARACTER PACIFISTA DEL CONFUCIANISMO 

La «raz6n» en el confucianismo era un racionalismo del orden. 
Chen Ki Tang afirma: «Mas vale ser un perro y vivir en paz, que ser 
un hombre y vivir en la anarqufa»30. Era tambien, como muestra la 
sentencia, esencialmente paciftsta 31. Esta peculiaridad fue intensi
ficandose a lo largo del tiempo hasta el punto que el emperador 
Ch'ien Lung pudo escribir en la Historia de la Dinastfa Ming la 
siguiente frase32 : «S6lo aquel que procura no derramar sangre hu
mana, es capaz de mantener unido el Imperio». En efecto, «los 
caminos del Cielo son mudables y solo la raz6n es nuestra ayuda». 
Este fue el producto final de la trayectoria del Imperio unificado, 
mientras todavfa el mismo Confucio habfa exigido como un deber 
del var6n la venganza por el asesinato de los padres, hermanos 
mayores y amigos. Por consiguiente, esta etica se consolid6 como 
pacifista, intramundana y orientada solamente por el miedo a los 
espfritus. 

No falt6 una cualificaci6n moral de los espfritus. Por el contrario, 
ya hemos visto que en China, al igual que en Egipto, la irracionali
dad de la Justicia se basaba en la creencia de que el grito del 
oprimido provocarfa infaliblemente la venganza de los .espfritus, 
sobre todo contra aquel, cuya vfctima hubiera muerto por suicidio, 

28 Cfr. la p. 166 de su biograffa de Shih Huang Ti, en la ed. de Chavannes. 
29 Ensalzado en las inscripciones de la epoca Han, arriba citadas. 
3° China und die Chinessen (trad. de A. Schultze) 1896, p. 222. 
31 Parece que el mismo Confucio se calificaba incompentente en materia militar. 
32 Yu tsiuan tung kian kang mu, trad. de Delamarre (Parfs, 1865), p. 20. Se 

podrfan aducir numerosos dichos de esta especie. 
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de pesadumbre o de desesperaci6n. Esta firme creencia se habfa 
desarrollado como muy tarde durante la dinastfa Han proyectando 
idealmente en la concepci6n del Cielo la burocracia y el derecho 
de queja chinos. Hemos visto tambien c6rrio se basaba en la misma 
creencia el enorme poder de las masas que gritaban acompanando 
el cortejo de un oprimido, real o supuesto. Inducfa a la clemencia 
a los funcionarios, tanto mas por el peligro de que la emoci6n 
histerica de las masas pudiera producir suicios. En 1882 las 
masas forzaron una pena capital contra un mandarfn que habfa 
golpeado a su cocinero de tal modo que este muri6 mas tarde 33. En 
esta funci6n, la creencia en los Espfritus era la unica, pero muy 
eficaz, Carta Magna de las masas en China. Los espfritus velaban 
tambien por los contratos de todo tipo, pero negaban su protec
ci6n a los contratos forzosos e inmorales 34. Par consiguiente, la 
legalidad estaba garantizada de un modo animista, no solo como 
habito general, sino tambien en contreto. Sin embargo, lo que fal
taba era el poder central de orientaci6n met6dica de la vida, 
propio de una religi6n de salvaci6n. En adelante veremos los efec
tos de esta ausencia. 

33 GILES, China and the Chinese, Nueva York, 1912, p. 105. 
34 «Los contratos forzados son nulos, pues los espfritus no velan por ellos». Esto 

se sostenfa ya en los tiempos mas remotos. Cfr. E. H. PARKER, Ancient China simpli
fied, Londres, 1908, p. 99. 
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VII. ORTODOXIA Y HETERODOXIA (TAOfSM0 1) 

l. DOCTRINA Y RITUALES EN CHINA 

El culto oficial del Estado chino servfa, como en todas partes, a los 
intereses de la comunidad, el culto a los antepasados servfa a los in
tereses del linaje. En ambos los intereses puramente individua
les estaban fuera de juego. La progresiva despersonalizacion de 
los grandes espfritus de la Naturaleza, la reducci6n de su culto al 
ritual oficial, el vaciamiento de este ritual de todos los elementos 
emocionales, su equiparacion, finalmente, a meras convenciones 
sociales -obra todo ello de la elitista e instruida capa de intelec
tuales- dejaron totalmente a un lado las tfpicas necesidades reli
giosas de las masas. La orgullosa renuncia al mas alla2 y a garantfas 
individuales de salvacion en el mas aca era solo viable en el seno 
de una capa elitista de intelectuales. El hecho de que tal actitud 
fuera impuesta tambien a los no mandarines, a traves del influjo de 
la doctrina clasica, la unica ensefiada, no podfa llenar aquel vacfo. 
No es pensable que solo inmediatamente despues de Confucio, 
cuando repentinamente aparecen dioses funcionales de todo tipo y 
seguidamente en la literatura los primeros heroes divinizados, 
haya comenzado tambien por vez primera el proceso de formacion 
de tales figuras divinas, pues tales formaciones son propias de esta
dios precisamente mas tempranos en todas partes: determinados 
dioses funcionales («sefiores») del trueno, de los vientos, etc. son 
propios de la religion del campesinado, y los heroes divinizados 
son propios de la epoca de las luchas heroicas feudales, que en 
China pertenecfa ya por entonces al pasado. Solo la fuerte especia
lizacion y fijacion de los dioses funcionales, hasta comprender la 
diosa del excusado, pudo haber sido producto del creciente con
vencionalismo cultico en China bajo la dominacion de la burocra
cia, como lo fue en Roma la similar especializacion de los numina. 

1 Para el taofsmo, veanse las fuentes en DE HARLEZ y LEGGE. Tambien en general el 
excelente trabajo p6stumo, ya citado, de W. GRUBE, Religion und Kultus der Chine
sen. Aquf, sobre todo, Universismus de DE GROOT. 

2 Aparte de los documentos monumentales citados mas arriba, tambien Ja litera
tura. Asf en Ja Doctrina de la juventud (Siao Hio, n.0 86, traducido por De Harlez) 
se avisa de los embustes de los sacerdotes de Ruda quienes pretenden conseguir 
µara los muertos una salvaci6n en el mas alla. Pues a los muertos no se !es puede 
ayudar ni perjudicar, puesto que una vez corrompido el cuerpo, desaparece tam
bien el espfritu. 
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La canonizaci6n de Confucio es el primer ejemplo cierto de cons
tataci6n de la personalidad de un ser humano hist6rico como obje
to de culto 3. Numerosos rasgos en la ambigua terminologfa oficial, 
y mas aun en las representaciones plasticas, presentan al dios ce
lestial como un ser pensado originariamente como personal: he
mos visto, ciertamente, que el siglo XII de nuestra era fue el que al 
fin trajo consigo la culminaci6n (materialistamente condicionada) 
de la despersonalizaci6n. El originario «Sefior de los Cielos», ador
nado mas tarde con leyendas de su nacimiento, gobierno, eremitis
mo y ascensi6n al cielo, parece haber seguido perviviendo siempre 
en las masas (a las que estaba vedado el acceso directo en la plega
ria y en la ofrenda al despersonificado ser supremo del culto esta
tal) y haber sido venerado en el culto domestico, pero ignorado, 
naturalmente, por los representantes del culto oficial al Cielo. 
Otras de las deidades populares conocidas en la Edad Moderna, 
ignoradas por el culto oficial, contadas por el confucianismo solo 
entre la muchedumbre de los «espfritus», habran sido igualmente 
viejos dioses funcionales. S6lo un especialista podrfa quiza acercar
se mas al diffcil problema de la relaci6n entre el caracter originario 
y posterior de estas deidades (problema del lugar del «animismo») 
y la forma de concebir los objetos naturales y artefactos milagrosos 
(problema del lugar del «fetichismo»). Tales problemas no nos van 
a ocupar aquf. Mas bien nos interesara la dualidad entre la actitud 
de la iglesia oficial y '1a de la reiigi6n popular no clasica bajo este 
punto de vista: el de si de esta ultima podfa devenir la fuente de un 
estilo met6dico de vida de orientaci6n divergente, y si devino tal. 
Esto podrfa parecer asf, pues los cultos de la mayorfa de las deida
des populares, en tanto no eran de origen budista, constitufan una 
direcci6n, tratada una y otra vez como heterodoxia por el confucia
nismo y por el instituto de salvaci6n dominado por el, la cual, 
como la instituci6n salvadora misma orientada confucianamente, 
era una practica cultica (y magica), por un lado, pero tambien, por 
otro, doctrina. Hablaremos de ella en seguida. Pero parece ser 
provechoso antes que nada, continuar aclarando la relaci6n funda
mental de las antiguas deidades populares con la doctrina etica del 
confucianismo. 

3 La instituci6n patrimonial de la piedad hacfa tambien aquf Ja distinci6n que 
hace la Iglesia Cat6lica: et ser humano canonizado solo gozaba, expresandolo al 
modo cat6lico, de «veneraci6n» y no de «adoraci6n» como los grandes espfritus de 
la Naturaleza; para la mentalidad de las masas, claro esta, en este y otros casos 
semejantes no se trataba mas que de una distinci6n formal. 
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Tomemos a este proposito el ejemplo mas cercano a nosotros: la 
relacion de la etica social en sus versiones filosoficas, con los anti
guos dioses populares helenos, de suerte que puede observarse 
tambien aquf la situacion apurada, comun por principio a todas las 
elites de intelectuales de todos los tiempos frente a la masiva 
creencia popular historicamente dada. EI estado heleno dio campo 
libre a las especulaciones metaffsicas y eticosociales. Exigfa unica
mente la observancia de las obligaciones culticas tradicionales, 
cuya negligencia podrfa traer desgracias sobre la polis como tal. 
Las escuelas filosoficas griegas correlativas al confucianismo por su 
especffica orientacion eticosocial, soslayaroo en el caso de sus re
presentantes principales del perfodo clasico, el problema de los 
dioses del mismo modo a como lo hicieron los intelectuales chi
nos de la escuela confuciana. Participaron en los ritos tradicionales 
de forma totalmente identica a como lo hicieron las elites de inte
lectuales en China y a como lo hacen en general tambien entre 
nosotros. Pero en un punto existfa una diferencia significativa. La 
redaccion confuciana de la literatura clasica -y quiza fue ello, 
como ya hemos indicado, el logro mas importante de Confucio
logro eliminar pedagogicamente de la literatura canonicamente es
tablecida no solo a estas deidades populares, sino tambien todo 
aquello que era chocante con su propio convencionalismo etico. 
Basta tan solo con leer la famosa contraposicion de Platon con 
Homero en la Politeia para entender con que gusto hubiera hecho 
lo mismo la pedagogfa social de la filosoffa clasica helenica. Para 
Homero tampoco habfa sitio en el Estado etico-racional. Pero Ho
mero constitufa un poder colosal y, en tanto clasico, valioso en la 
educacion tradicional caballeresca. Era totalmente inutil en la polis 
guerrera reducirlo a el y a sus dioses-heroes a un papel ignorado 
en la vida oficial y en la educacion, y erigir una pura dominacion 
de literatos sobre la base de una literatura (y musica) eticamente 
purificada, tal como lo consiguio en China el patrimonialismo, 
como ya vimos, en su propio interes polftico. Tampoco pudo nin
guna de las escuelas filosoficas coexistentes lograr una vigencia 
canonica exclusiva, tal como lo consiguio para sf en China el con
fucianismo, ni siquiera cuando la domesticacion de la polis en el 
pacificado Imperio Universal habfa eliminado los escrupulos pura
mente polfticos para ello. Esta es, pues, la analogfa; la recepcion 
de una filosoffa como filosofia oficial correcta, algo asf como si los 
cesares hubieran tolerado unicamente la stoa y hubieran colocado 
solo a los estoicos en los puestos oficiales. Esto era imposible en 
Occidente porque ninguna de las escuelas filosoficas reclamo, ni 
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podfa reclamar para sf, aquella legitimidad del tradicionalismo ab
soluto en el sentido en que Confucio estaba en condiciones de 
hacerlo para su doctrina y lo hizo con plena determinacion. Por 
esta razon tampoco pudieron proporcionar polfticamente a un so
berano universal y a sus funcionarios•lo que la doctrina confuciana 
habfa proporcionado. Todas ellas, en efecto, estaban orientadas en 
su mas profunda peculiaridad hacia los problemas de la polis libre: 
su tema fundamental eran las obligaciones del «ciudadano», no las 
obligaciones del «subdito». Faltaba la conexion interna con aque
llos preceptos religiosos de piedad, consagrados desde antiguo, 
que ellos hubieran podido poner al servicio de los intereses de 
legitimidad de un soberano patrimonial. Ademas, lejos del pathos 
de la que entre ellas era la mas influyente polfticamente estaba 
aquella absoluta adaptacion al mundo y aquel rechazo de las espe
culaciones metaffsicas inquietantes que tuvo que recomendar con 
tanta urgencia el confucianismo a los potentados chinos. La stoa 
permanecio hasta los Antoninos como la doctrina de la oposicion 
hostil al oportunismo y solo la desaparicion de esta a la muerte de 
Tacito hizo posible su adopcion por los cesares. Esta fue quiza la 
mas importante consecuencia de la peculiaridad de la antigua polis 
en el plano de la Historia de las ideas. 

De esta suerte la tension de la doctrina filosofica y de la etica 
social freute al culto popular pervivio en el Occidente precristiano 
en el sentido de que el culto de ios antiguos dioses-heroes y dio
ses populares «homericos» (pertinentemente evolucionado) era la 
institucion oficial, mientras que la doctrina de los filosofos era un 
asunto privado discrecional: exactamente lo contrario a China, 
donde una doctrina canonica y unos ritos religiosos oficiales, ca
nonizados por ella, coexistfan junto a dioses cuyo culto permane
cio como un asunto privado, en parte -como veremos- conser
vado solo oficiosamente, en parte meramente tolerado y en parte 
visto con desconfianza. Tambien en el Occidente antiguo existfan, 
naturalmente, junto al culto oficial de los dioses, tales cultos priva
dos no reconocidos oficialmente y en parte mirados con suspica
cia, parte de los cuales -desde el pitagorismo hasta los cultos de 
salvacion de la epoca imperial- se caracterizaban por poseer una 
soteriologfa propia y una etica determinada por esta. Igualmente 
sucedfa con algunos cultos no oficiales en China. Pero mientras en 
Occidente la evolucion condujo hasta la alianza historico-universal 
de una de estas comunidades soteriologicas -el cristianismo
con el poder oficial, influyente aun en nuestro tiempo, la evolu
cion en China discurrio en otra direcci6n. Podrfa parecer que en 
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algun tiempo -de ello hablaremos especfficamente mas adelan
te- el budismo pudiera jugar allf un papel identico, una vez adop
tado en su totalidad por los emperadores. Sin embargo, los inte
reses ya apuntados -la oposici6n de la burocracia confuciana, 
intereses mercantilistas. y monetarios y, finalmente, una poderosa 
catastrofe- lo confinaron al lugar de üna organizaci6n de culto 
tolerada (influyente, a pesar de ello) entre otras tantas. Pero, sobre 
todo, su influjo en China fue relativamente reducido, como vere
mos mas tarde, precisamente en el punto que mas nos interesa 
aquf: la mentalidad econ6mica. La mayorfa de las antiguas deida
des populares, empero, multiplicadas hasta una muchedumbre de 
nuevas criaturas, han cafdo en China bajo el patronazgo de un clero 
tolerado que sostiene que hay que situar su origen en una figura 
filos6fica y en una doctrina, cuyo significado, originariamente no 
divergente en sus principios, entr6 en oposici6n con el sentido del 
confucianismo, convirtiendose finalmente en absolutamente hete
rodoxo. No podemos evitar echar una mirada sobre esta heterodo
xia. 

La busqueda mfstica o ascetica de la salvaci6n, tal como surge en 
la India de las capas de la educaci6n de laicos no vinculada al 
clero, sobre todo de la nobleza instruida o semiinstruida en las 
escuelas vedicas, constitufa una motivaci6n totalmente ajena al 
confucianismo (clasico). Tenfa, naturalmente, en el racionalismo 
de los funcionarios chinos tan mfnimo sitio como en el estilo de 
vida de cualquier otra burocracia. 

2. EL ANACORETISMO Y LAO Tzu 

Desde tiempos antiguos ha habido siempre anacoretas' en Chi
na no solo segun Chuang-tzu5, sino tambien a tenor de las obras 
plasticas6 que se han conservado y segun el propio testimonio de 
los confucianos. Se encuentran incluso noticias que podrfan con
ducir a la hip6tesis de que los heroes y los literatos originariamen
te hubieran practicado en su senectud una vida silvestre en sole
dad. En una sociedad puramente guerrera el «anciano», en tanto 

4 Sheng= santo, obrar; i, yin = separado; Hsien (signo compuesto de «hombre» y 
«montafia») = anacoreta. 

5 Cfr. la exposici6n de DE GROOT, en su Universismus; tambien CoNRADY, op. cit., y 
las observaciones en los Anales de Ssu-ma Ch'ien, edici6n Chavannes. 

6 Pinturas que suelen representar a los Rischis como plebeyos desgrefiados .. 

457 



carente de valor, era con frecuencia abandonado realmente y es 
muy posible que por esta razon estos «grupos de edad» de los 
anacoretas se reclutasen principalmente entre ancianos. Por lo de
mas, estas no son mas que inseguras suposiciones: en la epoca 
historica no fue jamas considerada normal una existencia Vana
prastha de los ancianos, como en la India. De todos modos, solo la 
retirada del «mundo» proporcionaba tiempo y fuerza para el pensar 
y para el sentir mfstico; tanto Confucio como su adversario, Lao-tzu, 
vivieron solos y sin cargo. La diferencia estribaba solamente en que 
los mfsticos Lao-tzu y Chuang-tzu rechazaron el cargo en favor de 
la busqueda propia de la salvacion; Confucio prescindio de el. Este 
anacoretismo constitufa tambien para los literatosfracadospolftica
mente una forma normal de abandonar la polftica en lugar del suici
cio o de la solicitud de castigo7 . El hermano de un prfncipe de uno 
de los Estados en Lucha, Chang Yang en Yü, se retiro a la ermita 8. 

Tambien Chuang habla de un emperador triunfante, Huang Ti, que, 
tras abdicar, se hace anacoreta. El «objetivo de salvacion» de los anti
guos anacoretas <lebe imaginarse solo como orientado 1) macro
bioticamente y 2) magicamente: larga vida y fuerzas magicas eran 
la meta de los maestros y del reducido grupo de jovenes que les 
rodeaba y servfa. 

3. TAO Y MfSTICA 

Pero de aquf podfa surgir una actitud «mfstica» hacia el mundo y 
una filosoffa basada en ella, como de hecho surgio. El sabio s6/o 
puede ensefiar algo a los anacoretas quese han refüado del mun
do, especialmente de las dignidades y cargos mundanos: tal es la 
respuesta que recibe el emperador Huang Ti. Ellos son los «sabios 
quese quedan en casa», es decir, quienes no aceptaban cargos; ya 
se insim1a aquf la posterior oposici6n ·a los candidatos confucianos. 
La «filosoffa» del anacoretismo fue mucho mas alla. Corno en toda 
genuina mfstica la absoluta indiferencia al mundo era el objetivo 
obvio y tambien -no se olvide- macrobi6ticamente importante. 

7 Un paradigma en los Anales: el ministro Fan ti en ef estado de Youe. Al perder 
su rey una ciudad, declara aquel que segun normas antiguas debe suicidarse, pero 
no lo hace. Aumenta despues aun mas su enorme riqueza, acumulada como minis
tro, seguramente mediante una guerra victoriosa contra Tsi, la reparte luego efecti
vamente entre sus amigos y se hace anacoreta, como hacen todavfa en la actualidad -
algunos ministros de la India. (Cfr. TscttEPE, Hist. du R de Ou., Var. Sinol. 10, 
Shanghai 1891, p. 157, I. Apendice.) 

8 TscttEPE, op. cit. (siglo v1 a. de C.). 
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La dilataci6n de la vida era una tendencia del anacoretismo, como 
ya hemos dicho. Desde este punto de vista era importante sobre 
todo, segun la «metaffsica» primitiva, la utilizaci6n moderada y ra
cional (la «economfa», podrfa decirse) del vehfculo evidente de la 
vida, la respiraci6n. El hecho, fisiol6gicamente constatable, de que 
la regulaci6ri de la respiraci6n puede favorecer un tipo especffico 
de estados cerebrales condujo mas alla. El «santo» <lebe estar «ni 
muerto ni vivo», <lebe comportarse como si no viviera: «soy un 
hombre tonto (es decir, sustrafdo de la sagacidad mundana)» afir
ma Lao-tzu confirmando su santidad, y Chuang Tzu no quiso que le 
«pusieran unas riendas» ( un cargo) prefiriendo mejor existir «como 
un cerdo en una tumba de cieno». «Hacerse semejante al eter», 
«deshacerse del cuerpo» era la meta. Los especialistas mantienen 

• posiciones distintas en torno a si han sido influjos indios los que 
han actuado sobre este antiguo fen6meno 9 . No parecen haber pasa
do sin dejar su huella en el mas famoso de estos anacoretas huidos 
del cargo, mas viejo que Confucio, pero contemporaneo de el, si 
no yerra la tradici6n 10: Lao-tzu. 

4. LAS CONSECUENCIAS PRACTICAS DE LA MISTICA 

Lao-tzu nos importa aquf, no en calidad de fil6sofo 11, sino por su 
posici6n e influjo sociol6gicos. Ya en la terminologfa destaca su 
oposici6n al confucianismo. Tzu Ssu, el nieto de Confucio, califica 
en el Ch 'ung Yung como estado de equilibrio el estado arm6nico 
que es propio del emperador carismatico. En los escritos influidos 
por Lao-tzu, o que pretenden proceder de el, se llama a este esta
do: vacio (hu) o no ser (wu), alcanzable a traves de wu wei (no 
hacer nada) y de pu-yen (no decir nada), evidentes categorfas 
tfpicamente mfsticas y de ningun modo exclusivamente chinas. Se
gun la doctrina confuciana el Li, las reglas ceremoniales y los ritos, 
es el medio para la producci6n del chung12; en opini6n de los 

9 De Groot ha mantenido recientemente una postura negativa respecto de Ja 
epoca antigua. 

10 Afavorde esta se ha expresado De Groot recientemente. 
11 Hoy podrfa quiza llamarsele fil6sofo de moda. No nos interesa aquf si Lao-tzu 

es una figura semimftica, si el Tao Teb Cbing es sospechoso de interpolaciones en 
masa ni si puede demostrarse su existencia mas tarde. Siel fuera una figura imagina
ria, segurfa siendo un hecho lo que solo nos interesa aquf, Ja oposici6n de las direc
ciones. 

12 Ch 'ung = equilibrio ( en ingles, «weak,,) un concepto fundamental confuciano 
traducido taofstamente como «vacfo». 
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mfsticos estos carecen totalmente de valor. Comportarse como si 
no se tuviese alma alguna, liberando asf de los sentidos el alma: 
tal es la unica actitud interior que puede conducir al poder del 
Tao-shih (algo asf como doctor en Tao). Vivir equivale a la pose
si6n de un «shen»; la macrobi6tica equivale al cuidado del shen; 
esto es lo que ensefia el Tao Teh Ching13 atribuido a Lao-tzu, en 
plena coincidencia con los confucianos. S6lo los medios eran dife
rentes, pero el punto de partida macrobi6tico era el mismo. 

La categorfa fundamental «Tao», que tantas veces hemos topado, 
en base a la cual la heterodoxia «taofsta» se separ6 mas tarde de los 
confucianos, fue siempre comun a ambas escuelas y, en resumidas 
cuentas, a todo el pensamiento chino. Igualmente comunes fueron 
los antiguos dioses, s6lo que el «taofsmo», por lo demas, ampli6 el 
pante6n con numerosas deidades, consideradas por la ortodoxia 
como no clasicas, esencialmente mediante apoteosis de seres hu
manos (una inflexi6n de la macrobi6tica). La literatura clasica era 
tambien comun a ambas, s6lo que para los heterodoxos se afia
dian el Tao Teh Chingde Lao-tzu y los escritos de Chuang-tzu, que 
fueron rechazados como no clasicos por los confucianos. Incluso 
el mismo Confucio no rechaz6 -en ello insiste mucho De 
Groot- las categorfas fundamentales de sus adversarios, tampoco 
el wu wei (laissez faire), y se acerc6 ocasionalmente de modo 
claro a la doctrina del carisma magico del inactivo total perfeccio
nado en el Tao. Entremos mas en detalle en esta oposici6n. 

5. LA OPOSICION DOCTRINAL ENTRE ORTODOXIA Y HETERODOXIA 

El confucianismo habfa eliminado del culto todos los restos ex
taticos y orgiasticos y, al igual que la nobleza romana, los rechaza
ba por indignos. Sin embargo, la practica de la magia habfa cono
cido aquf, como en todas partes, el extasis y el orgiasmo. Los wu 
(hombres o mujeres) y shih (hombres), los antiguos curanderos y 
los conjuradores de lluvias, llegan hasta nuestros dfas y se encuen
tran en la literatura de todas las epocas. En las fiestas de los tem
plos actuaban extaticamente; originariamente tomaban en sf la 
«fuerza» magica, mas tarde el «espfritu», luego el «dios» y actuaban 
a traves de el. Los wu y los shih se presentaron en epocas posterio
res (y han sido considerados hasta la actualidad) como «taofstas». 
Pero lo que Lao-tzu y sus discfpulos buscaban en la primera epoca, 

13 § 30. Cfr. DE GROOT, Religion in China, Londres, 1912. 
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no era el extasis orgiastico -rechazado por ellos con toda seguri
dad por indigno-, sino lo contrario: el extasis apatico, como ha
cen todos los intelectuales mfsticos. Solo mas tarde -ya veremos 
como- acordo la totalidad de los magos considerarse a sf mismos 
como herederos «taofstas» de Lao-tzu y tomarlo por modelo, por
que era precisamente literato o era tenido por tal. Estos mfsticos 
eran en su aquendidad, en su macrobiotica, aun mas radicales que 
los confucianos. Ahora bien ien que consistfan ambas doctrinas y 
sus diferencias? La heterodoxia suele ser denominada como «taofs
mo». 

«Tao» es en sf mismo un concepto ortodoxamente confuciano: el 
eterno orden del cosmos y al mismo tiempo, su devenir, una iden
tificacion frecuente en toda metaffsica no configurada dialectica
mente 14. En Lao-tzu se formula en relacion con la tfpica busqueda 
mfstica de Dios: es lo unico inmutable y, por ello, absolutamente 
valioso, tanto orden como fundamento real generador, esencia de 
los arquetipos eternos de todo existir; brevemente, la unidad divi
na cuya participabilidad se apropia -del mismo modo que en 
toda mfstica contemplativa- mediante el vaciamiento absoluto 
del propio yo de intereses mundanos y de pasiones hasta la total 
inactividad ( wu-wei). Esto podfa ser aceptado no solo por el mis
mo Confucio, sino tambien por su escuela, como de hecho asf lo 
hicieron. «Tao» significaba para el lo mismo que para Lao-tzu y 
tenfa la misma validez. Pero los confucianos no eran mfsticos. En 
Lao-tzu el interes por el estado de intimidad con lo divino, alcanza
ble mediante la contemplacion, debfa conducir, como suele acon
tecer en la mfstica, a la desvalorizacion total de la cultura intramun
dana como fuente de salvacion religiosa. Y de hecho ello fue asf 
hasta un cierto grado, pues la salvacion suprema era tambien para 
Lao-tzu un estado anfmico, una union mfstica, no un estado de 
gracia. que se autocomprobaba mediante la accion, como en la 
ascetica de Occidente. Hacia afuera este estado, como toda mfstica, 
actuaba, no condicionado racionalmente, sino solo psicologica
mente: el sentimiento universal de amor, de caracter acosmico, es 
la consecuencia tfpica de la euforia sin objeto de estos mfsticos en 
el extasis apatico que les era caracterfstico, implantado quiza por 
Lao-tzu. Este hecho puramente psicologico fue interpretado tam
bien aquf de un modo racional: Cielo y Tierra, en tanto dioses 
supremos, se legitiman a traves del absoluto desinteres de sus do-

14 Para todo lo que sigue, cfr. especialmente De Groot, quien hace un notable 
hincapie en el caracter secundario de la divisiön. 

461 



naciones a los hombres, a traves de aquel bien incondicional que 
solo es propio de la divinidad y que es el fundamento -he aquf el 
sesgo macrobi6tico de la doctrina- de la duraci6n de estos pode
res naturales, cercana al menos al Tao, unico eterno. La propia 
conducta del mfstico se rige por esta pauta en cuanto que interpre
ta racionalmente el estado interior fisiol6gicamente condicionado. 
La conservaci6n de la propia bondad y humildad mediante una 
vida escondida intramundana es en todas partes el contenido de la 
mfstica; aquella fragilidad de la relaci6n del mfstico con el mundo, 
que minimiza, cuando no la suprime absolutamente, la acci6n, la 
unica confirmaci6n posible de su estado de gracia, pues la unica 
prueba posible es que el mundo no le inquieta. Ellas son al mismo 
tiempo, segun la teorfa de Lao-tzu que acabamos de mencionar, la 
mejor garantfa de la propia duraci6n en la vida terrena, es mas, 
quiza mas alla de esta. Lao-tzu (o su interprete literario) no ha 

. desarrollado una doctrina de la inmortalidad, propiamente dicha; 
esta parece ser un producto mas tardfo. Sin embargo la idea de una 
existencia en un eterno parafso, en un Tao perfecto, es posible
mente bastante antigua, pero no la unica determinante. En el mis
mo Lao-tzu la consecuencia directa, al menos primaria, de la pose
si6n mfstica de la salvaci6n era mas bien la minimizaci6n del obrar 
mundano. Lao-tzu ha insinuado a lo sumo, pero no sacado, ciertas 
consecuencias de toda religiosidad mfstica. El «santo», a quien co
loca sobre el ideal confuciano del «gentleman», no solo no precisa 
de la virtud mundana, sino que esta es mas bien fundamentalmen
te peligrosa como posible alejamiento de la salvaci6n propia; en la 
formulaci6n parad6jica tan querida por los chinos la virtud munda
na y su sobreestimaci6n son un signo de que el mundo se ha vuel
to impfo y ateo. Para el, el mundo gobernado por la virtud cardinal 
confuciana del <di», el «decoro», ocupa el lugar fnfimo. De todos 
modos, ese mundo esta, quierase o no, ahf y es preciso adaptarse 
a el. 

Esto solo es posible mediante relativizaciones de alguna espe
cie, pues Lao-tzu no ha sacado precisamente la consecuencia del 
rechazo decidido del mundo, sobre todo del repudio del ideal del 
gentleman (chün tzu) vigente en el estamento de los mandarines. 
Si lo hubiera hecho asf, quiza no hubiera llegado hasta nosotros ras
tro alguno de su pensamiento. Exigfa sencillamente frente a la «pe
quena» virtud de.la adaptaci6n al mundo, del confucianismo, la «gran» 
virtud, es decir, la etica absoluta de la perfecci6n frente a la 
etica socialmente relativizada. Pero tal pretensi6n no pudo llevarle 
en ultimo termino a consecuencias asceticas, por un lado, ni a 
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exigencias positivas en la etica social, por otro. En parte, porque la 
mfstica contemplativa no puede engendrar por sf misma tales exi
gencias; pero tambien precisamente porque no se sacaron las ulti
mas consecuencias. La oposici6n personal de Confucio a Lao-tzu 
(segun la tradici6n, de dudosa realidad, pero crefda todavfa por 
algunos especialistas acreditados) estaba condicionada solamente 
por ciertas consecuencias, fuertemente relativistas, de la mfstica 
del ultimo para los ideales politicos: de una parte, estaba la tenden
cia de los literatos racionalistas hacia el centralismo del Estado de 
bienestar, regido racionalmente por funcionarios; de otra parte, el 
mfstico propugnaba la autonomfa y autarqufa mayores posibles 
para cada territorio del Estado, como pequefias comunidades que 
podrfan constituir un lugar de sencilla virtud campesina o burgue
sa; de ahf el lema, minima burocracia posible, del mfstico, cuya 
autoperfecci6n no podfa ser fomentada en modo alguno por la 
polftica civilizadora activa del Estado. «Que el sefior arroje su es
pfritu orgulloso, sus muchos deseos, su natural lisonjero, sus pla
nes libertinos»: advertencia a Confucio que la tradici6n atribuye a 
Lao-tzu con ocasi6n de su famoso encuentro, y con una fundamen
taci6n tan evidente desde el punto de vista del mfstico, como insu
ficiente desde el del etico social racionalista: «Todo ello carece de 
utilidad para tu persona», es decir, para la consecuci6n de la unio 
mystica con el principio divino del «Tao». Esta consecuci6n de la 
«iluminaci6n» (ming) mfstica, en base a la cual todo lo demas 
carece despues de importancia para el hombre, era para el funda
dor del confucianismo -si es posible deducir algo de sus expre
siones transmitidas- inalcanzable personalmente, un objetivo si
tuado fuera de los lfmites de su talento. La asombrosa denomina
ci6n de Lao-tzu como «drag6n», atribuida a Confucio, lo pone de 
manifiesto. El concepto de la santidad (hsing), fundamental para 
Lao-tzu, no juega papel alguno en el sistema confuciano. No es que 
sea desconocido, sino que Confucio lo considera como algo ape
nas alcanzado jamas, siquiera por el mismo; por esta raz6n no tiene 
relaci6n con el ideal confuciano del chün tuzu, el hombre «cultiva
do». 0 se lo interpreta reduciendolo, como en Mencio, a un gen
tleman llegado a la perfecci6n. Por el contrario, el signo ideografi
co para el concepto de santidad de Lao-tzu expresa humildad, y el 
concepto, en tanto una categorfa de la autosalvaci6n rigurosamente 
individualista, se situa por sus consecuencias en la direcci6n exac
tamente opuesta al ideal confuciano orientado por el modelo de la 
educaci6n y adaptaci6n al mundo y a la sociedad, tal como esten. 
Por identica raz6n por la que el mfstico occidental rechaza sin 
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excepc1on la teologfa como aquello que propiamente aparta de 
Dias, rechaza tambien Lao-tzu a estos escribas, representantes aquf 
de la teologfa. Y al igual que contra toda mfstica consecuente de la 
autosalvaci6n, la acusaci6n tfpica y muy natural contra la de Lao-tzu 
por parte de la etica social encaminada al dominio y ordenaci6n de 
la vida real (en el presente caso, por tanto, procedente del confu
cianismo) es lade «egofsmo». De hecho, practicada consecuente
mente, la mfstica podfa buscar solamente la salvaci6n propia, pero 
sobre los demas podfa pretender influir s6lo mediante el ejemplo, 
no a traves de la propaganda ni de la acci6n social. Par tanto, con 
plena consecuencia, tuvo que rechazar totalmente la acci6n intra
mundana como irrelevante para la salvaci6n de las almas. Se en
cuentran, por tanto, suficientemente marcados algunos atisbos de 
un apoliticismo de principio. Ahora bien, el rasgo caracterfstico y 
la fuente de todas las paradojas y dificultades del sistema de Lao
tzu reside en que no es consecuente con ello. 

Tambien Lao-tzu (o su interprete) pertenecfa a la misma capa 
social que Confucio y tambien pai;a el, como para cualquier chino, 
algunas cosas eran por sf mismas absolutamente evidentes. En pri
mer lugar el valor positivo del gobierno, en inevitable contradic
ci6n con el objetivo de la salvaci6n propia mas alla del mundo. Tal 
valor se derivaba sobre todo de la figura del soberano, aceptada 
universalmente como carismatica: tambien para Lao-tzu el bienes
tar de los hombres dependfa en ultimo termino de las cualidades 
de aquel. Solo que la consecuencia que se segufa de ello para el 
mfstico era que el gobernante debfa poseer personalmente el ca
risma del mfsticamente unido con el Tao y que esta liberaci6n 
mfstica deberfa tambien alcanzar como un don, a los subditos, a 
traves del efecto carismatico de sus cualidades. Entre tanto, al 
hombre etico social, no mfstico, le bastaba que el gobernante fuera 
permitido como tal por el Cielo y que sus virtudes fueran adecua
das como etico-sociales a los ojos de los espfritus. No menos co
mun a ambos, o al menos a los sucesores de ambos, era la acepta
ci6n de todo el pante6n oficial asf como la creencia en espfritus 
(con todo, el Tao Teh Ching estaba probablemente poco afectado 
por la magia). Un chino educado, orientado a la polftica practica, 
no debfa rechazar todas estas cosas. Puesto que a la educaci6n 
china, y en lo fundamental a la india, no les fue viable introducir la 
idea de un dios creador, personal, supramundano y gobernador del 
universo que movfa todo lo creado segun su voluntad y frente al 
cual toda criatura era impfa, les estaba cerrado el camino hacia una 
etica ascetica, orientada por la oposici6n de Dias y criatura. Se 
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entiende por sf mismo que la religi6n vigente, esencialmente ani-
. mista, significara al cabo muy poco para el mfstico que buscaba la 
liberaci6n. Ya hemos visto, y seguiremos viendolo una y otra vez, 
que el caso era el mismo para el etico social instruido en el confu
cianismo. Pero uno y otro posefan la misma convicci6n: un buen 
orden en la gobernaci6n del mundo serfa el mejor medio de man
tener en paz a los demonios. En este gesto carismatico de la creen
cia en demonios residi6 una de las causas que impidieron, incluso 
a los discfpulos de Lao-tzu, sacar consecuencias polfticas radicales. 
Por otro lado, se entiende perfectamente que para una capa inte
lectual de funcionarios y aspirantes a cargos de un Estado patrimo
nial fueran del todo inaceptables la busqueda individualista de la 
salvaci6n y la rendida humildad del mfstico, pero sobre todo la 
exigencia de cualidades misticas carismatkas del soberano y de los 
gobernantes, como inaceptable era para la iglesia episcopal roma
na el requisito del carisma pneumatico personal. Por eso era evi
dente que el Estado burocratico del racionalista saliera victorioso 
en la practica polftica. Todo ello se dio en tal grado que -aunque 
se tiene siempre la impresi6n de que s6lo un chino puede inter
pretar correctamente el confucianismo en sus detalles- la ciencia 
europea esta en cierto modo de acuerdo en que posiblemente 
ningun chino legftimo serfa capaz de revivir las concepciones de 
Lao-tzu (o de su interprete) en su originario contexto espiritual. 

Las consecuencias eticas de la mfstica de Lao-tzu, tal como se 
dieron en sus sucesores o en aquellos que se presentaban como 
tales, debieron contribuir plenamente a asegurar al confucianismo 
su predominio. A ello contribuy6 la inconsecuencia interna de la 
actitud de los mfsticos. 

En el mismo Lao-tzu, como en la mayorfa de las veces en la 
mfstica contemplativa, falta cualquier oposici6n activa, motivada 
religiosamente, contra el mundo: la exigencia de sobriedad racio
nal, contemplativamente condicionada, esta motivada por la creen
cia de que alarga la vida. Pero falta en absoluto la tensi6n entre la 
divinidad y la criatura, que solo estarfa garantizada por la fe en un 
ser creador y gobernador del mundo, personal, sobrenatural y ex
tramundano. Para Lao-tzu era tambien un punto de partida eviden
te la bondad de la naturaleza humana. Y puesto que no se dedujo 
la consecuencia de la indiferencia freute al mundo, o incluso la del 
rechazo del mismo, sino solamente la de la minimizaci6n del 
obrar mundano, desde el conjunto de la etica social intramundana, 
valida como era pa,ra el mundo real, pudo surgir unicamente una 
exacerbaci6n hedonista del utilitarismo econ6mico confuciano. El 

465 



mfstico «goza» del Tao. Los otros, quienes no pueden o no quieren 
esto, han de disfrutar de lo que les sea alcanzable. En esto se 
expresa claramente una oposici6n de principio contra el confucia
nismo respecto de la cualificaci6n etica y religiosa de los hombres. 
Para el confuciano el hombre comtin, por oposici6n al hombre 
notable, era aquel que s6lo piensa en las necesidades corporales; 
pero precisamente querfa ver eliminado desde arriba este estado 
indigno mediante la creaci6n de bienestar y por la educaci6n, pues 
la virtud era en sf misma accesible a todos. Corno hemos visto, no 
existfan para el diferencias cualitativas entre los hombres. Por el 
contrario, para el mfstico taoista la diferencia entre el mfsticamen
te iluminado y el hombre mundano era la de la capacidad carisma
tica. Aquf se manifiesta el aristocratismo sagrado y el particularis
mo de la gracia, propio de toda mfstica: en la experiencia de la 
diversidad de la cualificaci6n religiosa de los hombres. Quien no 
tenfa la iluminaci6n estaba -expresado en terminos occidenta
les- fuera de la gracia. Tenfa que y debfa permanecer tal como 
era. «El sefior <lebe llenar el vientre de los stibditos, no su espfritu, 
hacer fuertes sus miembros, no su caracteD>; a esta singular condu
si6n llega la practica del aristocratismo de la iluminaci6n, enemigo 
de los literatos, en un escritor que suele considerarse como perte
neciente a la escuela de Lao-tzu, fundada en el en la aversi6n al 
saber literario, que obstaculiza ciertamente la verdadera ilumina
ci6n. En la medida en que el gobernante mfsticamente iluminado 
no podfa influir de un modo directo carismatica y ejemplarmente 
por medio de su mera presencia, era preferible que se abstuviera 
de toda actividad: hay que dejar marchar las cosas y los hombres 
como puedan y quieran. Los males rcalmente peHgrosos eran los 
demasiados conocimientos de los stibditos y la excesiva solicitud 
gobernante del Estado. Solo la absoluta sumisi6n a los 6rdenes 
c6smico y social conducfan a la «quietud», a aquel dominio de las 
pasiones que, por lo demas, tambien en la doctrina salvadora de 
Lao-tzu era fomentado con la mtisica, con el ejercicio devoto de las 
ceremonias, con el silencio y con el aprendizaje sistematico de la 
ataraxia. En consecuencia, a la tendencia a la tutela patriarcal de los 
stibditos oponfa ya el Tao Teh Ching, atribuido a Lao-tzu, la exi
gencia de la mfnima intervenci6n posible, pues la felicidad del 
pueblo se nutre con toda certeza de la armonfa del cosmos. Teo
rfas no intervencionistas crecfan tambien, como ya vimos, sobre el 
suelo de la doctrina ortodoxa. Eran deducibles de modo extraordi
nariamente fäcil de la idea de la armonfa providencial (el Tao) del 
mundo, idea que habfa conducido ya muy al principio a teorfas 
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sobre la armonfa de intereses entre las clases, casi al modo de 
Bastiat, y correspondfan al caracter poco intensivo y a la fragilidad 
de la Administraci6n frente a la vida econ6mica. La actitud del 
taofsmo heterodoxo era incluso mas consecuente en este punto. 
Pero debido a su infraestructura mfstico-contemplativa faltaba ab
solutamente a este «manchesterismo» chino, y concretamente al 
taofsta, la nota activa de la «etica profesional» que solo una morali
dad laica asceticamente orientada, que surge tinicamente de la ten
si6n entre voluntad divina y 6rdenes mundanos, hubiera podido 
darle. Par eso mismo, la virtud taofsta del ahorro, 'tan fuertemente 
encarecida, tampoco comportaba un caracter ascetico, sino esen
cialmente contemplativo; a este respecto el objeto concreto de la 
disputa con la ortodoxia era el ahorro en los costos de las honras 
fünebres. 

Aunque hayamos hablado repetidas veces de «sucesores» y 
«discfpulos» de Lao-tzu, tales denominaciones no corresponden a 
la realidad. Prescindiendo de las formas que haya adoptado hist6ri
camente su doctrina personal, Lao-tzu no dej6 una «escuela». Con 
todo, mucho tiempo antes de Ssu-ma Ch'ien habfa ya fil6sofos que 
se remitfan a el, y la mfstica tuvo en China en tiempos muy poste
riores, hist6ricos, algunos representantes importantes que, al me
nos en parte, se consideraban discfpulos suyos. Esta evoluci6n nos 
interesa aquf s6lo en algunos puntos. 

La tradici6n (semilegendaria) decribe la oposici6n personal en
tre Confucio y Lao-tzu. Pero no podrfa hablarse atin de una «oposi
ci6n de escuelas» y menos atin de una oposici6n que hubiera sepa
rado de un modo exclusivo a estos dos adversarios. Lo que se daba 
era mas bien una diferencia, aunque marcada, de temperamentos, 
de modös de vida y de posturas, sobre todo respecto de los proble
mas practicos de la vida ptiblica ( cargo). La oposici6n de escuelas 
fue acufiada a todas luces (De Groot) por vez primera por el nieto 
de Confucio, Tzu Ssu, de una parte, y definitivamente quiza, de 
otra, por la polemica tan sutil de Chuang. Es una cosa cierta, y 
puesta de relieve por los especialistas (sobre todo por De Groot) 
que la tesis (te6rica) mas importante, inaceptable para los confu
cianos y para su maestro, era la del rechazo tfpicamente mfstico del 
saber racional en tanto medio de influir en el bienestar propio o 
general. Cualquier otra cosa habrfa sido tolerable. En especial, De 
Groot destaca agudamente que incluso el «quietismo» ( wu wei) no 
era tan extrafio a los confucianos. De ello era responsable el origen 
comtin en los antiguos «pensadores» solitarios: S6lo que la vieja 
actitud se habfa modificado fuertemente bajo la presi6n de los 

467 



negocios polfticos de los «sofistas» en la epoca de los Estados par
ciales. iC6mo debfa uno adaptarse al Tao, que los «antiguos» ha
bfan posefdo, sin un conocimiento seguro de los autenticos ritos, 
solo alcanzable a traves del estudio? Tras esto estaba, naturalmente, 
la profunda oposici6n entre la mfstica indiferencia respecto al 
mundo, en un lado, y la adaptaci6n al mundo y la voluntad de 
reformarlo, en el otro. Precisando las formulaciones de Lao-tzu, 
formul6 Chuang-tzu el antagonismo hacia los confucianos en los 
siguientes puntos: 1) afän de «comprenden> significa propensi6n a 
lo externo, 2) afän de «razonar»: propensi6n al ruido (palabras), 3) 
aspiraci6n a la «filantropfa»: desconcierto del propio ejercicio de la 
virtud, 4) al cumplimiento de los deberes: rebeli6n contra las leyes 
de la Naturaieza (el poder supremo del Tao), 5) al «Li» (reglas): 
propensi6n hacia exterioridades, 6) a la musica: propensi6n a las 
malas costumbres, 7) a la santidad: propensi6n a la artificiosidad, 
8) a la sabidurfa: sutilidad 15. Los puntos 1, 2, 5 y 8 debieron ser los 
mas aborrecidos por los confucianos, pues las cuatro cualidades 
cardinales del hombre confuciano eran: shen: filantropfa; li: reglas 
de vida; i: generosidad ( deberes); chi: sabidurfa, y de ellas li y chi 
eran las mas importantes. Cualquier cosa que se apartara de esto 
era hereje y no clasica (pu ching), incorrecta (pu tuan) y falso tao 
moralmente dudoso (tso Tao). 

La escisi6n existfa desde los ataques de Tzu Ssu. Sin embargo, la 
disputa comenz6 a agravarse con el desarrollo de las escueias y 
con la competencia por las prebendas y el poder. Efectivamente, a 
pesardel principio wu weiy del desprecio de los cargos, los litera
tos posteriores que se sentfan como «sucesores» de Lao-tzu intenta
ron, al menos ocasionalmente, crear una organizaci6n parecida a la 
de los literatos confucianos. Ei Tao Teh Ching, no considerado 
hereje en su totalidad por los confucianos, pero rechazado siempre 
(al igual que las obras de Chuang-tzu y las de Kuang Chung, por no 
clasico) es decir, no contado entre los escritos «sagrados», fue in
cluido por los emperadores, al menos en una ocasi6n por corto 
tiempo, entre los clasicos que los candidatos tenfan que estudiar 
para su examen. Por su parte, los confucianos pusieron en practica 
su tesis de la importancia de la sabidurfa como virtud (incluso la 
del emperador, el cual cuando es «sabio», y s6lo entonces, puede 
obrar «con tranquilidad») mediante la confecci6n de las gigantes
cas enciclopedias oficiales (Ku chin t'u shu chi ch'en, publicada en 

l5 DE GROOT, op. cit. 
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1715). La importancia decisiva del carisma del emperador, que el 
Shu Chingcontenfa ya expresamente, no fue jamas puesta en duda 
por ninguno de ambos partidos; solo la interpretaci6n era dife
rente. 

6. LA MACROBIOTICA TAOISTA 

Con una tendencia general de todo el sistema de valores chino 
vino a confluir el desarrollo de una escuela especial basada en la 
doctrina de Lao-tzu: el aprecio de la pura vidajfsica como tal, por 
consiguiente, de la vida larga, y la creencia de que la muerte era, 
por tanto, un mal absoluto, que deberfa ser evitable para un hom
bre realmente perfecto. Pues, el realmente perfecto ( eben, ching, 
hsin) <lebe ser, efectivamente, invulnerable y magicamente dota
do 16. De lo contrario ien que deberfa comprobarse su perfecci6n? 17 

Este criterio de evaluaci6n era muy antiguo. Gozaba de gran estima 
la aquilea, cuyas combinaciones en las conocidas alineaciones ora
culares del I Li juegan tal papel; igualmente, las tortugas adquirie
ron por su longevidad el papel de animales oraculares. Segtin la 
creencia confuciana, el ejercicio de la virtud y, en especial, los 
estudios, tienen efectos macrobi6ticos, asf como el silencio y la 
evitaci6n del esfuerzo corporal, sin caer en la inactividad absoluta. 
Pero, sobre todo la gimnasia respiratoria, ya mencionada arriba, se 
desarroll6 como medio macrobi6tico. Plantas macrobi6ticas se 
convirtieron en medicamentos especfficos y se practicaba la btis
queda sistematica del elixir de la vida; ya hemos visto que precisa
mente por esta raz6n Shih Huang Ti prodig6 a su favor a esta 
escuela. Puesto que la limitaci6n de la excitaci6n y la vida tranqui
la producfan, segtin la experiencia, efectos macrobi6ticos (el wu 
-weide los anacoretas y mfsticos), la tesis parecfa irrefutable: la 
evitaci6n de las pasiones era la primera virtud cardinal macrobi6ti
ca. Sobre esta base prosigui6 el desarrollo bajo el influjo de la 
demoniologfa comtin a ambos partidos. Una vez avanzada la siste
matizaci6n de la macrobi6tica, correspondfa despues racionalizar 
la magia apotr6pica y terapeutica. Asf sucedi6 en realidad, y los 
resultados te6ricos se convirtieron, en sus principios esenciales, en 
patrimonio comtin de ambas escuelas, quedando la utilizaci6n 

16 En Wan Fei (s. m d. de C.). Cfr. DE GROOT, op. cit. 
17 Veanse a este prop6sito las inscripciones arriba citadas. 
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practica en manos de la escuela no-clasica, pues para los confucia
nos todo alejamiento respecto del dogma de que unicamente la 
virtud ( clasicamente orientada) es todopoderosa, perjudicaba la 
unidad de la etica y -no lo olvidemos- el influjo sobre el empe
rador, el cual era influido constantemente por el haren en favor de 
la magia. Precisamente este sesgo puramente magico de la doctri
na de Lao-tzu acerca del Tao posibilit6 y provoc6 realmente el 
ingreso de la totalidad de los antiguos magos en esta comunidad. 
Era en el Sur, en el exuberante territorio agrfcola, donde estos eran 
mas numerosos y allf fue sobre todo donde se produjo este movi
miento. 

La agrupaci6n del maestro con los discfpulos en la soledad, fue
ra de las ciudades, fue tanto en China como en la India (y al con
trario que en Occidente) el embri6n de los monasterios «taofstas». 
De la misma manera que no esta claro en que medida fuera influi
do Lao-tzu por modelos indios, debido a su autonomfa espiritual, 
asf tampoco es posible solucionar plenamente el mismo problema 
respecto de los monasterios taofstas. EI taofsmo con sus centros 
eremfticos prepar6 quiza el camino al budismo, y la competencia 
budista debi6 acelerar el movimiento monastico taofsta, en tanto 
movimiento hacia la asociaci6n organizada de los eremitas. La in
dependencia del taofsmo parece probarse clarfsimamente en el 
hecho de que algunos, justamente sus mas caracterfsticos funciona
rios, los magos, no vivfan en comunidades monasticas 18. El taofsmo 
se habfa derivado de la intetpenetraci6n de la doctrina de los 
intelectuales de la huida del mundo y de la ocupaci6n intramun
dana, antiqufsima, de los magos. Los «Tao-shih», sus autenticos 
practicantes, vivfan en el mundo, casados, y ejerciendo su arte 
como profesi6n; motivaron la fundaci6n masiva de altares a todos 
los santos posibles -abandonados con frecuencia tras breve tiem
po por no haberse acreditado-, establecieron en el siglo xvr la 
compilaci6n oficial de prescripciones y liturgias 19 y llegado el caso 
hicieron tambien polftica. 

18 Esto es aplicable tambien al budismo mahayana con sus «bonzos» como clero 
propiamente dicho. Pero en este, y no en el taofsmo, est:i muy claro el car:icter 
secundario de fen6meno. 

19 Segun mis informaciones, el Tao Tsang no ha sido traducido y parece no abun
dar. 

470 



7. LA HIEROCRACIA TAOISTA 

Apenas extendido por todas partes, el taofsmo habfa adoptado ya 
una s6lida organizaci6n hierocratica. En la provincia de Kiangsi un 
clan de carisma hereditario habfa monopolizado la fabricaci6n de 
elixires de la vida20 y se habfa apropiado del nombre t'ien shih 
(maestro celestial). Un seguidor del Chang Ling, que en tanto con
sejero de los Han habfa escrito sobre arte respiratoria, fund6 en los 
revueltos tiempos de la debilidad de la dinastfa Han una organiza
ci6n que con un aparato administrativo propio, impuestos y estricta 
disciplina compiti6 con exito con las autoridades polfticas y fund6 
finalmente en Szechwan un «Estado eclesial» aut6nomo, que al 
principio existi6 como organizaci6n secreta de tipo camorra: el 
t'ai-p'ing tao (Imperio de la Paz, precursor, por lo demas, de la 
moderna formaci6n polftica, de la que hablaremos mas adelante). 
Denunciado por un ap6stata en el afio 184, ptohibido y perseguido 
por los Han, el Estado Hierocratico se sostuvo a consecuencia de la 
llamada «rebeli6n» de los pafiuelos amarillos» (una tfpica organiza
ci6n del Sur contra el Norte) en una encarnizada guerra de religi6n 
(la primera en su genero) contra el Gobierno, hasta que en el afio 
215 despues de C. su jerarca supremo encontr6 sensato someterse 
al general Wei en calidad de prfncipe tributario 21 una vez que este 
le habfa confirmado y reconocido como tal con grandes honores. 
Par obra del gobierno se diluy6 grandemente su poder temporal; 
se convirti6 oficialmente, segun la acertada expresi6n de Grube, 
s6lo en el «jefe de la lista de los conducidos por los dioses» -aun
que no el unico-, encargado de los casos de canonizaci6n. Ade
mas del culto a los antepasadds la apoteosis de seres humanos era 
la fuente de un m:imero enormemente hinchado de dioses «no 
clasicos», «taofstas», ignorados por el culto clasico, y cuyo supremo 
P'an Ku, El Rey del Cielo, entronizado con sus esposas en el Mon
te de Jaspe del Oriente, fue tomado de la antigua figura divina del 
Sefior de los Cielos. 

El poder que los tao shih se atribufan sobre los demonios fue la 

20 Vease tambien a este prop6sito De Groot, que sigue Ja hagiograffa de Ko 
Hung. 

21 Se ha utilizado Ja literatura al uso y DE GR00T, op. cit. No me ha sido posible 
acceder a Ja ponencia de De Groot en Transactions of the 2d. Intern. Congr. for the 
Hist. of Rel., Oxford, 1907, vol I, asf como tampoco lMBANET-HUART, «La legende du 
premier pape taorste et l'histoire de Ja famille pontificale du Tschang» (Journ. As., 
nov-dic. 1884, p. 389). 
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base de su entonces incipiente trayectoria polftica. Efectivamente, 
eo la lucha entre los literatos y las fuerzas que les eran adversas 
encontramos siempre a los taofstas eo el bando opuesto a los lite
ratos. Al principio eran «aristocraticos»: los senores feudales, des
provistos de educaci6n, los necesitaban como instrumentos. Su 
animosidad contra los ritos y ceremonias confucianas 22 y contra el 
empeno confuciano por el orden y la educaci6n los hacfa utiles a 
la actitud de que «el pueblo <lebe permanecer ignorante». Esta era 
su posici6n eo la epoca de Ssu-ma Ch'ien; solo eo el ano 124 
lograron los literatos imponerse a los taofstas, reservandose todas 
las prebendas y reclutandose de todas las partes del Imperio la 
crema de los 70 literatos de la Corte23 . Pero mas tarde cuando al 
decaer el feudalismo surgi6 el sultanato, que apoyado en eunucos 
generales y favoritos no instruidos, era el adversario principal de 
los literatos, los taofstas se pusieron regularmente de su parte. 
Cualquier resurgir del poder de los eunucos acarreaba el influjo 
polftico de los magos. Esta lucha, que termin6 siempre con la 
victoria de los literatos -eo especial bajo la dinastfa pacifista de 
los Manchu,-, se prolong6 hasta el gobierno de la Emperatriz Viu
da. Y no hay que hacerse ideas equivocadas, basadas eo nuestro 
concepto de confesi6n religiosa: incluso el mandarfn confuciano 
hacfa uso de los taofstas para determinados servicios24, como el 
griego clasico usaba tambien a los «profetas», normalmente despre
ciados, y (mas tarde) a los horoscopistas. La perennidad del taofs
mo se <lebe precisamente a que los mismos confucianos vencedo
res no se plantaron el objetivo de exterminar la magia eo general, 
y~ &n especial, la taofsta; su unico objetivo fue la monopolizaci6n 
de las prebendas oficiales. 

A pesar de todo, no lo consiguieron, al menos de una forma 
total. Veremos mas adelante que razones (geomanticas) impedfan 
con mucha frecuencia el derribo de las edificaciones. Pero, al te
ner que dejar eo pie los monasterios, habfa que tolerar tambien, 
quisierase o no, a sus moradores. Esto fue aplicable tambien a los 
budistas, como ya veremos. La demoniologfa y la magia, presentes 
en todas las capas de literatos, hacfan que estos evitasen enojar a 
los «espfritus», incluidos los no clasicos. Por esta raz6n los taofstas 

22 Sobre esta animosidad cfr. CHAVANNES, vol. III, p. 210, nota 1, acerca de! tratado 
«Ritos» de Ssu-ma Ch'ien. 

23 Cfr. el pr6logo de Chavannes a Ssu-ma Ch'ien. Este reprochaba a sus enemigos 
los constantes ascensos. 

24 Asf, por ejemplo, Jung Lu en 1903. 
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siguieron tolerados oficialmente y tambien, en cierto modo, reco
nocidos. El rango oficial de los Tao Lu Ssu, subordinados al Chan 
T'ien Shih, el archijerarca taofsta, es una replica del de los jerarcas 
budistas. En determinados templos oficiales existen puestos sacer
dotales oficiales taofstas, generalmente 1) un director, 2) un hiero
fante, 3) un taumaturgo (para casos de sequfa e inundaci6n), 4) 
simples sacerdotes 25 . Inscripciones de algunos prfncipes vecinos 
quese hicieron independientes, muestran rasgos de claro marcha
mo taofsta26 . EI rechazo absoluto del taofsmo por el edicto sagrado 
de K'ang Hsi y por todos los soberanos manchues no modific6 en 
lo mas mfnimo la situaci6n. 

8. LA POSICION GENERAL DEL BUDISMO EN CHINA 

Antes de que volvamos a la «imagen del mundo» especfficamen
te china, lograda en comun por ortodoxos y heterodoxos, notemos 
aquf anticipada y brevemente que desde el punto de vista polftico 
la situaci6n del budismo era muy similar. Fue importado de la 
India como cantera fäcil de funcionarios administrativos con cono
cimientos de escritura y como un medio mas de domesticaci6n de 
masas27. 

El caracter del budismo reformado (mahayana), aliterario y es
pecfficamente orientado a la dimensi6n sentimental femenina, lo 
convirti6 en la confesi6n preferida en el haren 28 . Una y otra vez 
encontramos en los eunucos a sus favorecedores, como lo fueron 
del taofsmo, en especial en el siglo xr bajo los Ming29. 

Ademas del citado interes polftico-econ6mico y mercantilista 
del confucianismo (y, naturalmente, de la disputa por las preben-

25 Cfr. el lexico oficial de cargos del Estado chino de W. Fr. MAYER, The Chinese 
Govemment, Shanghai, 1878, p. 70. 

26 Corno los ya citados de! rey Nan Chao, ed. Chavannes,joum. Asiat., 9, ser. 16, 
p. 1900. 

27 Para mas amplia informaci6n de! origen, proceso y efectos de Ja recepci6n, 
vease Ja historia de! budismo. Aquf exponemos solo unas determinadas dimensio
nes formales. 

28 Sobre esto hablaremos en su lugar. No fue el budismo originario. 
29 Cfr. la anotaci6n de los casos en el Ya chuan t'ung chien kang mu del empe

rador Ch'ien Lung. Ejemplos: en 1451 fueron ordenados 50.000 bonzos a pesar de 
las protestas de los confucianos (p. 288 en Delamarre); en 1452 el eunuco mas 
importante era seguidor de Buda (p. 292, eod. loc.) y, por tanto, enemigo de los 
funcionarios; en 1481 un bonzo lleg6 al cargo de gran limosnero (p. 379) siendo 
depuesto mas tarde en 1487 (p. 385), tras Ja cafda de un aerolito, por exigencias de 
los funcionarios. • 
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das) la hostilidad confuciana hacia el sultanato, que era apoyado 
por los budistas, fue la constante basica de las terribles persecucio
nes. Sin embargo, como en el caso del taofsmo, tampoco se logro 
«exterminan> realmente al budismo, a pesar del rigor explfcito de 
los editos del Emperador y de todas las sociedades secretas aliadas 
con el («lotos blancos»). Aparte de las razones geomanticas que 
comentaremos, fue tambien decisivo, una vez mas, el hecho de 
que habfa ceremonias de las que el ciudadano chino no queria 
prescindir y que solo ofrecfa el budismo, especialmente los fune
rales, y que la fe en la transmigracion de las almas una vez asentada 
firmemente siguio siendo una de las mas populares concepciones 
del mas alla. Por esta razon se encuentran, al igual que taofstas, 
tambien prebendados budistas reconocidos 30, cuya posicion no nos 
va a ocupar todavfa aquf. Volvamos ahora de nuevo al taofsmo. 

El caracter aliterario y antiliterario del taofsmo tardfo fue la razon 
-y esto es lo que nos interesa- de que enraizara fuertemente 
(jno exclusivamente!) en los cfrculos de comerciantes: un paradig
ma muy claro (que encontraremos con frecuencia) de que las solas 
condiciones econ6micas no han determinado en ninguna parte el 
tipo de religiosidad de una capa social31. Pero, por otro lado, su 
peculiar naturaleza no podfa ser irrelevante para el estilo de vida 
de ios comerciantes. En efecto, constitufa una macrobiotica, tera
peutica y apotropfa magica absolutamente antirracional y ademas 
,-digamoslo claramente- de muy segundo rango. Prometfa lo
grar todo esto: evitar la muerte temprana -considerada por el 
como castigo por los pecados 32-, disponer favorablemente al dios 
de la riqueza (taofsta, no clasico) y a los numerosos funcionarios 
canonicamente divinizados y dioses funcionales. Naturalmente, era 
imposible encontrar en el, menos que en cualquier otra parte, algo 
asf como una «etica burguesa». Por lo demas, este taofsmo tardfo 
no nos interesa, sencillamente, aquf sino solo en sus efectos indi
rectos y negativos. 

3° Cfr. el libro de cargos oficiales de Mayer. La elecci6n de los shen lu ssu (supe• 
riores), de los cuales hay <los por cada distrito, se realiza por las autoridades locales 
entre los fang chang (mas ancianos) del monasterio; los superiores cuidan del 
buen comportamiento de los bonzos. 

31 Corno se ha sostenido frecuentemente, frente a los anteriores trabajos sobre el 
puritanismo. 

32 Incluso por la onodoxia. Cfr. Se Ma Tsien, ed. Chavannes, T. I, p. 196: «EI cielo 
no envfa por sf mismo la muene prematura, sino que se gufa por la conducta de los 
hombres». Cfr. tambien los documentos monumentales citados en el n.0 II, al final. 
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9. LA SISTEMATIZACION RACIONAL DE LA MAGIA 

La tolerancia comun a la ortodoxia y a la here,:odoxia y el culti
vo positivo de la magia y de las concepciones animistas, tan carac
terfstico del taofsmo, decidieron en la practica la pervivencia de su 
enorme poder en la vida china. Echemos una mirada a los efectos. 
De un modo general puede afirmarse: todo tipo de racionaliza
ci6n del saber y de la habilidad empfricos, tan antiqufsimos en 
China, se ha encaminado en la direcci6n de una imagen magica 
de! mundo. La astronomfa devino astrologfa, en la medida en que 
no era ciencia cronol6gica. Corno tal era antiqufsima y estaba al 
principio dirigida a la distribuci6n de las tareas agrfcolas entre las 
estaciones del afio. La tecnica era primitiva y en ningun modo 
alcanzaba los resultatlos babil6nicos. Con la nueva redacci6n del 
calendario bajo Shih Huang Ti, enemigo de los literatos, se inici6 el 
apogeo de la cronomantica: una mera distribuci6n de los trabajos, 
segun analogfas y concepciones macroc6smicas, en dfas fastos y 
nefastos (no en general, sino para cada cosa concreta). Los «Ta 
Shih» («altos escritores») en tanto autoridades del calendario, iden
ticos originariamente a los analistas, ingresaron en el departamen
to oficial de astronomfa y astrologfa. Sin embargo, el negocio cro
nomantico, de la mano de las masivas reimpresiones del Shih 
Hsien Shu (calendario, manual cronomantico) editado por el go
bierno, se convirti6 en una fuente de ingresos de los «maestros de 
dfa», los cuales debfan ser consultados para la elecci6n de una 
fecha. 

Por otro lado, la astrologia estaba en estrecha relaci6n con la 
antiqufsima meteorologfa. Las conjunciones astrales, la visibilidad 
de Venus, el tipo de brillo de las estrellas, la comprobaci6n de los 
vientos, propiciada al principio por la importancia de los alisios, 
como supone De Groot 33, pero tambien los terremotos, desplaza
mientos de montafias, los aerolitos, los nacimientos monstruosos, 
e incluso la interpretaci6n de manifestaciones casuales de ninos 
(en tanto mediums especialmente directos) y toda otra «meteoro
logfa» magica de tipo semejante propiciaron el surgimiento de una 
enorme literatura encaminada exclusivamente a comprobar si los 
«espfritus» estaban, o no, tranquilos. En caso negativo, correspon
dfa a la jefatura del Estado dictaminar que habrfa de hacerse. Los 
wu y los shih, antiqufsimos magos meteorol6gicos y conjuradores 

33 Universismus, p. 343. Corno podra apreciar el lector, usamos este libro por do
quier. 
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de lluvia que ejercfan esta practica, eran considerados como «taofs
tas»; no era raro tampoco que fueran mujeres histericas (videntes) 
las que practicaban de modo especialmente lucrativo este oficio. 

La terapeutica, y la farmacologfa, tan relacionada con ella, que 
en otros tiempos habfan ostentado logros empfricos considerables, 
fueron racionalizadas de forma totalmente animista. Ya hemos 
mencionado que plantas macrobi6ticas proporcionaban los medi
camentos shen-jo; crecfan de modo exuberante, al igual que los 
arboles de la vida de los hebreos, en el «Parafso del Occidente», la 
floresta de la reina Hsi Wang Mu. Es preciso dejar de lado la cues
ti6n de hasta que punto no estaba condicionada tambien la expan
si6n china por la esperanza de hallarlo ( como la expedici6n de 
Shih Huang Ti a la busqueda del elixir de la vida). Los estadios 
mas antiguos estan caracterizados por aquella leyenda (absoluta
mente crefda) del prfncipe que oye hablar en sus entrafias a los 
espfritus de la enfermedad acerca de c6mo se instalaran mejor 
(idelirios febriles racionalizados de forma animista!). Pero esto es 
todavfa relativamente primitivo respecto de la racionalizaci6n ulte
rior. Elementos, estaciones del afio, tipos de sabor, modalidades 
meteorol6gicas son relacionados con los 5 (!) 6rganos humanos 
-de nuevo macrocosmos con microcosmos-, orientandose por 
esta relaci6n la terapeuHca magica. Junta a esta sigui6 perviviendo 
como terapia la antigua tecnica respiratoria, cuyo objetivo era «al
macenan> en el cuerpo la respiraci6n en tanto vehfculo de la vida, 
tal como aconsejaba el Tao Teh Ching. A esta se afiadfa la gimnasia. 
Ya Tang Chuan-shu (siglo II a. de C.) rechazaba la pasi6n porque 
perjudicaba el efecto de la respiraci6n; el Su Wen, que data ya de 
nuestra era (segun De Groot), era considerado como el manual 
clasico del modo cientifico de la respiraci6n. A todo ello se afiadie
ron los «fu» (pinceladas de los mandarines carismaticos), en cali
dad de amuletos, y cosas parecidas. 

Dejemos, sin embargo, estas cosas tomadas de De Groot. Es in
comparablemente mas importante el enorme desarrollo de la prac
tica de la geomantica, del jang shu o Jeng-shui («viento y agua»). 
Los cronomantes (shih), tal como los hemos visto siguiendo a De 
Groot, sefialaban el tiempo para las edificaciones de toda especie. 
Pero lo mas importante es que llegaron a determinar la forma y el 
lugar. Tras una pugna entre diversas escuelas geomanticas, la es
cuela «de las formas» venci6 34 en el siglo rx a su adversaria, mas 
materialmente animista. Las oportunidades mucho mayores de in-

34 Cfr. DE GROOT, op. cit., p. 373. 
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gresos de estos geomantes debieron contribuir a ello de un modo 
decisivo. A partir de enconces se dio como cierto que todas las 
formas de montafi.as, colinas, rocas, llanuras, arboles, hierbas y cau
ces de agua tenfan una significaci6n geomantica; que un unico 
bloque de roca podfa proteger por su forma a territorios enteros de 
los ataques de los demonios; por consiguiente en este terreno no 
podfa haber nada, sencillamente nada, desprovisto de importancia; 
las tumbas, en especial, terriblemente delicadas desde su punto de 
vista, eran focos autenticos de influjos geomanticos, de tal modo 
que el control geomantico era imprescindible para cualquier tipo 
de edificaci6n, incluso interior (canalizaciones de agua en las vi
viendas). En efecto, cualquier defunci6n en casa del vecino, atri
buida a la propia obra de edificaci6n, podfa significar venganza; 
cada nueva excavaci6n podrfa perturbar a los espfritus de las tum
bas y acarrear temibles desgracias. Pero, sobre todo, la explotaci6n 
minera estaba constantemente abocada a irritar a los espfritus en 
caso de innovaciones; el tendido de vfas ferreas, las instalaciones 
fabriles con humo -antes de nuestra era se conocfa y usaba el 
carb6n mineral en China- habrfan inficionado magicamente re
giones enteras. La estereotipizaci6n magica de la tecnica y de la 
economfa, anclada en esta creencia y en los intereses crematfsticos 
de los geomantes, excluy6 por completo el nacimiento de empre
sas de transportes y de producci6n aut6ctona de corte moderno. 
Fue necesario el arraigo del capitalismo avanzado y el concurso de 
enormes fortunas de mandarines a los capitales ferroviarios para 
poder superar esta formidable barrera y proscribir progresivamente 
como «embusteros» a los wu y shih, asf como tambien a los crono
mantes y geomantes. Por su propio impulso esto no habrfa sucedi
do jamas. 

Efectivamente, no era raro el caso en que se hacfan rodeos de 
muchos kil6metros por ser peligrosa desde el punto de vista geo
mantico la construcci6n de un canal, de una carretera o de un 
puente, y que se permitiese en orden al fing shui, o «mejoramien
to» geomantico de la naturaleza, el establecimiento de monasterios 
budistas, herejes por tanto, y se impusiera a los monjes, a cambio • 
de fuertes sumas, la obiigaci6n de realizar importantes ceremonias 
de efectos geomanticos. Por lo demas, las ganancias de los geo
mantes en caso de disputas de construcci6n y asuntos semejantes 
-cada parte se pagaba uno- debfan ascender a sumas fabulo
sas. 

De este modo, sobre la capacidad, empfrica sin mas, de la Anti
güedad, cuyos restos encontramos por doquier, y sobre una no 
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menguada aptitud, como lo demuestran los «inventos», se abatio la 
superestructura de una ciencia mdgico-racional: cronometrfa, cro
nomantica, geomantica, meteoromantica, analfstica, teorfa clasica 
del Estado manticamente condicionada, medicina, etica. Si bien la 
actitud popular y los intereses crematisticos de los magos, por tan
to la heterodoxia, eran predominantes en este fenomeJJ.o, tambien 
la casta de los literatos tomo parte decisivamente en tal racionaliza
cion. La especulacion cosmogonica con el sagrado m.1mero cinco 
(5 planetas, 5 elementos, 5 organos, etc.), macrocosmos y micro
cosmos en correspondencia (muy al modo babilonico, pero abso
lutamente original, como lo demuestra cualquier comparacion) 35, 

esta filosoffa y cosmogonfa «universalistas» chinas transformaron el 
mundo en un jardin magico. Todo cuento chino muestra el arrai
go popular de la magia irracional: desbocados y caprichosos dei ex 
machina discurren por el mundo y lo pueden todo; la unica ayuda 
es el contrahechizo. Nada importa a este proposito la racionalidad 
etica del prodigio. 

Digamoslo de un modo claro: no solo no se atajo todo esto, sino 
que se tolero y, ademas, se estimul6 mediante el reconocimiento 
de la imagen magica del mundo. Tambien contribuyeron las masi
vas oportunidades de ganancia que ello ofrecfa a los wu, hih y 
schi de toda especie. El taofsmo no era solo tan tradicionalista 
como el confucianismo, sino que lo era mucho mas a causa de su 
irracionalidad aliteraria. Pero no conocio en absoluto un «ethos» 
propio: sobre el destino decide la magia, no el modo de vida. Esto 
fue lo que lo separo, en el estadio final de su desarrollo, del confu
cianismo -como hemos visto- que en este punto mantenfa la 
orientacion contraria y para el cuil la magia era impotente contra la 
virtud. Pero el propio desvalimiento frente a la concepcion magica 
del mundo impidio totalmente que el confucianismo, por mucho 
que la menospreciase, estuviera jamas en condiciones internas de 
exterminar las concepciones fundamentales, puramente magicas, 
de los taofstas. El mfnimo atentado contra la magia se percibfa 
como una amenaza al propio poder: «iQuien podra impedir al em
perador hacer lo que le plazca, cuando este no crea mas en lös 
omina y en los portenta?» Tal fue, por ejemplo, la respuesta decisi
va de un literato a la peticion de acabar con tal absurdo. La fe 
magica pertenecfa a los fundamentos constitucionales de la distri
bucion china del poder. 

35 A la vista de! libro de De Groot, parece que la tesis «panbabilonfstica» ha sido 
abandonada. 
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Pero la doctrina taofsta -que puede distinguirse de estas sim
plezas magicas e incluso de la teorfa «universista»- tampoco tuvo 
efectos racionales ni constituy6 contrapeso alguno. La doctrina «de 
las acciones y castigos», un producto de la Edad Media, era consi
derada taofsta y ya hemos visto que con este nombre solfa autocali
ficarse tambien aquella actividad magica, que no era ejercida por 
bonzos budistas, sino que estaba, en la medida en que alcanza la 
historiograffa segura, en manos de aquella clase especial de sacer
dotes, o mas bien magos, de caracter y extracci6n plebeyos. Com
partfa esta con el confucianismo, tal como se deduce de lo dicho, 
una parte de la literatura no ritual. Asf, un libro «de bendiciones 
secretas» parece haberse considerado como comun. Tambien eran 
comunes, como ya vimos, los presupuestos generales magicos, 
solo que estos se habfan desarrollado con enorme exclusividad en 
el taofsmo, estando ademas, en contraste con el confucianismo, 
asociados a promesas positivas para esta vida y el mas alla. En ellas 
residfa, en efecto, el valor que para las masas tenfan las deidades 
populares, ran despreciadas por la elegante capa de intelectuales. 
Lo que el confucianismo omitfa, eso mismo era precisamente lo 
que asumfa el clericalato plebeyo del taofsmo: subvenir a la nece
sidad de una cierta sistematica del pante6n, por un lado, y a la 
canonizaci6n de probados benefactores humanos o espfritus, por 
otro. El taofsmo aglutin6 en la trfada de los «Tres Puros» al antiguo 
y personal Dios del Cielo, despersonificado como Yü-huang
shang-ti por la doctrina oficial, con Lao-tzu y una tercera figura de 
origen desconocido; sistematiz6 suficientemente a los ocho genios 
principales (en parte personas hist6ricas) venerados por el pueblo 
por doquier y al resto de las multitudes celestiales; afianz6 al dios 
de la ciudad (frecuentemente un mandarfn canonizado) en su fun
ci6n de jefe oficial de la lista de los conducidos en orden al desti
no ultraterreno de los habitantes y, por tanto, en sefior del parafso 
y del infierno; asumi6 tambien la organizaci6n del culto de este y 
de los restantes espfritus de la naturaleza y heroes canonizados, si 
es que surgfa en alguna forma un culto organizado duraderamente. 
En la mayorfa de los casos los medios se procuraban por suscrip
ci6n y mediante un servicio rotatorio entre los interesados y solo 
en las grandes fiestas se celebraban actos liturgicos por sacerdo
tes. 

Ademas de la fundaci6n de un autentico culto, no oficial pero 
tolerado, existi6 tambien, ya desde los tiempos de los primeros 
escritores conocidos que se confesaban «discfpulos» de Lao-tzu, 
una rama esoterica que consideraba a los afortunados con la pose-
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si6n del Tao como portadores de fuerzas sobrehumanas de todo 
tipo y les atribufa la dispensaci6n de curaciones magicas a los ne
cesitados. 

Esta evoluci6n no es sorprendente si es que, segun hemos di
cho, existfa una conexi6n hist6rica real entre este taofsmo esoteri
co y Lao-tzu u otros mfsticos. Efectivamente, el desarrollo ulterior 
de la contemplaci6n, ya de por sf no clasica, y sobre todo el del 
anacoretismo antiguo, tuvo que conducir directamente desde la 
uni6n mfstico-pantefsta con lo divino a la magia sacramental, a la 
influencia magica sobre el mundo de los espfritus y a la adaptaci6n 
practica a las leyes magicas de su actuaci6n. Este transito ha ocurri
do siempre donde no se ha encontrado un camino desde el caris
ma sotero-aristocratico del posefdo de la gracia al ascetismo racio
nal, pues como ya hemos visto en la introducci6n, apenas hay otra 
vfa a una religiosidad popular, desde el sotero-aristocratismo de la 
salvaci6n del partfcipe en la iluminaci6n. 

Por razones polfticas, el gobierno chino no ha permitido, ni an
tes ni en el siglo x1x, tendencias antropolatricas, como las que 
aparecen en la deformaci6n ritualista cuando la salvaci6n aristocra
tica de la iluminaci6n se adapta a las necesidades de las masas: el 
mago posesor de la gracia se convierte en objeto de adoraci6n y en 
«salvador» viviente, por su calidad de portador de la sustancia yang. 
En el siglo 1v antes de C. se encuentran noticias de veneraci6n 
paraliturgica de un carismatico viviente -adoraci6n y plegarias 
para una buena cosecha- 36. La praxis posterior de la ortodoxia 
permitfa tal veneraci6n pero solo respecto de personas fallecidas, 
en concreto, funcionarios carismaticamente acreditados, mientras 
que procuraba sofocar cuidadosamente cualquier cualificaci6n de 
personas vivas como profetas o salvadores, desde el momento en 
que esta amenazaba con exceder la inextirpable utilizaci6n de es
pecialistas en determinadas tecnicas magicas, y mas aun, si amena
zaba con conducir a formaciones hierocraticas. 

A pesar de todo, el taofsmo, conio hemos visto, consigui6 ser 
reconocido por los emperadores una y otra vez. En el siglo XI, 

junto a los examenes ortodoxos se instituyeron tambien unos exa
menes taofstas con cinco grados, a la manera de los confucianos. 
En tales casos se trataba, por tanto, de hacer accesibles los cargos y 
prebendas a los estudiantes educados en el taofsmo, pero siempre 

36 Cfr. DE GROOT, Religion, pp. 64 ss. Todavfa en un edicto de 1883 (Peking Gazet
te de 18-1-83) se declara punible Ja adoraci6n de seres humanos vivientes (manda
rines). 
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surgi6 la protesta de la escuela confuciana que consigui6 mas tarde 
excluir a los taofstas del disfrute de los cargos. Aunque la disputa 
giraba econ6mica y socialmente en torno a la cuesti6n de quien 
debfa disfrutar de los ingresos fiscales del Imperio, influy6 tam
bien en estas luchas la profunda oposici6n interna del confucianis
mo a todas las formas emocionales de religiosidad y de magia. 
Corno hemos visto, el haren y los eunucos, enemigos tradicionales 
de los literatos, fueron a traves de quienes los magos taofstas se 
abrieron camino hacia los palacios: en el intento del afio 741 un 
eunuco se convirti6 en presidente de la Academia. Y siempre era 
el espfritu del confucianismo, arrogante, masculino, parecido a los 
romanos por su racionalidad y sobriedad, el que se oponfa a que la 
excitabilidad histerica de las mujeres y su propensi6n a la supersti
ci6n y los milagros se inmiscuyeran en los asuntos de la direcci6n 
del Estado. La oposici6n ha pervivido en esta forma hasta nuestros 
dfas. En un informe, citado en otro contexto, de un profesor Han
lin en el afio 1878 y con ocasi6n de la intranquilidad general por 
una gran sequfa, se recomienda con ahfnco a las dos emperatrices 
gobernantes que no la excitaci6n, sino sola y exclusivamente «un 
espfritu sereno e inquebrantable», aparte del cumplimiento correc
to de las obligaciones rituales y eticas del Estado, podrfa conservar 
y restablecer la armonfa c6smica. El solicitante afiade con clara 
agudeza autenticamente confuciana que no pretende por su parte 
descubir los secretos de los demonios y espfritus o poder vaticinar 
a partir de signos, pero los eunucos y servidores del todavfa joven 
emperador deberfan guardarse de la charlatanerfa superticiosa que 
comporta el peligro de la heterodoxia. Concluye con el aviso, ya 
citado, de que las emperatrices deberfan afrontar la situaci6n me
diante el ejercicio de la virtudy no por otros medios. Este monumen
to de la mentalidad confuciana, impresionante en su altiva franque
za, muestra al mismo tiempo vestigios inconfundibles del antiguo 
antagonismo. 

10. LA ETICA DEL TAOISMO 

Para el apego de los cfrculos de comerciantes al taofsmo fue 
decisivo, como hemos visto, el hecho de que el dios especial de la 
riqueza, por tanto la divinidad protectora del comercio, se contara 
entre los dioses taofstas. El taofsmo, efectivamente, hizo objeto de 
veneraci6n a toda una multitud de tales dioses especiales. Asf, ca
noniz6 como dios de la guerra a un heroe de las tropas imperiales; 
veneraba a dioses de estudiantes, a dioses de la sabidurfa y sobre 
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todo a los dioses de la longevidad. Pues tambien aquf, al igual que 
en los misterios de Eleusis, se encontraba el punto fundamental 
del taofsmo: en las promesas de salud, riqueza y vida feliz en el 
mas aca y en el mas alla. La doctrina de las acciones y retribuciones 
preve para cada acci6n premios y castigos por parte de los espfri
tus, sea en esta vida sea en el mas alla, bien para el actor mismo o 
bien -en contraste con la doctrina de la transmigraci6n de las 
almas- para sus descendientes. Las promesas para el mas alla 
atrayeron a un gran publico. El taofsmo tuvo que establecer tam
bien exigencias morales, ya que la doctrina de que la «vida correc
ta» del individuo era decisiva para su conducta, y la del prfncipe ' 
para el destino del imperio y para la armonfa c6smica, era tan 
evidente para los taofstas como para los confucianos. Pero estos 
comienzos asistematicos de conexi6n del destino ultraterreno con 
una etica no tuvieron mayores consecuencias. La magia desnuda, 
jamas combatida seriamente por la capa culta confuciana, continu6 
extendiendose mas y mas. A consecuencia de ello precisamente, la 
doctrina taofsta, tal como la hemos descrito, fue evolucionando 
hacia una terapia sacramental, una alquimia, una macrobi6tica y 
una tecnica de la inmortalidad. El instigador de la quema de libros, 
enemigo de los literatos, qued6 asociado a los taofstas por la bebi
da de la inmortalidad. En los Anales se registra su expedici6n en 
busca de las islas de los inmortales en el Mar Oriental. Otros go
bernantes se volvieron hacia los taofstas en sus intentos de fabricar 
oro. En el seno de la capa del funcionariado literariamente instrui
do, que dictaba el estilo de vida de la elite culta, la doctrina origi
naria de Lao-tzu no fue entendida en su sentido propio y fue tajan
temente rechazada en sus consecuencias, pero la magia de los 
sacerdotes que se arrogaban su nombre fue desdefiosamente tole
rada por ser el alimento apropiado para las masas. 

Si bien se discute acerca del grado de dependencia, no existe 
duda alguna entre los sin6logos sobre el hecho de que el taofsmo 
imit6 al budismo, si no en todo, al menos en mucho, tanto en su 
organizaci6n jerarquica, como en la constituci6n de su pante6n 
(en concreto, la trfada de los dioses superiores), asf como en sus 
formas de culto. 

11. EL CARA.CTER TRADICIONALISTA DE LA ETICA CHINA 

ORTODOXA Y HETERODOXA 

En sus efectos el taofsmo era esencialmente aun mas tradiciona
lista que el confucianismo ortodoxo. No era de esperar otra cosa. 
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de una tecnica de la salvaci6n, orientada de un modo absolutamen
te magico, cuyos magos estaban ciertamente interesados en mante
ner la tradici6n y sobre todo la tradicional demoniologfa, tan direc
tamente ligada a su existencia econ6mica. Y tampoco ha de 
sorprender, por ello mismo, encontrar atribuida al taofsmo la for
mulaci6n explfcita de la frase «no introduzcas novedades». En cual
quier caso no s6lo no partfa de aquf camino alguno hacia una 
metodizaci6n racional de vida -bien intramundana, bien extra
mundana-, sino que la magia taofsta debi6 convertirse en uno de 
los obstaculos mas serios para el surgimiento de un metodo tal. 
Los preceptos propiamente eticos en el taofsmo posterior eran 
-para los laicos- esencialmente los mismos que en el confucia
nismo. S6lo que el taofsta esperaba de su cumplimiento ventajas 
personales, mientras que el confuciano esperaba mas bien la bue
na conciencia del gentleman. El confuciano operaba mas con la 
oposici6n «correcto»-«incorrecto», el taofsta, como todo mago, ope
raba mas con la del «puro»-«impuro». A pesar de su interes por la 
inmortalidad y por las recompensas y castigos ultraterrenos, per
maneci6 tan intramundanamente orientado como el confuciano. El 
fundador de la jerarqufa taofsta debi6 hacer suyo expresamente el 
dicho del fil6sofo: Chuang-tzu, que deja corta la expresi6n de 
Aquiles en los infiernos: «la tortuga prefiere arrastrar viva su rabo 
por el lodo a ser venerada muerta en un templo». 

Es preciso recordar encarecidamente que incluso en el confucia
nismo ortodoxo la magia conserv6 un lugar reconocido y tuvo sus 
efectos tradicionalistas. Cuando todavfa en el afio 1883, como he
mos mencionado, un censor protestaba contra el hecho de que los 
trabajos de contenci6n en el Hoangho serfan ejecutados segtin la 
tecnica moderna, es decir, de un modo distinto al previsto en los 
clasicos, estaba jugando sin duda alguna un papel decisivo el te
mor a molestar a los espfritus. El confucianismo rechazaba s6lo de 
un modo absoluto el extasis emocional, caracterfstico de los magos 
populares, y el extasis apatico, caracterfstico de los taofstas; tam
bien en general, toda magia «frracional» en este sentido psicol6gi
co y cualquiera forma de ascetica monacal. 

La religiosidad china no podfa, pues, establecer a partir de sf 
misma motivos suficientemente fuertes para un metodo individual 
de vida, orientado religiosamente, como era el puritano, ni en su 
versi6n oficial polftico-littirgica, ni en su versi6n taofsta. Faltaba en 
ambas formas el mfnimo. atisbo de un poder satanico del Mal con
tra el que tuviera que luchar por su salvaci6n el hombre piadoso en 
el sentido chino, fuera ortodoxo o heterodoxo. La filosoffa genui-
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namente confuciana de la vida era «cfvica» en el sentido de un 
optimista racionalismo funcionarial ilustrado, con el matiz supers
ticioso que acömpafia a menudo a toda ilustraci6n. Pero, en tanto 
moral de la intelectualidad literaria, era de caracter «estamental»: la 
arrogancia intelectual era su nota especffica. 

Sin embargo, ni siquiera al convencionalismo, ni al optimismo 
utilitario mas desbordado que pueda imaginarse, podfa pasar inad
vertido el hecho de que este orden social, el mejor de todos los 
posibles, en el que la infelicidad y la injusticia tienen que ser unica
mente consecuencia de la ignorancia del individuo o de la defi
ciencia carismatica del Gobierno -o, segun el taofsmo, de errores 
magicamente relevantes-, tampoco satisfacfa con frecuencia las 
exigencias normales, habida cuenta de la distribuci6n real de los 
bienes de fortuna y de la incertidumbre del destino de la existen
cia. Tuvo que surgir tambien aquf el eterno problema de la teodi
cea y no se disponfa, al menos en los confucianos, de un mas alla 
ni de una transmigraci6n de las almas. En consecuencia, en los 
escritos clasicos se encuentra, levemente insinuada, una especie 
de fe esoterica en la predestinaci6n. Su concepci6n tenfa un senti
do un tanto ambiguo, de acuerdo con el caracter de la burocracia 
china, que por un lado estaba esencialmente distanciada del he
rofsmo guerrero, pero que tambien, al mismo tiempo era una capa 
de literatos estamentalmente separada de lo puramente burgues. 
Parece ser que la fe popular carecfa de una concepci6n de la provi
dencia. En cambio, el pueblo desarroll6 elementos evidentes de 
una fe astrol6gica en el poder de las estrellas sobre el destino del 
individuo. La esoterica del confucianismo -si es que puede ha
blarse de tal- no parece ser totalmente extrafia a una fe en la 
providencia. Pero esta providencia -y ello esta claro en Mencio
no se referfa en general al destino concreto del hombre individual, 
sino solamente a la armonfa y al decurso de los destinos de la 
totalidad social como tal, como ocurre en todos los cultos colecti
vos primitivos. Pero, por otro lado, tampoco lleg6 a consumarse en 
el confucianismo la concepci6n -especffica de todo herofsmo 
puramentc humano, que ha rechazado por doquier altivamente la 
creencia en una providencia benefactora- de la predestinaci6n 
como designio irracional en un sentido semejante al de la moira 
helenica, es decir, como un poder fatalista impersonal que deter
mina las grandes peripecias de la vida del individuo. Confucio 
consideraba su propia misi6n, y todo lo que la influfa, como orde
nada positivamente de modo providencial. Junto a esto se encuen
tra la fe en la moira irracional y, por cierto, en una versi6n muy 

484 



caracterfstica. Solamente el «hombre superior», se dice, sabe del 
destino, y sin fe en el destino no se puede ser un hombre distin
guido. Por consiguiente, la fe en una predestinaci6n sirvi6 aquf, 
como en todas partes, para cimentar aquel tipo de herofsmo estoi
co que solo es accesible al intelectualismo literario, la «disposi
ci6n» en el sentido de Montaigne, para aceptar con impasibilidad 
lo irrevocable y acreditar asf el talante dd caballero noblemente 
educado. El hombre comun va a la caza de la fortuna y el bien, 
ajeno al destino o temeroso de la fatalidad, o se coloca resignado 
-y ello parece ser practicamente la regla general, segun los infor
mes de los misioneros- frente a la veleidad de la fortuna, no 
como frente a un kismet, sino como frente a un hado. Ei «hombre 
superion> confuciano, consciente de la fatalidad y puesto a la altura 
de ella, ha aprendido a vivir con altiva impasibilidad de su persona
lidad y entregado a su cultivo37 . Aparece asf que esta fe en la irra
cionalidad de la predestinaci6n, que se afiade a otros elementos 
irracionales ya conocidos, integrantes del racionalismo confuciano, 
y que rechaza una teodicea intramundana puramente racional, al 
menos para el individuo (condenada, por esta raz6n, por algunos 
fil6sofos como enemiga de la etica y viviendo en el seno del con
fucianismo en permanente tensi6n con el racionalismo del resto 
del sistema), servfa aquf, como siempre, de apoyo al decoro. Tenfa 
un significado caracterfsticamente distinto al de la fe puritana en la 
predestinaci6n, orientada a tin dios personal y a su supremo poder, 
la cual si bien rechazaba clara y terminantemente la bondad de la 
providencia, miraba, sin embargo, interesada hacia el mas alla." 
Pero en el confucianismo lo ultraterreno preocupaba tan poco al 
hombre distinguido como al comun. El unico interes mas alla de la 
muerte era para el primero el honor de su nombre, para lo cual 
debfa estar dispuesto a padecer la muerte. Y de hecho, si el cielo 
les era adverso en el juego supremo de la guerra y de los destinos 
humanos, gobernantes y generales confucianos han sabido morir 
con altivez, mejor que lo que hemos visto en sus colegas cristia
nos. Quiza el motivo mas fuerte que tenfa el confucianismo para 
vivir en elevada tensi6n era el hecho de que este sentimiento del 
honor era la caracterfstica del hombre distinguido y que se fundaba 

37 En las conversaciones religiosas entre confucianos y budistas, la teodicea bu
dista del karma solfa ser rechazada con singular ahfnco: la situaci6n social de un 
hombre no era consecuencia de sus acciones anteriores, sino del destino, el cual 
incluso de las hojas de los arboles hace caer a unas sobre una alfombra y a otras 
sobre la suciedad. 
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mas en los propios logros que en el nacimiento 38. Tambien en ello 
este modo de vida estaba orientado estamentalmente y no «burgue
samente» en nuestro sentido occidental. 

Con esto queda tambien dicho ya que la significacion de tal etica 
de intelectuales para la generalidad de las masas debfa tener sus 
limitaciones. En primer lugar las diferencias locales y sobre todo 
las sociales en lo que respecta a la educacion eran enormes de por 
sf. EI modo tradicionalista de subvenir a las necesidades, basado 
fuertemente en la economfa natural hasta la Edad Moderna, que 
pervivio en los mas pobres cfrculos populares mediante un virtuo
sismo en el ahorro (en el sentido consumptivo de la palabra), 
rayano con lo increfble y no alcanzado en otra parte del mundo, 
era solo compatible con una actitud ante la vida que exclufa cual
quier relacion interna con los ideales caballerescos del confucia
nismo. Solo los gestos y formas del comportamiento exterior del 
estrato de los sefiores pudieron ser aquf, como en todas partes, 
objeto de recepcion general. EI influjo decisivo de la capa ilustrada 
sobre el modo de vida de las masas se realizo con toda probabili
dad a traves de algunos efectos negativos: por un lado, se impidio 
totalmente el surgimiento de una religiosidad profetica y, por Citro, 
se eliminaron considerablemente todos los componentes orgiasti
cos de la religiosidad animista. Debe tenerse por posible que am
bas cosas hayan condicionado una parte de los rasgos a los que a 
veces se suele calificar como cualidades de la raza china. Colabora
ron aquf, sobre todo, la fria moderacion de la etica confuciana y 
despues su rechazo de otros lazos que los puramente personales: 
familiares, escolares o de compafierismo. 

La etica social acusa sobre todo el efecto de la permanencia de 
tal personalismo. Hasta llegada nuestra epoca ha faltado en China 
el sentimiento de obligacion frente a comunidades impersonales, 
sean de naturaleza polftica, ideal o de cualquier otro tipo 39. Toda 

38 Desde luego, la facilidad con que pudo transformarse tambien aquf este orgu
llo de! nombre en la pura ansia de vivir, simplemente de vivir, se muestra en la 
parabola de la tortuga, mencionada recientemente, cuyo autor sin ser un confuciano 
puro, cita a Confucio con alta reverencia. Pero no esto, slno mas bien las cartas de 
Ssu-ma Ch'ien, los memoriales de los censores a la emperatriz Tzu Hsi dtados mas 
arriba, reproducen la autentica mentalidad confuciana. 

39 Sobre la «sociedad crediticia china» (que, con los correspondientes calificati
vos, lleva el nombre de hwui, comun tambien a todos los clubs) que constituye un 
buen tipo de este efecto llega a mis manos en el ultimo momento la excelente tesis 
de Wu Chang en la universidad de Berlfn (1917), influida por Herkner, Bertkiewicz 
y Eberstadt. Muestra la estructura primitiva de estas formaciones societarias, ya men
cionadas (I), cortada segun el patrön cie relaciones puramente campesinas (y en 
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etica social no era aquf mas que trasposici6n de relaciones organi
cas de piedad a otras que se concebfan como de la misma especie 
que aquellas. Los deberes dentro de las cinco relaciones sociales 
naturales, hacia el seiior, hacia el padre, hacia el esposo, hacia el 
hermano mayor (incluido el maestro) y hacia el amigo, contenfan 
la esencia de toda la etica incondicionalmente vinculante. EI prin
cipio confuciano de la reciprocidad, que subyace a todos los debe
res naturales reales fuera de tales relaciones, no encerraba eo sf 
misma elemento patetico alguno. Todos los deberes que universal
mente son inherentes a la genuina etica social de las asociaciones 
de vecindad, como por ejemplo la obligaci6n de hospitalidad y de 
beneficencia por parte del propietario -recogida eo toda etica 
religiosa, acreditada por doquier como signo de un modo de vida 
distinguido, ensalzada por todos los cantores sagrados-, habfan 
adoptado un caracter fortfsimamente formalista bajo la influencia 
de la racionalizaci6n y convencionalizaci6n confucianas de todo el 
estilo de vida. Asf, eo especial la «practica de la virtud» -tal era la 
caracterfstica expresi6n corriente- se formaliz6 eo la hospitalidad 
a los pobres eo el dfa octavo del duodecimo mes. La limosna 
-precepto esencial y original de toda religiosidad etica- se 

concreto, pequeno-campesinas) y de! conocimiento estrictamente personal. Los 
aportadores de capital se asocian, tras haber sido seleccionados por su solvencia 
puramente personal. En el caso mas sencillo -existen tres de estos- sucede de 
tal modo que en Ja «primera asamblea» el resto de los miembros pagan al «primer 
miembro» cuotas mds los intereses de su deuda acumulada por Ja utilizaci6n de! 
capital, en Ja segunda asamblea todos (incluido el primer ministro) hacen lo propio 
con el «segundo miembro» y asf sucesivamente hasta el «ultimo miembro» quien 
recibe en total solamente sus aportaciones ademas de los intereses. EI orden de los 
miembros que recibiran oportunamente las contribuciones se decide en Ja mayorfa 
de los casos mediante sorteo. Cuando se trata de! saneamiento de un deudor, este 
es naturalmente «primer miembro», mientras que para «ultimo miembro» se ofre
cfan eventualmente los mecenas. EI efecto consiste en que cada uno de los situados 
delante del «ultimo miembro» tiene a su libre disposici6n por algun tiempo un 
capital extrafto -cuyo tamafto varfa segun su puesto en el orden- para cuya devo
luci6n o ahorro -segun los casos- aporta cuotas (e intereses). La sociedad credi
ticia, que implicaba bien un cierto grado de fiscalizaci6n mutua o un exacto conoci
miento mutuo de! comportamiento econ6mico, se aproximaba claramente en sus 
efectos a las cajas de credito de Raiffeisen y sustituy6, por ejemplo, incluso el credi
to hipotecario para Ja adquisici6n de tierras, entre Ja poblaci6n pequeftocampesina 
con Ja que los bancos no negociaban en absoluto; podfa, sin embargo, servir para 
cualquier objetivo. Lo caracterfstico frente a las situaciones de las sectas, tratadas 
mas arriba (segundo trabajo de este tomo) es que aquf: 1) el objetivo econ6mico 
concreto era el primario o, mas aun, el exclusivo, y 2) que Ja solvencia crediticia te
nfa que ser comprobada de modo puramente individual, a falta de! examen de 
cualificaci6n por Ja secta. Por lo demas, estas asociaciones crediticias pueden servir 
realmente de ilustraci6n de Ja naturaleza de! «eranios,, griego. 
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habfa convertido en un tributo tradicional, cuya denegaci6n era 
peligrosa. La significaci6n cristiana de la limosna condujo a consi
derar a los «pobres» como un estamento ordenado por Dios en el 
seno de la comunidad cristiana, pues la existencia de los pobres . 
era necesaria para la salvaci6n de las almas de los ricos. En China 
se habfan agrupado en guildas bien organizadas, a las cuales nadie 
se atrevfa fäcilmente a tener por enemigas. Por lo demas, no solo 
en China debi6 ser nomal contar con la disposici6n altruista del 
«pr6jimo» unicamente cuando habfa un motivo personal o material; 
solo un conocedor del pafs puede juzgar si realmente, como se 
dice, era esto mas marcado allf que en otras partes. Corno la reli-. 
giosidad popular china, como toda religiosidad magica primitiva, 
consideraba todavfa las lacras corporales duraderas como conse
cuencia de algunos pecados rituales, y como faltaba el contrapeso 
de los motivos religiosos de la compasi6n, puede muy bien ser 
posible que este sentimiento no se desarrollara mucho, aunque la 
etica (Mencio) enalteciera el valor social de la compasi6n. Incluso 
los representantes (heterodoxos) del amor al enemigo (por ejem
plo, Mo ti) lo fundamentaban esencialmente de modo utilitario. 

Ahora bien, los sagrados deberes personales de la etica social 
podfan entrar en conflicto mutuo. Entonces debfan relativizarse. 
Divisiones forzosas de intereses familiares y fiscales, suicidios y 
negativas de padres a detener a sus hijos (como reos de alta trai
ci6n), el castigo alternante de azotes con varas de bambu para 
aquellos funcionarios que no guardaban luto y para aquellos que 
lo guardaban excesivamente (causando, por tanto problemas a la 
Administraci6n, por rehusar el cargo) son pruebas de tal relativiza
ci6n. Pero un conflicto de los intereses de la propia salvaci6n de 
alma con las exigencias de las estructuras sociales a la manera' 
cristiana era impensable. Faltaba una oposici6n entre «Dios» o «na
turaleza» y «derecho positivo» o «convenci6n» o cualesquiera otros 
poderes obligantes, y, por tanto, por esta misma raz6n, aparte de 
las ya apuntadas faltaba tambien hasta en sus mas mfnimos rudi
mentos un derecho natural, religibso o racional, cimentado religio
samente, coexistiendo en tensi6n o en compromiso con un mun
do de pecado o del absurdo, como muestra cualquier ojeada a los 
casos en que los clasicos hablan ocasionalmente de «natural». En 
tales casos, efectivamente, se refieren siempre al universo del or
den arm6nico de la naturaleza y de la sociedad. Es cierto que casi 
ningun ser humano alcanza el grado de la perfecci6n absoluta. 
Pero todo ser humano es absolutamente capaz de conseguir, en el 
seno de unos 6rdenes sociales que no se lo impiden en lo mas 
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mfnimo, un grado suficiente de perfecci6n practicando las virtudes 
sociales oficiales: filantropfa, equidad, sinceridad, piedad ritual y 
sabidurfa, bien en una direcci6n activa (confunciana), bien en una 
orientaci6n contemplativa (taofsta). Siel orden social, a pesar del 
cumplimiento de tales deberes, no conduce a la salvaci6n y felici
dad de todos, entonces el culpable es per~onalmente el gobernan
te por su insuficiente cualificaci6n carismatica, como hemos visto 
repetidamente. Por esta raz6n no existe en el confucianismo nin
gun estado primitivo feliz, sino solamente, al menos en la doctrina 
clasica, barbarie ignorante como preestadio de la cultura (de la 
cual se tenfa como ejemplo cercano las tribus salvajes de las mon
tafi.as, que eran una amenaza constante de la invasi6n). A la pre
gunta de c6mo podrfa alcanzarse el mejoramiento de los hombres 
por el medio mas rapido, el maestro responde lapidariamente que 
habrfa que enriquecerlos primero y luego instruirlos. De hecho al 
formalista «How do you do?» de los ingleses correspondfa carac
terfsticamente el igualmente formalista «lHas comido arroz?» de 
los chinos, como f6rmula de saludo. El confucianismo tuvo que ver 
la posibilidad de una epoca dorada, no en un inocente estado pri
mitivo de naturaleza, sino mas bien en un estado 6ptimo de la 
cultura como consecuencia de que la pobreza y la estupidez eran 
los unicos «pecados originales», mientras que la educaci6n y la 
economfa lo podfan todo en la transformaci6n de los hombres. 

Pues bien, en un extrafi.o pasaje de los escritos clasicos se nos 
describe un Estado en el cual el pu~sto de gobernante no se ocupa 
por herencia, sino por elecci6n, en el que los padres aman como 
hijos no solo a sus propios hijos y viceversa; nifi.os, viudas, ancia
nos, personas sin hijos, enfermos, se sustentan con bienes comu
nes, los hombres poseen su trabajo y las mujeres un hogar; se 

· ahorran bienes, pero no son acumulados para objetivos privados; el 
trabajo no esta al servicio del propio provecho; no existen ladrones 
ni rebeldes: todas las puertas estan abiertas y el Estado no es un 
Estado autoritario. Este es el «gran camino» y su resultado el «gran 
igualitarismo» al que se contrapone el orden impfrico coactivo, 
generado por el egofsmo, caracterizado por el derecho hereditario 
individual, la familia individual, el Estado autoritario guerrero, y el 
dominio exclusivo de los intereses individuales, y al que se deno
mina en una caracterfstica terminologfa como «la pequefi.a tranqui
lidad». La descripci6n de semejante sociedad anarquista ideal des
borda de tal modo los lfmites de la doctrina social empfrica 
confuciana y es tan irreconciliable especialmente con la piedad 
filial en tanto fundamento de toda la etica confuciana que la orto-
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doxia la ha atribuido en parte a una corrupci6n del texto y en parte 
quiere reconocer en ella heterodoxia «taofsta» ( como, por lo de
mas, tambien lo hace Legge), mientras que, naturalmente, ahora la 
moderna escuela de K'ang Yu-wei suele citar precisamente esta 
parabola como prueba de la legitimidad confuciana del futuro 
ideal socialista. De hecho tambien este pasaje, al igual que algunos 
otros del Li-Chi, debiera ser la expresi6n de la opini6n mantenida 
tan claramente por De Croot: que muchas doctrinas tenidas mas 
tarde, y ahora, como heterodoxas, o no clasicas, o incluso como 
una religi6n especial, se comportaban en relaci6n con la ortodoxia 
como la mfstica cristiana respecto a la iglesia cat6lica y la mfstica 
sufita respecto del islam. De la misma manera que toda gracia 
institucional eclesial solo artificialmente podfa llegar a un compro
miso con la busqueda individual mfstica de la salvaci6n, pero por 
otro lado la instituci6n eclesial misma no podfa condenar de rafz a 
la mfstica en cuanto tal, asf tambien la consecuencia ultima del 
optimismo confuciano, la esperanza de alcanzar una perfecci6n 
puramente terrenal por la propia fuerza etica de los individuos y 
mediante el poder de una Administraci6n ordenada, entr6 en ten
si6n con la concepci6n confuciana, igualmente fundamental, de 
que el bienestar material y etico del pueblo y de cada individuo 
dependfa, en definitiva, unicamente de las cualidades carismaticas 
del gobernante legitimado por el cielo y de la diligencia polftica 
de sus funcionarios. Pero precisamente esta doctrina condujo al 
taofsmo a sus conclusiones. La doctrina, considerada heterodoxa, 
de la inactividad polftica del gobierno como fuente de toda salva
ci6n era ahora la ultima consecuencia del optimismo confuciano 
ortodoxo tras su giro hacia la mfstica. Su confianza realista en la 
propia cualificaci6n y la devaluaci6n de la gracia institucional, que 
se derivaba de aquella, acarre6 enseguida el peligro de una herejfa. 
La exacerbaciön de la moralidad laica intramundana a traves de la 
busqueda de caminos especiales de salvaci6n era precisamente 
aquf, como en todas partes, lo dogmaticamente sospechoso para la 
gracia institucional, como ocurri6 exactamente en el protestantis
mo no ascetico. Pues el Tao en sf, el camino de la virtud, era 
tambien evidentemente, como ya hemos visto, un concepto central 
en la ortodoxia confuciana. Y del mismo modo que las teorfas mas 
o menos consecuentes del laissez faire de algunos confucianos, ya 
citadas, que se reservaban la intervenci6n del Estado unicamente 
en caso de excesos peligrosos en la distribuci6n de la riqueza, 
pudo tambien la mfstica remitirse a la importancia de la «armonfa» 
natural, c6smica, y social creada por Dios, para deducir de ella el 
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principio de la no-gobernacion. Por esta razon, para el confucianis
mo la calificacion de tales doctrinas era tan diff cil y arriesgada 
como-lo era desde el punto de vista de la iglesia medieval determi
nar si un mfstico era todavfa ortodoxo. Es, por lo tanto, muy com
prensible que De Groot rechace absolutamente el tratamiento 
usual del taofsmo como una religion especial al lado del confucia
nismo, si bien los edictos religiosos de los emperadores nombran 
expresa y repetidamente al taofsmo al lado del budismo como una 
fe no dasica, meramente tolerada. EI soci6logo, por el contrario, 
tiene que atenerse al hecho de la especial organizaci6n hierocratica. 

En ultimo termino, desde el punto de vista material, las diferen
cias de las doctrinas y practicas ortodoxas y heterodoxas, asf como 
todas las peculiaridades decisivas del confucianismo se debfan, por 
un lado, a su caracter de etica estamental de la burocracia literaria
mente instruida, pero, por otro lado, a la consideracion de la pie
dad, y especialmente de la veneracion de los ancestros, como fun
damento polfticamente ineludible del patrimonialismo. Solo don
de tales intereses parecieron estar amenazados, reacciono el 
instinto de conservacion de la capa dominante con el estigma de la 
heterodoxia 40 . 

12. SECTAS Y PERSECUCION DE HEREJES EN CHINA 

El principal lfmite absoluto a la tolerancia practica del Estado 
confuciano estaba en la importancia fundamental del culto a los 
antepasados y de la piedad intramundana en tanto que fundamento 
de la obediencia polftica patrimonial 41 . Tal tolerancia muestra, por 
una parte, parentesco con el comportamiento de la Antigüedad 
occidental, pero, por otra, diferencias peculiares. EI culto estatal 
solo conocfa los grandes espfritus oficiales. Pero dado el caso, el 
emperador saludaba tambien los lugares sagrados taofstas y budis
tas, solo que no hacfa el kotau como, por ejemplo, ante el santo 

40 Tambien Ja piedad podfa conducir sencillamente a consecuencias que el po
der polftico debfa rechazar. En contraste con Ja limitaci6n, mercantilista y estamen
talmente motivada, de los gastos suntuarios, en concreto para fines festivos, era y es 
excesiva para nuestra mentalidad Ja suntuosidad permitida en los gastos funerarios, 
en consonancia con aquella importancia de Ja piedad como criterio ultimo etico. 

41 Vease al respecto el apasionado escrito polemico de DE GROOT, citado en Ja 
nota 1 de este trabajo. 
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Confucio, sino que se limitaba a una inclinaci6n cortes. Los servi
cios geomanticos se pagaban de las arcas del Estado42 . El feng shui 
estaba oficialmente reconocido 43 . Se encuentran ocasionalmente 
represiones de exorcistas tibetanos -aquellos a quienes los anti
guos denominaban «ww>, afiade el decreto 44-, pero seguramen
te por razones de puro orden policial. El mandarfn de la ciudad 
participaba oficialmente en el culto al dios taofsta de la ciudad y las 
canonizaciones realizadas por el patriarca taofsta requerfan el pla
cet del emperador. No existieren derechos garantizados de «liber
tad de conciencia», ni eran usuales, por otro lado, persecuciones 
por motivos de creencias religiosas, excepto cuando lo exigfan 
razones de tipo magico (como en los procesos de religi6n heleni
cos) o consideraciones polfticas. Con todo, tales medidas reque
rfan siempre motivos relativamente graves. Los edictos imperiales 
sobre religi6n, e incluso un escritor como Mencio, hicieron de la 
persecuci6n de la herejia una obligaci6n. Variaban los medios, 
variaba la intensidad y tambien el concepto y el criterio de lo «he
retico». Asf como la Iglesia Cat6lica persigui6 la negaci6n de la 
gracia sacramental y el Imperio Romano el rechazo del culto al 
emperador, del mismo modo el Estado chino combati6 las herejfas 
que segun su criterio eran polfticamente enemigas, (todavfa en el 
siglo XIX mediante el poema didactico de un monarca, difundido 
oficialmente), y en parte las persigui6 con el fuego y la espada. 
Contra la leyenda de la ilimitada tolerancia dei Estado chino, el 
siglo XIX ha visto todavfa en casi todas las decadas persecuciones 
de herejes por todos los medios (incluso la tortura). Por otro lado, 
casi toda rebeli6n estaba fntimamente unida con una herejfa. En 
contraste con el antiguo Estado romano, por ejemplo, el Estado 
chino estaba en una situaci6n especial en la medida en que aparte 
del culto estatal oficial y del culto individual obligatorio a los ante
pasados, posefa tambien, tras la recepci6n definitiva del confucia
nismo, una sola doctrina reconocida oficialmente. En este sentido 
se acercaba a un Estado «confesional», contrastando con el antiguo 
Imperio precristiano. De ahf que el Edicto Sagrado de 1672 orde
nara claramentc (en la septima de sus dieciseis sentencias) el re
chazo de las falsas doctrinas. Pero la doctrina ortodoxa no era una 
religi6n dogmatica, sino una filosoffa y una concepci6n de la vida. 

42 Peking Gazette de 13-1-74. 
43 Peking Gazette de 13-4 y 31-3-74. 
44 Peking Gazette de 2-10-74. Cfr. Tambien en la de 20-8-78 respecto de un 

exorcismo de un enajenado. 
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La situaci6n era de hecho como si, por ejemplo, los emperadores 
romanos del siglo II hubieran declarado oficialmente la etica estoi
ca como la unica ortodoxa y hubieran hecho de su aceptaci6n el 
requisito para la concesi6n de cargos publicos. 

Ahora bien, frente a esta situaci6n la forma popular de la religio
sidad de las sectas era la administraci6n de la gracia sacramen
tal, como sucedfa en la India y en el terreno de toda religiosidad 
que condujera a la liberaci6n mfstica. En Asia, el mfstico se conver
tfa inevitablemente en mistagogo, al convertirse en profeta, propa
gandista, patriarca y confesor. Pero el carisma oficial del empera
dor toleraba a su lado precisamente tales fuerzas con poder 
salviflco independiente en tan mfnima medida como podfa hacer
lo la instituci6n salvffica de la Iglesia Cat6lica. Por tanto, eran casi 
siempre las mismas cosas las que se imputaban a los herejes en los 
motivos de los edictos imperiales. Ante todo, naturalmente, el he
cho de adorar nuevos dioses no aprobados. Pero puesto que todo 
el pante6n popular, en tanto se apartaba del oficial, era tenido por 
no clasico y por barbaro, no era este punto sino los tres siguientes 
los realmente decisivos45: 

1. Los herejes, con el pretexto de dedicarse a una vida virtuosa, 
se agrupan en sociedades no aprobadas que organizan colectas. 

2. Poseen jefes, en parte encarnaciones divinas, en parte patriar
cas, que les predican la recompensa en la otra vida y les prometen 
la salvaci6n ultraterrena del alma. 

3. Retiran de sus casas las tablillas de los antepasados y se sepa
ran de la familia de sus padres para adoptar una vida monacal o, en 
cualquier caso, no clasica. 

El primer punto chocaba contra la policfa polftica, que prohibfa 
las asociaciones que no gozaran de autorizaci6n. El subdito confu
ciano debfa ejercitar privadamente la virtud en las cinco clasicas 
relaciones sociales, no precisando para ello de secta alguna, cuya 
mera existencia violaba, ciertamente, el principio patriarcal sobre 
el que descansaba el Estado. El segundo punto significaba para la 
mentalidad confunciana, no solo una mentira al pueblo -pues no 
existfan en absoluto ni recompensa ni una especial salvaci6n del 
alma en el mas alla- sino que significaba tambien un desaire al 

45 Hay que notar con ahfnco que aquf s6/o se esquematiza Ja relaci6n de! confu
cianismo y de! poder oficial con las sectas. Habra que volver a esta, una vez hecha Ja 
exposici6n de! budismo, a cuyo influjo se <leben las cosas mas importantes. (Vease 
Ja exposici6n de DE GROOT en Sectarianism and relig. persecution in China, op. 
cit.). 
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carisma institucional (intramundano) del Estado confuciano, den
tro de cuyo marco era asunto de los antepasados cuidar de la salva
ci6n (terrenal) del alma, siendo todo lo demas competencia exclu
siva del emperador, legitimado para ello por el cielo, y de sus 
funcionarios. Por consiguiente, tales creencias liberadoras y toda 
aspiraci6n a una gracia sacramental amenazaban la piedad debida a 
los antepasados asf como el prestigio de la Administraci6n. Final
mente, la tercera acusaci6n era, por la misma raz6n, la mas decisiva 
de todas. El rechazo del culto a los antepasados significaba, en 
efecto, una amenaza a la virtud cardinal polftica de la piedad, de la 
cual dependfan la disciplina en la jerarqufa de los cargos y la obe
diencia de los subditos. Una religiosidad, que emancipaba de la 
creencia en el supremo poder del carisma imperial y de la eterna 
estructura de las relaciones de piedad, era intolerable por princi
pio. 

Aparte de los mencionados, los motivos de los decretos afiaden 
segun las circunstancias razones mercantilistas y eticas46. La vida 
contemplativa, bien la busqueda individual contemplativa de la 
salvaci6n, bien, de manera especial, la existencia monacal, era ha
raganerfa parasitaria a los ojos de los confucianos. Se nutrfa de los 
ingresos de los ciudadanos trabajadores; los varones budistas no 
araban ( en virtud del «ahimsa>, la prohibici6n de dafiar seres vivos, 
lombrices e insectos) y las mujeres no tejfan; el monacato fue con 
demasiada frecuencia una mera excusa para sustraerse de las pres
taciones de trabajo al Estado. Incluso gobernantes que debfan el 
trono a los taofstas o budistas en la epoca de su predominio se 
volvieron a veces rapidamente contra estos. La mendicidad, nucleo 
especffico de la ascetica monastica budista, fue prohibida una y 
otra vez al clero, asf como predicar la redenci6n fuera de sus mo
nasterios. Los monasterios mismos fueron limitados energicamen
te en cuanto a su numero, como ya veremos, una vez sujeta su 
fundaci6n a concesi6n. El decidido apoyo ocasional al budismo, 
tan en contradicci6n con lo anterior, se debfa quiza (al igual que la 
introducci6n del lamafsmo por los khanes mongoles) a la esperan
za de po<ler utilizar esta doctrina de la mansedumbre para la do
mesticaci6n de los subditos. Solo que la enorme proliferaci6n de 
los monasterios, que se sigui6 de ello, y la propagaci6n del interes 
por la redenci6n condujeron muy pronto a una despiadada repre
si6n hasta recibir la iglesia budista en el siglo IX aquel golpe del 
que no se ha vuelto a recuperar jamas. Se conserv6 una parte de 

46 Veanse multitud de ellos en DE GRooT, loc. cit. 
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sus monasterios y de los monasterios taofstas, llegando incluso a 
ser financiados por el Estado, aunque bajo un estrecho control 
oficial de los conocimientos individuales de cada monje -se exi
gi6 una especie de examen de cultura al estilo de! Kulturkampf 
prusiano-. Ello se debi6, segün la muy plausible hip6tesis de De 
Groot, al influjo esencial del jeng-shui: la imposibilidad de supri
mir lugares de culto una vez concedidos, sin excitar peligrosamen
te a los espfritus. El jeng-shui condicion6 esencialmente la relativa 
tolerancia que tuvo la raz6n de Estado para con los cultos hetero
doxos. Tal tolerancia no implicaba una estimaci6n positiva, sino 
mas bien la «permisi6n» desdefi.osa, que es la natural postura tem
perada de toda burocracia laica frente a la religi6n, por imperativos 
de domesticaci6n de las masas. Frente a estos y a las demas cosas 
no veneradas oficialmente por razones de Estado, el hombre «culti
vado» segufa el principio, tan moderno, puesto en los labios mis
mos del maestro, de tranquilizar a los espfritus mediante las cere
monias acreditadas, pero «guardar distancia de ellos». Ahora bien, 
la conducta de las masas frente a estas religiones heterodoxas tole
radas no tenfa nada que ver con nuestro concepto de «confesionali
dad». Asf como el hombre occidental antiguo adoraba, segün la 
ocasi6n, a Apolo o a Dionisos, y el italiano meridional veneraba 
santos y 6rdenes en concurrencia mutua, asf tambien el ciudadano 
chino dedicaba la misma atenci6n, o desden, a las ceremonias de 
la religiosidad imperial, a las misas budistas -que eran siempre 
apreciadas incluso en los cfrculos elevados- y a la mantica taofsta, 
segün sus necesidades y la respectiva acreditaci6n de su eficacia. 
Para los ritos de inhumaci6n coexistfa en el uso popular de Pekfn 
el empleo de sacramentos taofstas y budistas, todos ellos sobre el 
trasfondo del culto clasico a los antepasados. En cualquier caso era 
absurdo -como ha sucedido en el pasado- calificar a los chinos 
confesionalmente de «budistas». Segün nuestro criterio solo los 
monjes y sacerdotes inscritos eran propiamente «budistas». 

Pero no fue solo la forma monastica de la heterodoxia lo decisi
vo para la animosidad del poder polftico. Todo lo contrario: tan 
pronto como el budismo, asf como el taofsmo influido por el, 
desarroll6 comunidades de laicos con sacerdotes laicos casados, 
tan pronto, por tanto, como comenz6 a surgir una especie de reli
giosidad confesional, intervino duramente el Gobierno, poniendo 
a los sacerdotes ante la alternativa de internarse en los monasterios 
autorizados o de volver a los oficios mundanos. Reprimi6 sobre 
todo la costumbre, adoptada por las sectas siguiendo el modelo 
indio, de los signos de diferenciaci6n en la pintura facial y en el 
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traje talar correspondientes a las ceremonias especiales de admi
si6n y a la escala de grados de dignidades de los novicios segun el 
rango de los misterios a los que eran admitidos. Efectivamente, en 
este punto se desarroll6 la dimensi6n especffica de toda secta: el 
valor y la dignidad de la «personalidad» eran legitimados y garanti
zados por la pertenencia y la autoafirmaci6n dentro de un cfrculo 
de camaradas especfficamente cualificados, no por el vfnculo de 
la sangre, el estamento o un tftulo de la autoridad publica. Precisa
mente esta funci6n fundamental de toda la religiosidad sectaria la 
hace aun mas odiosa a cualquier instituci6n de salvaci6n - Iglesia 
Cat6lica o Estado cesaropapista- que el monasterio, tan fäcilmen
te fiscalizable. 

Desde el punto de vista hist6rico no tuvo importancia el ocasio
nal apoyo por razones polfticas, al lamafsmo y tampoco tienen por 
que interesarnos en adelante los destinos del islam chino 47, cierta
mente importante, ni del judafsmo chino, despojado de su caracter 
genuino y tan extremadamente languidecido como jamas en parte 
alguna. Los sefiores islamicos del lejano oeste del Imperio apare
cen mencionados tfpicamente en algunos edictos que disponfan 
que los malhechores debfan ser 'vendidos como esclavos .en los 
dominios de aquellos. 

Tampoco es necesario sino mencionar los motivos de la perse
cuci6n que no comentaremos aquf, de la «adoraci6n europea del 
Sefior de los Cielos», tal como rezaba la denominaci6n oficiai dei 
cristianismo. Se habrfa producido igualmente, incluso si los misio
neros hubieran actuado con mayor tacto. Solo la fuerza de las ar
mas logr6 aquf una tolerancia contractual, una vez reconocido el 
sentido de la propaganda cristiana. Los antiguos edictos religiosos 
razonaban al pueblo la permisi6n de los jesuitas aludiendo expre
samente a sus servicios astron6micos. 

El numero de sectas (la lista de De Groot enumera 56) no era 
reducido y eran numerosos sus adeptos, especialmente en Honan, 
pero tambien en otras provincias. Se daban con una especial fre
cuencia estamental entre la servidumbre de los mandarines y de la 
flota <lel Lributo del arroz. La circunstancia de que el confucianis
mo ortodoxo (ching) tratara a toda heterodoxia (i tuan) como 
intento de rebeli6n -como hace todo Estado eclesiastico- ha 

47 Parece demasiado afirmar, como lo hace ocasionalmente W. Grube, que el 
Islam no haya sufrido transformaciones en China. La posici6n peculiar de los ima
nes, iniciada hacia el siglo xvn, surgi6 con toda seguridad por el influjo de! ejemplo 
de los mistagogos indoasiaticos orientales. 
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empujado con mucha frecuencia a la mayor parte de ellas a la 
violencia. A pesar de las persecuciones, muchas tienen mas de 500 
afios de antigüedad y algunas son mas antiguas aun. 

13. LA REBELION T'AI P'ING 

No ha sido una especie de «predisposici6n natural» invencible lo 
que ha impedido a los chinos desarrollar formas de religi6n a 1a 
manera occidental. Esto se ve demostrado en la epoca reciente por 
el exito arrollador de la profecfa antimagica e inconoclasta de 
Hung Hsiu-ch'uan, el T'ien Wang (el Rey Celeste) del T'ai P'ing48 

T'ien Kuo («Imperio Celeste de la Paz General», 1850-64), la rebe
li6n incomparablemente mas poderosa que se conoce, absoluta
mente hierocratica desde el punto de vi_sta etico-polftico, contra la 
Administraci6n confuciana que China haya experimentado jamas49 • 

Su fundador, supuesto 50 miembro de un linaje noble cafdo en des
gracia, un extatico epileptico 51 profundo, si bien educado de forma 
confuciana (suspenso en el examen oficial), estaba influido por el 

48 EI nombre es antiguo. Recordemos que el Estado eclesiastico taofsta se deno
minaba tambien asf. 

49 Los documentos oficiales de! emperador de! movimiento T'ai P'ing, sobre 
todo el «Libro de Ja exposici6n de Ja voluntad divina», Ja «Declaraci6n imperial de! 
T'ai P'ing», el »Libro de las prescripciones religiosas», el «Libro de los decretos 
celestiales», el llamado «Canon trimetrico», Ja proclamaci6n antimanchü de 1852, 
los estatutos de Ja organizaci6n ceremonial y militar de! nuevo calendario, una vez 
llevados a Shanghai por el barco de guerra ingles Hermes, fueron publicados por 
vez primera en Shanghai, con el correspondiente comentario ingenuo, por el misio
nero Medhurst en un boletfn misional (aparecido como edici6n especial bajo el 
tftulo Pamphlets in and by the Chinese Insurgents of Nanking, Shangh:!i, 1853). La 
gran rebeli6n ha sido frecuentemente expuesta, especialmente en casi todas las mo
nograffas sobre China; en aleman esta expuesta de un modo muy asequible por C. 
Spillmann (Halle, 1900). Es penoso que el mejor conocedor de Ja historia de las 
sectas chinas; DE GROOT ( op. cit.), haya rehusado tratai: con mas detalle la rebeli6n 
T'ai P'ingy haya dejado en el aire las implicaciones cristianas -porque estas no se 
deducen con seguridad de los documentos que tan cuidadosamente utiliza (ünica
mente documentos oficiales de! Gobierno [manchü])-; sin embargo, enjuicia ne
gativamente la literatura misional. Por esto, Ja exposici6n se contenta solo con tener 
un valor hipotetico. 

so No me es posible comprobar las numerosas cuestiones discutidas. 
51 A esto se debe esencialmente Ja renuncia en el momento militarmente decisi

vo, sin Ja cual -tras el corte de! aprovisionamiento por Ja ocupaci6n de! Canal 
Imperial y Ja conquista de Nankfn y de toda Ja cuenca de! Yangtze- se habrfa 
asimilado sin duda al Gobierno de Pekfn, vencido una y otra vez casi hasta el 
exterminio, y al menos no habrfa sido imposible que el curso de Ja historia de! 
oriente asiatico fuera diferente. 
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taofsmo y quiza incitado tambien secundariamente hacia una etica, 
mitad mfstico-extatica, mitad ascetica, que rechazaba puritanamen
te de modo radical toda creencia en espfritus y toda magia e idola
trfa por la influencia de las misiones protestantes y de la Biblia, al 
igual que los iconoclastas bizantinos por el islam. A los libros can6-
nicos de la secta que fund6 con el apoyo de su linaje pertenecfan el 
Genesis y el Nuevo Testamento, y entre sus usos y sfmbolos se 
encontraban un bafio parecido al bautismo, una especie de eucaris
tfa de te - a causa de la abstinencia alcoh6lica- en lugar de la 
misa, el padrenuestro modificado y el decalogo, modificado igual
mente de forma caracterfstica; pero ademas citaba el Shih Ching y 
otras obras clasicas en una enmarafiada selecci6n que era apropia
da para sus objetivos, apelando tambien preferentemente, como 
todos los reformadores, a sentencias y 6rdenes de los emperadores 
de los legendarios tiempos primitivos. 

El resultado fue una peculiar mescolanza de formas cristianas y 
confucianas, que recuerda el eclecticismo de Mahoma: el Dios Pa
dre 52 del cristianismo, a su lado Jesus 53, no igual en esencia, pero 
«santo»; finalmente el Profeta como su «hermano menor» sobre 
quien descansa el Espfritu Santo54; una profunda aversi6n por la 
veneraci6n de santos e imagenes, especialmente por el culto de la 
Madre de Dios; oraciones en horas determinadas y descanso sabati
co con dos serv'icios religiosos que constaban de lecturas de la 
Biblia, letanfas, predicaci6n, lectura del Decalogo e himnos; fiesta 
de Navidad, celebraci6n religiosa del matrimonio (indisoluble), 
permisi6n de la poligamia, prohibici6n de la prostituci6n bajo 
pena de muerte y separaci6n absoluta de las mujeres solteras res
pecto de los hombres; estricta abstinencia de alcohol, opio y taba
co, supresi6n de la trenza y de la deformaci6n de los pies femeni
nos, donaci6n de ofrendas en la tumba de los muertos 55. Al igual 

52 Para denominar a Dios se encuentra una sola vez el nombre de Jehova en los 
documentos oficiales, por lo demas (segun recuento de los misioneros) el mas 
frecuente (42 %) es el nombre de! popular Dios de! Cielo, con Ja mitad de frecuen
cla (21 %) el nombre confuciano de! Espfritu de! Cielo, un poco mas frecuente (33 
%) Ja expresi6n (personalista) T'ienfu o T'ien y mucho mas raro (4 %) Sben (que 
Ja mayorfa de las veces significa «espfritu»). 

53 A Jesus se Je concebfa casado, como lo estaba tambien el T'ien Wang. EI 
Profeta vio en una visi6n a su esposa. 

54 En contraste rechaz6 para sf el calificativo de «santidad», asf como Ja denomi
naci6n de «padre». 

55 Esto fue especialmente escandaloso para los misioneros y represent6 de hecho 
una concesi6n a Ja tradici6n aunque se rechaz6 oficialmente toda interpretaci6n 
como sacrificio o para los espfritus de los antepasados (el sacrificio era una ofrenda 
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que el emperador ortodoxo, tambien el T'ien Wang era pontffice 
supremo; los cinco supremos funcionarios ministeriales llevaban 
el tftulo de «rey» (rey del Oriente, del Occidente, del sur y del 
norte, mas un quinto como asistente); tambien existfan en el impe
rio T'ai P'ing los tres examenes, suprimiendose la venalidad de los 
cargos; los funcionarios eran nombrados tambien por el empera
dor y se habfa adoptado de la praxis antigua la polftica de almace
namiento y las prestaciones forzosas de servicios, mientras que 
existieron importantes diferencias en la estricta separaci6n de la 
Administraci6n en «exterior» e «interior» (econ6mica, regida por 
jefes femeninos) y en la polftica relativamente «liberal» de comtmi
caciones, construcci6n de carreteras y comercio. Quiza la oposi
ci6n mas fundamental era la misma que entre el Regimiento de los 
Samos, de Cromwell -con algunos rasgos que recuerdan al anti
guo islam y al regimiento de anabaptistas de Münster-, y el Estado 
cesaropapista de Laud. En teorfa, el Estado era la comunidad de 
una orden militar ascetica: comunismo militar de captura en su 
forma tfpica y acosmismo afectivo a lo cristianismo primitivo, mu
tuamente imbricados, junto con la eliminaci6n de los sentimientos 
nacionalistas en favor de la hermandad religiosa internacional. EI 
funcionario debfa ser seleccionado por su carisma religioso y acre
ditaci6n de costumbres; los distritos administrativos eran, por un 
lado, demarcaciones de recluta militar y de aprovisionamiento y, 
por otro, circunscripciones religiosas con templos, escuelas publi
cas y clerigos nombrados por el T'ien Wang. La disciplina militar 
era puritanamente estricta, asf como la reglamentaci6n de la vida 
que lleg6 hasta la confiscaci6n de todos los metales preciosos y 
objetos de valor para los gastos de la comunidad 56. Incluso se alist6 
en el ejercito a mujeres capaces y se pagaba con rentas de la caja 
comun a las familias requeridas para tareas de administraci6n 57. En 

a Dios y se celebraba, como la misa funeral cristiana, en favor de las almas de los 
espfritus de los antepasados). 

56 Book of Celestial Decrees, op. cit. «When you have money, you must make it 
public and not consider it as belonging to one or another» (igualmente los objetos 
de valor). 

57 Sobre las particularidades existen contradicciones en los relatos de que dispo
nemos; en concreto, el volumen fäctico de socfalismo de Estado no queda claro. 
Hay que interpretarlo en gran medida como economfa de guerra. Igualmente se 
recomienda un gran cuidado en la aceptaci6n de los datos de los misioneros ingle
ses (quiza rechazados por De Groot con demasiada gratuidad) que han sido utiliza
dos aquf a falta de otros. Pues el celo de aquellos vefa mas cosas «cristianas» de las 
que habfa. 
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el aspecto etico la creencia confuciana en el destino fue combina
da con la virtud neotestamentaria de la profesi6n 58. La «correcci6n» 
etica y no la correcci6n ceremonial del confuciano, es «lo que 
diferencia al hombre respecto del animal»59 y es lo mas importante 
incluso en el prfncipe 60 . En el resto, «reciprocidad» confuciana, 
solo que no <lebe decirse que no se quiere amar al enemigo. Me
diante esta etica era «fäcil alcanzar la felicidad», si bien -en oposi
ci6n al confucianismo- se consideraba a la naturaleza humana 
incapaz en sf misma de cumplir realmente todos los preceptos 61: la 
penitencia y la oraci6n eran medios de la remisi6n de los pecados. 
La valentfa militar era tenida por la virtud mas importante y mas 
estimada por Dios62 . En contraste con la actitud favorable hacia el 
judafsmo y el cristianismo protestante, la magia taofsta y la idolatrfa 
budista eran tan tajantemente rechazadas como el culto ortodoxo a 
los espfritus. Mientras que los misioneros protestantes del Dissent 
y de la Low Church celebraron una y otra vez oficios religiosos en 
los lugares de _oraci6n T'ai P'ing, const6 desde el principio la hosti
lidad de los jesuitas -a causa de la iconoclastia y del rechazo del 
culto a la Madre de Dios- asf como la de la High Church inglesa. 
Los ejercitos T'ai P'ing eran, gracias a la disciplina que los motivos 
religiosos dan al guerrero, tan superiores a los ejercitos del Go
bierno ortodoxo, como lo era el ejercito de Cromwell al monarqui
co. Sin embargo, el gobierno de Lord Palmerston no juzg6 oportu
no por razones polfticas y mercantiles 63 dejar triunfar a este Estado 
, eclesiastico ni permitir que el puerto concertado de Shanghai caye
ra en sus manos. El poderfo T'ai P'ing fue destrozado con la ayuda 
de Gordon y de la flota, y el T'ien Wang, que se habfa encerrado en 
palacio durante largos afios entregado a extasis visionarios y a una 

58 Puesto que, incluso en la vida de los negocios, el exito no depende de la 
persona, sino de! destino, debe seguirse el precepto de! cumplimiento de! deber 
profesional sin desviar la vista hacia el exito: «follow your proper advocations and 
make your selves easy about the rest» (en la Imperial Declaration of the Thai-Ping, 
op. cit., refiriendose a Confucio). 

59 Op. cit. 
60 «In trade principally regard rectitude». «In learning be careful to live by rule» 

(op. cit.). 
6l EI Book of religious precepts ( op. cit.) comienza con Ja confesi6n de que nadie 

en el mundo ha vivido sin pecar contra «los preceptos de! Cielo». 
62 Trimetrical Canon, op. cit. 
63 S6lo en el ultimo momento, debido a los fuenes ataques en el Parlamento, 

Palmerston dio la orden de no apoyar mas a los «Manchu», para no dejarlos tampoco 
salir de su aprieto. 
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existencia de haren 64, finaliz6 su vida y lade su haren autocreman
dose en su residencia de Nankfn, tras cuarenta afios de existencia 
de su imperio. Todavfa despues de una decada 65, se hacfa prisione
ros. a jefes de los «rebeldes»; las perdidas humanas, la debilidad 
financiera y la devastaci6n de las provincias implicadas no se han 
recuperado aun plenamente. 

Tambien la etica T'ai P'ing era, segun lo que hemos dicho, un 
curioso producto hfbrido de elementos quiliastico-extaticos y asce
ticos, pero con un impacto de los ultimos sin precedente alguno 
en China, unido sobre todo a una ruptura, tambien sin preceden
tes, de los vfnculos magicos e idolatricos y a la aceptaci6n de un 
Dios universal, personal, compasivo y libre de ataduras nacionales, 
que habfa sido siempre extrafio a la religiosidad china. No es posi
ble decir fäcilmente que direcci6n hubiera tomado esta etica en 
caso de haber ocurrido la victoria. La inevitable permanencia de las 
ofrendas en las tumbas de los antepasados -tambien las habfan 
permitido las misiones jesufticas hasta la energica intervenci6n de 
la curia tras las denuncias de otras 6rdenes- y los comienzos de 
una «correcci6n» del tipo de «santificaci6n por las obras» la habrfan 
hecho retroceder propablemente hasta la vfa ritualista. La creciente 
regulaci6n ceremonial de todo el orden polftico 66 habrfa trafdo 
quiza otra vez el principio de la salvacion institucional. A pesar de 
todo, el movimiento signific6 en puntos importantes una ruptura 
con la ortodoxia y ofreci6 una oporturndad incomparablemente 
mayor para el surgimiento de una religi6n aut6ctona y relativamen
te pr6xima en el aspecto interno al cristianismo, que la ofrecida 
por los desesperados experimentos misionales de las confesiones 
occidenta:les. Quiza fue la ultima oportunidad para el surgimiento 
de semejante tipo de religi6n en China. 

A partir de entonces, el concepto de «asociaci6n privada», que ya 
anteriormente era profundamente sospechoso, se identific6 total
mente con el de «alta traici6n». A la lucha tenaz de esta «China 
silenciosa» la burocracia respondi6 con una despiadada persecu-

64 La poligamia del T'ien Wangy de los oficiales era de cone chino (concubina
to). 

65 Peking Gazette de 2-10-1874. 
66 La tienda del T'ien Wang se denominaba el «pequeflo cielo». Su rechazo de 

tftulos de santidad no debi6 ser obedecido por algunos de sus seguidores. Las 
precripciones ceremoniales, incluidas las titulaciones de rango (entre ellas, por ej., 
el tftulo «vuestra castidad» de los altos funcionarios femeninos) implican un caräcter 
marcadamente chino. 
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ci6n con aparente exito en las ciudades y con un exito menor, por 
razones evidentes, en el campo. El hombre pacffico y de vida co
rrecta se mantuvo alejado medrosamente de todos estos asuntos. 
Ello reforzaba aun mas el rasgo de «personalismo» que ya hemos 
comentado. 

Por consiguiente, la burocracia de literatos confucianos consi
gui6 en muy buena medida, mediante la violencia y la apelaci6n a 
la creencia en los espfritus, que la aparici6n de sectas se dedujera a 
una llamarada ocasional. Pero, ademas, todas las sectas de las que 
tenemos noticia mas aproximada eran absolutamente heterogeneas 
en comparaci6n con los movimientos sectarios a que tuvieron que 
enfrentarse el catolicismo o el anglicanismo en Occidente. Se tra
taba siempre de profecfas de encarnaci6n o de profetas de tipo 
mistag6gico, los cuales vivfan en clandestinidad, manteniendo he
reditariamente su dignidad durante generaciones. Prometfan a sus 
seguidores ventajas en esta vida y (en parte) en la otra, pero sus 
condiciones en orden a la salvaci6n tenfan un caracter exclusiva
mente magico-sacramental, ritualista o, a lo sumo, extatico-con
templativo. Los medios soteriol6gicos que aparecen con mas regu
laridad eran la pureza ritual, la devota repetici6n constante de las 
mismas förmulas o determinados ejercicios contemplativos. Pero, 
jamas aparece, quese sepa, la ascetica raciona/57. La genuina hu
mildad heterodoxo-taofsta, en tanto rechazo de toda ostentaci6n 
feudai, obedecfa esencialmente a motivos contemplativos; como 
ya hemos visto. Lo mismo ha de decirse, sin duda, de la abstenci6n 
de ciertos tipos de consumo suntuario (perfumes, joyas) que la 
secta Lung-hua, por ejemplo, impuso a sus adept9s ademas de las 
usuales reglas de las sectas budistas. Tambien faltaba la ascetica allf 
donde las sectas adoptaron la lucha violenta contra sus opresores, 
practicando por ello el pugilato 68, como una quese ha hecho famo
sa en tiempos recientes. La «League of Righteous Energy», que es 
el nombre real de los boxers en ingles, aspiraba a la invulnerabili
dad a traves del entrenamiento magico69. Todas estas sectas eran 

67 A no ser quese qukra Lener por asccticos las fiestas teligiosas, el rechazo de 
las joyas, etc., que eran postulados aislados. 

68 Esta secta (Ibo ch'üan) existfa ya a comienzos de! siglo x1x. (cfr. OE GROOT, 

Sectarianism, p. 425). 
69 La secta crefa tambien en su invulnerabilidad. EI material accesible que he. 

revisado no es suficiente como para hacer una descripci6n de la secta. Se constituy6 
solo como una orden, como «ecclesia militan» contra los barbaros extranjeros. Sobre 
ella, vease el ya citado memorial a Ja emperatriz T'zu Hsi, Ja cual, como tambien 
los prfncipes, habfa creido en el carisma magico de Ja secta, como crefan tambien 
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derivados o mezclas eclecticas de la soteriologfa heterodoxo
taofsta con la budista, a las que no habfan afiadido elementos dog
maticos nuevos. No parece que las sectas estuvieran distribuidas 
por clases sociales. Naturalmente, el mandarinato pertenecfa a la 
mas estricta y ortodoxa observancia confuciana. Sin embargo, pare
ce que precisamente entre las clases propietarias, de las que solfa 
provenir la mayor parte de los mandarines, eran bastante numero
sos los taofstas heterodoxos y, especialmente, los adeptos de la 
secta Lung-hua que practicaba un culto domestico consistente en 
plegarias recitativas estereotipadas. 

Por lo demas, las mujeresconstitufan aqufun fuerte contingente, 
como en toda religiosidad soteriol6gica. Esto es fäcil de compren
der, pues la valoraci6n religiosa de las mujeres por parte de las 
sectas (heterodoxas y, por tanto, no polfticas) era superior al nivel 
de su apreciaci6n por parte del confucianismo. Asf ocurrfa tambien 
en Occidente con la apreciaci6n de las mujeres por parte de las 
sectas en comparaci6n con las iglesias institucionales. 

14. EL RESULTADO DEL PROCESO 

Los elementos tomados del taofsmo y del budismo, o condicio
nados por ellos, desempefiaron obviamente un papel considerable 
en la vida cotidiana de las masas. En la Introducciön se ha afirma
do de un modo general que en todas partes la religiosidad de 
salvador y la religiosidad de liberaci6n suelen encontrar preferen
temente su asiento permanente en las clases «burgues~» (ciudada
nas) pasando a ocupar entre estas el lugar de la magia, la cual 
constituye ante todo la unica huida practicable respecto de la nece
sidad y del sufrimiento del individuo. Tambien se afirmaba allf que 
las comunidades puramente religiosas de los mistagogos suelen 
proceder de la busqueda individual de la salvaci6n en el mago. En 
China, donde el culto oficial no tomaba en cuenta la necesidad del 
individuo, la magia no fue desplazada jamas por una gran profecfa 
de redenci6n, ni por una religiosidad aut6ctona de salvaci6n. Üni
camente surgi6 un substrato de religiosidad de salvaci6n que apro
ximadamente se correspondfa en parte con los misterios griegos y 

en las cualidades magicas de los caflones Krupp (Peking Gazette de 13-6-1878). A 
la vista de estos ciocumentos chinos quiza no d,d..>iera compartirse en este caso la 
postura de De Groot, que duda de que hereticos como los «boxen, hayan sido pro
tegidos por un gobierno «confuciano». (Cfr. Sectarianism, p. 430, nota 3.) 
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en parte con el orfismo griego. Esta religiosidad era, ciertamente, 
mas fuerte que en Grecia, pero se qued6 en su caracter puramente 
magico. EI taofsmo era solamente una organizaci6n de los magos, 
y el budismo, en la forma en que fue importado, no era ya la 
religiosidad de liberaci6n de los primeros tiempos. budistas de la 
India, sino praxis mistag6gica y magica de una organizaci6n de 
monjes. Por tanto, falt6 en ambos casos, al menos en lo que toca a 
los laicos, lo decisivo desde el punto de vista sociol6gico: la cons
tituci6n en comunidad religiosa. Por esta raz6n, tales religiosida
des populares de salvaci6n, que permanecieron presas en la magia, 
no eran generalmente de caracter social. EI individuo en cuanto 
individuo acudfa al mago taofsta o al bonzo budista. S6lo las fiestas 
budistas constituyeron una comunidad ocasional, y solo las sectas 
heterodoxas, buscando frecuentemente fines polfticos, pero sien
do tambien polfticamente perseguidas por esta raz6n, constituye
ron comunidades permanentes. Faltaba no solo todo lo que corres
ponde a nuestra «cura de almas», sino tambien, y ante todo, 
cualquier atisbo de una «disciplina eclesiastica» y, por consiguien
te, tambien cualquier medio para una reglamentaci6n religiosa de 
la vida. En lugar de ello se tenfan, como en los misterios de Mitra, 
niveles y grados de santificaci6n y de dignidad sagrada. 

Sin embargo, desde el punto sociol6gico, estas desmedradas 
intentas de religiasidad de redenci6n tuvieron unas efectas cansi
derables en la evo!uci6n de las castumbres. A pesar de tadas la:; 
persecucianes a las que el budismo se via sametida, introduja en 
China tada la que en la vida popular china hay de predicaci6n 
religiosa y de busqueda individual a la salvaci6n, de fe en la retri
buci6n y en e1 mas alla, de etica religiasa y de espiritualidad devo
ta. La misma puede decirse del budisma en Jap6n. A fin de pader 
convertirse en una «religi6n papulan>, esta sateriologfa manacal de 
intelectuales indias tuvo que. que experimentar las mas profundas 
transformacianes internas imaginables. Par tanto, antes tenemas 
que estudiar el budisma en su suela patria. S6la despues podra 
entenderse par que no padfan tenderse puentes entre esta can
templaci6n manacal y la canducta catidiana racianal, y padra en
tenderse tambien por que el papel que se le asign6 en China se 
aparta tanta, a pesar de la aparente analagfa, del papel que fue 
capaz de asumir el cristianisma en la Antigüedad tardfa. 
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VII. RESULTADOS 

CONFUCIANISMO Y PURITANISMO 

Quiza el modo mas adecuado de ubicar lo dicho en el conjunto 
de nuestros puntos de vista sea elucidar la relacion del racionalis
mo confuciano -pues esta denominacion le es justa- con el que 
nos es mas cercano geografica e historicamente: el racionalismo 
del protestantismo. Existen sobre todo dos criterios del grado de 
racionalizacion que comporta una religion, que por lo demas estan 
mutuamente enlazados por multiples relaciones internas. Primero, 
el grado en que se ha despojado de magia. Luego, el grado de 
unidad sistematica, que ha conseguido en la relacion entre Dios y 
Mundo y, consiguientemente, en la propia relacion etica con res
pecto al mundo. 

En el primer respecto el protestantismo ascetico en sus diferen
tes versiones representa el estadio mas alto. Sus variantes mas ca
racterfsticas han dado el mas completo golpe de gracia a la magia. 
Incluso en la forma sublimada de los sacramentos y los sfmbolos 
ha sido aniquilada desde la base, tanto que el puritano estricto 
dejaba enterrar informalmente los cadaveres de los seres queridos 
con el unico fin de aniquilar la fuente de toda «supersticion», que 
aquf significa: toda confianza en manipulaciones de caracter magi
co. S6lo aquf se realizaba en todas sus consecuencias la total desmi
tificaci6n del mundo. Ello no comportaba verse libre de lo que 
hoy denominamos «supersticion». Tambien en Nueva Inglaterra 
han florecido los procesos de brujas. Pero mientras que el confu
cianismo dejo intacta la magia en su significacion salvffica positiva, 
aquf se habfa vuelto demoniaco todo lo magico, permaneciendo, 
por el contrario, como religidsamente valioso solo lo racionalmen
te etico: el obrar segun el precepto divino e incluso esto solo 
desde la conviccion santificada por Dios. Tras la exposicion ha 
quedado totalmente claro que en el jardfn magico de la doctrina 
heterodoxa (taofsmo) bajo la dominacion de los cronomantes, 
geomantes, hidromantes, meteoromantes, con concepciones uni
versistas abstrusas y crudas del orden del mundo, faltando todo 
conocimiento cientifico-natural, en parte causa y en parte conse
cuencia de aquellos poderes elementales, con tantos prebendados 
y tanto apoyo a la tradicion magica, en cuyos ingresos estaban inte
resados, estaba excluida sin mas una economfa racional y una tec
nica de tipo occidental moderno. EI mantenimiento de este jardfn 
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magico pertenecfa a las tendencias mas fntimas de la etica confu
ciana; se le sumaron motivos interiores que impidieron toda ruptu
ra del poderfo confuciano. 

La etica puritana los elimin6 en medio de una patetica y violenta 
tensi6n frente al «mundo», muy al contrario de la ingenua toma de 
postura del confucianismo respecto de las cosas terrenales. Toda 
religi6n quese acerque al mundo con aspiraciones racionales (eti
cas) entra, con seguridad, en algun punto en una relaci6n de ten
si6n con sus irracionalidades, como veremos todavfa en detalle. 
Tales tensiones se ubican en cada religi6n en puntos muy diferen
tes y de acuerdo con ello seran distintos tanto el tipo como el 
grado de intensidad de la tensi6n. Ello depende en una gran pro
porci6n del camino de liberaci6n sefialado por las promisiones 
metaffsicas de cada religi6n. Sobre todo: el grado de desvaloriza
ci6n del mundo no coincide con el grado de su rechazo practi
co. 

Tal como hemos visto, el confucianismo fue la etica racional (en 
su pretensi6n) que redujo a un mfnimo absoluto la tensi6n respec
to del mundo, tanto en su desvalorizaci6n religiosa como en su 
rechazo practico. El mundo era el mejor de los mundos posibles, la 
naturaleza humana era eticamente buena en su constituci6n y los 
seres humanos, si bien diferentes en grado, como en todas las 
cosas, eran entre sf de igual naturaleza etica y, en cualquier caso, 
ilimitadamente perfectibles y capaces de cumplir la norma moral. 
La educaci6n filos6fico- literaria de la mano de los clasicos antiguos 
era el medio universal para la perfecci6n; la formaci6n deficiente 
y, como su causa, el insuficiente avituallamiento econ6mico eran 
la fuente unica de todos los vicios. Pero tales vicios, y especial
mente los del Gobierno, eran de raz6n esencial de toda desgracia, 
proveniente del desasosiego de los espfritus (concebidos magica
mente). El camino correcto hacia la salvaci6n era la adaptaci6n al 
eterno y supradivino orden del mundo: el Tao, y por tanto a las 
exigencias sociales de la convivencia derivadas de la armonfa c6s
mica. En especial, por tanto, un sometimiento lleno de piedad al 
orden firme de los poderes mundanos. Para el individuo el ideal 
correspondiente era la conformaci6n de! propio yo en una perso
nalidad arm6nicamente equilibrada en todas sus dimensiones, un 
microcosmos en este sentido. «El encanto y la dignidad» del hom
bre ideal confuciano, del gentleman, se manifestaban en el cum
plimiento de las obligaciones tradicionales. La elegancia ceremo
nial y ritual en todas las situaciones de la vida era, en tanto virtud 
central, el objetivo de la perfecci6n, el vigilante autocontrol racio-
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nal y el aniquilamiento de las perturbaciones del equilibrio debi
das a pasiones irracionales de cualquier tipo eran el medio adecua
do de lograrla. El confuciano no aspiraba a ninguna «liberaci6n», 
salvo de la barbarie de la ignorancia. Lo que el esperaba como 
pago de la virtud era una vida larga, salud y riqueza en este mundo, 
y mas alla de la muerte la conservaci6n del buen nombre. Faltaba, 
al igual que entre los helenos genuinos, todo fundamento trascen
dente de la etica, toda tensi6n entre los preceptos de un dios su
pramundano y un mundo creac;lo, toda orientaci6n hacia un objeti
vo ultraterreno y toda concepci6n de un mal radical. Quien se 
atenfa a los preceptos, acomodados a la capacidad media de los 
humanos, estaba libre de pecado. En vano intentaron los misione
ros cristianos despertar un sentimiento de pecaminosidad donde 
eran evidentes tales supuestos. Un chino instruido rechazarfa abso
lutamente estar cargado permanentemente de «pecados», pues tal 
concepto se lo suele representar cualquier capa elitista de intelec
tuales como algo penoso, cuya posesi6n se percibe como indigna y 
cuya formulaci6n se realiza a traves de eufemismos convenciona
les, feudales o esteticos (tales como «inconveniente», «de mal gus
to»). Ciertamente habfa pecados, pero en el terreno etico eran 
transgresiones contra las autoridades tradicionales: padres, antepa
sados, superiores en la jerarqufa administrativa, esto es, contra los 
poderes tradicionales, ademas de transgresiones magicamente pe
ligrosas de los usos tradicionales, del ceremonial tradicional y, fi
nalmente, de las rfgidas convenciones sociales. Todas ellas estaban 
al mismo nivel: «he pecado» correspondfa a nuestro «perd6neme 
usted» cuando transgredimos la convenci6n. La ascetica y la con
templaci6n, la mortificaci6n y la huida del mundo, no solo eran 
desconocidas en el confucianismo, sino despreciadas como escan
dalosa haraganerfa. Cualquier forma de religiosidad comunitaria o 
de liberaci6n, o bien era directamente perseguida y exterminada, o 
bien tenida por asunto privado y menospreciada, mas o menos 
como la clerigalla 6rfica entre los helenos cultos de la epoca clasi
ca. EI supuesto interno de esta etica de afirmaci6n y adaptaci6n 
incondicionadas al mundo era la pervivencia ininterrumpida de la 
religiosidad puramente magica; comenzando por la posici6n del 
emperador, que con su cualificaci6n personal era el responsable 
del comportamiento favorable de los espfritus, de la llegada de la 
lluvia y del buen tiempo para la cosecha, pasando por el culto de 
los espfritus de los antepasados, tan fundamental para la religiosi
dad oficial y popular, y terminando en la terapia magica no oficial 
(taofsta) y los restantes vestigios de espiritismo y fe antropolatrica 
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y hierolatrica en dioses funcionales. El confuciano culto se movfa 
con la misma mezcla de escepticismo y de eventual suficiencia 
deisidaim6nica que el heleno culto, y con una inquebrantable con
fianza se movfa. dentto de sus concepciones magicas la masa de 
chinos influida en su estilo de vida por el confucianismo. «Necio, 
aquel que dirige ilusionado sus ojos hacia alla ... », dirfa el confucia
no con el viejo Fausto en relaci6n a lo ultraterreno, pero teniendo 
que hacer, tambien como este, la precisi6n: «Si yo pudiera apartar 
de mi sendero la magia ... » Incluso los funcionarios superiores mas 
cultivados en el sentido tradicional chino vacilaban rara vez en 
venerar piadosamente cualquier estupido milagro. Jamas surgi6 
una tensi6n contra el «mundo» pues falt6 completamente, en lo 
que alcanza la memoria, una profecfa etica de un dios supramunda
no que planteara exigencias eticas. No fue un sustitutivo el que los 
«espfritus» las plantearan, sobre todo la fidelidad a los contratos, 
pues afectaban siempre al unico deber colocado bajo su protec
ci6n -el juramento o lo que fuera-, pero nunca la confirmaci6n 
interior de la personalidad como tal y de su estilo de vida. La capa 
dirigente de intelectuales, funcionarios y aspirantes a cargos habfa 
apoyado consecuentemente el mantenimiento de la tradici6n ma
gica y en especial de la piedad animista a los ancestros como con
dici6n absoluta de la tranquila pervivencia de las autoridades buro
craticas y habfa sofocado todas las conmociones provocadas por la 
religiosidad de liberaci6n. La unica religi6n de liberaci6n permiti
da por pacifista y, por tanto, inofensiva -aparte de la adivinaci6n y 
santificaci6n sacramental taofstas-, la del monacato budista, tuvo 
en China el efecto practico de enriquecer el espectro espiritual 
con algunos matices de viva interioridad, como ya veremos, pero 
por lo demas fue solo una fuente mas de gracia magica sacramental 
y de ceremonias reforzadoras de la tradici6n. 

Con esto queda dicho tambien que la significaci6n de esta etica 
de intelectuales tenfa que tener sus lfmites para la generalidad de 
las masas. En primer lugar las diferencias locales y sobre todo so
ciales de la educaci6n misma eran enormes. La satisfacci6n de las 
necesidades, tradicionalista y esencialmente basada en la econo
mfa natural hasta la Edad Moderna, mantenida en los cfrculos mas 
pobres del pueblo a base de un virtuosismo en el ahorro (en el 
sentido consuntivo de la palabra) que raya en lo increfble y jamas 
fue alcanzado en otra parte del mundo, era solo posible con una 
actitud ante la vida que exclufa cualquier tipo de relaci6n espiritual 
con los ideales del gentleman del confucianismo. S6lo los gestos y 
las formas de la conducta exterior de la capa dominante pudieron 
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aquf, como por doquier, ser objeto de recepci6n general. EI influjo 
decisivo de la capa ilustrada sobre el estilo de vida de las masas se 
realiz6 con toda probabilidad especialmente a traves de algunos 
efectos negativos: por un lado, la total obstrucci6n al surgimiento 
de una religiosidad profetica, y por otro, la amplia eliminaci6n de 
todos los componentes orgiasticos de la religiosidad animista. 
Debe tenerse como posible que esto determinara una parte de los 
rasgos a los que a veces se suele designar como cualidades de la 
raza china. Ningun experto podrfa decir hoy algo concreto acerca 
de hasta d6nde alcanza el influjo de la «herencia» biol6gica. Para 
nosotros solo hay una importante observaci6n, fäcil de hacer y 
confirmada por prestigiosos sin6logos: que eo la medida eo que se 
retrocede mas en la historia china, tanto mas semejanza existe 
entre los chinos y su cultura (eo los rasgos que nos importan), y lo 
que vemos entre nosotros. La fe popular, los antiguos anacoretas, 
los poemas mas antiguos del Shih Ching, los antiguos reyes guerre
ros, las oposiciones de las escuelas filos6ficas, el feudalismo, como 
los atisbos de desarrollo capitalista en la epoca de los pequefios 
Estados, nos parecen mucho mas emparentados con los fen6me
nos occidentales que las propiedades que se consideran caracterfs
ticas de la China confuciana. Por tanto es preciso contar con la 
posibilidad de que muchos rasgos que se tiende a considerar como 
innatos no sean mas que productos de influjos culturales hist6rica
mente condicionados. 

Respecto a estos rasgos, la Sociologfa depende en lo esencial de 
la literatura misional, que alberga experiencias de valor muy distin
to, pero que son eo definitiva las relativamente mas seguras. He 
aquf algunas observaciones constantemente resaltadas: la llamativa 
ausencia de «nervios» en el sentido especffico que el europeo aso
cia hoy a la palabra, la paciencia sin lfmites y la contenida cortesfa, 
la pertinacia eo aferrarse a la costumbre, la absoluta insensibilidad 
ante la monotonfa y la capacidad de trabajar sin descanso, la lenti
tud de la reacci6n ante estfmulos desacostumbrados, especialmen
te incluso eo la esfera intelectual: todo esto parece mostrar una 
unidad comprensiblemente bien trabada eo sf misma. Pero eo lo 
demas parecen darse acusados contrastes. La aversi6n extraordina
ria, mas alla de la medida normal y manifestada como inerradica
ble desconfianza, hacia todo lo desconocido y no directamente 
analizable, el rechazo o la falta de necesidad de conocimiento de 
todo lo que no es directamente cercano ni util, parecen contrastar 
con la ilimitada e ingenua credulidad para todo tipo de infundio 
magico-fantastico. Del mismo modo, el que frecuentemente falte 
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de hecho, segun parece, un sentimiento simpatetico autentico, in
cluso por personas allegadas, esta en aparente contraste con la gran 
solidez de la cohesi6n de las organizaciones sociales. La (supuesta
mente tfpica) falta de amor y de autoridad en los hijos menores 
serfa, en caso de darse, diffcil de conciliar con la obediencia abso
luta y la piedad ceremonial de los hijos adultos hacia los padres. 
Igualmente la insinceridad sin parang6n en el mundo, segun suele 
afirmarse una y otra vez (incluso con el propio abogado, por ejem
plo), es diffcil de conciliar con la relativamente muy notable fiabi
lidad de los profesionales del gran comercio, comparados con paf
ses de pasado feudal como, por ejemplo, Jap6n (el comercio al 
detalle no parece saber mucho de fiabilidad, siendo los «precios 
fijos» en la mayorfa de los casos ficticios, incluso entre los natura
les). Todos los observadores confirman la tfpica desconjianza mu
tua de los chinos y contrasta fuertemente con la confianza en la 
honradez de los hermanos de fe en las sectas puritanas que era 
compartida precisamente desde fuera de la comunidad. En suma, 
lo que contrasta en ultimo termino es la unidad y la firmeza del 
habito psicoffsico frente a la frecuentemente relatada versatilidad 
de todos aquellos rasgos del estilo de vida chino que no estan 
regulados -como la mayorfa- desde fuera por normas fijas. Di
cho de un modo mas preciso: la ausencia de una unidad del estilo 
de vida regulada «de dentro a fuera» por algunos principios centra
les propios constituye el contraste fundamental con ia cohesi6n 
producida por las innumerables convenciones. tC6mo se explica 
todo esto? 

La ausencia de la ascesis histerizante y de las formas cercanas de 
religiosidad, mas la exclusi6n -si no total, al menos considera
ble- de elementos orgiasticos no podfan dejar de influir en la 
constituci6n nerviosa y espiritual de un grupo humano. En relaci6n 
al uso de estupefacientes los chinos pertenecfan desde la pacifica
ci6n (en contraste con la importancia de las francachelas en las 
antiguas casas de hombres y en las cortes de los prfncipes) a los 
pueblos (relativamente) «sobrios». La embriaguez y el «frenesf» or
giastico habfan perdido Loda estimaci6n carismatica de santidad y 
no se consideraban sino como sfntomas de dominio diab6lico. El 
confucianismo desech6 el uso de las bebidas alcoh6licas excepto 
-como vestigio- en los sacrificios. El hecho de que la embria
guez alcoh6lica no fuese de hecho algo ins6lito en las capas infe
riores de la poblaci6n china no cambia nada acerca de la importan
cia relativa de la diferencia. El estupefaciente que se tiene por 
especfficamente chino, el opio, comenz6 a importarse en la epoca 
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moderna y su autorizaci6n, como se sabe, fue impuesta desde fue
ra por la fuerza de la guerra contra la mas enconada resistencia de 
las capas dominantes. Sus efectos estan en la lfnea del extasis apati
co, por tanto recta prolongaci6n de la lfnea del «wu wei», no en la 
de la ensofiaci6n heroica, ni del desencadenamiento de las pasio
nes activas. La sofrosine helena no impidi6 a Platon ver en el Pedro 
todo lo bueno como nacido del hermoso delirio. A este respecto 
tanto el racionalismo de la nobleza funcionaria romana, que tradu
cfa «extasis» por «superstici6n», como el de la capa ilustrada china 
pensaban de otro modo. La «inquebrantabilidad», asf como la acti
tud que suele percibirse como indolencia estan quizas relaciona
das hasta cierto punto con esta total ausencia de elementos dioni
sfacos en la religiosidad china, consecuencia de la consciente 
frugalizaci6n del culto por la burocracia. Nada existfa, ni debfa 
existir, en la religiosidad que pudiera apartar de su equilibrio al 
alma. Toda pasi6n enardecida, especialmente la c6lera, ch'i, oca
sionaba maleficio, y lo primero quese preguntaba ante cada dolen
cia era a que ch'i podrfa atribuirse. El mantenimiento de la magia 
animista como unica forma de religiosidad popular, apoyada por el 
caracter del culto oficial aunque despreciada por los eruditos, de
termin6 el miedo tradicionalista ante toda innovaci6n, que podrfa 
acarrear nefastos encantamientos e intranquilizar a los espfritus. 
Ella explica la gran credulidad. La consecuencia del mantenimien
to de la fe magica: que la enfermedad y la desgracia eran sfntomas 
de la c6lera de los dioses debida a la propia culpa, debi6 favorecer 
una cierta inhibici6n de los sentimientos simpateticos hacia el su
frimiento que suelen surgir de la sensaci6n de comunidad de las 
religiones de liberaci6n y que por ello predominaron desde siem
pre en la etica popular de la India. El resultado fue la especffica 
frialdad contenida de la filantropfa china, tambien por supuesto en 
sus relaciones con otros pueblos, unida a una correcci6n ceremo
niosa y a un miedo egofsta respecto a los espfritus. 

Los innumerables vfnculos ceremoniales, casi sin precedentes 
en lo que respecta a la complejidad y sobre todo a la inviolabilidad 
de sus detalles, que envolvfan la existencia del chino desde el 
embri6n hasta el culto funerario representan un fil6n para la inves
tigaci6n folklorista, que aprovechan, en concreto, los trabajos de 
W. Grube. Una parte de aquellos es sencillamante de origen magi
co, sobre todo apotr6fico. Otra es imputable al taofsmo y al budis
mo popular -del que hablaremos todavfa-, que han dejado pro
fundas huellas en la vida cotidiana de las masas. Pero queda 
todavfa un resto muy importante de caracter puramente convencio-
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nal y ceremonial. Las preguntas ceremonialmente prescritas a las 
que habfa que dar la respuesta ceremonialmente preceptuada, los 
ofrecimientos ceremonialmente inevitables para los cuales estaba 
regulada ceremonialmente una determinada forma de negativa 
agradecida, las visitas, regalos, manifestaciones de respeto, de con
dolencia y de felicitaci6n ceremoniales dejan corto a lo que, por 
ejemplo, en Espafia ha pervivido hasta el umbral de la actualidad 
en el seno de la vieja tradici6n campesina (influida por el feudalis
mo y quiza tambien por el islam). Y aquf, en el ambito del gesto y 
del «rostr0>> hay que aceptar plena o al menos preponderantemen
te, orfgenes confucianos, incluso allf donde estos no son demostra
bles. No siempre, entiendase bien, en la forma de la costumbre, 
pero sf en el «espfritu» con que fue practicada, se hizo sentir el 
influjo de su ideal de buen tono, cuya frfa temperatura estetica 
estereotip6 en ceremonial simb6lico todos los deberes tradiciona
les de la epoca feudal, especialmente los caritativos. Por otro lado, 
la creencia en los espfritus vincul6 mucho mas entre sf a los miem
bros del mismo linaje. La tan lamentada falta de veracidad era par
cialmente, sin duda -al igual que en el antiguo Egipto-, produc
to directo del fiscalismo patrimonial, que en todas partes educaba 
para esto; pues el proceso de la recaudaci6n de impuestos fue 
identico en China y en Egipto: asalto, paliza, ayuda de los miem
bros del linaje, griterfo de los asediados, miedo de los extorsores y 
compromiso. Pero, ademas, seguramente, era tambien producto 
del culto totalmente exclusivo de lo ceremonial y convencional
mente decoroso en el confucianismo. Por otro lado, sin embargo, 
faltaban los vivos instint9s feudales que marcan todo comercio 
bajo el lema «Qui trompe-t-on?», raz6n por la que pudo desarrollar
se en la pragmatica de los intereses del estamento elegante, culto y 
monopolista del comercio exterior de la guilda Ko Hang aquella 
fiabilidad comercial que se le suele elogiar. Si esto es asf, habfa 
sido mas bien cultivada desde fuera que surgida de dentro a fuera, 
como en la etica puritana. 

Y esto vale para todas las cualidades eticas en general. 
Una profecfa genuina genera una orientaci6n sistematica del es

tilo de vida desde dentro a fuera segun un unico criterio valorati
vo, frente al cual el «mundo» no es mas que material a conformar 
eticamente siguiendo la norma. El confucianismo, por el contrario, 
era adaptaci6n hacia fuera, a las condiciones del «mundo». Pero un 
hombre 6ptimamente adaptado, racionalizado en su estilo de vida 
solo en la medida requerida por la adaptaci6n, no es una unidad 
sistematica, sino una combinaci6n de cualidades utiles. La pervi-
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vencia en la religiosidad china de las creencias animistas sobre la 
multiplicidad de almas del individuo casi podrfa valer como un 
sfmbolo de la situaci6n. Donde faltaba todo sentimiento de tras
cender el mundo tenfa tambien que padecer el aplomo frente a el. 
Ahf podfan surgir la domesticaci6n de las masas y la buena actitud 
del gentleman. Pero el estilo con que marcaban el modo de vida 
no podfa caracterizarse mas que por elementos esencialmente ne
gativos, impidiendo que surgiera esa aspiraci6n de dentro afuera 
hacia la unidad que nosotros relacionamos con el concepto de 
«personalidad». La vida consistfa en una serie de acontencimientos 
y no en una totalidad subsumida met6dicamente bajo una meta 
trascendente. 

La oposici6n de esta toma de postura etico-social a toda etica 
religiosa occidental era insalvable. Algunas paginas patriarcales de 
la etica tomista, e incluso de la luterana, podrfan mostrar, vistas 
desde fuera, un parecido con el confucianismo. Pero se trata de 
mera apariencia externa. Efectivamente, ninguna etica cristiana, ni 
siquiera una que tuviera, por estricto que fuera, el compromiso 
que la ligara con el orden mundano, podrfa eliminar la tensi6n 
pesimista entre mundo y determinaci6n supra mundana del indivi
duo, con sus inevitables consecuencias, de un modo tan profundo 
como el sistema confuciano del optimismo mundano radical. 

Faltaba en esta etica cualquier tipo de tensi6n entre la naturaleza 
y: la divinidad, entre imperativos eticos y deficiencia humana, entre 
conciencia de pecado y necesidad de liberaci6n, entre actos terre
nales y recompensa ultraterrena, entre deber religioso y realidades 
polftico-sociales; y tambien, por ello, todo motivo para someter el 
modo de vida a potencias espirituales distintas de la tradici6n o de 
la convenci6n. El poder que, con mucho, mas fuertemente influfa 
en el estilo de vida era la piedad familiar, basada en la creencia en 
los espfritus. Ella era, en definitiva, la que posibilitaba y dominaba 
la cohesi6n siempre vigorosa de los lazos del linaje y la ya mencio
nada forma de asociaci6n de cooperativas, que podrfan considerar
se como empresas familiares ampliadas y con divisi6n del trabajo. 
Esta s6lida cohesi6n estaba totalmente motivada a su modo por 
motivos religiosos y las organizaciones econ6micas genuinamente 
chinas eran tan pujantes como lo fueran estas uniones personales 
reguladas por la piedad. En maximo contraste con la etica puritana, 
que desembocaba en la objetivaci6n de las tareas de la creatura, la 
etica china desarroll6 sus mas vigorosos motivos en el seno de las 
asociaciones natural es de personas ( o en las que iban conexas a 
estas o las imitaban). Mientras que en el puritanismo la obligaci6n 
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religiosa de cara a un dios supramundano y trascendente conside
raba todas las relaciones con los demas hombres -incluso con los 
mas cercanos por los lazos naturales de la vida- solo como medio 
y expresi6n de una disposici6n interior que trascendfa las relacio
nes organicas de la existencia, la obligaci6n religiosa del chino 
piadoso, por el contrario, estaba dirigida solamente a la actuaci6n 
en el seno de las relaciones personales organicamente dadas. Men
cius rechazaba la «filantropfa» en general, alegando que de ese 
modo se disuelven la piedad y la justicia, y que no poseer padre ni 
hermano es propio de la existencia animal. El contenido de los 
deberes de un chino confuciano era siempre y en todas partes la 
piedad hacia los seres humanos concretos, vivos o difuntos, que le 
eran pr6ximos segun el orden establecido; nunca hacia un dios 
supramundano y, por tanto, nunca hacia una «cosa» o «idea» sagra
das. El «Tao» no era ninguna de las <los, sino sencillamente la 
encarnaci6n del ritual tradiciona/vinculante, y su mandato no era 
«acci6n» sino «vacfo». Las limitaciones personalistas de la objetiva
ci6n tuvieron tambien una gran significaci6n para la mentalidad 
econ6mica, en tanto limitaci6n a la racionalizaci6n objetivadora, 
pues suponfan una tendencia constante a vincular interiormente al 
individuo con sus companeros de linaje o con individuos ligados a 
el por lazos analogos; a «personas» en cualquier caso en vez de a 
tareas objetivas (empresas). Corno ha revelado toda la exposici6n, 
precisamente esta tendencia estaba unida en lo mas fntimo a lo 
especffico de la religiosidad china, a aquella barrera a la racionaH
zaci6n de la etica religiosa que sostuvo firmemente la capa ilustra
da dominante en interes del mantenimiento de su propia posici6n. 
Es de una enorme importancia econ6mica el hecho de que toda 
confianza, base de todas las relaciones mercantiles, se fundara en 
el parentesco o en vfnculos parafamiliares puramente personales, 
como sucedi6 en China. El gran logro de las religiones eticas, 
especialmente de las sectas eticas y asceticas del protestantismo, 
fue la ruptura del vfnculo del linaje y el establecimiento de la 
superioridad de la comunidad de fe y de la comunidad etica de 
estilo de vida frente a la comunidad de la sangre, e incluso en gran 
medida frente a la familia. Visto desde la economfa: la fundamenta
ci6n de la confianza comercia/ sobre cua/idades eticas de indivi
duos determinados que estaban acreditados en el trabajo concreto 
profesiona/. Desde el punto de vista econ6mico es preciso valorar 
-en esto no hay metodos de medida- en lugar muy alto los 
efectos de la desconfianza universal de todos contra todos, conse
cuencia de la dictadura oficial de la insinceridad convencional y de 
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la exclusiva importancia de controlar la expresi6n en el confucia
nismo. 

El confucianismo y la mentalidad confuciana de divinizaci6n de 
la «riqueza» pudieron producir medidas politico-econ6micas apro
piadas (como lo hizo, segun vimos, el Renacimiento secularizado 
en Occidente). Pero precisamente aquf puede verse el limite del 
significado de la politica econ6mica frente al de la mentalidad 
econ6mica. Jamas, en ninguna otra naci6n civilizada se ha puesto 
un enfasis semejante en el bienestar econ6mico como objetivo 
ultimo 1. Las ideas de Confucio en materia de polftica econ6mica 
correspondfan a las de nuestros «cameralistas». La utilidad de la 
riqueza, tambien de la obtenida por el comercio, fue subrayada 
por el confuciano Ssu-ma Ch'ien, el cual habfa escrito ademas un 
tratado sobre la balanza comercial, el mas antiguo documento chi
no sobre economfa nacional2. La politica econ6mica era una alter
nancia de medidas fiscales y de laissez faire, pero en todo caso no 
eran anticrematfsticas en su intenci6n. Los comerciantes eran «des
preciados» por los literatos en nuestra Edad Media, y lo son hoy 
tanto como en China. Pero con politica econ6mica no se logra una 
mentalidad econ6mica capitalista. Las ganancias monetarias de los 
comerciantes de la epoca de los pequefios Estados eran el benefi
cio politico de los proveedores del Estado. Las grandes prestacio
nes obligatorias de trabajo en la minerfa tenfan como objeto la 
busqueda de oro. No hubo ningun eslab6n que condujera desde el 
confucianismo ni desde su etica, tan s6lidamente fundada como el 
cristianismo, hacia un metodo burgues de vida. Esto era, sin embar
go, lo unico importante. El puritanismo -absolutamente en contra 
de su voluntad- logr6 este metodo. La paradoja entre el efecto y 
la voluntad, hombre y destino (destino como consecuencia de su 
acci6n frente a su intenci6n): esto es lo que nos puede ensefiar 
esta inversi6n de lo «natural», que solo parece chocante en un 
primer golpe de vista superficial. 

El puritanismo ofrece el tipo radicalmente contrario de trata
miento racional del mundo. Ya hemos visto antes que no se trata 
de un concepto enteramente unfvoco. La «ecclesia pura» significa
ba practicamente, en su sentido mas propio, la comunidad eucarfs
tica cristiana, limpiada en honor de Dios de miembros reprobables 
por sus costumbres, ya se basase sobre un fundamento calvinista o 

1 Vease a este prop6sito, junto a todo lo dicho, DE GROOT, The Rel. of the Cbin., 
Nueva York, 1910, p. 130. 

2 Impreso en la edici6n de Chavannes, vol. III, cap. XXX. 
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anabaptista, ya se configurase de un modo mas sinodal o mas con
gregacionalista en su constituci6n eclesial. Pero en un sentido am
plio pueden entenderse por este termino las comunidades asceti
co-cristianas de laicos, eticamente rigoristas, incluyendo, por tanto, 
a los anabaptistas, menonnitas y cuaqueros, que arrancaban de 
principios pneumatico-mfsticos a los ascetico-pietistas y a los me
todistas. Lo peculiar de este tipo respecto del confuciano era que 
en el reinaba lo contrario de la huida del mundo, la racionaliza
ci6n, a pesar de o, mas bien, en la forma de ascetico rechazo del 
mundo. Puesto que no puede haber diferencia alguna en la corrup
ci6n de la creatura frente a Dios., los hombres de por sf estan igual
mente reprobados y son en el aspecto etico absolutamente incapa
ces; el mundo es un recipiente de pecados. Adaptarse a sus vanas cos
tumbres serfa un signo de condenaci6n; la autoperfecci6n en el sen
tido confuciado serfa un ideal blasfemo, divinizador de la creatura. La 
riqueza y la entrega a su disfrute serfa la tentaci6n especffica, acu
dir a la filosoffa humana y a la formaci6n literaria serfa pecaminosa 
arrogancia de la creatura; toda confianza en la fuerza magica de los 
espfritus o de los dioses no solo serfa despreciable superstici6n, 
sino un descarado insulto a Dios. Se erradic6 todo lo que recorda
se la magia, todo vestigio de ritualismo y de clericalismo. EI cua-

, querismo no conocfa siquiera al predicador titular y la mayorfa de 
las sectas asceticas no tenfan, al menos, un predicador profesional 
remunerado. En los pequefios e iluminados espacios de reuni6n 
de los cuaqueros no habfa el menor rastro de emblemas religio
sos. 

Los hombres eran por naturaleza igualmente pecadores, pero sus 
oportunidades religiosas no eran iguales, sino extremadamente 
distintas, y no eventualmente sino de un modo especffico, bien 
directamente por una arbitraria predestinaci6n ( como se profesaba 
entre los calvinistas, entre los anabaptistas particularistas, los meto
distas de Whitefield y los pietistas reformados), bien por su dife
rente cualificaci6n para los dones pneumaticos del espfritu, o bien, 
finalmente, por la diferente intensidad y, por tanto, tambien por el 
diferente exito de su esfuerzo por conseguir el «perd6n» o la «rup
tura» ( el decisivo acto de la conversi6n entre los viejos anabaptis
tas) o el nuevo nacimiento comoquiera que estuviese configurado. 
La providencia y la «gracia libre», arbitraria e inmerecida, de un 
Dias supramundano presidfa siempre tales diferencias. Por esta 
raz6n, la creencia en la predestinaci6n, era, si no la unica, al menos 
la formulaci6n dogmatica mas consecuente de esta religiosidad de 
virtuosos. De entre la massa perditionis tan solo unos pocos esta-
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ban llamados a alcanzar la salvacion, tanto si les estaba reservada 
solo a ellos desde toda la eternidad por predestinacion, como si, 
ofrecida a todos (por ejemplo, tambien a los no cristianos, segun 
los cuaqueros), era conseguida solo por el pequefio grupo que 
lograba hacerlo. A tenor de algunas doctrinas pietistas la salvacion 
era ofrecida solo una vez en la vida, segun otros (los llamados 
terministas) una ultima vez; en cualquier caso el hombre debfa 
mostrarse siempre dispuesto a aceptarla. Por consiguiente, todo 
estaba orientado hacia la libre gracia de Dias y el destino ultrate
rreno; la vida terrenal era un valle de lagrimas o solo una travesfa. 
Pero precisamente por ello se puso un desmesurado acento en ese 
ridfculo tramo de tiempo y en lo que sucediera durante el, casi en 
el sentido del dicho de Carlyle: «debieron transcurrir milenios an
tes de que vinieras a la vida, y otros milenios aguardan callados a lo 
que tu vas a empezar con esta vida tuya». Pero no porque fuera 
posible conseguir la salvacion eterna mediante el puro esfuerzo 
propio -esto era imposible-, sino porque la propia vocacion a la 
salvacion solo podfa caer en suerte y, sobre todo, ser reconocida 
por el individuo mediante la conciencia de una relacion central 
unitada de su corta vida con el Dios supramundano y con su volun
tad: «la santificacion». Esta a su vez, como en toda ascetica actica, 
solo podfa acreditarse en el hacer querido por Dias, es decir, en la 
conducta etica que descansara en la bendicion divina, proporcio
nando asf al individuo la certeza de su salvacion en la seguridad de 
ser un instrumento de Dias. De este modo la mas solida recom
pensa interior provenfa de un metodo racional de vida etica. Solo 
una vida guiada por principios firmes, regulados desde un centro 
unitario, podfa valer como querida por Dias. Aunque la entrega 
despreocupada al mundo apartara absolutamente de la salvacion, 
este mundo creado y las criaturas humanas eran un producto de 
Dias, a los cuales planteaba determinadas exigencias, a las que El 
habfa creado (concepcion calvinista) para «su gloria» y en las que, 
por tanto, por muy corrompidas que se hubiesen vuelto, querfa ver 
realizada su gloria, en la medida en que los pecados, y dentro de lo 
posible, el sufrimiento, fuesen refrenados y sometidos a disciplina 
etica por medio de un orden racional. El «hacer las obras del que 
me envio, mientras es de dfa» se convirtio en un deber y estas 
obras encomendadas no eran de caracter ritual, sino etico-racio
nal. 

La oposicion con el confucianismo es clara. Ambas eticas tenfan 
su entronque irracional: allf la magia, aquflos arcanos inescruta
bles de un Dias supramundano. Pero de la magia se segufa la 
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inviolabilidad de la tradici6n, pues los medios mag1cos experi
mentados y, en ultimo termino, todas las formas de conducta para 
evitar la c6lera de los espfritus eran inmutables. Por el contrario, 
de la relaci6n hacia el Dias supramundano y hacia el mundo, co
rrompido en su condici6n de creado y eticamente irracional, se 
segufa la absoluta profanidad de la tradici6n y la tarea absoluta
mente ilimitada de trabajar constantemente por la conquista y el 
dominio eticamente racional del mundo presente: la materialidad 
racional del «progreso». Por consiguiente, frente a la adaptaci6n al 
mundo allf, estaba aquf la tarea de su transformaci6n racional. El 
confucianismo exigfa un constante y vigilante autodominio en or
den al mantenimiento de la dignidad del polifaceticamente perfec
to hombre mundano; tambien la etica puritana lo exigfa en pro de 
la unidad met6dica de la orientaci6n hacia la voluntad de Dias. La 
etica confuciana mantenfa con toda intenci6n a los hombres en sus 
relaciones personales, dadas naturalmente o por las condiciones 
sociales de supra o infraordenaci6n. A estas y solo a estas-las consa
graba eticamente, no conociendo en definitiva otros deberes socia
les que los deberes de piedad engendrados por tales relaciones 
personales de hombre a hombre, de sefi.or a vasallo, de alto a bajo 
funcionario, de padre y hermano a hijo y hermano, de maestro a 
discfpulo y de amigo a amigo. Por el contrario, para la etica purita
na est:::is puras relaciones personales -aunque las mantuvo y las 
regul6 eticamente, en tanto no fueran contrarias a Dias- cafan 
con facilidad bajo sospecha, por ser de naturaleza creada. Por sobre 
todas ellas primaba la relaci6n con Dias. Se debfan evitar absoluta
mente las relaciones excesivamente intensas hacia los hombres, por 
divinizadoras de la creatura, pues la confianza en los hombres, 
especialmente en los naturalmente mas allegados, podrfa ser peli
grosa para el alma. Ya hemos visto c6mo la condesa calvinista Re
nata d'Este renegarfa de sus parientes mas pr6ximos si los supiera 
reprobados por Dias (por una predestinaci6n arbitraria). De todo 
ello se siguieron en la practica diferencias muy importantes para 
ambas concepciones, aunque hayamos de calificar a ambas como 
«racionalistas» en su dimensi6n practica y aunque ambas llegaran a 
consecuencias «utilitarias». Ciertamente no fue s6lo la actitud etico
social -intervino tambien la dinamica especffica de la estructura 
polftica de dominaci6n-, pero sf tambien, y muy esencialmente, 
la que produjo la pervivencia de la vinculaci6n troncal en China y 
el caracter absolutamente personalista de las formas polfticas y 
econ6micas de organizaci6n, todas las cuales carecfan claramente 
de la objetivaci6n racional y del caracter abstracto transpersonal de 
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las asociaciones funcionales, comenzando por la ausencia de au
tenticos «municipios», especialmente en las ciudades, y terminan
do en la carencia de sociedades y empresas econ6micas de puro 
talante finalista. De rafces puramente chinas no ha surgido ninguna 
que fuese de esta especie 3. Cualquier _actividad comunitaria estaba 
rodeada y condicionada por relaciones puramente personales, so
bre todo de parentesco, y tambien por hermandades profesionales. 
El puritanismo, por el contrario, objetivaba todo, descomponien
dolo en «empresas» racionales y en relaciones puramente «comer
ciales» y colocando el derecho racional y la transacci6n racional en 
el lugar de la todopoderosa tradici6n, de la costumbre local y del 
concreto favor personal del funcionario en China. 

Todavfa parece mas importante otra cosa. El utilitarismo afirma
dor del mundo y el convencimiento del valor etico de la riqueza 
como medio universal de la acabada perfecci6n moral, en combi
naci6n con la enorme densidad de poblaci6n, aumentaron la «cal
culabilidad» y la frugalidad en China hasta una intensidad inaudita. 
Se regateaba y se calculaba en cada centimo y el tendero hacfa cada 
dfa su arqueo de caja. Viajeros fidedignos cuentan que el dinero y 
los intereses monetarios parecfan constituir entre los naturales del 
pafs un tema de conversaci6n de importancia ins6lita en otra parte. 
Pero es extraordinariamente llamativo que de· esta intensa e ince
sante actividad econ6mica y del tan deplorado craso «materialis
mo» no surgiesen grandes concepciones met6dicas comerciales de 
tipo racional, como las que requerfa el capitalismo moderno al 
menos en el ambito econ6mico, y que estas siguieran siendo des
conocidas en los lugares de China en los que el influjo extranjero 
en el pasado (por ejemplo, en Cant6n) o ahora el empuje inconte
niblemente expansivo del capitalismo occidental no se los ha en
sefiado. Del substrato propio nacieron en su tiempo (como parece 
especialmente mientras duraron las divisiones polfticas) formas 
polfticamente orientadas de capitalismo, prestamos usurarios a ne
cesitados y funcionarios, beneficios del comercio al por mayor y, 
en el ambito de la producci6n, ergasterios (incluso grandes talle
res) tal como se produjeron tambien en la Antigüedad tardfa, en 
Egipto y en el islam, asf como tambien recientemente la usual 
dependencia del fabricante respecto del mayorista, aunque sin la 
rfgida organizaci6n del «sistema domestico» existente ya en nues
tra baja Edad Media. Sin embargo, a pesar de la gran intensidad del 
trafico in~erior (y del notable, al menos perfodicamente, comercio 

3 Sobre la «sociedad de credito», como debil intento, vease mäs arriba. 
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exterior) no surgi6 ningun capitalismo burgues moderno, ni si
quiera del tipo de la baja Edad Media: ni las formas racionales de la 
«empresa» de producci6n del Medievo tardfo, ni las formas cientffi
cas de la «empresa» de producci6n capitalista europea, ni una for
maci6n de «capital» al modo europeo (el capital chino que ha par
ticipado en las modernas oportunidades era capital de mandarines, 
acumulado por tanto mediante usura oficial), ni un metodo racio
nal de organizaci6n empresarial de tipo europeo, ni una organiza
ci6n realmente racional del servicio de informaci6n comercial, ni 
un sistema monetario racional, ni siquiera un desarrollo de la eco
nomfa monetaria equivalente al del Egipto de la epoca ptolomea, 
solo atisbos ( caracterfsticos, pero esencialmente por su imperfec
ci6n tecnica) de instituciones jurfdicas del estilo de nuestro dere
cho mercantil, derecho de sociedades, derecho cambiario y de va
lores, y un uso muy limitado de las numerosas 4 invenciones 
tecnicas con objetivos puramente econ6micos y, finalmente, tam
poco un sistema tecnicamente valioso de escritura, calculo y conta
bilidad comerciales. Situaciones, por consiguiente, muy parecidas, 
pero en ciertos aspectos todavfa mas distantes del «espfritu» del 
capitalismo moderne y de sus instituciones, que las que ofreciera 
la Antigüedad mediterranea, a pesar de la casi total ausencia de 
esclavos como consecuencia de la pacificaci6n del Imperio. Una 
tolerancia religiosa considerable -al menos en comparaci6n con 
la intolerancia del puritanismo calvinista-, a pesar de la persecu
ci6n china de herejes, una amplia libertad de circulaci6n de mer
cancfas, paz, libertad de residencia, libertad de elecci6n de profe
si6n y de metodos de producci6n, la ausencia de una condena del 
espfritu de mercader: y, sin embargo, todo esto no ha hecho surgir 
un capitalismo moderne en China. Precisamente en este tfpico 
pafs del lucro puede estudiarse el hecho de que «el afän de lucro», 
la elevada y exclusiva estima de la riqueza y el «racionalismo» utili
tarista no tienen en sf nada que ver todavfa en el capitalismo mo
derno. EI mediane y pequefio comerciante chino (incluso el gran 
comerciante que siguiera las viejas tradiciones) atribufa el exito y 

4 De los inventos de los chinos se deduce con claridad meridiana que no pueden 
atribuirse a una falta de capacidad inventiva ni tecnica hechos tales como, por 
ejemplo, el atraso en Ja minerfa (causa de las catastrofres monetarias), Ja no utiliza
ci6n de! carb6n en Ja producci6n de! hierro (a pesar de atribufrseles el conocimien
to de! proceso de coquefacci6n) o Ja progresiva limitaci6n de Ja navegaci6n al 
trafico interior en formas e itinerarios tradicionales. Los fäng shui (magos), todas las 
especies de Ja mantica y los intereses prebendarios -los productos de Ja magia y 
de Ja forma polftica- fueron los factores positivos. 
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el fracaso, al igual que el puritano, a poderes divinos. Pero el chino 
los atribufa a su dios (taofsta) de riqueza; no eran para el sfnto
mas de un estado de gracia, sino consecuencia de meritos, o trans
gresiones, magica o ceremonialmente significativos; por ello se 
intentaba compensarlas mediante «buenas obras» rituales. Carecfa 
del modo de vida met6dico, central, de dentro a fuera, condiciona
do religiosamente, del puritano clasico, para quien el exito econ6-
mico no constitufa el ultimo objetivo y el fin absoluto, sino un 
medio de la comprobaci6n. Carecfa de la cerraz6n consciente a los 
influjos e impresiones del «mundo», que el puritano aspiraba a 
domefiar tanto como a sf mismo mediante una voluntad ferrea y 
exclusivamente orientada de modo racional que le llevaba a repri
mir la mezquina ansia de ganancia, destructora de todo metodo 
racional de trabajo, que era caracterfstica del proceder del peque
fio tendero. Le era ajena al confuciano la peculiar constricci6n y 
represi6n de la vida instintiva natural5, que es propia de la raciona
lizaci6n etica rigurosamente asumida y que le era inculcada al puri
tano. En aquel el estrangulamiento de la libre manifestaci6n de los 
instintos originarios tenfa,un caracter diferente. El autocontrol vigi
lante del confuciano tenfa como finalidad mantener la dignidad de 
las maneras y gestos exteriores, la «cara». Comportaba un caracter 
estetico que era esencialmente negativo: la «actitud» en sf, sin un 
contenido concreto, era estimada y objeto de aspiraci6n. El auto
control igualmente vigilante del puritano se encaminaba a algo 
positivo, hacia una determinada acci6n cualificada, y, mas alla de 
esta, hacia algo mas interior: el dominio sistematico de la propia 
naturaleza interior, corrompida por los pecados, del cual el pietista 
consecuente realizaba un inventario mediante una especie de con
tabilidad, como lo hacfa aun diariamente un epfgono como Benja
mfn Franklin. Pues el Dias omnisciente supramundano no se fijaba 
en el habito central interior; por el contrario, el mundo, al que se 
adaptaba el confuciano, toma en cuenta solamente el gesto elegan
te. Frente a la desconfianza general, obstaculizadora de todo credi
to y de todas las operaciones comerciales, que el gentleman confu
ciano, atento solamente a la «contenance» exterior, tenfa respecto 
a los demas y presumfa en los demas ante el mismo, estaba la 
confianza, especialmente tambien la econ6mica, del puritano en la 
incondicional e inquebrantable lealtad del hermano en la fe, por 
estar religiosamente condicionada. Esta confianza bastaba exacta
mente para que su pesimismo realista y absolutamente anticonven-

5 Existen al respecto excelentes indicaciones en los escritos de Ludwig KLAGES. 
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cional en relaci6n a la corrupci6n del mundo y de los hombres, 
incluyendo en particular los mas poderosos, no se convirtiera en 
un obstaculo al credito imprescindible para la circulaci6n capitalis
ta, y para moverlo a una ponderaci6n imparcial de la capacidad 
(interna y externa) de la parte contraria, sopesando segun el prin
cipio «honesty is the best policy» la constancia de los motivos im
prescindibles para los objetivos comerciales concretos. La palabra 
del confuciano era un gesto hermoso y cortes, cuyo objetivo se 
agotaba en sf mismo; la palabra del puritano era una comunicaci6n 
comercial, real, concisa y absolutamente fiable: «sf o no, cualquier 
palabra de mas es mala». El ahorro del confuciano, que por lo 
demas estaba limitado por el decoro estamental de gentleman y 
que cuando era desmesurado, como en el caso de la sencillez 
mfstica de Lao-tzu y algunos taofstas, era perseguido por la escuela, 
no era en la pequefia burguesfa china mas que un amontonar se
mejante al atesoramiento del campesino en el calcetfn. Obedecfa 
al deseo de asegurarse los ritos funerarios y el buen nombre y 
tambien al deseo del honor y disfrute de la propiedad por sf mis
ma, como en todas partes donde la ascetica no ha afectado aun la 
actitud hacia la riqueza. Por el contrario, para el puritano, al igual 
que para el monje, la propiedad como tal constitufa una tentaci6n. 
El acceso a ella era un exito secundario y un sfntoma de su auto
rrealizaci6n ascetica, como lo era para el monasterio. Ya hemos 
visto c6mo John Wesley, refiriendose claramente a esta aparente 
paradoja entre rechazo del mundo y habilidad lucrativa observada 
siempre en las denominaciones puritanas, decfa: no tenemos otra 
alternativa que recomendar a los hombres que sean piadosos, «y 
esto significa (como resultado inevitable) hacerse ricos», aunque 
el individuo piadoso era tan consciente de la peligrosidad de la 
riqueza como lo eran los monasterios. 

Para el confuciano la riqueza constitufa el medio mas importante 
de vivir virtuosamente, es decir, con dignidad, y de poder dedicar
se a la propia perfecci6n, tal como reza expresamente una senten
cia transmitida del fundador. Por ello, a la pregunta sobre la mane
ra de mejorar a los hombres la respuesta era: «enriquecelos», pues 
solo entonces podrfan vivir «con arreglo a su estamento». Para el 
puritano el enriquecimiento era una consecuencia no querida, 
pero sfntoma importante de la propia virtud; sin embargo, el dis
pendio de la riqueza en objetivos consuntivos propios llevaba fäcil
mente a una entrega idolatrica al mundo. Confucio no rechazarfa la 
adquisici6n de riqueza como tal, pero esta parecfa problematica y 
podrfa, por tanto, dificultar el equilibrio noble del alma, por lo 
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cual todo trabajo profesional genuinamente econ6mico era mez
quino especialismo. El especialista no era elevado por el confucia
no a una dignidad verdaderamente positiva, ni siquiera por su valor 
social-utilitarista, pues -y esto era lo decisivo- el «hombre dis
tinguido» (gentleman) no era un «instrumento», esto es, -en su 
autoperfecci6n adaptada al mundo era en sf mismo un fin ultimo y 
no un medio para cualesquiera objetivos concretos. Este principio 
fundamental de la etica confuciana rechaza la especializaci6n, la 
burocracia moderna especializada y la formaci6n especializada, so
bre todo la formaci6n econ6mica encaminada a la adquisici6n. Jus
to al contrario, a esta «idolatrica» maxima opuso como tarea el 
puritanismo la comprobaci6n en los objetivos especiales y concre
tos del mundo y de la vida profesional. El confuciano era el hom
bre de formaci6n literaria, y mas concretamente de formaci6n li
bresca, un hombre de letras del mas alto marchamo, tan ajeno a la 
alta estima y al cultivo griego del discurso y de la conversaci6n 
como a la energfa, belica o econ6mica, de la acci6n racional. Fren
te a la ineludible consistencia bfblica (la Biblia era una especie de 
c6digo civil y de doctrina empresarial) la mayorfa de las denomi
naciones puritanas rechazaban (aunque no todas con la misma in
tensidad) la formaci6n literario-filos6fica, la maxima gala del con
fuciano, como fatua perdida de tiempo y como un peligro para la 
religi6n. La escolastica y la dialectica, Aristoteles y todo lo que 
procedfa de el, les parecfa una atrocidad y un peligro, frente al cual 
Spener, por ejemplo, preferfa la filosoffa cartesiana, formalizada de 
un modo racional-matematico. Los conocimientos naturales titiles, 
la orientaci6n empfrica cientffico-natural y geografica, la escueta 
claridad del pensamiento realista y del saber especializado no fue
ron cultivados de forma planificada como meta de la educaci6n 
sino hasta los cfrculos puritanos, especialmente los pietistas en 
Alemania. Por un lado como unico camino de conocer la gloria de 
Dias y de su providencia en su creaci6n, pero, por otro, como 
medio de poder dominar racionalmente el mundo en la profesi6n 
de cumplir el propio deber a mayor gloria de Dios. El confucianis
mo y el puritanismo se hallaban igualmente lejos del helenismo y 
del Renacimiento pero cada uno a su manera. 

La concentraci6n radical en las metas queridas por Dias, el deci
dido racionalismo practico de la etica ascetica, la concepci6n me
t6dica de la direcci6n material de la empresa, la aversi6n al capita
lismo monupulisca, depredador, colonial, polftico o ilegal, apoya
do en la btisqueda del favor de los prfncipes y de los hombres y, en 
contraste con todo esto, el legalismo estricto y sobrio y la discipli-
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nada energfa racional del quehacer cotidiano, la estimaci6n racio
nalista del camino tecnicamente mejor y de la solidez y adecuaci6n 
practicas eo lugar de la complacencia tradicionalista del antiguo 
artesano eo el acabado y la belleza tradicionales del producto: to
das estas imprescindibles cualidades «eticas» del empresario capi
talista propiamente moderno, como tambien la peculiar inclina
ci6n del trabajador piadoso al trabajo, este utilitarismo sin fisuras, 
religiosamente sistematizado, que reside eo el modo caracterfstico 
que tiene toda ascetica racionalizada de estar «en» el mundo y no 
ser «del» mundo, han contribuido a crear aquellas superiores capa
cidades racionales y aquel «espfritu» de la profesionalizaci6n al que 
permaneci6 cerrado el confucianismo y su conducta de adaptaci6n 
al mundo, una conducta ciertamente racional pero determinada de 
fuera adentro, no de dentro afuera, como eo el puritanismo. La 
oposici6n puede ensefiar que la mera sobriedad y espfritu de aho
rro eo combinaci6n con el «afän de lucro» y el aprecio de la rique
za no eran todavfa ni mucho menos «espfritu capitalista» eo el sen
tido del profesionalismo econ6mico especfficamente moderne ni 
tampoco podfan producirlo. El confuciano tfpico utilizaba sus aho
rros y los de su familia para formarse literariamente y pagarse la 
preparaci6n de los examenes, procurandose asf la base de una 
existencia estamental distinguida. El puritano tfpico ganaba mu
cho, gastaba poco y siguiendo la compulsi6n ascetica al ahorro, 
volvfa a colocar su ganancia, figurando como capital eo empresas 
racionales capitalistas. El «racionalismo» -y esta es nuestra otra 
ensefianza- impregna el espfritu de ambas eticas. S6lo que unica
mente la etica racional purista, orientada a lo supramundaoo, llev6 
a termino el racionalismo econ6mico intramundaoo con sus con
secuencias, precisamente porque nada estaba mas lejos de su 
animo que esto, precisamente porque para ella el trabajo intramun
dano era solamente expresi6n de. su aspiraci6n hacia un fin tras
cendente. El mundo le pertenecfa, segun la promesa, porque «s6lo 
habfa buscado a su Dios y a su justicia». El racionalismo confuciano 
significaba adaptaci6n racional al mundo. El racionalismo puritano, 
dominio racional <lel mundo. Los puritanos, como los confucianos, 
eran «sobrios». Pero la «sobriedad» racional del puritano descansa
ba eo el substrato de un poderoso pathos que faltaba al confuciano, 
el mismo pathos que inspiraba al monacato de Occidente. Eo el, el 
rechazo del mundo de la ascetica occidental iba unido indisoluble
mente como su otra cara a la exigencia de dominar el mundo, 
porque sus dictados eo nombre de un Dios supramundano iban 
dirigidos al monje y, en forma modificada y atenuada, al mundo. 
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Nada repugnaba tanto al ideal confuciano de la distinci6n como la 
idea de «profesi6n». El hombre «distinguido» era un valor estetico 
y, por ello, tampoco era «instrumento» de un Dios. El cristiano 
autentico, el enteramente asceta -extra o intramundano- no de
seaba ser otra cosa que precisamente esto, pues s6lo exactamente 
ahf buscaba su dignidad. Y puesto que deseaba serlo, era un instru
mento utilizable para transformar y <laminar racionalmente al 
mundo. 

Segun todos los indicios, el chino serfa tan capaz como el japo
nes, probablemente mas capaz aun, de asimilar el capitalismo que 
se desarroll6 plenamente en el aspecto tecnico y econ6mico en el 
universo cultural moderno. No hay que pensar en modo alguno 
que por naturaleza «no estuviese dotado» para sus exigencias. Sin 
embargo, a pesar de las variadfsimas circunstancias favorables -en 
comparaci6n con Occidente- al surgimiento del capitalismo, este 
no se cre6, como tampoco en la Antigüedad oriental y occidental, 
ni en la India, o en el ambito del islam, a pesar de que en tales 
lugares circunstancias distintas, pero igualmente favorables, pare
cfan confluir hacia su surgimiento. Muchas de las circunstancias 
que pudieron o debieron obstaculizarlo en China existfan tambien 
en Occidente, y precisamente, en la epoca de su conformaci6n 
definitiva. Asf, los rasgos patrimoniales de los monarcas y de la 
burocracia o, por ejemplo, el desorden y subdesarrollo de la eco
nomfa monetaria, la cual se habfa impuesto de un modo mas con
secuente en el Egipto de los Ptolomeos que en la Europa de los 
siglos xv y XVI. De las circunstancias que solemos considerar como 
obstaculos al desarrollo capitalista en Occidente, estaban ausentes 
desde milenios, en China, la sujeci6n feudal y sefiorial (y parcial
mente tambien la gremial) y segun parece, tambien una parte con
siderable de los monopolios de toda especie, tfpicos de Occidente 
y tan entorpecedores de la circulaci6n de mercancfas. Tambien en 
China se dieron abundantemente en el pasado aquellas situaciones 
polfticas que desde la primera epoca babil6nica y desde la Anti
güedad han hecho surgir por doquier el capitalismo polftico co
mun a la Edad Moderna y al pasado: la guerra y la preparaci6n 
belica de Estados en competencia. Podrfa incluso creerse que la 
posterior desaparici6n de esta orientaci6n esencialmente polftica 
de la acumulaci6n de riqueza y de la valoraci6n de capital haya 
dado oportunidades mas favorables al capitalismo especfficamente 
moderno, orieuta<lu al librecambio, de la misma forma que, por 
ejemplo, la casi total ausencia de organizaci6n belica en Norteame
rica ha dejado un campo amplfsimo al desarrollo del capitalismo 
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avanzado. La pacificaci6n del imperio en China explica directa
mente la ausencia del capitalismo polftico, comun a la Antigüedad 
occidental (hasta la epoca imperial), al Oriente y a la Edad Media, 
pero no la del capitalismo puramente orientado en sentido econ6-
mico. Diffcilmente se podra negar que las peculiaridades funda
mentales de la «mentalidad» -en este caso las de la toma de pos
tura practica ante el mundo-, aunque ciertamente estuvieran 
condicionadas en su desarrollo por eventos polfticos y econ6mi
cos, han debido sin embargo tener tambien mucha parte en estos 
obstaculos a traves de los efectos derivados de su propia di
namica. 
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EXCURSO 

TEORIA DE LOS ESTADIOS Y DIRECCIONES DEL 
RECHAZO RELIGIOSO DEL MUNDO 

1. SENTIDO DE UNA CONSTRUCCION RACIONAL DE LOS MOTIVOS 

DE RECHAZO DEL MUNDO 

El .ambito de la religiosidad india, en el que vamos a penetrar, 
constituye, en fuerte contraste con China, la cuna de las formas de 
etica religiosa mas negadoras del mundo en la teorfa y en la practica 
que hayan surgido jamas en la Tierra. Es tambien en la India donde 
se ha desarrollado al maximo la «tecnica» pertinente. No solo se 
desarrollaron aquf antes que en cualquier otro lugar el monacato y 
las tfpicas manipulaciones de la ascetica y de la contemplaci6n, 
sino que lo hicieron de un modo muy consecuente y es posible 
que incluso hist6ricamente esta racionalizaci6n se extendiera por 
todo el mundo a partir de aquf. Pero antes de ocuparnos de esta 
religiosidad, acaso sea conveniente dilucidar en una breve cons
trucci6n esquematica y te6rica los motivos a partir de los cuales 
nacieron las eticas religiosas de la negaci6n del mundo y las direc
ciones en que estas se orientaron, es decir, cual haya sido su posi
ble «sentido». 

El esquema construido solo pretende ser, naturalmente, un me
dio tipico-ideal de orientaci6n, eludiendo ensefiar una filosoffa 
propia. Sus tipos de conflictos entre «6rdenes de la vida», construi
dos conceptualmente, afirman unicamente: ~n estas situaciones es
tos conflictos internos son posibles y «adecuados», pero no afirman 
algo asf como: no existe criterio alguno con arreglo al cual se los 
pueda considerar «superados». Corno podra verse fäcilmente, cada 
una de las esferas de valor estan agrupadas artificiosamente en una 
unidad racional en que rara vez se da en la realidad, pero en la 
que, con todo, pueden darse y se han dado bajo formas hist6rica
mente importantes. Allf donde un fen6meno hist6rico se aproxime 
en sus rasgos especfficos o en su caracler general a una de estas 
formas, la construcci6n permite determinar su lugar tipol6gico 
-por llamarlo asf-, estableciendo la cercanfa o la distancia de tal 
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fen6meno respecto del tipo te6ricamente construido. En este sen
tido la construcci6n constituye unicamente un recurso tecnico para 
facilitar la visi6n global y la terminologfa. Sin embargo, podrfa 
eventualmente ser algo mas. Tambien lo racional, en el sentido de 
la «coherencia» l6gica o teleol6gica de una toma de postura te6rica
intelectual o etico-practica, ejerce y ha ejercido siempre poder so
bre los hombres, por muy limitado e inestable que este sea y haya 
sido siempre frente a otros poderes de la existencia hist6rica. Pero 
precisamente las interpretaciones religiosas del mundo y las eticas 
religiosas con pretensi6n de racionalidad creadas por intelecuales es
tan intensamente sometidas al imperativo de la coherencia. Por muy 
poco que hayan satisfecho la exigencia de «falta de contradicci6n» 
y por mucho que hayan podido incluir en sus postulados eticos 
actitudes no deducibles racionalmente, se puede advertir de algun 
modo en todas ellas, y frecuentemente con mucha claridad, el 
efecto de la ratio, especialmente el de la deducci6n teleol6gica de 
los postulados practicos. En base a este fundamento real podemos 
tambien abrigar la esperanza de facilitar mediante tipos racionales 
construidos adecuadamente, es decir: mediante la confecci6n de 
las formas de «maxima coherencia» interna de :una conducta practi
ca deducible de supuestos firmes, la exposici6n de su variedad, 
inabarcable de otro modo. Finalmente, y sobre todo, un intento tal 
de sociologfa de la religi6n <lebe y quiere ser al mismo tiempo 
una contribuci6n a ia tipologfa y sociologfa del racionalismo en sf. 
Por ello, este ensayo parte de las formas mas racionales que puede 
adoptar la realidad, y pretende investigar hasta que punto se siguie
ron en la realidad ciertas consecuencias racionales que pueden 
establecerse en el plano de la teorfa. Y eventualmente: por que no 
fue asf. 

2. TIPOLOGfA DE LA ASCETICA Y DE LA MfSTICA 

En nuestras reflexiones introductorias y en algunas posteriores 
se ha tocado ya la gran importancia de la concepci6n del Dios 
Creador supramundano para la etica religiosa, especialmente para 
la direcci6n ascetico-activa de la busqueda de la salvaci6n, que 
contrasta con la busqueda mfstico-contemplativa, internamente re
lacionada con la despersonalizaci6n e inmanencia del poder divi
no. Sin embargo, tal interconexi6n 1 entre la concepci6n del Dios 
Creador supramundano y la ascetica activa no es de caracter nece-

1 Tal conexi6n ha sido subrayada repetida y certeramente por E. Troeltsch. 
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sario y el Dios supramundano, solo como tal, no ha determinado la 
direcci6n de la ascetica de Occidente, como se deduce de la si
guiente reflexi6n: la Trinidad cristiana, con su Salvador divino
humano y con sus santos, presenta una concepci6n de Dios basica
mente menos supramundana que el Dios del judafsmo, especial
mente del judafsmo tardfo, o que el Ala de! islamismo. 

Y sin embargo, el judafsmo desarroll6 una mfstica, pero practica
mente ninguna ascetica de tipo occidental; el islamismo antiguo 
rechazaba directamente la ascetica; lo especffico de Ja religiosidad 
derviche procedfa de fuentes distintas (mfstico-extaticas) a la rela
ci6n con el Dios Cread'br supramundano y tambien en su esencia 
fntima se hallaba muy lejos de Ja ascetica occidental. Por tanto es 
claro que a pesar de su afinidad con la profecfa emisaria y con el 
ascetismo activo, la concepci6n de un Dios supramundano, aun 
siendo importante, no oper6 sola, sino siempre en combinaci6n 
con otras circunstancias, sobre todo con los tipos de promisi6n 
religiosa y las vfas de salvaci6n determinadas por estos. Esta cues
ti6n sera tratada con ocasi6n de cada caso. Pero, antes de nada, en 
gracia de la claridad teminol6gica, vamos a especificar mas las ex
presiones «ascetica» y «mfstica» que ya hemos tenido que emplear 
repetidas veces como conceptos polares. 

En las precisiones introductorias se establecieron ya como con
traposiciones en el ambito del rechazo del mundo, por un lado, la 
ascetica activa, una acci6n realizada con arreglo a la voluntad divi
na, en calidad de instrumento de Dios, y, por otro lado, Ja posesi6n 
contemplativa de la salvaci6n especffica de la mfstica, que viene a 
significar un «tener», no un actuar, y en la cual el individuo no es 
un instrumento, sino un «recipiente» de lo divino, en vista de lo 
cual la actuaci6n en el mundo tiene que aparecer como una ame
naza para el estado de santidad absolutamente irracional y extra
mundano. La contraposici6n deviene radical si la ascetica activa, 
por una parte, opera dentro del mundo en calidad de conformado
ra racional del mismo a fin de sojuzgar la corrupci6n de la criatura 
a traves de! trabajo en la «profesi6n» mundana (ascetica intramun
dana) y si, por su parte, la mfstica saca la absoluta consecuencia de 
la huida radical de! mundo (huida contemplativa del mundo). La 
contraposici6n se atenua, si, de una parte, la ascetica activa se limi
ta al sometimiento y superaci6n de la corrupci6n de la criatura en 
el propio ser de! asceta y, en consecuencia, intensifica la concen
traci6n en los actos liberadores at:Livos inequivocamente queridos 
por Dios hasta el punto de evitar la intervenci6n en el orden del 
mundo (huida ascetica del mundo), acercandose asf en la conduc-
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ta exterior a la huida contemplativa del mundo. 0 si, de otra parte, 
el mfstico contemplativo no saca la consecuencia de apartarse del 
mundo y permanece en el como lo hace el asceta intramundano 
(mfstica intramundana). La contraposici6n puede desaparecer real
mente en ambos casos en el aspecto präctico, produciendose algu
na combinaci6n de ambas formas de busqueda de la salvaci6n. 
Pero puede subsistir tambien bajo el velo de la similitud externa. 
Para el mfstico autentico sigue valiendo el principio fundamental 
de que la criatura debe callar para que Dias pueda hablar. «Estä» en 
el mundo y se «acomoda» externamente al orden de este, pero con 
el finde lograr, por contraste con el mundo, la certeza de su estado 
de gracia, reconocible en el hecho de que resiste la tentaci6n de 
tomar en serio el ajetreo mundano. Su actitud tfpica, como hemos 
podido ver en Lao-tzu, es una humildad especfficamente rendida, 
una minimizaci6n de la acci6n, una especie de anonimato religio
so en el mundo: el mfstico se acredita contra el mundo, contra su 
acci6n en el mismo, mientras que la ascetica intramundana se acre
dita precisamente al contrario, a traves de la acci6n. Para el asceta 
intramundano la conducta del mfstico es un indolente goce de sf 
mismo; para el mfstico la conducta del asceta (intramundanamente 
activo) es una implicaci6n en el profano ajetreo del mundo, unida 
a una esteril fatuidad. Con aquella «dichosa estupidez» que suele 
atribuirse al puritano tfpico, la ascetica intramundana ejecuta los 
designios positivos divinos, manifestados en las estructuras racio
nales de lo creado, dispuestas por Dias, y cuyo significado ultimo 
le permanece velado, mientras que para el mfstico lo unico impor
tante para la salvaci6n es la captaci6n, en la experiencia mfstica, de 
ese significado ultimo, enteramente irracional. Las formas de huida 
del mundo de ambos modos de conducta son dif erenciales me
diante contraposiciones parecidas, cuya discusi6n nos reservamos 
para su exposici6n individualizada. 

Consideremos ahora particularizadamente las situaciones de ten
si6n entre mundo y religi6n, retomando las puntualizaciones de la 
Introducci6n y dandoles un matiz algo diferente. 

Hemos <licho que aqucllas formas de conducta que, convertidas 
en un estilo met6dico de vida, constituyeron el nucleo de la asceti
ca y de la mfstica, habfan surgido ante todo de presupuestos magi
cos. Fueron practicadas, bien para suscitar cualidades carismäticas, 
bien para impedir maleficios. Naturalmente, lo primero fue mäs 
importante desde el punto de vista del devenir hist6rico. Efectiva
mente, ya desde el umbral de su aparici6n la ascetica mostr6 su 
doble cara: por un lado, alejamiento del mundo y, por otro, dome-
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fiamiento del mundo gracias a los poderes magicos alcanzados me
diante la renuncia. El mago fue el precursor historico del profeta, 
tanto del profeta ejemplar, como del profeta emisario y del salva
dor. El profeta y el salvador se legitimaban, generalmente, por la 
posesion de un carisma magico. Solo que para ellos el carisma era 
unicamente un medio de procurarse el reconocimiento y la acepta
cion del significado ejemplar o del caracter emisario o salvffico de 
su personalidad. Efectivamente, el contenido de la profecfa o del 
mandato del salvador era la orientacion del estilo de vida hacia la 
busqueda de un bien sagrado. Por tanto, era en este sentido una 
sistematizacion racional, al menos relativa, del estilo de vida, ya en 
ciertas particularidades, ya en su totalidad. Esto ultimo fue la regla 
en todas las religiones de «salvacion» propiamente dichas, esto es, 
en todas aquellas que ofrecfan a sus adeptos la liberacion respecto 
del sufrimiento. Tanto mas era este el caso, cuanto mas sublimada, 
internalizada y radicalmente se concebfa la esencia del sufrimien
to. Pues en ese caso cabfa colocar al adepto en un estado perma
nente que lo hacfa interiormente inmune al sufrimiento. En lugar 
de un estado sagrado, agudo y extraordinario, y, por tanto, transito
rio, conseguido por medio de la orgfa, de la ascetica o de la con
templacion, era preciso alcanzar por parte de los salvados un habi
to sagrado permanente y, por ello, garante de la salvacion. 
Expresado en terminos abstractos, este era el objetivo racional de 
la religion de salvacion. Una vez surgida una comunidad religiosa 
en seguimiento de una profecfa o de la propaganda de un salvador, 
el cuidado de la reglamentacion de la vida cafa inicialmente en 
manos de los sucesores, discfpulos, hijos varones del profeta o del 
salvador, carismaticamente cualificados para ello. Ulteriormente, 
bajo determinadas condiciones regularmente recurrentes, y que 
aun no trataremos aquf, cayo esta tarea en manos de una hierocra
cia sacerdotal, hereditaria o burocratica. Sin embargo, por lo gene
ral, el profeta o el salvador estaban en personal oposicion precisa
mente a los poderes hierocraticos tradicionales, magos o sacerdo
tes, a cuya dignidad, sancionada por la tradicion, contraponfan su 
carisma personal con el proposito del quebrantar su poder o de 
obligarlos a ponerse a su servicio. 

Las religiones profeticas y de salvador -lo que acabamos de 
decir lo presupone como evidente- vivfan en una gran parte de 
los casos, especialmente importante desde el punto de vista de la 
evolucion historica, en una siluaciön de tensi6n con el mundo y 
sus estructuras, no solo aguda, (como se desprende evidentemerite 
de la teminologfa adoptada) sino tambien permanente. Tension 
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tanto mayor cuanto mas autentico fuera su caracter de religiones de 
salvaci6n. Ello se sigui6 del sentido de la redenci6n y de la esencia 
de la doctrina profetica de salvaci6n con tanta mayor intensidad 
cuanto mas evolucionaron sus principios hacia una etica racional, 
orientada hacia bienes religiosos internos como medios de salva
ci6n; dicho en lenguaje corriente: cuanto mas se sublimaron pasan
do del ritualismo a la «religiosidad de conficci6n». Es decir, la 
tensi6n se hizo tanto mas fuerte por el lado de la religi6n cuanto 
mas progres6 por el otro lado la racionalizaci6n y la sublimaci6n 
de la posesi6n interna y externa de bienes «mundanos» (en su 
sentido mas amplio). Efectivamente, la racionalizaci6n y conscien
te sublimaci6n de las relaciones del hombre con las diversas esfe
ras de posesi6n interna y externa, religiosa y mundana, de bienes 
condujo a que se hicieran conscientes en sus consecuencias las 
espeäficas legalidades internas de cada esfera en particular y a 
que entraran por ello en aquellas tensiones mutuas que estaban 
veladas a la ingenua relaci6n originaria con el mundo exterior. 
Esto es una consecuencia muy comun, y muy importante para la 
Historia de la Religion, de Ja evoluci6n de Ja posesi6n (intra y 
extramundana) de bienes hacia lo racional, hacia Ja busqueda 
consciente y hacia Ja sublimaci6n por el conocimiento. En base a 
una serie de tales bienes, pongamos de manifiesto los fen6menos 
tfpicos que aparecen recurrentemente en eticas religiosas muy di
versas. 

3. DIRECCIONES DEL RECHAZO RELIGIOSO DEL MUNDO: ESFERAS 

ECONOMICA, POLITICA, ESTETICA, EROTICA, INTELECTUAL 

Dondequiera que Ja profecfa de salvaci6n ha creado comunida
des de caracter puramente religioso, ha sido Ja comunidad natural 
de linaje el primer poder con el que ha entrado en conflicto, por 
temer esta ser devaluada por aquella. Quien no puede enfrentarse 
con sus parientes, con su padre ni con su madre, • no puede ser 
discfpulo de Jesus: «No he venido a traer la paz, sino la espada» 
(Mat 10, 34) se afirma en este sentido y, observese bien, solo en 
este sentido. Ciertamente, Ja gran mayorfa de todas las religiones 
ha reglamentado tambien los lazos de piedad intramundana. Pero, 
cuanto mas interior y absoluto se ha entendido el objetivo de Ja 
salvaci6n, tanto mas evidente se ha considerado que al creyente ha 
de importarle mas el salvador, el profeta, el sacerdote, el confesor 
y el hermano en Ja fe que el parentesco natural y Ja comunidad 
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matrimonial. Devaluando, al menos relativamente, tales relaciones y 
destruyendo la vinculaci6n magica y la exclusividad de los linajes, la 
profecfa ha creado, sobre todo donde se convirti6 en una religiosidad 
soteriol6gica comunitaria, una comunidad social nueva. En el senö 
de esta desarroll6 una etica religiosa de la fraternidad; inicialmente 
adoptando sin mas, en la mayorfa de los casos, los principios pri
mordiales de conducta etico-social que ofrecfa la «vecindad», ya 
fuese la comunidad de companeros de aldea, de linaje, de gremio, 
o de · navegaci6n, de caza o de guerra. Pero estas comunidades 
posefan dos principios elementales: 1) el dualismo de una moral 
hacia dentro y moral hacia fuera, 2) para la moral hacia dentro, la 
simple reciprocidad: «como tu para mf, asf yo para ti». Y como 
consecuencia econ6mica de estos dos principios, el principio del 
socorro fraternal regfa limitado a la moral hacia dentro: prestaci6n 
gratuita de bienes de uso, credito sin interes, hospitalidad y apoyo 
obligatorios por parte de los ricös y nobles para con los deshereda
dos, y prestaci6n de trabajo en la hacienda de los vecinos y del 
senor sin mas remuneraci6n que el sustento. Todo ello regido por 
el principio, no sopesado de un modo racional, por supuesto, pero 
vinculante por vfa del sentimiento, de: hoy por ti, manana por mf. 
Correspondientemente, el regateo (en las transacciones y presta
mos) y la esclavizaci6n permanente (a consecuencia de las deudas, 
por ejemplo) se limitaban solo a la moralidad hacia fuera, que 
regfa frente a los extranos. La religiosidad comunitaria transfiri6 
esta antigua etica econ6mica de la vecindad a la relaci6n con el 
hermano en la fe. El socorro de los nobles y ricos a las viudas y 
huerfanos, a los enfermos y los hermanos en la fe empobrecidos, y 
en especial la limosna del rico de la que dependfan econ6mica
mente tanto los cantores sagrados y los magos como los ascetas, se 
convirtieron en preceptos fundamentales de todas las religiones 
del mundo eticamente racionalizadas. 

En las profecfas de salvaci6n, en especial, el principio constituti
vo de su relaci6n comunitaria era el sufrimiento comün a todos los 
creyentes, fuese interno o externo, real o como amenaza perma
nente. Cuanto mas racional y sublimada, en el sentido de la etica 
de la convicci6n, se concebfa la idea de la salvaci6n, tanto mas se 
intensificaban por ello externa e internamente los preceptos naci
dos de la etica de reciprocidad de la asociaci6n de vecindad: exter
namente hasta el comunismo de amor fraterno, pero internamente 
hasta el seutimlento de la caritas, del amor al doliente como tal, 
del amor al pr6jimo, de la filantropfa y, finalmente: del amor al 
enemigo. Desde una concepci6n del mundo como lugar del sufri-
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miento inmerecido, la barrera del vfnculo de la fe e incluso la 
existencia del odio eran consideradas como consecuencias de las 
mismas imperfecciones y corrupciones de todo lo sensible que 
son tambien la causa del sufrimiento. En la misma direcci6n de la 
caritas, si bien de modo puramente psicol6gico y difuso, actu6 
sobre todo la peculiar euforia de todas las formas de extasis religio
so sublimado. Desde el enternecimiento devoto hasta el senti
miento de la posesi6n inmediata de la comunidad con Dios ten
dfan todas ellas a desembocar en un difuso acosmismo del amor. 
Por ello la profunda y serena felicidad de todos los heroes de la 
bondad ac6smica se fundfa siempre en las religiones de salvaci6n 
con la compasiva conciencia de la imperfecci6n natural tanto de sf 
mismo como de la naturaleza humana. Desde luego, la coloraci6n 
psicol6gica y la interpretaci6n etico-racional de esta actitud interna 
podfa adoptar caracteres muy diferentes, pero su imperativo etico 
iba siempre en la direcci6n de una fraternidad universal, por enci
ma de las barreras de las formaciones sociales, con frecuencia in
cluso de las del propio grupo de fe. Esta fraternidad religiosa cho
c6 siempre con las estructuras y valores del • mundo, con tanta mas 
fuerza cuanto mas se llevaron a la practica sus consecuencias. Ade
mas esta dicotomfa result6 tanto mas irreconciliable cuanto mas se 
racionalizaron y sublimaron con arreglo a su propia dinamica las 
estructuras y valores del mundo. Esto es lo que nos interesa aquf. 

a) En la esfera econ6mica 

Donde mas evidente se hizo todo esto fue en la esfera econ6mi
ca. Toda forma originaria, sea magica o mistag6gica, de influir • 
sobre los espfritus y dioses en favor de intereses particulares ha 
perseguido como objetivo obvio la riqueza, ademas de larga vida, 
salud, honor, descendencia y, eventualmente, el mejoramiento del 
destino ultraterreno. Asf ocurri6 con los misterios de Eleusis, con 
la religi6n fenicia y vedica, con la religi6n popular china, con el 
judafsmo antiguo, con el islamismo antiguo y con las promisiones 
a los laicos piadosos hinduistas y budistas. En cambio, la religi6n 
sublimada de salvaci6n y la economfa racionalizada entraron en 
una mutua y progresiva tensi6n. Economfa racional equivale a em
presa practica. Se rige por precios monetarios, que se originan en 
la lucha de intereses entre los hombres en el mercado. Sin valora
ci6n en precios monetarios, sin aquella lucha, por tanto, no es 
posible cdlculo alguno. El dinero es lo mas abstracto e «imperso
nal» que existe en la vida humana. Por esta raz6n, a medida que el 
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cosmos de la moderna economfa capitalista racional fue siguiendo 
mas sus propias leyes inmanentes, se fue haciendo mas inaccesible 
a cualquier relaci6n imaginable con una etica religiosa de la frater
nidad. Y todavfa mas aun cuanto mas racional y, por tanto, imperso
nal se hacfa. Era todavfa posible regular eti_camente de modo com
pleto la relaci6n personal entre sefiores y esclavos, precisamente 
porque era personal, pero no -al menos no en el mismo sentido, 
ni con el mismo exit~ la relaci6n entre los variables poseedores 
de tftulos hipotecarios y los deudores del banco hipotecario, des
conocidos para aquellos e igualmente cambiantes, entre los cuales 
no existfa lazo personal alguno. Si pese a todo se intentaba tal 
regulaci6n, la consecuencia era la que hemos visto en China: la 
inhibici6n de la racionalidad formal. Pues en China estaban en 
mutuo conflicto la racionalidad formal y la racionalidad material. 
Por esta raz6n, precisamente las religiones de salvaci6n -aunque 
anidaba en ellas, como hemos visto, la tendencia a una peculiar 
despersonalizaci6n del amor en el sentido del acosmismo- han 
mirado con gran desconfianza la expansi6n de los poderes econ6-
micos, igualmente impersonales en otro sentido, pero precisamen
te por ello especfficamente opuestos a la fraternidad. El cat6lico 
«Deo placere non potest» fue caracterfstica permanente de su acti
tud ante los negocios, y en todos '10s metodos racionales de salva
ci6n las advertencias contra el apego al dinero y a las posesiones se 
exacerbaron hasta la prohibicii6n. La dependencia de las comuni
dades religiosas, para su propaganda y autoafirmaci6n, respecto de 
los medios econ6micos y su acomodaci6n a las necesidades cultu
rales y a los intereses cotidianos de las masas las empuj6 a aquellos 
compromisos de los que la historia de las prohibiciones de la usu
ra es solo un ejemplo. Sin embargo, para una autentica etica de la 
salvaci6n la tensi6n misma era, en definitiva, apenas superable. 

La etica religiosa de los virtuosos reaccion6 ante esta situaci6n 
de tensi6n del modo aparentemente mas radical, rechazando la 
posesi6n econ6mica de bienes. La ascetica de la huida del mundo 
lo hizo prohibiendo la propiedad individual del monje, basando 
totalmente 14 existencia en el propio trabajoy tambien, sobre todo, 
reduciendo correspondientemente las necesidades a lo absoluta
mente imprescindible. Pero la paradoja de toda ascetica racional, 
en la que ha tropezado de igual forma el monacato de todos los 
tiempos, consiste en que ella misma ha creado la riqueza que re
chazaha. Rn todas partes los templos y los monasLerios se convirtie
ron en sedes de una economfa racional. La modalidad contemplati
va de huida del mundo pudo solamente establecer en un giro 
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doctrinal el principio de que el monje sin posesiones, para quien 
el trabajo constitufa ciertamente algo que lo apartaba de su concen
tracion de valor salvador de la contemplacion, podfa disfrutar uni
camente de aquello que le era ofrecido espontäneamente por la 
naturaleza y por los hombres: bayas, rafces y limosnas voluntarias. 
Incluso ella hizo sus compromisos, estableciendo demarcaciones 
de mendicaci6n ( como en la India). 

Solo existfan <los caminos consecuentes para eludir la tension en 
el ämbito de los principios y en el ämbito interno. En primer 
lugar, la paradoja de la etica profesional puritana, que en tanto 
religiosidad de virtuosos renuncio al universalismo del amor, obje
tivo racionalmente toda actividad en el mundo como servicio a la 
voluntad positiva de Dios que, aunque totalmente incomprensible 
en su significaco ultimo, era, sin embargo, al menos reconocible; y 
como comprobacion de! estado de gracia, y acepto asf tasmbien la 
objetivacion del cosmos economico -devaluado por pertenecer al 
corrompido mundo de la criatura- como querida por Dios y 
como material para el cumplimiento del deber. Esto era en ultimo 
termino la renuncia doctrinal a la salvacion como un fin alcanzable 
por el hombre y por todo hombre, en favor de la gracia no mereci
da, pero siempre estrictamente particular. Esta posicion fraternal 
no era ya propiamente una «religion de salvacion». Para esta solo 
quedaba la exacerbacion de la fraternidad hasta aquella «bondad» 
cuyo exponente puro es ei acosmismo amoroso del mfstico, que ya 
ni siquiera pregunta por el hombre a quien y por quien se sacrifica, 
que en ultimo termino apenas se interesa por este, y que, si se le 
pide el manto, entrega de una vez por todas la camisa a quien topa 
casualmente en su camino solo porque se ha topado con el: una 
peculiar huida del mundo bajo la forma de una entrega absoluta a 
cualquiera, no por amor al hombre sino por amor a la entrega en 
sf, por amor, en palabras de Baudelaire, a la «santa prostitucion del 
alma». 

b) En la esfera politica 

Igualmente aguda para la etica fraternal consecuente de las reli
giones de salvacion tenfa que ser la tension frente al orden politico 
del mundo. El problema no existfa para la religiosidad mägica ni 
para la religiosidad de dioses funcionales. El antiguo dios de la 
guerra y el dios que garantizaba el orden jurfdico eran dioses fun
cionales que protegfan los valores indiscutibles de la vida cotidia
na. Al dios del lugar, de la tribu y del imperio concernfan solo los 
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intereses de sus asociaciones. Debfa combatir contra otros de su 
rango, como lo hacfa la misma comunidad, y precisamente en la 
lucha debfa acreditar su poder divino. EI problema se plante6 mas 
bien cuando las religiones universalistas, religiones con un unico 
Dias para todo el mundo, derribaron estas barreras. Y se plante6 
con toda su crudeza para la religi6n de salvaci6n a causa de la 
exigencia de fraternidad cuando ese Dias debfa ser un Dias de 
«amon>; y tanto mas, como en la esfera econ6mica, cuanto mas se 
racionalizaba el orden polftico. EI aparato burocratico estatal y su 
caracterfstico homo politicus racional, al igual que el homo oecono
micus, cumple sus tareas, incluido el castigo de la injusticia, ejecu
tandolas con arreglo al sentido mas ideal de las reglas racionales 
de la dominaci6n polftica, es decir, de un modo positivo, «sin 
acepci6n de personas», «sine ira et studio», sin odio y por ello 
tambien sin amor. En virtud de su despersonalizaci6n, y por mu
cho que parezca lo contrario, es menos accesible en puntos impor
tantes a una moralizaci6n material que las estructuras patriarcales 
del pasado, que se basaban en los deberes personales de piedad y 
en la apreciaci6n personal concreta del caso individual, «tomando 
en consideraci6n a la persona». Efectivamente, en ultima instancia 
toda la dinamica del funcionamiento polftico interno del aparato 
del Estado en la Justicia y en la Administraci6n se rige inevitable
mente, a pesar de toda «polftica social», por el pragmatismo objeti
vo de la raz6n de Estado: por el fin absoluto de la conservaci6n (o 
modificaci6n) de la distribuci6n interna y externa del poder, fin 
que en ultimo termino carece de sentido para toda religi6n de 
salvaci6n. Esto mismo era y sigue siendo aplicable a la polftica 
exterior. Es esencial a toda asociaci6n polftica el recurso a la pura 
violencia de los medios coercitivos no solo frente al exterior, sino 
tambien en el interior. Es mas: ello es lo que en nuestra terminolo
gfa la constituye en asociaci6n polftica. EI 'Estado' es aquella aso
ciaci6n que reclama para sf el monopolio del uso de la violencia 
legitima, y no puede definirse de otro modo. Al «no presteis resis
tencia violenta al mal» del Sermon de la Montafia opone el Estado 
su «deberas ayudar con la violencia al triunfo de la justicia o seras 
responsable de la injusticia». Donde faltaba esto, faltaba tambien el 
«Estado», apareciendo el «anarquismo» pacifista. La violencia y la 
coacci6n con violencia engendran nueva violencia en virtud de un 
inevitable pragma de toda acci6n. La raz6n del Estado sigue a este 
respec.to su propia dinamica tamo hacia el exterior como hacia el 
interior. En ultima instancia, el exito de la violencia y de la coac
ci6n con la violencia dependen, naturalmente, de las relaciones de 
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poder y no de un «Derecho» etico, aun cuando parezca que es 
posible encontrar criterios objetivos del mismo. 

En cualquier caso, a cualquier racionalizacion religiosa doctri
nalmente consecuente <lebe parecerle un mero remedo de la etica 
el fenomeno, tfpico precisamente del Estado racional, que consiste 
-frente al ingenuo herofsmo primitivo- en que cada uno de los 
individuos o grupos detentadores de poder participen en la lucha 
violenta sinceramente convencidos de «tener razon». Y debe pare
cerle blasfemo involucrar a Dios en la lucha polftica violenta, en 
comparacion con lo cual puede parecer lo mas limpio y quiza lo 
unico honesto eliminar la etica totalmente del ambito del razona
miento polftico. A esa racionalizacion religiosa doctrinalmente 
consecuente la polftica debe parecerle tanto mas ajena a la fraterni
dad cuanto mas «positiva>> y calculadora sea, cuanto mas desprovis
ta este del sentimiento apasionado, de la ira y del amor. 

La mutua ajenidad de ambas esferas, cuando ambas estan plena
mente racionalizadas, se hace sentir con mucha mayor crudeza en 
el hecho de que en ciertos aspectos decisivos la polftica, al contra
rio de lo que sucede con la economfa, puede entrar en directa 
competencia con la etica religiosa. La guerra, en tanto realizacion 
a la amezana de violencia, crea precisamente en las modernas co
munidades polfticas un pathos y un sentimiento de comunidad, 
genera una entrega y una comunidad absoluta de sacrificio entre 
los combatientes y, como fenomeno de masas, una compasi6n acti
ya y un amor hacia el necesitado mas alla de todas las barreras de 
las asociaciones naturalmente dadas; tales que las religiones en 
general solo han podido producir algo semejante en las comunida
des de heroes impregnadas por la etica de la fraternidad. Aparte de 
esto la guerra proporciona al mismo guerrero algo que es singular 
en su significacion concreta: la percepci6n de un significado y de 
una sacralidad de la muerte que solo es propia de el. La comuni
dad del ejercito sobre el campo de batalla se siente hoy, como en 
los tiempos de los «seguidores de los jefes guerreros», como una 
comunidad hasta la muerte: la comunidad mas grande de todas. Y 
de aquclla muerte que constituye el destino humano ordinario y 
nada mas, destino que alcanza a cada cual sin que se pueda decir 
por que precisamente a el y precisamente entonces, que establece 
un final donde a medida que se desarrollan y subliman hasta lo 
inconmensurable los valores culturales solo puede tener sentido 
un comienzo; de esta muerte simplemente inevitable se diferencia 
la muerte en el campo de batalla por el hecho de que aquf, y en 
esta situacion masiva, sölo aquf el individuo puede creer saber que 
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muera «pon> algo. El por que y el para que de su enfrenta~iento 
con la muerte pueden parecerle en general tan fuera de duda a el 
-y aparte de el, solo al que muere «en su profesi6n»- que el 
problema del «sentido» de la muerte en su significaci6n mas gene
ral y del cual se ven precisadas a ocuparse todas las religiones de 
salvaci6n, no encuentra aquf las condiciones que provocan su plan
teamiento. Este logro de situar la muerte en la serie de aconteci
mientos significativos y sagrados constituye, en definitiva, la base 
de todos los intentos por cimentar la dignidad aut6noma de la 
asociaci6n polftica fundada en el uso de la violencia. Sin embargo, 
el modo en que la muerte puede ser concebida aquf como algo 
con sentido, se situa en una direcci6n radicalmente distinta a la 
teodicea de la muerte en una religiosidad de la fraternidad. A los 
ojos de esta la fraternidad del grupo de hombres unidos por la 
guerra debe aparecer desvalorizada como mero reflejo de la bruta
lidad tecnicamente sofisticada de la lucha y la consagraci6n intra
mundana de la muerte en la guerra como una transfiguraci6n del 
fratricidio. Y justamente el caracter extraordinario de la fraternidad 
belica y de la muerte en la guerra, comun tambien al carisma sagra
do y a la experiencia de la comunidad con Dios, lleva la competen
cia entre la esfera polftica y la etico-religiosa a su grado mas des
mesurado. Existen tambien aquf solo dos soluciones consecuentes: 
En primer lugar, la del particularismo de la gracia de la ascetica 
profesional puritana, que cree en los mandatos claros revelados 
por un Dios por lo demas totalmente incomprensible, pero cuya 
voluntad interpreta en el sentido de que tales preceptos <leben ser 
impuestos a este mundo profano y, por ello, sometido a la violen
cia y a la barbarie etica, precisamente por su propio medio: la 
violencia. Pero esto significa, entonces, limitar la obligaci6n de 
fraternidad en interes de la «causa» de Dios. Por otro lado, esta la 
soluci6n del antipoliticismo radical de la busqueda mfstica de la 
salvaci6n, con su bondad ac6smica y su fraternidad, la cual se sus
trae al pragma de la violencia que es imprescindible para toda 
acci6n polftica con la frase de «no prestes resistencia al mal» y con 
la maxima de «presentar la otra mejilla» que a los ojos de una etica 
profana heroica y autofundada tiene que resultar necesariamente 
ordinaria e indigna. Todas las demas soluciones estan lastradas con 
compromisos o con presupuestos necesariamente falsos o inacep
tables a los ojos de una etica de fraternidad. Algunas de tales solu
ciones, empero, rcvisten como Lipos un interes primordial. 

Toda organizaci6n de la salvaci6n en una instituci6n universalis
ta de la gracia se sentira responsable ante Dios de las almas de 
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todos los hombres, o al menos de todos los que le han sido confia
dos, y por ello se sentira obligada a combatir, incluso con violencia 
despiadada, toda amenaza de desviaci6n en la fe y a fomentar la 
difusi6n de los medios salvadores de la gracia. Es mas, incluso el 
aristocratismo de la salvaci6n genera el fen6meno del activo «lu
chador por la fe», cuando asume, como en el calvinismo (o de 
modo diferente en el islam), el mandato de su Dios de dominar el 
mundo del pecado para gloria de El. Pero, ante todo, tal instituci6n 
distingue la guerra «santa» o «justa», es decir, emprendida para el 
cumplimiento del mandato de Dios y a causa de la fe, que en algun 
sentido es una guerra de religi6n, de todas aquellas empresas beli
cas puramente profanas y, por tanto, despreciables. El aristocratis
mo de la salvaci6n rechazara la obligaci6n de tomar parte en las 
guerras de los poderes polfticos no aprobadas por la propia con
ciencia por no ser claramente santas ni ajustadas a la voluntad de 
Dios -como hiciera el vencedor Ejercito de los Samos, de Crom
well, en su toma de postura contra la obligaci6n del servicio mili
tar- y preferira, por tanto, el mercenariado a la obligaci6n del 
servicio de guerra. Y se decidira, consecuentemente, por la revolu
ci6n religiosa activa, basandose en la frase de que hay que obede
cer a Dios antes que a los hombres, si los hombres violan la volun
tad de Dios y, especialmente, si hay que defender la fe. Una actitud 
justamente contraria era, por ejemplo, lade la religiosidad institu
cional luterana. Puesto que rechazaba la guerra de reiigiön y el de
recho de resistencia activa contra la violaci6n secular de la fe como 
un capricho que implicaba la salvaci6n en el pragma de la violen
cia, solo conocfa en este ambito la resistencia pasiva y afirmaba, 
por el contrario, la total obediencia a la autoridad secular, incluso 
cuando esta ordenaba una guerra profana, porque ella, y no el 
individuo, ostentaba la responsabilidad y porque se reconocfa la 
autonomfa etica del ambito del poder secular, al contrario de la 
(cat6lica) instituci6n de salvaci6n, universalista en lo interior. El 
rasgo de religiosidad mfstica que caracterizaba el cristianismo per
sonal de Lutero sac6 las consecuencias solo a medias. En efecto, la 
busqueda de la salvaci6n, propiamente mfstica o pneumatica, reli
gioso-carismatica, de los virtuosos ha sido en todas partes apolftica 
o antipolftica por naturaleza. Ha reconocido con presteza, cierta
mente, la autonomfa del orden mundano, pero solo para deducir 
de ello su caracter radicalmente diab6lico o, al menos, para adop
tar respecto de el aquella actitud de absoluta indiferencia cuya 
expresi6n era la frase de «dad al Cesar lo que es del Cesan> (pues 
iQUe importan estas cosas para la salvaci6n?). 
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Por lo demas, las actitudes concretas absolutamente diversas de 
las religiones ante la actividad polftica, que la Historia nos muestra, 
han estado condicionadas por la propia implicaci6n de las organi
zaciones religiosas en los intereses polfticos y en las luchas por el 
poder, por el colapso siempre inevitable incluso de los maximos 
estados de tensi6n con el mundo en compromisos y relativismos, 
por la apropiaci6n y el uso de las organizaciones religiosas para la 
domesticaci6n polftica de las masas y, en especial, por la necesi
dad de consagraci6n religiosa de su legitimidad por parte de los 
poderes establecidos. Casi todas las actitudes han sido relativiza
ciones de los valores salvfficos religiosos y de su propia dinamica 
etico-racional. Pero su tipo mas relevante en la practica ha sido la 
etica social «organica», que se propag6 en variedad de formas y 
cuyas concepciones del trabajo profesional han constituido la re
plica doctrinalmente mas importante a las ideas de la ascetica intra
mundana sobre la profesi6n. 

Tambien ella se alza sobre el suelo de la «fraternidad» ( cuando 
esta cimentada religiosamente). Pero al contrario del mfstico acos
mismo del amor, la impregna una exigencia de fraternidad c6smi
ca y racional. Su punto de partida es la constatable desigualdad del 
carisma religioso. Lo insoportable para ella es precisamente el he
cho de que la salvaci6n sea accesible solamente a unos pocos y no 
a todos. Por esto, su etica social pretende sintetizar esta desigual
dad de cualificaciones carismaticas con el orden estamental mun
dano de un cosmos de prestaciones queridas por Dios, ordenadas 
en profesiones especializadas, en el cual corresponden a cada indi
viduo y a cada grupo determinadas tareas segün su carisma perso
nal y la posici6n social y econ6mica que el destino le haya depara
do. Tales tareas estan por lo general al servicio de la realizaci6n, 
interpretada al mismo tiempo de modo social-utilitario y providen
cial, de un estado de cosas que sea agradable a Dios a pesar de su 
caracter de compromiso, y que de cara a la corrupci6n pecamino
sa del mundo permita al menos un relativo domefi.amiento del 
pecado y del sufrimiento y la protecci6n y salvaci6n para el Reino 
de Dios de al menos el mayor nümero posible de almas en peligro. 
Enseguida nos ocuparemos de la teodicea, mucho mas patetica, 
que la doctrina india del karma depar6 a partir de la teorfa organi
ca de la sociedad desde el punto de vista contrario: el de la prag
matica de la salvaci6n orientada a los puros intereses del indivi
duo. Sin esta c:onexi6n tan espccial toda etica social organica se 
queda inevitablemente, a los ojos de la etica religiosa de la frater
nidad radical y mfstica, en una acomodaci6n a los intereses de las 
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capas privilegiadas en lo profano, al tiempo que a los ojos de la 
ascetica intramundana pierde el mövil interno para una racionaliza
ciön etica de la vida individual. Efectivamente, carece de una re
compensa que ofrecer a la configuraciön met6dica racional de la 
vida del individuo por sf mismo en interes de la propia salvaciön. Y 
viceversa, para la pragmatica organica de la salvaciön, el aristocra
tismo de la ascetica intramundana, con su objetivaciön racional de 
los 6rdenes de la vida, <lebe constituir la forma mas dura de falta 
de amor y de fraternidad, y el aristocratismo de la mfstica un goce 
sublimado y, de hecho, no fraternal del propio carisma, para el 
cual el ametödico acosmismo del amor no es mas que un medio 
egofsta de la propia busqueda de la salvaciön. Ambos aristocratis
mos condenan en ultimo termino el mundo social a la absoluta 
carencia de sentido o, al menos, los designios de Dios para • con 
este a la total ininteligibilidad. El racionalismo de la teorfa organi
co-religiosa de la sociedad no soporta esta idea e intenta por su 
parte concebir el mundo como un cosmos que, a pesar de su co
rrupciön pecaminosa, lleva en sf mismo las huellas del plan divino 
de salvaciön, un cosmos relativamente racional por tanto. Pero es 
precisamente esta relativizaciön lo que es realmente condenable y 
extrafi.o a la salvaciön a los ojos del carismatismo absoluto de la 
religiosidad de los virtuosos. 

Asf como la acciön racional econömica y la polftica siguen sus 
propias leyes, tambien cualquier otra acciön racional dentro del 
mundo esta inevitablemente unida a las condiciones de este, aje
nas a la fraternidad, que han de ser sus medios y objetivos, entran
do, por ello, de algun modo en conflicto con la etica de la fraterni
dad. Pero toda acci6n racional lleva tambien en sf misma una 
profugda tensiön. En efecto, parece no quedarle medio alguno 
para resolver la cuestiön primordial del criterio por el que se ha de 
decidir en un caso concreto el valor etico de una acciön, si por el 
exito o por algun valor intrinseco -determinable eticamente de 
alguna manera-.a esa acciön en cuanto tal. Es decir, si y hasta 
que punto la responsabilidad del actor por las consecuencias justi
fica los mcdios o si, por el contrario, el valor de la convicciön que 
embarga la acciön justifica que rechace la responsabilidad por las 
consecuencias y la atribuya a Dios o a la corrupciön y estupidez del 
mundo, permitidas por Dios. La sublimaciön de la etica reli
giosa en etica de convicciön tendera hacia la ultima alternati
va: «el cristiano obra bien y conffa el exito de Dios». Pero si 
esto se hace consecuentemente la acciön propia frente a la di
namica especffica del mundo se ve condenada a la irracionali-
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dad de su efecto 2 . En vista de ello, la coherencia de una büs
queda sublimada de la salvaci6n puede conducir a una exage
raci6n tal del acosmismo que rechace la acci6n racional con 
arregfo a fines como tal, es decir, toda acci6n regida por las ca
tegorfas de medio y fin, por .considerarla ligada al mundo y ale
jada de Dios; y asf ha sucedido, como ya veremos, aunque con 
16gica diferente, desde la parabola bfblica de los lirios del cam
po hasta las mas fundamentales formulaciones, por ejemplo en el 
budismo. 

La etica social organica es en todas partes un poder eminente
mente conservador y antirrevolucionario. Por el contrario, de la 
autentica religiosidad de los virtuosos pueden seguirse eventual
mente otras, revolucionarias, consecuencias. Naturalmente, ello 
solo sucede si el pragma de la violencia ( el hecho de que esta 
engendra nueva violencia y que renueva solamente las personas y, 
a lo sumo, los metodos de la dominaci6n violenta) no es reconoci
do como cualidad permanente de lo creado. Segtin la coloraci6n 
de la religiosidad de los virtuosos, empero, su versi6n revoluciona
ria puede adoptar en principio <los formas. La primera surge de la 
ascetica intramundana, si esta es capaz de contraponer al orden 
empfrico del mundo, corrompido en su profanidad, una «ley natu
ral» absoluta y divina, cuya realizaci6n se convierte en deber reli
gioso en consonancia con la frase que en cierto modo rige por 
doquier en las religiones racionales: hay que obedecer a Dios an
tes que a los hombres. El tipo correspondiente a esta versi6n es el 
de las revoluciones genuinamente puritanas de las cuales se en
cuentran tambien replicas en otras partes. Esta actitud corresponde 
absolutamente a la obligaci6n de participar en la guerra de reli
gi6n. Otra cosa sucede cuando en el caso del mfstico se realiza el 
giro, siempre posible psicol6gicamente, de 1a posesi6n de Dios a 
la posesi6n por Dios. Adquiere sentido esta posibilidad cuando se 
enardecen las expectativas escatol6gicas de un inmediato comien
zo de la era de la fraternidad ac6smica, es decir, cuando se abando
na la creencia en el caracter eterno de la tensi6n entre el mundo y 
el reino irracional y trasmundano de la salvaci6n. Entonces el 
mfstico deviene salvador y profeta. Sin embargo, los mandatos que 
anuncia no tienen ningün caracter concreto y el rechazo radical del 
mundo se torna fäcilmente en un anomismo radical. Los preceptos 
del mundo no tienen vigencia para aquel que esta seguro de estar 

2 EI planteamiento te6rico mas coherente se encuentra en el Bhagavad-gita, 
como veremos mas adelante. 
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poseido por Dias: «1tdV'ta µo( s~ecrctv». Todo quiliasmo, incluida la 
revoluci6n baptista, tiene de un modo u otro este trasfondo. Para 
quien se considera salvado gracias a su posesi6n de Dias» resulta 
irrelevante para la salvaci6n la cualidad de su acci6n. Encontrare
mos algo parecido en el jivanmukhti indio. 

c) En la esfera estetica 

Si la etica religiosa de la fraternidad vive en tensi6n con la legali
dad especffica de la acci6n racional con arreglo a fines en el mun
do, su tensi6n no es menor respecto de aquellos poderes intra
mundanos de la vida cuya naturaleza tiene desde su raiz un 
caracter no racional o antirracional. Asi ocurre, sobre todo, respec
to de las esferas estetica y er6tica. 

La religiosidad magica se halla en la mas intima relaci6n con la 
primera. Sus idolos, iconos y demas artefactos religiosos fueron, al 
estereotiparse sus formas mas eficaces, un primer paso en la supe
raci6n del naturalismo por un «estilo» fijo; la musica fue un medio 
para el extasis, para el exorcismo y para la magia apotr6pica; los 
magos fueron cantores y bailarines sagrados; las inflexiones tona
les acreditadas por su eficacia magica se estereotiparon como pri
meros rudimentos de la tonalidad; la danza, acreditada en la magia 
y en el extasis, fue una de las fuentes de la rftmica; los templos 
fueron las mayores de todas las edificaciones, estereotipandose su 
construcci6n, al fijarse definitivamente sus fines, y fijandose sus 
formas arquitect6nicas mediante la comprobaci6n magica; para
mentos y utensilios liturgicos de todo tipo fueron objeto de las 
artes decorativas, ligadas a la riqueza acumulada en los templos e 
iglesias por el fervor religioso. Todo esto convirti6 desde tiempos 
remotos a la religi6n en una fuente inagotable tanto de posibilida
des de desarrollo artistico, como de formaci6n de estilos por ape
go a la tradici6n. Para la etica religiosa de la fraternidad, asi como 
para el rigorismo aprioristico, el arte, como vehiculo de eficacia 
magica, no solo carece de valor, sino que es directamente sospe
choso en si mismo. La sublimaci6n, por un lado, de la etica religio
sa y de la busqueda de la salvaci6n, y, por otro, el desarrollo de la 
dinamica especffica del arte, tienden a producir una relaci6n de 
tensi6n progresiva. Toda religiosidad sublimada de salvaci6n mira 
unicamente al sentido, no a la forma, de las cosas y acciones rele
vantes para la salvaci6n. A sus ojos la forma se devalua como algo 
fortuito, profano y que distrae del significado. En cuanto al arte, su 
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relaci6n ingenua con la etica puede permanecer intacta, o restable
cerse una y otra vez, siempre y en la medida en que el interes 
consciente del destinatario se concentre ingenuamente en el con
tenido y no en la pura forma, siempre que la actividad del artista se 
sienta a sf misma como un carisma (originariamente magico) de 
habilidad o como un juego espontaneo. Pero esta situaci6n se va 
modificando con el desarrollo del intelectualismo y con la raciona
lizaci6n de la vida. Entonces el arte se constituye en un cosmos de 
valores especfficos, cuya autonomfa se percibe de forma cada vez 
mas consciente. El arte adopta de algun modo la funci6n de una 
redenci6n intramundana: redenci6n de la cotidianeidad y, sobre 
todo, de la presi6n creciente del racionalismo te6rico y practico. Y 
esta pretensi6n compite directamente con la religi6n de salvaci6n. 
Toda etica religiosa racional tiene que volverse contra esta irracio
nal redenci6n intramundana, pues a sus ojos aparece como un am
bito de goce irresponsable y de soterrada falta de amor. Es un 
hecho que la elusi6n de la responsabilidad del juicio etico que 
suele caracterizar a las epocas intelectualistas -en parte a conse
cuencia de una necesidad subjetivista y en parte como resultado 
del miedo a aparecer como un timorato tradicionalista burgues
tiende a convertir los juicios eticos de valor en juicios de gusto 
(«de mal gusto» en lugar de «condenable»), cuya inapelabilidad no 
deja espacio a la discusi6n. Frente a la «validez universal» de la 
norma etica, que fomenta la comunidad al menos en la medida en 
que el individuo, consciente de su propia fragilidad de creatura, se 
somete a ella cuando rechaza eticamente una acci6n que humana
mente comprende, esta huida de la necesidad de adoptar una pos
tura etica racional puede constituir para la religi6n de salvaci6n 
una forma muy profunda de mentalidad no fraternal. Y, a la inversa, 
al creador artfstico o al destinatario de la emoci6n estetica es fäcil 
que les resulte la norma etica una violaci6n de lo mas personal y 
de lo autenticamente creativo. La forma mas irracional de conducta 
religiosa, la experiencia mfstica, es en su esencia mas fntima no 
solo ajena a la forma, no solo es carente de ella e inefable, sino 
tambien hostil a ella, pues cree que precisamente haciendo saltar 
todas las formas podra acceder a la «Totalidad» que reside mas alla 
de toda determinaci6n y conformaci6n. Para ella, la indudable afi
nidad psicol6gica entre la emoci6n artfstica y la religiosa no puede 
ser mas que un sfntoma del caracter diab6lico de aquella. Precisa
mente Ia rnüsica, la mas «interior» de las artes, puede scr considera
da en su forma pura -la musica instrumental- como un suceda
neo irresponsable de la experiencia religiosa primaria, fingido por 
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la especffica dinamica de un reino no situado en lo «interior». Ha
brfa que atribuir a este sentimiento la conocida toma de postura 
del Concilio de Trento. El arte se conviene asf en idolatrfa, en 
poder competidor y en sefiuelo engafioso, y las imagenes y repre
sentaciones de cosas religiosas se convienen en cuanto tales en 
blasfemias. 

En la realidad empfrica de la Historia esta afinidad entre la emo
ci6n artfstica y la religiosa ha llevado a alianzas imponantes para el 
desarrollo del arte, a las cuales la mayorfa de las religiones ha 
accedido de modo mas sistematico cuanto mayor era su vocaci6n 
de religiones universalistas de masas y cuanto mas dependfan de 
su influencia sobre las masas y de la propaganda emocional. La 
mayor enemiga del arte, como resultado del pragma de esta contra
dicci6n interna, ha sido la religiosidad de vinuosos autentica, en su 
versi6n ascetico-activa y en su versi6n mfstica, y tanto mas cuanto 
mayor ha sido su insistencia en la supramundanidad de su Dias o 
en la extramundanidad de la salvaci6n. 

d) En la • eefera er6tica 

Al igual que lo esta con la esfera estetica, la etica religiosa de la 
fraternidad de las religiones de salvaci6n esta tambien en una pro
funda relaci6n de tensi6n con el mayor poder irracional de la vida, 
el amor sexual. Tambien aquf es tanto mas fuerte esta tensiön 
cuanto mas se sublima la sexualidad y mas consecuentemente se 
desarrolla la etica de la fraternidad. Tambien aquf la relaciön origi
naria era muy fntima. Las relaciones sexuales eran con mucha fre
cuencia parte integrante de la orgiastica magica3; la prostituciön 
sagrada -que nada tuvo que ver con la supuesta «promiscuidad 
originaria»- era las mas de las veces un vestigio de ese estado en 
el cual todo extasis se consideraba «sagrado». La prostituci6n profa
na, tanto heterosexual como homosexual, era antiqufsima y a me
nudo un tanto refinada (el adiestramiento de trfbadas se da en los 
pueblos primitivos). La transici6n desde la prostituciön al matri
monio jurfdicamente configurado se hizo de forma fluida merced a 
la existencia de todo tipo de formas intermedias. La concepci6n 
del matrimonio como una cuesti6n econ6mica para el asegura-

3 o consecuencia no buscada de la excitaci6n orgiastica. La fundaci6n de la secta 
de los skoptsy (castrados) en Rusia tuvo su origen en el deseo de eliminar esta 
consecuencia de la danza orgiastica (radjeny) de los cblyst, considerada peca
minosa. 
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miento de la esposa y del derecho sucesorio de los hijos y ademas 
como una instituci6n de reproducci6n, importante tambien para el 
destino ultraterreno a causa de los sacrificios de los descendientes 
a sus muertos, es preprofetica y universal; por eso no tiene aun 
nada que ver con la ascetica en sf. La vida sexual tenfa tambien sus 
espfritus y dioses, como cualquier otra funci6n. Apareci6 solamen
te una cierta tensi6n en la continencia temporal y cultica, bastante 
antigua, de los sacerdotes, condicionada posiblemente por el he
cho de que, desde el punto de vista de un ritual estrictamente 
estereotipado de una religiosidad comunitaria reglamentada, la se
xualidad podfa ser fäcilmente considerada como un dominio es
pecfficamente demonfaco. Pero no es casual que mas adelante tan
to las religiones profeticas como los c6digos de vida controlados 
por sacerdotes hayan reglamentado las relaciones sexuales, casi sin 
excepci6n notable, en favor del matrimonio. En esto se manifiesta 
la oposici6n de toda regulaci6n racional de la vida a la orgiastica 
magica y a cualquier forma de frenesf irracional. El ulterior agrava
miento de la tensi6n estuvo condicionado por factores ubicados en 
ambas partes. Del lado de la sexualidad por su sublimaci6n en 
«er6tica» y, con ello, en una esfera conscientemente cultivada y, 
por tanto, extraordinaria, en contraste con el sencillo naturalismo 
de los campesinos. Extraordinaria no solo, ni tampoco necesaria
mente, en el sentido de lo extraconvencional. El convencionalismo 
caballeresco suele justamente convertir la er6tica en objeto de re
gulaci6n, si bien -y es lo caracterfstico- velando la base natural 
y organica de la sexualidad. Lo extraordinario residfa justamente en 
esta divergencia respecto del naturalismo sexual ingenuo. Y esta se 
enmarca, en sus fundamentos y en su significaci6n, dentro del 
contexto universal de la racionalizaci6n y de la intelectualizaci6n 
de la cultura. 

Rememoremos en pocos rasgos los estadios de este desarrollo y 
escojamos a este fin ejemplos de Occidente. 

El desgajamiento de los contenidos de la existencia generica del 
hombre respecto del ciclo organico de la existencia campesina y el 
enriquecimiento progresivo de la vida con contenidos culturales, 
sean intelectuales o sean otros valores supraindividuales, distanci6 
los contenidos de la existencia respecto de lo naturalmente dado y 
realz6 asf la posici6n especial del erotismo. El erotismo se elev6 a 
la esfera de lo conscientemente gozado (en su significaci6n mas 
sublime). Sin embargo, y prccisamente pur esta elevaci6n, el ero
tismo, en contraste con la.s mecanismos de la racionalizaci6n, apa
reci6 como una puerta abierta al nucleo mas irracional y, porello, 
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mas real de la existencia. El grado y el modo en que se ha valorado 
el erotismo como tal han oscilado extraordinariamente a lo largo 
de la Historia. La posesi6n de mujeres y la lucha por conseguirlas 
tenfan entre los sentimientos orgullosos de un grupo guerrero la 
misma importancia que la lucha por la adquisici6n de tesoros o por 
la conquista del poder. En el tiempo del romanticismo caballeres
co de la Grecia preclasfca un desengafi.o er6tico podfa ser conside
rado por Arqufloco una vivencia de enorme y duradera transcen
dencia y el rapto de una mujer podfa ser igualmente motivo de una 
guerra heroica sin parang6n. Tambien los ultimos ecos de la mito
logfa presentaban todavfa en los tragicos el amor carnal como un 
autentico poder del destino. Pero sobre todo fue una mujer, Safo, 
la que qued6 como insuperada por hombre alguno en capacidad 
de experiencia er6tica. Sin embargo, la epoca clasica griega, el 
perfodo del ejercito de los hoplitas, pensaba en estas ,materias de 
forma desacostumbradamente moderada, segun sus propios testi
monios; mas moderadamente aun que la capa ilustrada china. No 

· es que hubiese olvidado la mortal seriedad del amor carnal; fue 
mas bien lo contrario lo caracteristico de esta epoca: recuerdese 
-pese a Aspasia- el discurso de Pericles y, por afi.adidura, el 
conocido dicho de Dem6stenes. En el talante exclusivamente mas
culino de esta epoca de la «democracia» hubiera sonado, dicho en 
nuestros terminos, a sentimentalismo estudiantil considerar como 
«destino de la vida» ia experiencia er6tica con una mujer. El «cama
rada», el efebo, era el objeto solicitado con todo el ceremonial del 
amor y ocupaba precisamente el centro de la cultura griega. Por 
ello, el eros de Platon es, a pesar de toda su grandeza, un sentir 
sumamente templado: la belleza de la pasi6n bacantica, como 
tal, no habfa encontrado recepci6n oficial en el. 

La posibilidad de situaciones problematicas y tragicas de fndole 
axiol6gica se plante6 por vez primera en la esfera er6tica a traves 
de determinadas exigencias de responsabilidad que en Occidente 
son de proveniencia cristiana. Sin embargo, la valoraci6n del senti
miento puramente er6tico se gest6 allf primariamente, sobre todo 
bajo el condicionamiento cultural de las ideas feudales sobre el 
honor. Ello tuvo lugar por la trasposici6n del simbolismo caballe
resco del vasallaje a las relaciones sexuales er6ticamente sublima
das, sobre todo si en la combinaci6n entraba una religiosidad crip
toer6tica o directamente ascetica, como ocurri6 en la Edad Media. 
El amor caballeresco de la Edad Media cristiana era, como es sabi
do, un servicio de vasallaje er6tico prestado no a doncellas sino a 
las esposas de otros hombres y comprendfa noches de amor conti-
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rientes (jen teorfa!) y un c6digo casufstico de deberes. Con ello 
comenz6 la «prueba» del hombre, no ante sus iguales -y aquf se 
muestra un brusco contraste con el masculinismo de los griegos
sino ante el interes er6tico de la «dama», cuya figura se constituy6 
como tal precisamente en virtud de esta funci6n. Un nuevo incre
mento del caracter especfficamente sensual del erotismo se produ
jo con la transici6n desde el convencionalismo renacentista del 
«cortegiano» y de la epoca de Shakespeare, que habfa acabado con 
la ascetica caballeresca cristiana y cuyo talante era esencialmente 
agonal y masculino y por ello -a pesar de las grandes dife~en
cias- mas emparentado con la Antigüedad, al intelectualismo 
cada vez menos militar de la cultura de sal6n. La cultura de sal6n 
descansaba en el convencimiento del poder de creaci6n de valores 
de la conversaci6n intersexual, a la cual servfa inevitablemente de 
acicate la manifiesta o latente sensaci6n er6tica y la ag6nica acredi
taci6n del caballero ante la dama. A partir de las Lettres portugai
ses, la problematica amorosa femenina real se convirti6 en objeto 
especffico del mercado espiritual, y la correspondencia de amor 
femenina en «literatura». 

La ultima intensificaci6n .del erotismo ha tenido 'lugar en el seno 
de las culturas intelectualistas al chocar este con el caracter inevita
blemente ascetico del hombre profesional. En medio de esta situa
ci6n de tensi6n con la cotidianidad racional, la vida sexual, exclui
da ya de lo cotidiano, y en especial, por ello, la extramatrimonial, 
podfa valer como el unico lazo que todavfa vinculaba con la fuente 
natural de toda vida al hombre totalmente emancipado del ciclo de 
la vieja y grosera existencia campesina. Surgida asf, la poderosa 
acentuaci6n valorativa de esta especffica sensaci6n de liberaci6n 
intramundana respecto de lo racional, de triunfo gozoso sobre ello, 
se correspondfa en su radicalismo con el rechazo, tambien inevita
blemente radical, de cualquier tipo de etica extra o supramundana 
de salvaci6n en la que pudiera ensalzarse el triunfo del espfritu 
sobre el cuerpo y a cuyos ojos apareciese la vida sexual como el 
unico vfnculo inextirpable con la animalidad. Cuando la esfera de 
lo sexual se sublim6 sistematicamente en una sensaci6n er6tica 
que reinterpretaba, transfigurandola, la pura animalidad de la rela
ci6n, esta tensi6n tenfa que alcanzar su punto mas algido e inevita
ble allf donde la religiosidad de salvaci6n adopt6 el caracter de 
religiosidad del amor: de la fraternidad y el amor al pr6jimo. Y ello 
porque en lales condiciones la relaci6n er6tica parece proporcio
nar la cumbre irrebasable de la pretensi6n amorosa: la mutua pe
netraci6n de las almas. Enfrentada del modo mas radical posible a 
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todo lo pragmatico, racional y universal, la inmensidad sin lfmites 
de la entrega simboliza aquf el significado incomparable que esta 
persona tiene en su irracionalidad para esta otra y solo para esta 
otra. Pero, desde el punto de vista del erotismo, tal significado, y 
con el la riqueza valorativa de la relacion misma, se basa en la 
posibilidad de una comunidad que es sentida como un total hacer
se uno, como un desvanecimiento del «tu», y es tan poderosa que 
se la explica «simbolicamente», sacramentalmente. Precisamente 
por esto, porque su propia vivencia no es fundamentable ni reduci
ble a conceptos, ni comunicable por medio alguno -de ahf su 
afinidad con la «posesion» mfstica, no solo por la intensidad de su 
experiencia, sino por la realidad inmediatamente posefda-, el 
amante se siente injertado en el m:icleo de lo autenticamente vi
viente, que es inaccesible a todo esfuerzo racional, y se sabe sus
trafdo tanto a las frfas manos esqueleticas de las estructuras racio
nales como al embotamiento de la rutina cotidiana. Sabiendo que 
esta unido a. «lo mas viviente», el amante se coloca ante las expe
riencias del mfstico, que a el le parecen vacfas de objeto, como 
ante un desvafdo mundo irreal. Al igual que el ·amor experimenta
do del hombre maduro difiere del entusiasmo apasionado del jo
ven, la sinceridad de esta erotica del intelectualismo difiere tam
bien del amor caballeresco, en tanto aquella reafirma frente a este 
la dimensi6n natural de la esfera sexual como poder creador cor
poreizado y, ademas, la reafirma consciememente. 

A todo esto se opone radicalmente toda etica religiosa de frater
nidad rigurosamente articulada. Esta pura sensacion de salvacion 
intraterrena no solo hace, en cuanto tal, la mas aguda competencia 
posible a la entrega al Dios supramundano, o a la entrega a un 
orden divino eticamente racional o a la destruccion mfstica de la 
individuacion, sino que, ademas, ciertas relaciones de afinidad en
tre ambas esferas recrudecen la tension. El supremo erotismo esta 
respecto de ciertas formas sublimadas de piedad heroica en una 
relaci6n de mutua sustituibilidad. Esta relacion no se da con la 
ascetica racional activa, que rechaza lo sexual por su irracionalidad 
y quc es considerada por el erotismo como un enemigo mortal, 
pero sf se da de un modo especial con la intimidad mfstica con 
Dios, con el riesgo de una mortal y refinada venganza, siempre 
amenazante, por parte de lo animal o de un resbal6n desde el 
mfstico Reino de Dios al reino de lo demasiado humano. Natural
mente, es esta cercanfa psicol6gica la que incrementa el antagonis
mo interno entre erotismo y religion. Visto desde cualquier etica 
religiosa de la fraternidad, a medida que se sublima mas la relacion 
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erotica, tanto mas presa queda de un modo especfficamente refina
do de brutalidad. Se la considera inevitablemente como una cues
tion conflictiva, no solo y ni siquiera predominantemente de celos 
y de posesividad exclusiva frente a terceros, sino mucho mas como 
una violentacion profundfsima, pues no es percibida jamas por los 
implicados, del alma de la parte menos brutal, como un refinado 
disfrute de sf mismo en el otro bajo la apariencia de la mas humana 
de las entregas. Ningu_na comunidad erotica plena se sentira funda
da de otro modo que por una arcana predestinaci6n mutua, por el 
destino en el mas alto sentido de la palabra, y solo asf se sentira 
«legitimada» (entendido el termino sin connotaci6n etica alguna). 
Sin embargo, para la religion de salvaci6n tal «destino» no es mas 
que el puro azar del enardecimiento de la pasi6n. La obsesion 
patologica, la idiosincrasia y la perdida de medida y de imparciali
dad objetiva que produce tienen que parecerle la negaci6n mas 
completa del amor fraternal y de la servidumbre a Dios. La euforia 
del amante feliz, sentida como «bondad», y la amistosa necesidad 
de poner buena cara a todo el mundo y de contagiarlos en un afän 
de repartir felicidad, choca siempre contra la frfa mofa de la etica 
radical genuinamente religiosa de la fraternidad (a esto responden, 
por ejemplo, las partes psicol6gicamente mas perfectas de la obra 
temprana de Tolstoi4). En efecto, para esta etica el erotismo mas 
sublimado consiste en una relacion que, siendo necesariamente 
exclusiva en su esencia mas interna y subjetiva en el maximo grado 
imaginable y, por ello, absolutamente incomunicable, <lebe ·ser el 
polo opuesto de toda fraternidad religiosamente orientada. Pres
cindiendo, ademas, de que para ella el caracter apasionado del 
erotismo es en sf una indigna perdida de autocontrol y de orienta
cion, ya hacia las normas de la raz6n querida por Dios, ya hacia la 
«posesion» mfstica de lo divino. En cambio, para el erotismo la 
«pasion» autentica constituye en sf misma la ejemplificaci6n ideal 
de la belleza y su rechazo es una blasfemia. 

El frenesf erotico coincide unicamente, por razones psicol6gicas 
y por su significado, con la forma orgiastica, extraordinaria, pero en 
un sentido particular intramundana, de la religiosidad. El reconoci
miento de la consumaci6n del matrimonio, de la copula carnalis, 

4 Sobre todo en Guerra y paz. Por lo demas, los conocidos analisis de! Nietzsche 
en su Voluntad de poder estan esencialmente en total consonancia con esto, pese 
-y precisamente debido- a Ja claramente reconocida descripci6n inversa de los 
valores. En Asbvagoscha se establece muy claramente Ja posici6n de Ja religi6n de 
salvaci6n. 
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como «sacramento» en la Iglesia Catolica es una concesion a este 
sentimiento. Si la tension interna se agudiza, el erotismo, merced a 
la mutua sustituibilidad psicologica, cae fäcilmente en una relacion 
labil e inconsciente de sucedaneo o de fusion mutua con la mfstica 
simultaneamente extramundana y extraordinaria, a partir de la cual 
se deriva fäcilmente el colapso en lo orgiastico. La ascetica racional 
intramundana (la ascetica profesional) solo puede aceptar el matri
monio regulado como un orden dispuesto por la divinidad para la 
criatura corrompida sin remedio por la «concupiscencia», dentro 
del cual es preciso realizar sus fines racionales: la procreacion y 
educacion de los hijos y la ayuda mutua, en estado de gracia y solo 
en este. Tal etica tiene que rechazar como idolatrfa de la peor 
especie cualquier refinamiento que tienda hacia el erotismo. Por 
su parte, inserta la sexualidad natural, espontanea y no sublimada, 
propia del camp,esino, en un orden racional de lo profano. Pero, 
entonces, todos los componentes de la «pasion» son considerados 
como residuos del pecado original, ante los cuales, segun Lutero, 
Dios «hace la vista gorda» para evitar cosas peores. La etica racional 
extramundana (la etica monacal activa) tambien los rechaza y con 
ellos todo lo sexual, como poder diabolico que pone en peligro la 
salvacion. 

Quiza sea la etica cuaquera (tal como se expone en las cartas de 
William Penn a su esposa) la que mejor haya logrado una interpre
tacion autenticamente humana de los valores espirituales y religio
sos del matrimonio, superando la interpretacion luterana, mas bien 
burda, del significado del mismo. Considerado desde la perspecti
va intramundana, unicamente la adhesion a la idea de la mutua 
responsabilidad etica ( una categorfa de la relacion ajena a la es
pecifi'ca esfera erotica) puede servir de base al sentimiento de que 
puede haber algo incomparable y supremo en el decurso del senti
miento amoroso responsable y consciente, en el mutuo donarse y 
en el mutuo deberse (en el sentido de Goethe) «hasta el pianissi
mo de la postrera edad». La vida lo da puro raras veces; aquel a 
quien le sea dado, que hable de suerte y de la magnanimidad del 
destino, no de sus propios «meritos». 

~) En la esfera intelectual 

Corno tal, el rechazo de la entrega espontanea a las formas mas 
intensas de vivir la existencia, las artfsticas y eroticas, constituye, 
sin duda, solo una actitud negativa. Sin embargo, es evidente que 
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tal rechazo podfa intensificar la fuerza con que las energfas desem
bocan en la corriente de las realizaciones racionales, tanto eticas 
como puramente intelectuales. 

Desde luego, verdad es que al enfrentarse con el ambito del 
conocimiento intelectual la religiosidad alcanza el grado maximo y 
mas profundo de tensi6n. En el ambito' de la magia y de la pura 
interpretaci6n magica del mundo se da una s6lida unidad, tal 
como lo hemos visto en China. Tambien puede darse un amplio y 
mutuo reconocimiento entre la religiosidad y la pura especulaci6n 
metaffsica, si bien esta ultima suele conducir fäcilmente al escepti
cismo. Por esta raz6n, la religiosidad ha considerado no raras veces 
mas conciliable con sus intereses la pura investigaci6n empfrica, 
incluida la de las ciencias naturales, que la filosoffa. Este es, sobre 
todo, el caso del protestantismo ascetico. Pero allf donde el cono
cimiento racional empfrico realiza consecuentemente el desencan
tamiento del mundo, transformandolo en un mecanismo causal, 
aparece plena la tensi6n contra el postulado etico de que el mun
do es un universo ordenado por Dios y que, por tanto, se rige por 
un sentido etico. En efecto, la consideraci6n empfrica del mundo, 
y tambien la matematicamente orientada, genera por principio el 
rechazo de toda consideraci6n del mundo que pregunte por un 
«significado» del acontecer intramundano. Todo avance del racio
nalismo de la ciencia empfrica desplaza progresivamente la reli- • 
gi6n del reino de lo racional hacia lo irracional, convirtiendola en 
et poder suprapersonal irracional o antirracional por antonomasia. 
El grado de conciencia o incluso de rigor 16gico en la percepci6n 
de esta oposici6n es sencillamente muy diverso. No parece impro
bable, y suele decirse, que Atanasio, en su lucha contra la mayorfa 
de los fil6sofos griegos de su tiempo, impusiera su förmula, absur
da sencillamente desde el punto de vista racional, quiza tambien 
porque pretendiera forzar una expresa inmolaci6n del entendi
miento y establecer un lfmite a la discusi6n racional. Sin embargo, 
poco mas tarde la Trinidad misma fue fundamentada y discutida 
racionalmente. Precisamente por esta tensi6n, aparentemente irre
conciliable, la religi6n, tanto profetica como sacerdotal, se alfa una 
y otra vez con el intelectualismo racional. En la medida en que 
deja de ser magia o mera mfstica contemplativa para convertirse en 
«doctrina» necesita tanto mas de una apologetica racional. Los he
chiceros han sido en todas partes los guardianes tfpicos de los 
mitos y de las sagas heroicas, puesto que participaban en la educa
ci6n e instrucci6n de los j6venes guerreros provocando el extasis y 
la regeneraci6n heroicos. De ellos asumieron los sacerdotes, los 
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unicos capaces de mantener la tradici6n en su perennidad, la ins
trucci6n de la juventud en materias jurfdicas y con frecuencia in
cluso la capacitaci6n en los saberes puramente tecnico-administra
tivos, sobre todo en la escritura y en el calculo. Pero a medida que 
la religi6n se fue convirtiendo en Escritura y en Doctrina, tanto 
mas literaria se volvi6, y por ello favoreci6 tanto mas las condicio
nes que provocaron la aparici6n de un pensamiento laico racional, 
sustrafdo al control sacerdotal. Sin embargo, del pensamiento laico 
surgieron una y otra vez los profetas antisacerdotales, los mfsticos y 
sectarios que buscaban su salvaci6n religiosa de un modo no ritua
lista y, finalmente, los escepticos y los fil6sofos enemigos de la fe 
contra los cuales reaccion6 de nuevo la racionalizaci6n de la apo
logetica sacerdotal. En China, en Egipto, en los Vedas y en la litera 0 

tura judfa postexflica, el escepticismo antirreligioso como tal estaba 
tan presente como en la actualidad. Apenas han aparecido nuevos 
argumentos. Por esta raz6n, el principal problema de poder para 
los sacerdotes fue la monopolizaci6n de la educaci6n de la juven
tud. 

El poder de los sacerdotes aument6 gracias a la creciente racio
nalizaci6n de la Administraci6n polftica. En los albores de Egipto y 
de Babilonia fueron los unicos en proporcionar escribas al Estado, 
y lo mismo hicieron con los prfncipes medievales al iniciarse la 
· administraci6n escrita. De los grandes sistemas de pedagogfa, tan 
solo el confucianismo y la Antigüedad mediterranea han sabido 
sustraerse a este poder de la capa sacerdotal: el primero, gracias al 
poder de la burocracia estatal; y la segunda, debido a la total ine
xistencia de una Administraci6n burocratica; con ello se aisl6 tam
bien la religi6n sacerdotal. En las demas partes la capa sacerdotal 
era la detentadora regular de la funci6n escolar. Pero la alianza, 
siempre renovada, de la religi6n con el intelectualismo no estuvo 
condicionada solamente por estos intereses clericales tan especffi
cos, sino por la coacci6n interna a traves del caracter racional de la 
etica religiosa y la necesidad especfficamente intelectualista de sal
vaci6n. En esta alianza resultaba que cada religiosidad adoptaba en 
su estructura psicol6gica e intelectual una actitud diferente respec
to del intelectualismo, sin que desapareciera jamas la influencia de 
la tensi6n interna ultima, cuya rafz esta en la inevitable disparidad 
de las concepciones ultimas del mundo. No hay ninguna religi6n 
poderosa que en su acci6n sobre la vida no haya tenido que exigir 
en algun momento el «credo non quod, sed quia absurdum», es 
decir, el «sacrificio del entendimiento». 

No es preciso del todo, ni serfa tampoco posible, exponer aquf 
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de una forma detallada los estadios de esta tensi6n entre religi6n y 
conocimiento intelectual. La religi6n de salvaci6n se defiende del 
ataque de la suficiencia intelectual afirmando del modo mas termi
nante, naturalmente, que su propio conocimiento se realiza en una 
esfera diferente y que por su peculiaridad y significado es absoluta
mente dispar de lo que aporta el intelecto; que lo que ella ofrece 
no es un saber intelectual ultimo sobre el ser o el deber ser, sino 
una actitud ultima frente al mundo en virtud de una comprensi6n 
inmediata del «sentido» de este. Y no lo investiga con los medios 
de la raz6n, sino en virtud del carisma de una iluminaci6n que se 
otorga solamente a aquel que por medio de la tecnica pertinente 
se puede liberar de los engafiosos sucedaneos que en calidad de 
conocimiento proporcionan, por un lado, las embrolladas impre
siones del mundo de los sentidos y, por otro, las abstracciones de 
la raz6n, vacfas e indiferentes para la salvaci6n, y prepara de este 
modo en sf mismo un espacio favorable a la unica percepci6n 
importante del significado del mundo y de la propia existencia. En 
todos los intentos de la filosoffa por hacer demostrable ese signifi
cado ultimo y la actitud (practica) que lo acompafia, lo mismo que 
en cualquier otro intento de obtener conocimientos intuitivos de 
rango basicamente distinto, pero que se ocupan tambien de la 
«esencia» del mundo, la religi6n no vera otra cosa que tentativas 
del intelecto por sustraerse a su propia legalidad especffica. Pero, 
sobre todo, lo considerara como un producto peculiar de aquel 
racionalismo al que el intelectualismo quisiera asf eludir de buen 
grado. Pero, considerada desde su propia posici6n, la religi6n se 
hace culpable de extralimitaciones igualmente inconsecuentes 
cuando renuncia a la incomunicabilidad legftima de la vivencia 
mfstica, cuando solo puede haber medios para su producci6n 
como acontecimiento, pero no para su adecuada comunicaci6n y 
demostraci6n. Todo intento de influir sobre el mundo la pone eo 
peligro de caer en tal renuncia, desde el instante en que adopte el 
caracter de propaganda. Pero lo mismo ocurre con todos los inten
tos de interpretaci6n racional del mundo, que, sin embargo, ha 
intentado la religi6n una y otra vez. 

4. Los ESTADIOS DEL RECHAZO DEL MUNDO 

En resumen, el «mundo» puede entrar en conflicto con postula
dos religiosos desde diferentes puntos de vista. El punto de vista 
implicado en cada caso es siempre a la vez el punto de orientaci6n 
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mas importante por su contenido para la modalidad de busqueda 
de la salvaciön. 

La necesidad de salvacion, cultivada conscientemente como con
tenido de una religiosidad, ha surgido siempre y en todas partes 
como resultado del intento de una especffica racionalizacion prac
tica de las realidades de la vida; solo que la claridad de esta inter
dependencia se ha decantado con mas o menos intensidad. Dicho 
en otros terminos: es el resultado de la pretension -que en este 
estadio se convierte en la condicion especffica de toda religion
de que el acontecer del mundo, al menos en la medida en que 
roza los intereses de los hombres, es un proceso con sentido. 
Corno hemos visto, esta pretension aparecio primero bajo la forma 
del habitual problema del sufrimiento injusto, es decir, como el 
postulado de una compensacion justa de la distribucion desigual 
de la felicidad individual en el mundo. Tal pretension ha tendido a 
evolucionar paso a paso desde este planteamiento hacia una pro
gresiva devaluacion del mundo. Efectivamente, a medida que el 
pensamiento racional se iba ocupando con mayor intensidad del 
problema de la justa compensacion retributiva, tanto menos podfa 
parecer posible una solucion puramente intramundana y probable 
o significativa una solucion extramundana. Pues todas las aparien
cias indicaban que el curso real del mundo se cuidaba poco de 
este postulado. En efecto, no solo tenfa que ser considerada como 
irracional la desigualdad, eticamente injustificada, de la distribu
cion de la felicidad y del sufrimiento, para la que podfa pensarse 
una compensacion, sino incluso el mero hecho de la existencia del 
sufrimiento como tal. Su presencia universal solo podfa dar paso a 
otro problema, mas irracional todavfa, el problema del origen del 
pecado, que en la doctrina de los profetas y de los sacerdotes debfa 
explicar el sufrimiento como castigo o como medio de disciplina. 
Pero un mundo creado para el pecado tenfa que parecer, desde el 
punto de vista etico, aun menos perfecto que un mundo condena
do al sufrimiento. En cualquier caso, para el postulado etico no 
habfa duda de la absoluta imperfeccion de este mundo. Pues solo a 
traves de esta imperfeccion parecfa justificarse tambien su caduci
dad; pero esta justificacion podfa parecer apropiada para despreciar 
aun mas al mundo. En efecto, lo carente de valor no era lo unico, 
ni siquiera lo primero que se mostraba como caduco. El hecho de 
que la muerte y la destruccion alcanzara, nivelandolos, a los hom
bres y cosas, tanto buenos como malos, podfa aparecer como una 
depreciacion de los bienes supremos intramundanos en cuanto 
quedo configurada la idea de un eterno transcurrir del tiempo, de 
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un Dios eterno y de un orden eterno. Si frente a ello se glorifica
ban como «intemporalmente» validos ciertos valores -precisa
mente los mas altamente estimados-y su realizacion en la «cultu
ra» se hacfa asf independiente de la duracion temporal del 
fenomeno concreto de su realizacion, entonces podfa intensificar
se aun mas la condena etica del mundo empfrico. Pues ahora podfa 
aparecer en el horizonte religioso un cuerpo de ideas de mucha 
mayor entidad que las de la imperfeccion y caducidad de los bie
nes mundanos en general, por ser adecuado para denunciar preci
samente los «valores culturales» comunmente mas apreciados. A 
todos ellos afectaba el pecado mortal de una inevitable culpabili
dad especffica. Se mostraban ligados a un carisma intelectual o 
estetico y su cultivo parecfa presuponer inevitablemente formas de 
existencia que contradecfan la exigencia de fraternidad y que solo 
podfan acomodarse a esta a traves del autoengafio. Las barreras de 
la educacion y de las modalidades del gusto son las mas profundas 
y las mas insuperables de todas las diferencias estamentales. La 
culpa religiosa podfa aparecer ahora no solo como un epifenome
no ocasional, sino como un componente integral de toda cultura, 
de toda accion en un mundo cultural y, finalmente, de toda vida 
estructurada. Justamente los bienes mas excelsos que podfa ofre
cer este mundo aparecfan de esta suerte gravados con la maxima 
culpa. El orden externo de la comunidad social, a medida que se 
convertfa mas en comunidad cultural del cosmos estatal, solo 
podfa mantenerse, evidentemente, a traves de una violencia brutal, 
preocupada solo nominal y ocasionalmente por la justicia y ello en 
la medida en que lo permitfa la razon de Estado. Tal violencia 
producfa siempre inevitablemente nuevos actos de violencia, hacia 
dentro y hacia fuera, y generaba ademas falsos pretextos para tales 
actos, es decir, significaba una explfcita falta de amor o lo que aun 
debfa parecer peor: una falta de amor farisaicamente velada. El 
cosmos economico objetivado, es decir, precisamente la forma 
mas racional de provision de bienes materiales, indispensable para 
toda cultura intramundana, era una estructura radicalmente posef
da por la falta de amor. Todas las formas de accion en el mundo 
civilizado aparecfan entretejidas en la misma culpa. Una velada y 
sublimada brutalidad, una idiosincrasia hostil a la fraternidad y un 
extravfo ilusorio del criterio justo acompafiaban inevitablemente al 
amor sexual, y a medida que su poder se desarrollaba con mas 
pujanza, pasaban tanto mas inadvertidos a los mismos participantes 
o, en otras palabras, tanto mas farisaicamente velados estaban. El 
conocimiento racional, al que la etica religiosa misma habfa apela-
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do, construy6, siguiendo de un modo aut6nomo e intramundano 
sus propias leyes, un universo de verdades que no solo no tenfa 
nada que ver con los postulados sistematicos de la etica religiosa 
racional, a saber, que el mundo, como cosmos, satisface las exigen
cias de esta o que muestra un determinado «sentido», sino que mas 
bien tenfa que rechazar de principio esta pretensi6n. EI cosmos de 
la causalidad natural y el pretendido 'cosmos de la compensaci6n 
etica se enfrentaban en una oposici6n irreconciliable. Y aunque la 
ciencia, que habfa fundado aquel cosmos, parecfa no poder dar 
una explicaci6n segura de sus presupuestos ultimos especfficos, se 
alz6 en nombre de la «honestidad intelectual» con la pretensi6n de 
ser la unica forma posible de tratamiento razonado del mundo. Al 
igual que todos los valores culturales, tambien el intelecto cre6 
una aristocracia de la posesi6n de la cultura racional, independien
te de todas las cualidades etico-personales de los hombres y, por 
ello, no fraternal. 

Pero a esta posesi6n de la cultura, bien supremo de este mundo 
para el hombre «intramundano», le era inherente, aparte de su car
ga de culpabilidad etica, algo que iba a depreciarla de una forma 
mucho mas definitiva, si se la medfa con sus propios criterios: la 
falta de sentido. La falta de sentido de la pura autoperfecci6n intra
mundana del hombre de cultura, el sinsentido, por tanto, del valor 
ultimo en el que parecfa sintetizarse la «cultura», se derivaba ya, a 
los ojos del pensamiento reiigioso, de la evidente falta de sentido 
de la muerte -precisamente desde el punto de vista intramunda
no- la cual, entre todas las condiciones de la cultura, parecfa ser 
la primera en poner un sello definitivo al sinsentido de la vida. EI 
campesino podfa morir «cansado de vivin> como Abraham. EI sefior 
feudal y el heroe guerrero tambien. Ellos cumplfan, en efecto, un 
ciclo de su ser, mas alla del cual no alcanzaban a ver. Podfan alcan
zar a su manera una perfecci6n intramundana que se segufa de la 
ingenua evidencia de sus valores existenciales. No asf, sin. embar
go, el hombre «cultivado», orientado hacia la autoperfecci6n, en
tendida como apropiaci6n o creaci6n de «valores culturales». Podfa 
acabar «harto de vivin>, ciertamente, pero no «cansado de vivin> en 
el sentido de haber culminado un ciclo de vida, pues su perfectibi
lidad, al igual que la de los valores culturales, se orientaba hacia lo 
ilimitado. Y cuanto mas se diferenciaban y multiplicaban los valo
res culturales y las metas de autoperfecci6n, tanto mas limitado se 
volvfa el sector que el individuo, como receptor pasivo o como 
creador activo, podfa abarcar en el curso de una vida limitada. 
Tanto menos, por tanto, podfa ofrecer la vinculaci6n a este cosmos 
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interno y externo de la cultura la posibilidad de que un individuo 
pudiera impregnarse de toda la cultura o lo «esencial» de ella en 
algun sentido -para lo cual no existfa un criterio definitivo- y de 
que, por consiguiente, la «cultura» y su busqueda pudieran tener 
para el un cierto sentido intramundano. Ciertamente, para el indi
viduo la «cultura» no consistfa en la cantidad de «valores cultura
les» acumulados por el, sino en una selecci6n de ellos conformada 
por el. Sin embargo, no existfa garantfa alguna de que esta alcanza
se un final pleno de sentido (para el) precisamente en el fortuito 
momento temporal de la muerte. Y si se apartaba de la vida con 
toda dignidad -«No quiero mas, se me ha dado (o negado) todo 
lo que para mi era valioso de la vida»- tenfa que aparecer esta 
altiva actitud a los ojos de la religi6n de salvaci6n como un des
deöo blasfemo del destino y de los caminos de la vida, dis
puestos por Dios. Ninguna religi6n de salvaci6n aprueba posi
tivamente la «muerte voluntaria», que han glorificado tan solo las 
filosoffas. 

Considerada de este modb, toda «cultura» aparecfa como una 
escapada del hombre fuera del ciclo de la vida natural organica
mente preestablecido y, por consiguiente, condenada por cada 
nuevo paso a un sinsentido cada vez mas destructor; la dedicaci6n 
a los bienes culturales, a medida en que fue elevada a una tarea 
sagrada, a una «profesi6n», tanto mas pareci6 un ajetreo absurdo al 
servicio de objetivos futiles, y ademas contradictorios en sf mismos 
y mutuamente antag6nicos. 

Considerado desde el punto de vista puramente etico y de cara 
al postulado religioso de un «sentido» divino de su existencia, el 
mundo debfa aparecer igualmente quebradizo y depreciado en to
dos estos aspectos: como sede de la imperfecci6n, de la injusticia, 

• del sufrimiento, del pecado, de la caducidad y de una cultura nece
sariamente cargada de culpa y necesariamente mas carente de sen
tido a medida que avanza y se diferencia. A esta depreciaci6n, 
consecuencia del conflicto entre aspiraci6n racional y realidad, en
tre etica racional y valores en parte racionales y en parte irraciona
les, que parecfa plantearse con mas crudeza e irreconciliabilidad 
cada vez quese elaboraba lo especffico de una nueva esfera parti
cular del mundo, reaccion6 la necesidad de «salvaci6n» de tal suer
te que, cuanto mas sistematico se volvi6 el pensamiento sobre el 
«sentido del mundo, cuanto mas se sublim6 la vivencia consciente 
de sus contenidos irracionales, tanto mas amundana y ajena a toda 
conformaci6n de la existencia se hizo esta necesidad de salvaci6n, 
comenzando asf paralelamente a ser el contenido especffico de lo 
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religioso. Y no fue solo el pensamiento te6rico el que emprendi6 
el desencadenamiento del mundo, sino que a este derrotero con
dujo precisamente el intento de la etica religiosa de racionalizarlo 
en el aspecto etico-practico. 

Finalmente, incluso la busqueda especfficamente intelectualista, 
mfstica, de la salvaci6n sucumbi6 frente a tales tensiones a la do
minaci6n universal de la no fraternidad. Por un lado, su carisma no 
era accesible a cada cual. Por tanto, significaba en sf misma un 
aristocratismo del mas alto rango: el aristocratismo religioso de la 
salvaci6n. Por otro lado, en medio de una cultura racionalmente 
organizada para el trabajo profesional apenas qued6 espacio para 
el cultivo de la fraternidad, exceptuando las capas libres de preo
cupaciones econ6micas. Bajo las condiciones tecnicas y sociales 
de una cultura racional, llevar la vida de Buda, de Jesus y de Fran
cisco de Asfs parece estar condenado al fracaso por razones pura
mente externas. 

5. LAS TRES FORMAS RACIONALES DE LA TEODICEA 

Cada una de las eticas de salvaci6n negadoras del mundo que 
han existido en el pasado se han situado con su rechazo del mun
do en puntos muy diferentes de esta escala construida de forma 
puramente racional. Aparte de las numerosas circunstancias con
cretas que condicionaron tal inserci6n y que no cabe enumerar 
mediante una casufstica te6rica, contribuy6 tambien a ello un ele
menta racional: la estructura de aquella teodicea con la que la 
necesidad metaffsica de encontrar un significado comun a estas 
tensiones insalvables reaccion6 contra la conciencia de su existen
cia. De los tres tipos de teodicea, calificados como los unicos co
herentes en nuestras reflexiones introductorias, el dualismo pudo 
prestar servicios no despreciales a aquella necesidad. La sempiter
na coexistencia y contraposici6n entre los poderes de la luz, de la 
verdad, de la pureza y del bien y los poderes de las tinieblas, de la 
mentira, de la impureza y de la maldad no era en ultima instancia 
mas que una sistematizaci6n inmediata del pluralismo de los es
pfritus propio de la magia, con su divisi6n en buenos (utiles) y 
malos (perjudiciales), de los primeros estadios de la oposici6n de 
dioses y demonios. Fue en el mazdefsmo, la religi6n profetica que 
de un modo mas consecuente realizara esta concepci6n, donde el 
dualismo se conect6 directamente a la oposici6n magica de «pu
ros» e «impuros» en la cual se distribufan todas las virtudes y todos 
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los vicios. Constituye la renuncia a la omnipotencia de un Dios que 
encontraba sus lfmites en la existencia de un poder antidivino. Sus 
adeptos actuales (los parsis) han superado de hecho este dualis
mo, pues tal limitaci6n no era sostenible .. Mientras que en su mas 
consecuente escatologfa el mundo de lo puro y el mundo de lo 
impuro, de cuya mezcla surgfa el fragil mundo empfrico, consti
tufan dos reinos eternamente separados, en la escatologfa posterior 
el dios de la pureza y del bien resulta vencedor, como lo es en el 
cristianismo el Salvador sobre el Demonio. Esta forma mas incon
secuente del dualismo constituye la concepci6n popular de cielo e 
infierno extendida por toda la Tierra. Establece de nuevo la sobera
nfa de Dios sobre el Espfritu Malo, el cual es criatura suya; cree 
salvar con ello la omnipotencia divina, pero tiene que sacrificar, de 
buen o mal grado, abierta o solapadamente, algo del amor divino, 
el cual, si se mantiene la omnisciencia, no concuerda con la 
creaci6n de un poder del mal radical y con la permisi6n del peca
do, y menos aun si se combina con la eternidad del castigo del 
infierno por pecados finitos de su propia criatura. En tal plantea
miento lo unico consecuente es la renuncia a la bondad divina. La 
fe en la predestinaci6n realiz6 de hecho y con plena coherencia 
esta renuncia. La reconocida imposibilidad de medir los designios 
de Dios con criterios humanos implic6 una frfa y clara renuncia a 
un sentido del mundo asequible al entendimiento humano, la cual 
puso fin a toda problematica de esta especie. Semejante fe no ha 
sido soportada en tal consecuencia por mucho tiempo fuera de 
cfrculos de eminentes virtuosos. Y ello precisamente, porque -en 
contraste con la fe en el poder irracional del «destino»- exige 
suponer una determinaci6n providencial, por tanto, racional en 
cierto modo, de los condenados, no solo a la perdici6n, sino tam
bien al mal, y sin embargo exige tambien su «castigo», es decir, la 
aplicaci6n de una categorfa etica. 

En el primer trabajo de este volumen se ha hablado de la impor
tancia de la fe en la predestinaci6n. Mas adelante trataremos el 
dualismo mazdefsta, si bien brevemente, pues el numero de sus 
adeptos es reducido. Y podrfa ser omitido por completo si el influ
jo de la concepci6n persa del juicio final, de su demoniologfa y 
angelologfa no hubiera revestido una importancia hist6rica consi
derable para el judaismo tardfo. 

Es caracterfstica de la religiosidad de los intelectuales de la India 
la tercera forma eminente de la teodicea, tanto por su coherencia, 
como por su extraordinario logro metaffsco: aunar la autorreden
ci6n por el propio esfuerzo, caracterfstica de los virtuosos, con la 
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accesibilidad universal de la salvaci6n, el mas riguroso rechazo del 
• mundo con la etica social organica y la contemplaci6n como vfa 
suprema de salvaci6n con la etica profesional intramundana. A ella 
dedicaremos el pr6ximo trabajo. 
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GUIA DE PERSONAS Y CONCEPTOS 

' ALBERT!, L. B. (1404-1472). Nacido en Genova, hijo de un banquero florentino, es el 
prototipo de! «hombre universal» de! Renacimiento. Poeta, humanista y te6rico 
de! arte, cultiv6 las matematicas, la ingenierfa, la cartograffa y la criptograffa. Su 
carrera estuvo ligada a la Administraci6n eclesiastica y comienza con su nombra
miento en 1432 como secretario en la cancillerfa pontificia. Vivi6 principalmente 
en Florencia y Roma. De entre sus obras cabe destacar Delta famiglia, brillantes 
dialogos sobre filosoffa moral; Delta pittura, donde se sistematizan por vez pri
mera los problemas de la perspectiva, y De re aedificatoria, que se convierte en 
la biblia arquitect6nica renacentista y le hace merecer el sobrenombre de ,Nitru
bio florentino». 

Anomismo. Aplicable tanto a la estructura social como a la personalidad individual, 
en las que las normas o pautas de conducta no existen, no son claras o estan en 
conflicto permanente. 

Anticresis. Termino jurfdico que designa un contrato por el que el deudor consien
te en que su acreedor goce de los frutos de la finca que le entrega, hasta que sea 
cancelada la deuda. 

ANTONINO DE FLORENCIA (1389-1454). Arzobispo de Florencia, considerado como 
uno de los fundadores de la moderna teologfa moral y etica social cristianas. 
Entre sus obras mas notables se cuentan su Summa moralis (Venecia, 1477) y Ja 
Summa confessionum (Mondov1, 1472). Mentor artfstico y espiritual de Fra An
gelico y consejero fntimo de Cosimo de' Medici, el Viejo. 

Arminianismo. Doctrina teol6gica sostenida por Jacob Armensen (Arminius) 
(1560-1609), ministro de Ja Iglesia Reformada Holandesa. Se opone a Ja estricta 
teorfa calvinista de Ja predestinaci6n individual antes de Ja cafda de Adan. La 
posici6n de Arminio rechaza Ja tesis calvinista por parecerle que priva a Ja volun
tad humana de su papel en el logro de Ja salvaci6n. De ahf que sostenga Ja 
elecci6n condicional, segun la cual la oferta divina puede o no ser aceptada por 
Ja voluntad humana, dando asf un mayor enfasis a la bondad divina. EI movimien
to arminiano tom6 cuerpo al firmar los seguidores de Arminio Ja Remonstrance 
redactada por J. Uyttenbogaert, ministro de Utrecht, en 1610. EI arminianismo 
remonstrante fue debatido en el Sfnodo de Dordrecht (1618-1619), asamblea de 
Ja Iglesia Reformada Holandesa en Ja que todos los delegados eran partidarios de 
Gomarus, principal adversario de Arminio. Condenado el movimiento por el 
Sfnodo, los arminianos presentes fueron expulsados y muchos otros sufrieron 
persecuci6n. La Hermandad Remonstrante fue legalmente tolerada en Holanda 
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en 1630 y reconocida oficialmente en 1795. Por su enfasis en Ja gracia divina el 
arminianismo influy6 en el desarrollo de! metodismo en Inglaterra y en los Esta
dos Unidos. 

ATANASIO (c. 293-373). Arzobispo de Alejandrfa, te6logo y polftico eclesiästico, fue 
el mas significado defensor de Ja ortodoxia cristiana en el s. IV contra el arrianis
mo, que negaba Ja consustancialidad de! Hijo y de Dios Padre. 

Baptismo. Movimiento de cristianos protestantes que comparten las creencias bäsi
cas de la mayorfa de las demäs confesiones y <leben su nombre a su insistencia 
acerca de la administraci6n de! Bautismo solo a los creyentes y a su forma unica 
de bautizar por inmersi6n. No constituyen una sola iglesia y, por tanto, Ja mayorfa 
de sus grupos poseen una estructura congregacionalista. A finales de los afios 60 
contaban con unos 28 millones de miembros, gran parte de ellos concentrados 
en USA, donde son la comunidad protestante mäs numerosa. Unos cifran su 
origen en el movimiento protestante radical anabaptista en Ja Europa de! s. XVI, 
mientras que los expertos afirman que el baptismo, en tanto que denominaci6n 
angl6fona, se origin6 en el seno de! Puritanismo de! s. xvn, como una rama 
congregacionalista. En su origen se dieron <los ramas diferentes, los baptistas 
particulares y los baptistas generales, segun admitieran el calvinismo radical, que 
sostenfan que Ja expiaci6n de Cristo habfa tenido lugar en favor de individuos 
particulares, o, por el contrario, admitiesen el calvinismo moderado de Arminio, 
que afirmaba Ja universalidad de Ja redenci6n. Su liturgia no difiere sustancial
mente de la de las viejas denominaciones puritanas (presbiterianos y congrega
cionalistas): exposici6n de las Escrituras en un serm6n, oraci6n (espontänea), 
especial relevancia a Ja entonaci6n de himnos y comuni6n (de periodicidad 
mensual). EI bautismo es s6lo por inmersi6n. Sus creencias fundamentales, no 
necesariamente distintivas, son: autoridad suprema de Ja Biblia, pues no dispo
nen de una confesi6n de fe; administraci6n de! bautismo solo a los creyentes; Ja 
Iglesia comprende unicamente a ios creyentes, que son los que -en terminos 
de un juicio caritativo- dan muestras evidentes de su fe y conducta cristianas; 
igualdad ministerial de todos los cristianos, e independencia de las iglesias loca
ies y separaci6n de Iglesia y Estado. 

BARCLAY, R. (1648-1690). Escritor escoces, cuya Apology for the True Christian Divi
nity (1678) se convirti6 en una declaraci6n estandarizada de las doctrinas de los 
cuäqueros. Educado en Parfs, funda a su vuelta a Escocia Ja Society of Friends 
(cuäqueros) en 1666. Con ocasi6n de un debate publico en Aberdeen (1675), 
presenta sus conocidas Theses Theologicae, 15 proposiciones acerca de Ja fe cuä
quera que amplfa tres afios mas tarde en su Apology. Ambos escritos definen el 
cuaquerismo como una religi6n de «iluminaci6n interior». Polemizando contra el 
catolicismo y el protestantismo tradicional, incluido el anglicanismo, sostiene 
que ni la Iglesia, ni las escrituras, pueden reclamar totalidad, ni constituirse en 
autoridad unica, siendo ambas secundarias frente a Ja labor de! Espfritu Santo 
-Ja luz interior- en el creyente. Junto con W. Penn y otros lfderes cuäqueros, 
visit6 Holanda y el norte de Alemania para promocionar su movimiento. Perse
guido en su patria, consigui6 gracias a Ja amistad de! Duque de York una patente 
de asentamiento en New Jersey, a donde emigr6 con su grupo en 1682. 

BAXTER, Richard (1615-1691). Ministro puritano que influy6 profundamente en el 
protestantismo ingles de! s. xvn. Escritor prolffico, fue el centro de casi todas las 
polemicas importantes en la epoca de mayor fraccionamiento de su pafs. Es 
conocido por su papel de mediador en favor de Ja unidad en las disensiones 
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entre las denominaciones protestantes. Ordenado en Ja Iglesia de Inglaterra, se 
ali6 con los puritanos contra el episcopado establecido en su Iglesia. Dio tanta 
importancia a Ja cura de almas como a la predicaci6n. Desde muchas millas a la 
redonda, las gentes acudfan a Kidderminster para consultar con el, llegandole 
tambien cartas de toda Inglaterra solicitando su consejo. Partidario de Ja monar
qufa limitada, Baxter intent6 jugar un papel conciliador durante Ja Guerra Civil, 
en Ja que por breve tiempo fue capellan en el ejercito de! Parlamento. Tras el 
restablecimiento de Ja Monarqufa luch6 en favor de Ja tolerancia de las disiden
cias moderadas en el seno de Ja Iglesia de Inglaterra. Tras ser perseguido durante 
mas de 20 afios a causa de sus opiniones, el Act of To!eration que sigui6 a Ja 
Revoluci6n de 1688 le descarg6 de la mayorfa de las acusaciones. 

BERNARDINO DE SIENA (1380-1444). Te6logo franciscano y elocuente predicador, im
puls6 el crecimiento de Ja rama franciscana de estricta observancia, que mas tarde 
se extendi6 por Europa. Particip6 en el Concilio de Florencia (1439), que sigui6 
a Ja effmera uni6n de Ja Iglesia griega con Roma. 

BEZA, Th. (1519-1605). Escritor, traductor, educador y te6logo que fue colaborador 
y sucesor de Calvino en el liderazgo de Ja Reforma protestante en Ginebra. 
Profesor de griego en Lausana, escribi6 a favor de Ja condena de Miguel Servet a 
Ja hoguera, ordenada por Calvino. Viaj6 por Europa propagando Ja causa protes
tante. Fue el primer rector de Ja Nueva Academia de Ginebra, fundada con Calvi
no para Ja promoci6n de las doctrinas calvinistas. A Ja muerte de este, Je sucedi6 
como pastor jefe de Ja Iglesia de Ginebra y contribuy6 con nuevas obras al 
desarrollo de Ja teologfa reformada. Sostuvo los puntos de vista de Calvino en Ja 
mayorfa de las cuestiones, poniendo un mayor enfasis en Ja disciplina eclesiastica 
y en Ja obediencia a Ja autoridad. Atac6 las doctrinas de su primer discfpulo, 
Arminio, que crefa compatibles, frente a Ja doctrina de Ja predestinaci6n, Ja sobe
ranfa divina y el libre albedrfo, de suerte que el hombre podrfa elegir a favor o en 
contra de Ja salvaci6n divina. Sus ediciones griegas y sus traducciones latinas de! 
Nuevo Testamento fueron las fuentes basicas de Ja Biblia de Ginebra. 

Boxer. Denominaci6n extranjera que designaba a Ja sociedad secreta china conoci
da como l-ho ch'üan (pufios justos y armoniosos). EI grupo practicaba ciertos 
ejercicios rituales pugilfsticos y gimnasticos, creyendo que estos Je conferfan 
poderes sobrenaturales y le hacfan invulnerables a Ja balas. Constitufa una rama 
de Ja Sociedad de los Ocho Trigramas (Pa-kua chiao) que fomentaba rebeliones 
contra Ja dinastfa Ch'ing a finales de! s. xvm y comienzos de! x1x. Su objetivo era 
Ja destrucci6n de Ja dinastfa y de los occidentales que tenfan una posici6n privile
giada en China. La llamada «Rebeli6n de los boxen, se inici6 en las provincias de! 
norte como consecuencia de! empobrecimiento econ6mico, de una serie de ca
tastrofes naturales y de la desenfrenada agresi6n extranjera. Los boxer se aliaron 
con fuerzas conservadoras antiextranjeras y en 1898 el gobernador de la provincia 
septentrional de Shensi comenz6 a enrolar bandas boxer como grupos de Ja 
milicia local. EI movimiento xen6fobo adquiri6 resonancia nacional y motiv6 en 
1900 la intervenci6n de una fuerza internacional que tom6 Pekfn, firmandose en 
septiembre del mismo afio el protocolo que daba fin a las hostilidades. 

BRowNE, R. (c. 1550-1633). Lfder de la Iglesia puritana congregacionalista, fue uno 
de los proponentes originales de la Iglesia Separatista o Iglesia Libre, que preten
dfa la separaci6n respecto de Ja Iglesia de Inglaterra y Ja libertad respecto del 
control del Estado. Educado en el Corpus Christi College, de Cambridge, una vez 
ordenado fund6 en 1580 con Robert Harrison una Iglesia separatista en Norwich. 
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A consecuencia de esto y de actividades similares sufri6 prisi6n en 32 ocasiones y 
fue deportado en 1582. Fue autor de varios libros, entre los cuales destaca el 
Treatise of Reformation Witbout Faryingfor Anie (1582). 

BuNYAN,J. (1628-1688). Celebrado ministro y predicador que tras su servicio militar 
en la Guerra Civil (1644-1647) y gradual conversi6n posterior (1650-1655) sufri6 
prisi6n durante 12 arios por celebrar servicios religiosos no conformes con los de 
la Iglesia de Inglaterra. Su producci6n literaria incluye escritos doctrinales y 
polemicos. Entre ellos destaca The Pilgrims Progress (1678), uno de los libros 
mas lefdos en Inglaterra durante varios siglos y que constituye la mas caracterfsti
ca expresi6n de Ja mentalidad religiosa puritana. 

BUTLER, S. (1612-1680). Poeta y autor de satiras ingles, conocido por su Hudibras, el 
mas famoso poema burlesco en lengua inglesa. Hudibras es Ja primera satira 
inglesa, dirigida directamente contra el fanatismo, Ja pedanterfa y la hipocresfa 
que Butler vefa en el puritanismo militante. 

CoNFuc10 (551-479 a. de C.) (?). Kung-fu-tzu, procedente de una familia de Ja pe
quena nobleza de! estado Lu, pertenecfa a Ja escuela de losfu, descendientes de 
la casta sacerdotal de los Shang y que de sacerdotes se vefan reducidos a simples 
especialistas en ritos, aunque conservando aun Ja idea de un renaciniiento de los 
Shang. Se cree que Confucio con sus doctrinas pretendfa revalorizar y concien
ciar a los Ju: su mayor merito consisti6 en dar una nueva interpretaci6n a los ritos 
tradicionales (li) en el sentido de una etica personalizada. EI chün-tzu (gentle
man) no es una categorfa social, sino un criterio etico, aplicable al soberano 
mismo. Esto implica una carga revolucionaria, dirigida contra Ja monarqufa here
ditaria, pues Confucio presenta el ideal de los emperadores primitivos que entre
gaban el imperio a los mas dignos, no a sus descendientes. Al dar a los ritos una 
condici6n moral, liquida la religiosidad magica de Ja primera epoca Chou, 
abriendo Ja puerta a Ja perfecci6n moral individual por medio de Ja educaci6n. 
Aparte de su contribuci6n al desarrolio dei pensamiento, esa es la segunda apor
taci6n de Confucio, pues su compilaci6n personal, y Ja de sus discfpulos, de los 
antiguos textos chinos se convirti6 en modelo y base de la instrucci6n personal. 
Durante <los milenios los cinco escritos can6nicos de! confucianismo (Shih
ching, Shu-ching, 1-ching, Ch'un-ch'iu y Li-chi), y Ja literatura exegetica concomi
tante, se tornaron obligatorios para todo el que aspirase a valer como culto y a 
ingresar en los puestos gubernamentales. 

Cuaqueros. Conocidos tambien con el nombre de «Friends», forman un colectivo 
cristiano fundado por G. Foxen el s. xvu en Inglaterra, con la finalidad de vivir 
de acuerdo con Ja directa aprehensi6n interior de Dios, sin necesidad de credos, 
clero u otra forma institucional eclesiastica. La confianza en Ja «iluminaci6n inte
rior» es el tema caracterfstico de los cuaqueros. Tal iluminaci6n no reviste carac
teres de racionalidad y es individual, aunque tambien activa y corporativa. Las 
asambleas de culto divino son esenciales al cuaquerismo. Ha rechazado siempre 
la existencia de ministros pagados y admite Ja igualdad de sexos en el ministerio 
liturgico. Carecen de ministros ordenados, pero disponen de ministros publicos, 
o personas cuyo testimonio en las asambleas ha sido oficialmente reconocido. 
Conocidos por su consecuente modo de vida, los cuaqueros, aunque reducidos 
en numero, gozan de gran influencia y han ocupado puestos publicos de gran 
relevancia en los EE.UU. 

CHANG L!NG (34 d. de C.). Fundador y primer patriarca de la religi6n taofsta en 
China. En contraposici6n a los fil6sofos taofstas, prometfa a sus seguidores Ja 
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longevidad y Ja inmonalidad ffsica. Al contrario que otros taofstas religiosos, 
insistfa en Ja imponancia de Ja organizaci6n. Su patriarcadti religioso pas6 a su 
hijo Chang Heng y, posteriormente, a su nieto Chang Lu, conociendoseles como 
los tres Chang. 

CHANG T'IEN SHIH. Jerarca hereditario taofsta. 

Chou Li. Es uno de los tres antiguos textos rituales, incluido en los Nueve, Doce y 
Trece Clasicos de! Confucianismo. Aunque atribuido al Sei'ior de Chou (s. xu a. 
de C.), es posiblemente una falsificaci6n de Liu Ch'in (46 a. de C.-23 d. de C.). EI 
texto trata asuntos generales de gobierno, de educaci6n, de instituciones religio
sas y sociales, de justicia, ejercito, poblaci6n, territorio y agricultura. Durante 
siglos fue incorporado al Li Chi (colecci6n de rituales) y en el s. xu fue colocado 
entre los «Seis Clasicos» de Ja literatura china como sustituto de! desaparecido 
Clasico de la Musica. 

CHUANG-TZU (s. 1v a. de C.). EI mas imponante de los primeros interpretes de! 
taofsmo, cuya obra, el Chuang-tzu, es considerada mas definitiva y completa que 
el Tao-teh Ching, atribuido a Lao-tzu. EI Chuang-tzu, que influy6 fuertemente en 
el desarrollo del·pensamiento filos6fico y religioso chino (especialmente en el 
budismo Ch'an), constituye Ja visi6n de! autor sobre la vida y la muerte y difiere 
de! Tao-teh Chingen que concibe el Tao (camino), no como una simple armonfa 
natural y social preexistente, sino como un «fatalismo» sofisticado y metaffsico. EI 
hombre alcanza la iluminaci6n de Ja verdad cuando reconoce que el decurso de 
Ja existencia es irresistible, y se libera de sus metas personales, tradiciones y 
circunstancias que Je impiden moverse despreocupadamente en armonfa con el 
misterioso Tao que lo gobierna todo. EI hombre virtuoso, pues, no se deja turbar 
por Ja incertidumbre, Ja adversidad, el mal o la muerte. EI sabio acepta Ja vida tal 
como es y se adapta al flujo de las cosas, las cuales cambian por sf mismas indefi
nidamente. 

Cttu Fu-Tzu (1130-1200). Materialista, es el fil6sofo chino mas influyente de! ultimo 
milenio. Su neo-confucianismo domin6 profundamente Ja vida intelectual china 
y fue adoptado en Corea y en Jap6n. EI conocimiento de sus comentarios sobre 
los clasicos confucianos era indispensable para los candidatos a los examenes 
administrativos. Hizo doble carrera como maestro intelectual y como funcionario 
publico. En 1189 concluy6 el ultimo de los cuatro comentarios sobre textos 
confucianos, que son conocidos como Tzu Ssu (Los Cuatro Libros). 

Chün-tzu. EI hombre superior; literalmente, «el perfecto caballero»: aquel que con
forma su conducta a los ideales de! confucianismo. 

Fox, G. (1624-1691). Predicador, misionero y fundador de Ja Society of Friends 
(cuaqueros). Su experiencia religiosa personal Je hizo hostil a las convenciones 
eclesiasticas, hasta establecer que Ja vida religiosa se basa en Ja inspiraci6n o 
iluminaci6n interior por encima de la autoridad de Ja Escritura o de Ja doctrina 
dogmatica. 

FULLER, Th. (1608-1661). Erudito y predicador, es uno de los autores ingleses mas 
prolfficos de! s. XVII. Bi6grafo e historiador, partidario de la causa realista, fue 
adversario de Cromwell, contra quien escribi6 Andronicus, or the infortunate 
Politician. Entre sus obras destaca The Church History of Britain (1655). 

Hanlin Yüan. Instituci6Il academica de elite, creada por el emperador Hsüan 
Tsung (712-756) e instaurada para realizar las tareas literarias de Ja corte y esta-
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blecer Ja interpretaciop oficial' de los Clasicos confucianos, base indispensable 
para superar lös examentes de ingreso en la burocracia oficial. 

Hsiung Nu. Pueblo n6mada pastoril que a finales de! s. 111 a. de C. form6 una gran 
confederaci6n de tribus que fue capaz de dominar el Asia Central por mas de 500 
afios. Sus incursiones en territorio chino se producen desde la dinastfa Ch'in y a 
lo largo de! perfodo Han. La reacci6n _ de! Imperio chino contra los Hsiung Nu 
determin6 muchas de las conquistas territoriales en Corea septentrional, Man
churia y Turquestan, y llev6 a alianzas matrimoniales entre los Hsiung Nu y los 
Han, de tal suerte que las dinastfas Chao (s. IV d. de C.) se implantaron en China 
por generales Hsiung Nu que se pretendfan descendientes de los Han. Las refe
rencias a este pueblo se pierden ·a partir de! siglo v y en la historiograffa hay 
autores que situan en aquel a los ancestros de los hunos y de los turcos. 

HsüN-TZU (298-230 a. de c.) Fil6sofo chino, sistematizador de las doctrinas de Con
fucio y de Meng-tzu (Mencio). Se enfrent6 con los taofstas Lao-tzu y Chuang-tzu y 
principalmente con el utopista social Mo Ti. Sostuvo que el ser humano es malo 
por naturaleza, pero que puede purificarse no mediante Ja ayuda de! Cielo, que 
es una fuerza natural independiente de! mundo de los hombres (influencia de 
Lao-tzu), sino mediante el ejercicio de Ja facultad de! conocimiento, que Je per
mite el acceso a Ja educaci6n .. Es considerado como.uno de los responsables de! 
establecimiento de! confucianismo como tradici6n viva en China. 

Hsün-tzu (doctrina). Texto confuciano de! s. m a. de C., conocido por su refutaci6n 
de Ja antropologfa optimista de Mencio. Sostiene que el hombre es malo por 
naturaleza y que Ja bondad se adquiere mediante el desarrollo cultural: Cultivan
do el li (Ja conducta correcta en cada situaci6n) y practicando Ja musica puede 
superarse Ja propensi6n egofsta y antisocial de! hombre. 

Hugonotes. Seguidores de Ja reforma protestante en Francia entre los siglos XVI y 
XVIII. 

Han (dinastfa) (206 a. de C.-220 d. de C.). Segunda gran dinastfa imperial china, 
considerada como prototipo por todas las dinastfas subsiguientes. Adopt6 Ja es
tructura administrativa, fuenemente centralizada, de Ja dinastfa precedente, la 
dinastfa Ch'in (221-206), dividiendo el pafs en areas administrativas, regidas por 
funcionarios designados centralmente y desarrollando una burocracia asalariada 
cuyo ascenso se regulaba por el principio meritocratico. Pero, al contrario de los 
Ch'in, adopt6 la ideologfa confuciana, cuya moderaci6n enmascaraba las medidas 
autoritarias de! regimen. Forj6 Ja cultura especfficamente china, cuyos logros 
fueron emulados por las dinastfas posteriores. 

Hui. Asociaciones relativamente modernas, a Ja manera de los clubs occidentales, 
en los mas variados ambitos, incluso en el econ6mico y en el crediticio coopera
tivo. Proporcionaban a sus miembros prestigio y legitimaci6n socia!. 

Hui-kuan. Domicilios sociales de asociaciones profesionales o guildas establecidos 
en diferentes areas de China durante Ja dinastfa Ch'ing (1644-1911). En ellos los 
mercaderes y artesanos de Ja misma regi6n podfan obtener comida, alojamiento y 
asistencia cuando estaban lejos de su lugar de origen. Los Hui-kuan tuvieron su 
origen en el que se erigi6 en Pekfn por Ja guilda provincial de Ja provincia 
meridional china de Kwantung. Se construyeron, con este caracter de asociaci6n 
de compatriotas contra los profesionales locales, en las principales poblaciones 
chinas. 
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HUNG HsIU-CH'ÜAN (1814-1864). Profeta religioso y lfder de la Rebeli6n T'ai-p'ing 
(1850-1864). Nacido en el seno de una familia pobre, recibi6 una buena forma
ci6n pero fracas6 en los examentes de ingreso a la burocracia manchu. Tras una 
crisis emocional en 1843 se convirti6 al cristianismo, considerandose a sf mismo 
el segundo dijo de Dios y salvador de China. Propag6 sus doctrinas por las pro
vincias de Kwangtung y Kwangsi, en las que comenz6 el movimiento que lleg6 a 
conquistar Nanking, establecer un reino, el t'ai-p'ing t'ien-kuo (reino celeste de 
la paz universal), y una nueva dinastfa. Su amplio programa de reformas religio
sas, sociales y polfticas se vio erosionado por la luchas internas. Se quit6 la vida 
en 1864, un mes antes de la cafda de Nanking ante tropas gubernamentales. 

J Li. Colecci6n de rituales chinos, compilados probablemente durante la epoca Han 
occidental (206 a. de C.-8 d. de C.) y colocados junto con otros textos rituales (Li 
Chi, Chou Li) entre los Nueve, Doce y Trece Clasicos de! confucianismo. Se 
distingue por su especial enfasis en acontecimientos tales como casamientos, 
funerales, sacrificios religiosos, fiestas y audiencias oficiales. 

Jansenismo. Movimiento heterodoxo cat6lico, aparecido en Francia, Pafses Bajos e 
Italia durante los siglos XVII y xvm. De su origen religioso en torno al problema 
teol6gico de la conciliaci6n de la gracia divina con la libertad humana deriv6 en 
Francia hacia posiciones polfticas de los galicanos en su lucha contra el papado 
romano y el absolutismo de Luis XIV y Richelieu. Su iniciador fue Cornelius Otto 
Jansen, te6logo de la Universidad de Lovaina, que en su Augustinus (1640) re
prochaba a los te6logos de la Contrarreforma haber enfatizado la responsabilidad 
humana a expensas de la gracia divina. Manteniendo una visi6n pesimista acerca 
de la naturaleza humana, exaltaba la eficacia infalible de la gracia y el caracter 
absolutamente arbitrario de la predestinaci6n. Mantuvo posiciones rigoristas en 
torno al uso de los sacramentos de la Penitencia y de la Comuni6n, asf como en 
torno al comportamiento moral. EI movimiento se configur6 en Francia en torno 
a la abadfa cisterciense de Port-Royal des Champs. Pasquier Quesnel, a finales 
de! s. XVII, lo organiz6 en partido polftico. Entre los influenciados por el jansenis
mo se cuentan Blaise Pascal y Jean Racine. 

K'ANG Hs1 (1654-1722). Cuarto emperador de la dinastfa Ch'ing, considerado como 
uno de los monarcas mas dotados de toda la historia china. Consolid6 polftica
mente el Imperio y se anexion6 parre de Rusia y de Mongolia Exterior, exten
diendo su control sobre el Tfbet. Foment6 las obras publicas y la actividad cultu
ral. Su polftica en favor de la burocracia confuciana motiv6 el «Edicto Sagrado» 
por el que se condena el taofsmo. Abri6 cuatro puertos al comercio exterior, y 
foment6 la introducci6n de la educaci6n occidental, de las artes occidentales, y 
favoreci6 a los jesuitas. 

K"ANG Yu-WEI (1858-1927). Intelectual y lfder de! Movimiento Reformador de 1898, 
es una figura clave en el desarrollo intelectual de la China moderna. De forma
ci6n confuciana, fue influido por el budismo y por la literatura occidental. Con
trario a las convenciones, emprendi6 el camino de reformador social y present6 
en 1888 en la corte Ch'ing planes para la salvaci6n de China, que fueron ignora
dos, pero adoptados mas tarde en 1898 por el emperador Kuang-Hsü, hasta ser 
confinado este por la Emperatriz Viuda, Tz'u Hsi, 100 dfas mas tarde. Exiliado a 
Jap6n y Canada, retorna a China en 1914 tras una intensa actividad publicista y 
emprende sus actividas polfticas, incluyendo la oposici6n al lfder revolucionario 
Sun Yat-sen. 
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KuANG Wu (4 a. de C.-57 d. de C.). Emperador chino, restaurador de la dinastfa Han, 
tras la usurpaci6n de Wang Mang, iniciando el perfodo conocido como los «Han 
orientales» o los «tiltimos Han». 

KUBLAIKHAN (1215-1294). General y hombre de estado, nieto de Genghis Khan, que 
conquist6 China, convirtiendose en el primer emperador de la dinastfa Yüan o 
mongol. 

KUYPER, A. (1837-1920). Te6logo holandes, que tras servir como pastor en Utrecht y 
Amsterdam, emprendi6 la carrera polftica formando el Partido Antirrevoluciona
rio, el prinier partido polftico holandes organizado, dirigido a la amplia clase 
media baja, y propugnando un programa que combinaba posturas religiosas pro
testantes ortodoxas con un programa social progresista. Fund6 la Universidad 
Libre de Amsterdam, para fomentar la formaci6n calvinista en los pastores, y se 
separ6 de la Iglesia Reformada Holandesa, considerada por el demasiado aristo
cratica, para fundar las iglesias reformadas de Holanda. Lleg6 a primer ministro 
en 1901. 

l.AMPRECHT, K. G. (1856-1915). Historiador aleman, representante del metodo hist6-
rico-cultural y uno de los primeros intelectuales que desarroll6 una teorfa siste
matica de los factores psicol6gicos en la Historia. Influy6 en la revisi6n de los 
metodos hist6ricos y en la aceptaci6n de la Historia Social y Cultural como esfera 
legftima de investigaci6n cientffica. 

Li. Conjunto de reglas ceremoniales y ritos, los cuales, segtin la doctrina confuciana, 
son el medio para alcanzar el equilibrio. 

LAo-Tzu (s. v1 a. de C.). Es el primer fil6sofo del taofsmo chino y supuesto autor del 
Tao Teh Ching, un importante texto taofsta. Sobre su vida se conoce muy poco 
con certeza. Fue contemporaneo de Confucio y es venerado como fil6sofo por 
los confucianos y como santo o dios por el pueblo comtin. Fue venerado como 
antepasado imperial durante la dinastfa T'ang (618-907). 

LIGORIO, Alfonso M.3 de (1696-1787). Doctor de Ja Iglesia, es uno de los mas impor
tantes te6logos morales del siglo xvm. Su extensa obra abarca escritos de teologfa 
moral, como su celebre Theologia moralis; escritos devocionales, como el tan 
universalmente usado Las glorias de Maria, y escritos dogmaticos sobre materias 
tales como Ja infalibilidad papal y el poder de Ja plegaria. Es el principal expo
nente del probabilismo moral, un sistema de principios destinados a guiar la 
conciencia individual ante Ja duda de la obligatoriedad, o no obligatoriedad, de 
una ley civil o religiosa. 

LI HuNG-CHANG (1823-1901). Importante polftico chino del s. x1x, que habiendo rea
lizado los examenes confucianos para altos cargos administrativos sobresali6 en 
asuntos militares y civiles. Particip6 en el aplastamiento de la rebeli6n T'ai P'ing, 
emprendi6 proyectos comerciales e industriales de modernizaci6n, y dirigi6 du
rante largos perfodos las relaciones de China c:on las potencias occidentales. 

Macrobi6tica. Conjunto de tecnicas corporales para alargar la vida que a partir de la 
epoca Han (206 a. de C.-220 d. de C.) se convirtieron en partes integrantes del 
taofsmo. Fundamentalmeme se crefa que el cuerpo humano se encontraba lleno 
de centros vitales, regidos cada uno de ellos por una determinada deidad, que 
enfermaban si esta se retiraba. La macrobi6tica comprendfa una parte dietetica. 
Asf, se consideraba dafiino el consumo de carne y vino, y los «cinco tipos de 
cereales» se consideraban contraproducentes. Muchos adeptos se alimentaban 
exclusivamente de frutas. Existfa una parte gimnastica, de sutiles bases te6ricas, 
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cuya finalidad era mantener en el cuerpo el flujo de! halito vital. A ella penenecfa 
una tecnica respiratoria (respiraci6n del embri6n) que retenfa el aire para hacer
Jo circular (se decfa) por el cuerpo, adquiriendo una nueva corporeidad, capaz 
de alimentarse de Jas mas puras esencias de! aire. EI grado maximo de este 
perfeccionamiento hacfa vivir mas alla de! espacio y de! tiempo. Existfa ademas 
una dimensi6n moral o ascetica. EI proceso de purificaci6n se aceleraba median
te Jas buenas obras, encontrandose taofstas cuidando enfermos, huerfanos, o 
construyendo puentes y caminos, como entrenamiento necesario para convertir
se en «inmonal». 

Mahayana. Es una de Jas dos tradiciones importantes de! budismo. Surgi6 hacia el 
s. 1 d. de C. desgajandose de! budismo tradicional y pretendiendo ser una inter
pretaci6n mas liberal e innovadora de las doctrinas de Buda. Constituye la forma 
mas extendida por China, Corea, Jap6n y Tfbet. Se opone al Hinayana, forma 
conservadora onodoxa, extendida hoy en Sri Lanka, Laos, Tailandia y Camboya, 
por Ja concepci6n de la naturaleza de Buda y por Ja meta ideal de! budista. 
Mientras que el Hinayana venera a Gautama, el Buda hist6rico, como predicador 
de Ja verdad, eJ Mahayana Je atribuye una naturaleza supramundana y considera 
al Buda hist6rico como una manifestaci6n terrenal de! Buda celestial trascenden
te. Paralelamente, eJ Mahayana no pretende eJ ideal de! arhat (el santo perfec
to) sino el bodhisattva, que va mas alla de Ja santidad individual y consiste en 
tender a Ja salvaci6n de los demas, una vez alcanzado el estado individual de 
iluminaci6n. De ahf que Ja compasi6n tenga el rango que ostenta Ja sabidurfa en 
el budismo tradicional. EI merito conseguido por un bodhisattva es transferible a 
los demas, originandose sobre este concepto movimientos devocionales, tales 
como el budismo de! Pafs Puro de China y Jap6n. Formas de! Mahayana de exito 
actual son el Zen, el Nichiren y el Tendai. 

MELANCHTON, Ph. (1497-1560). Humanista, reformador, te6logo y educador, se for
m6 en las Universidades de Heidelberg y Tübinga, pasando a ser en 1518 profesor 
de Griego en Ja Universidad de Wittenberg, donde entabl6 amistad con Manfn 
Lutero. En 1521 public6 los Loci communes, que constituyen el primer trata
miento sistematico de Ja doctrina protestante. Por su experiencia academica se Je 
invit6 a colaborar en Ja fundaci6n de escuelas. Melanchton reorganiz6 vinual
mente todo el sistema educativo aleman fundando y reformando diversas univer
sidades. En 1530 escribi6 a instancias de Lutero Ja Confesi6n de Augsburgo, que 
fue rechazada por los cat6licos. A pesar de haber contribuido, tras Ja muene de 
Lutero, a proseguir Ja causa protestante, sus posiciones irenistas fueron conside
radas por algunos como traici6n, y su reputaci6n decay6 por algunas controver
sias. 

MENG-TZU (MENCIO) (c. 371-c. 289 a. de C.). Fil6sofo chino, cuyo desarrollo de! 
confucianismo ortodoxo Je mereci6 el tftulo de Segundo Sabio (ya sheng) des
pues de Confucio. Maestro de profesi6n, fue durante breve tiempo funcionario 
en el estado de Ch'i. Su importancia deriva de sus ensefianzas filos6ficas, uno de 
cuyos principios es Ja obligaci6n de los gobernantes de mirar por el pueblo 
llano. Su filosoffa esta recogida en el Mencius (Meng-tzu), libro que desde el s. u 
a. de C. disponfa de una catedra para su ensefianza, y que a panir de su publica
ci6n por Chu Hsi en 1190 junto a otros tres textos confucianos pas6 a integrar eJ 
clasico conocido como Ssu shu (Los Cuatro Libros). EI libro trata de! gobierno y 
coloca el bienestar de! pueblo por encima de cualquier otra corisideraci6n. Esta
blece Ja piedad filial (hsiao) como el fundamento de Ja sociedad china. La antro
pologfa de Meng-tzu mantiene Ja bondad natural de! ser humano y fue objeto de 
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vigorosos ataques por parte de Hsün-tzu (s. III a. de C.), quien mantenfa que el 
ser humano es egofsta y malo por naturaleza, aunque perfeccionable por Ja edu
caci6n y Ja pr:ictica de los li (ritos). 

MENNO S1M0Ns (1496-1561). Sacerdote cat6lico, que tras una profunda crisis acerca 
de las doctrinas cat6licas sobre Ja Eucaristfa y el Bautismo de los nifios, se hizo 
rebautizar y se convirti6 en el lfder de los anabaptistas pacifistas, fundados por 
Obbe Philips. Este liderazgo sobre los anabaptistas holandeses en sus primeros 
afios de formaci6n ha sido de gran influencia en Ja Iglesia Mennonita hasta nues
tros dfas. 

Mennonitas. Movimiento protestante, desgajado de los anabaptistas. Debe su nom
bre a Menno Simons, sacerdote holandes que consolid6 e institucionaliz6 e: 
trabajo iniciado por los lfderes anabaptistas moderados. En su dogmatica rechaza 
el bautismo de los nifios, administrando el bautismo solo a los creyentes, conde
na cualquier tipo de juramento, y practica Ja no resistencia y Ja no violencia, 
reprobando el servicio militar. Su mas antigua y numerosa organizaci6n es Ja 
Iglesia Mennonita, cuyo credo fundamental es Ja Confesi6n de Dordrecht, escrita 
en ese lugar de Holanda en 1632 por ministros mennonitas. Si bien surgido en 
Europa, este movimiento se halla principalmente extendido en los Estados Uni
dos, Canada y Paraguay. Su principal organizaci6n internacional es Ja Mennonite 
World Conference, que se reune cada cuatro afios. 

Metodistas. Grupo de iglesias protestantes, basadas en los principios y practicas de! 
clerigo reformador anglicano John Wesley. Las iglesias metodistas se agrupan en 
dos grandes ramas: por un lado, estan aquellas de tradici6n britanica (Islas Brita
nicas y Commonwealth), de caracter no episcopal; por otro, las existentes en el 
ambito de influencia de los EE.UU., cuya organizaci6n es episcopal. Las primeras 
arrancan de Ja secesi6n producida en Gran Bretail.a en 1795 a partir de Ja Iglesia 
de Ing!aterra, conociendose desde entonces como The Wesleyan Methodist 
Church. Las segundas arrancan de la Methodist Episcopai Church, organizada en 
Baltimore por Th. Coke y F. Asbury en 1784, de Ja que se derivaron varias ramas 
como Ja Non Episcopal Methodist Protestant Church (1830) y la Methodist Epis
copal Church, South (1845). En 1932 se produce la uni6n de Ja Methodist Episco
pal Church, de Ja Methodist Episcopal Church, South y de la Methodist Protestant 
Church bajo Ja denominaci6n comun de The Methodist Church. Actualmente la 
United Methodist Church, surgida en 1968 en Dallas (Texas), abriga a The Met· 
hodist Church, de trasfondo britanico, y a Ja Evangelical United Brethren Church, 
de primitivo trasfondo germano, pero muy similar a los metodistas. Los elemen
tos distintos de los metodistas son sus doctrinas acerca del poder de! Espftitu 
Santo para confirmar Ja fe de! creyente y transformar sus vidas, Ja simplicidad de 
culto, la especial colaboraci6n entre los ministros ordenados y el laicado, Ja 
dedicaci6n a los no privilegiados y al mejoramiento de las condiciones sociales, y 
Ja formaci6n <le pequefios grupos de mutuo apoyo y edificaci6n. 

Ming. Dinastfa china (1368-1644) que signific6 un intervalo de gobierno nativo 
entre las eras del dominio mongol y el manchu. Fundada por Chu Yüan-chang, 
esta dinastfa se convirti6 en una de las mas estables, pero tambien de las mas 
autocraticas, de Ja historia de China. Su estructura fundamental de gobierno fue 
adoptada por la dinastfa Ch'ing, que Je sucedi6 y permaneci6 en el poder hasta Ja 
cafda dei Imperio en 1911. Se distingue por su organizaci6n administrativa buro
cratica y Ja supresi6n de! Primer Ministro, gobernando personalmente el empera
dor con Ja asistencia de! Nei-ko, el Gran Secretariado. Culturalmente, este perfo-
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do es conocido por sus construcciones arquitect6nicas, por la porcelana en 
blanco y azul, por una producci6n intelectual prodigiosa, por la melodiosa forma 
de 6pera, por su literatura novelesca y de ficci6n, y por Ja filosoffa idealista de 
Wang Yang-ming. En 1644 Li Tzu-ch'eng, un lfder rebelde, tom6 Ja capital del 
Imperio. EI comandante militar local de los Ming pidi6 ayuda a las tribus man
chües situadas en los bordes septentrionales de Ja frontera china, quienes despla
zaron a Li Tzu-ch'eng y se asentaron en el pafs, fundando la dinastfa Ch'ing. 

Mir. Unidad comunal rusa de producci6n rural, donde los campesinos, organizados 
en regimen de autogobierno, elegfan sus propias autoridades y controlaban sus 
bosques, pesquerfas, terrenos de caza y tierr;;is de cultivo. Se caracterizaba por la 
peri6dica distribuci6n de Ja tierra, que se asignaba no segün el nümero de hoga
res, sino segün el nümero de «almas». Tras Ja abolici6n de los siervos (1861) se 
mantuvo como sistema de tenencia comunal de Ja tierra y como unidad adminis
trativa. Econ6micamente ineficaz, servfa, sin embargo, como forma segura de 
recaudaci6n comunal de los impuestos. Vista por los conservadores como garan
tfa de la pervivencia de los valores tradicionales y por los populistas como el 
germen de Ja futura sociedad socialista, esta instituci6n fue destruida efectiva
mente en 1906 por el Primer Ministro Stoly-pin, quien introdujo una serie de 
reformas agrfcolas. 

Mistagogo. Termino que se refiere en las religiones mistericas grecorromanas al 
director de! culto y de los candidatos a la iniciaci6n. 

Mjestnitshestvo. Principio ruso por el que el rango social se basaba en el otorga
miento de un cargo militar o administrativo por parte de! zar. EI zar recompensa
ba con un feudo a los detentadores de cargos. Por esta raz6n los nobles entraron 
en competencia por disfrutar del favor del zar. Al final se convirtieron en un 
consistente estamento con intereses comunes frente al poder autocratico. 

Mo-Tzu (Mo T1, Moc10) (470-391 a. de C.). Fil6sofo chino cuya doctrina fundamental 
de! amor universal desafi6 al confucianismo durante varios siglos, y fue atacada 
como incompatible con las exigencias de Ja piedad filial. Mo-tzu fue el primer confu
ciano que experiment6 un fuerte deseo de una vida sencilla. Tras siglos de re
chazo y olvido, la doctrina de Mo-tzu ha vuelto a ser estudiada con renovado interes. 

MüNTZER, Th. (1490-1525). Lfder reformador protestante, defensor de la supremacfa 
de Ja iluminaci6n interior, incluso sobre Ja autoridad de las Escrituras. Habiendo 
estudiado en las universidades de Leipzig y de Frankfurt an der Oder, y llegado a 
prior de! monasterio Frohse en Aschersleben, se sinti6 atrafdo por las doctrinas 
de Lutero. En 1519 prosigu6 sus estudios literarios en el monasterio de Beuditz 
en Weissenfels, donde desarroll6 sus ideas de Ja Reforma como revoluci6n. Or
ganiz6 a los trabajadores en Mühlhausen y dirigi6 Ja Revuelta de los Campesinos 
(1524-1525), tras cuyo fracaso fue hecho prisionero por los luteranos y ejecutado. 
Figura controvertida, sus escritos incluyen obras religiosas, litürgicas y polfticas. 

Oikos (Economfa de/). Organizaci6n de! trabajo especializado servil en los grandes 
talleres domesticos de los senores. Producci6n para las necesidades privadas o 
para Jas necesidades polfticas de los senores. 

Parsis. Seguidores modernos del profeta Zoroastro. Son los descendientes de los 
mazdefstas persas que en el siglo vn huyeron de Persia a Ja India a causa de Ja 
persecuci6n musulmana. 

PETTY, W. (1623-1687). Estadfstico y economista polftico ingles, cofundador de Ja 
Royal Society, que propugnaba Ja investigaci6n empfrica en.la ciencia. Su contri-
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buci6n m:is imponante a la Economfa Polftica, Treatise of Taxes and Contribu
tions, consideraba el papel del Estado en la Economfa. 

Pietismo. Movimiento religioso protestante que, desde el punto de vista hist6rico, 
significa una reacci6n al «escolasticismo protestante» de los cien primeros afios 
siguientes a la Reforma. Aunque no ha tenido exito en frenar la tendencia a la 
secularizaci6n, ha experimentado numerosas revitalizaciones, incluso en el s. xx. 
Sus rasgos fundamentales pueden reducirse a: la convicci6n de que en el cristia
nismo ei cambio interior es indivio.ialmente experimentado; la pr:ictica discipli
nada de la piedad; la consideraci6n de la Biblia, no como fuente de escolasticis
mo doctrinal, sino como instrumento de iluminaci6n y experiencia interior, y, 
por ultimo, su caracter antiinstitucional o «protestante», como se refleja en el 
puritanismo y en e1 pietismo coQtinental. Sus rafces se hunden en el clima devo
to creado por Baxter y Bunyan en Inglaterra, por Voet en Holanda, por Arndt en 
Alemania. Su figura consolidadora es Spener con sus collegia pietatisy la influen
cia de sus obras Pia desideria y Theologische Bedenken. Francke continua la obra 
de Spener en Halle, donde funda una serie de instituciones que dotan al pietismo 
de un car:icter activista. La tercera figura importante es Zinzendorf, que organiza 
la pequefia comunid,ad Herrnhut, que resucita la religiosidad morava y se expan
de al otro lado del Atl:intico. En esencia, su teologfa no se centra tanto en la 
doctrina de la justificaci6n, cuanto en e1 proceso de regeneraci6n interior. EI 
pietismo, consecuentemente, modifica el concepto de Iglesia, que no est:i forma
da por el numero de los «llamados», sino por el numero de los «regenerados». La 
Iglesia en sentido estricto es la «ecclesiola in Ecclesia». La tarea de edificaci6n 
interior hace que el pietismo destaque entre sus pr:icticas la lectura de la Biblia, 
cuya difusi6n, asf como el nacimiento de una nueva disciplina academica, la 
teologfa bfblica, se <leben en gran pane a este movimiento. 

Puritanismo. Movimiento de reforma religiosa en e1 seno de la Iglesia de Inglate
rra, a finales del s. xv1 y durante ei xv1i, que pretendfa purificada de las reminis
cencias «papistas» que habfan permanecido tras las disposiciones religiosas de la 
reina Isabel I. Notable por e1 espfritu moral y la seriedad religiosa de sus miem
bros, el puritanismo pretendfa mediante la reforma de la Iglesia convertir su 
severo estilo de vida en pauta para toda la naci6n. A pesar de los avatares polftico
religiosos, consigui6 influir en todas las instituciones inglesas y en el mundo 
angloamericano. EI movimiento ha sufrido todo tipo de ramificaciones y formas 
de organizaci6n, pero ha mantenido e1 principio de no reconocer autoridad algu
na intermediaria con la Palabra de Dios. Este caracter congregacionalista b:isico 
ha hecho de la elecci6n colectiva una de las aportaciones mayores del puritanis
mo a la libenad religiosa y a las formas democraticas. Su culto por excelencia se 
centraba en la predicaci6n de la Escritura, el canto de salmos y la celebraci6n 
eucarfstica, presididos por ministros, cuya calidad cultural ha sido una divisa del 
puritanismo. En e1 aspecto comunitari9 destaca e1 enfasis puritano en la discipli
na moral de sus miembros y el control Je la misma por la comunidad. 

RITSCHL,A. (1822-1889). Te6logo luterano aleman que, sintetizando las doctrinas de 
las Escrituras y de la Reforma Protestante con algunos aspectos del saber moder
no, destac6 la relevancia religiosa y etica de la fe cristiana. 

SALMASIO, C. (1588-1653). Erudito y fi16logo frances, convenido al calvinismo, cuya 
defensa de la usura en sus dos publicaciones, De usuris liber y De modo usura
rum, movi6 a la Iglesia Holandesa a admitir a los prestamistas en la celebraci6n 
eucarfstica. 
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SHANG YANG (t 338 a. de C.). Estadista chino, cuya reorganizaci6n de! estado de Ch'in 
prepar6 el camino para la unificaci6n de! Imperio Chino bajo la dinastfa Ch'in. Su 
mäxima era que la integridad de! Estado solo podfa mantenerse con autoridad y 
tal autoridad consistfa en un gran ejercito y graneros repletos. Sustituy6 la divi
si6n feudal de! estado de Ch'in por un sistema de gobernadores designados 
centralmente. Implant6 el servicio militar obligatorio., instituy6 un nuevo sistema 
de divisi6n administrativa y tributaria de la tierra e insisti6 en la aplicaci6n estric
ta y uniforme de la Ley que debfa alcanzar incluso al Prfncipe Heredero. EI Shan 
Chün shu (Libro de! Sefior de Shang), una de las obras mäs significativas de la 
Escuela Legalista, altamente pragmätica y autoritaria, de la filosoffa china, contie
ne probablemente escritos e ideas de Shang Yang. 

Shih Ching. Obra cläsica de poesfa, integrante de los Cuatro Cläsicos (Wu Ching), 
que constituye la primera antologfa poetica china. Compilada por Confucio y 
citada por el como un modelo de expresi6n literaria, contiene 305 poemas, clasi
ficados en canciones populares, canciones conesanas y proverbios. Tras la famosa 
quema de libros de Shih Huang Ti (213 a. de C.) aparecieron cuatro versiones 
de! Shih Ching, de las cuales se conserva solamente una. 

SHIH HUANG TI (259-210 a. de C.). Autodenominado «el primer emperadorn, fue el 
creador de! primer imperio unificado chino. Llegado al trono de! estado de Ch'in 
(246), anexion6 los seis estados chinos circundantes y proclam6 la formaci6n de . 
su imperio (221). Acab6 con el feudalismo, estableci6 una Administraci6n cen
tralizada y construy6 una red de caminos y canales. Al final de su reinado entr6 
en disputa con los intelectuales confucianos de su corte, disputa que culmin6 
con la famosa quema de libros (213), pretendiendo que todo debfa tener su 
origen a partir de su reinado. 

Shu Ching. Constituye el «Cläsico de la Historia» o Historia Oficial, y es uno de los 
integrantes de los Cuatro Cläsicos. Se atribuye a Confucio, quien compil6 y edit6 
datos de archivos, remontändose hasta el s. XXIV a. de C. La obra concluye con la 
dinastfa de los Chou Occidentales, que reinaron en China hasta el 771 a. de C. 
Entre otras cosas de interes, el Shu Ching cuenta el origen de! famoso I Ching 
(Clasico de los cambios). 

SHUN. Emperador legendario de la edad de oro de la antigüedad china (s. xxm a. de 
C.), citad.o por Confucio como modelo de integridad y virtud. Era seöalado como 
el unificador de los pesos y medidas, regulador de las vfas fluviales y organizador 
de! reino en 12 provincias o regiones. 

SPANGENBERG,A. G. (1704-1792). Obispo de Ja Unitas Fratrum pietista, sucesor de su 
jefe, Zinzendorf, y fundador de la Iglesia Morava en Norteamerica. Convertido al 
pietismo en 1722, entre en el cfrculo de Zinzendorf en 1728, y a partir de enton
ces desarroll6 como ayudante de este una intensa actividad misionera en Nortea
merica, Inglaterra y Alemania. Su Idea fidei fratrum se convirti6 en la declara
ci6n de fe de las creencias de la Iglesia Morava. Entre sus obras figuran una 
biograffa de Zinzendorf, escritos apologeticos e himnos religiosos. 

SPENER, Ph. J. (1635-1705). Te6logo y figura central de! pietismo alemän, movimie'n
to que contra el luteranismo de los siglos xvn y xvm insistfa en la perfecci6n 
personal y la conducta intachable como las manifestaciones mäs importantes de 
la fe cristiana. Fue influido en su formaci6n por el puritano ingles Richard Baxter, 
entre otros. En 1666 era ya presidente de la comunidad luterana de Frankfurt, 
donde escribi6 su obra mäs importante, Pia desideria, que lo convirti6 en el 
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portavoz de los pietistas alemanes. En 1686 alcanz6 la maxima posici6n de la 
iglesia luterana alemana, siendo primer capellan de la corte de Dresden, de 
donde tras los ataques de los luteranos ortodoxos pas6 a Berlfn. Allf obtuvo el 
apoyo de la corte de Brandeburgo, que se tradujo en numerosas reformas, como 
la fundaci6n de la nueva universidad de Halle sobre una base doctrinal pietista. A 
su muerte el pietismo estaba s6lidamente establecido en Alemania. 

Ssu-MA CH'IEN (145-85 a. de C.). Astr6nomo, experto en calendario y el primer gran 
historiador chino. Particip6 en una completa reforma de! calendario chino y se 
dedic6 despues a continuar el Shih-chi, la mas importante historia de China, 
comenzada por su padre y que llega hasta finales de s. 11 a. de C. EI Shih-chi 
(Notas de los Historiadores) comprende en su forma actual 130 capftulos y esta 
dividida en cinco partes: una historia de China en forma de anales, una relaci6n 
de tablas y listas de soberanos hasta el ai'io 100 a. de C. aproximadamente, una 
serie de monograffas especializadas (astronomfa, ritos, sistemas de cultivo ... ), un 
bosquejo de la historia de las familias nobles y, finalmente, cuatro biograffas 
(entre ellas la de Lao-tzu) seguidas de monograffas sobre pueblos marginales. 
Esta disposici6n de! Shih-chi constituy6 el modelo para las obras historiograficas 
de los dos mil ai'ios posteriores. Entre los avatares biograficos de Ssu-ma Ch'ien 
esta su castraci6n por ofender al emperador, si bien se granje6 de nuevo el favor 
de! soberano, volviendo a palacio como secretario y dedicando el resto de su vida 
a su obra maestra, el Shih-chi. 

T'ai P'ing. Una rebeli6n religiosa y polftico-radical que tuvo lugar entre 1850 y 
1864, constituyendo probablemente el acontecimiento mas importante de! s. x1x 
en China. Afect6 a 17 provincias, se cobr6 casi 20 millones de vidas y vulner6 
irrevocablemente a la dinastfa,Ch'ing. Comenz6 bajo el liderazgo de Hung Hsiu
ch'üan, de origen humilde, candidato fracasado en los examentes administrati
vos, quien, tras una serie de visiones inspiradas en tratados cristianos que habfa 
lefdo, fund6 la «Sociedad de adoradores de Dios», que en dos o tres ai'ios reuni6 
30.000 adeptos: campesinos, mineros, piratas y desertores. De esta suerte, el 
movimiento era un conglomerado de elementos antimanchues, religiosos y so
cialmente revolucionarios. En el aspecto religioso, Hung, que se crey6 hermano 
menor de Jesus y salvador de China, introdujo junto a elementos budistas y 
taofstas la idea veterotestamentaria de! Dios que exige adoraci6n y obediencia 
sobre ias de benevolencia y perd6n. En el aspecto social se aboli6 la propiedad 
privada y se distribuy6 la tierra en regimen de usufructo. Se implant6 la igualdad 
de hombres y mujeres, prohibiendose la prostituci6n, la deformaci6n de los pies 
y el consumo de alcohol, tabaco y opio. Se introdujo Ja semana de siete dfas y se 
emprendieron reformas lingüfsticas y literarias. En eJ aspecto polftico eJ movi
miento penetr6 hasta eJ centro de! Imperio y tom6 Ja ciudad de-Nanking convir
tiendose en un estado propio, el «reino celeste de Ja paz universal» (t'ai-p'ing 
t'ien-kuo), contando con un mill6n de soldados. Las divisiones internas y la 
intervenci6n de las potencias occidentales acabaron con el movimiento en 1864, 
no sin consecuencias polfticas como el debilitamiento de Ja dinastfa manchu 
Ch'ing. Tanto los nacionalistas chinos como los comunistas remontan su origen a 
este movimiento. 

Tao-shih. Nombre dado al sacerdote taofsta local. Tras Ja desaparici6n de los estados 
feudales a partir de! s. m a. de C., el taofsmo, como el budismo, se hizo policen
trico, y ninguno de sus,dirigentes logr6 traspasar elambito local. EI cargo sace,r
dotal se transmitfa, como Ja mayorfa de los oficios, por vfa hereditaria famili;ar. 
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Aparte de los sacerdotes sedentarios existfan otros, itinerantes, o que vivfan, solos 
o en grupo, en una especie de retiro monacal (kuan). 

Tao Teh Ching. Uno de los textos mas importantes de! taofsmo, colocado durante Ja 
dinastfa Han (206 a. de C.-220 d. de C.) entre los grandes cläsicos chinos con este 
nombre (Cltisico de la acci6n del Tao). Fue conocido previamente con el nom
bre de Lao-tzu, en Ja creencia de que habfa sido escrito por Lao-tzu. Actualmente . 
no estän claras Ja autorfa ni Ja dataci6n de! libro, que oscila entre los s. VIII y III a. 
de C. Propugna un modo de vida que tiende a restaurar Ja armonfa y Ja tranquili
dad en un universo lleno de contradicciones. Es crftico con Ja voJuptuosidad • 
licenciosa de los gobernantes egofstas y condena el activismo social basado en Ja 
moralidad abstracta y el mecanicismo formalista de! confucianismo. Su mfstica 
consiste en el wu-wei, la no-acci6n, entendida como no interferencia espontänea 
en el curso de los acontecimientos, que son guiados por el Tao invisible y pree
xistente al Cielo y Ja Tierra. 

T'ien Wang (Rey Celeste). Tftulo dado al jefe de! estadoT'ai-p'ing, Hung Hsiu
ch'üan, que capitane6 la rebeli6n T'ai-p'ing (1850-1864). Tal tftulo deriva de los 
lokapalas, o guardianes de las cuatro direcciones celestes, de la mitologfa hindu 
y budista, que en China recibfan el nombre de t'ien wang. 

TROELTSCH, E. (1865-1923). Intelectual alemän neokantiano, cuyos escritos abarcan 
la teologfa, Ja historia sociaJ, Ja filosoffa de Ja religi6n y Ja filosoffa de Ja historia. 
Catedrätico de Teologfa en Heidelberg (1894-1915), su figura influye metodol6-
gica y temäticamente en el pensamiento de Max Weber. 

Tsung-tsu. Tipo de organizaci6n econ6mica cooperativa, basada en los lazos de li
naje. 

Tzu Hs1 (1835-1908). Denominada en Occidente «La Emperatriz Viuda», fue una de 
las mujeres mäs poderosas de la historia china. Inicialmente ·concubina de! em
perador Hsieng-feng, se convirti6 en su esposa principaJ aJ darle su unico hijo 
var6n. A la muerte de aquel (1862), se hizo cargo de Ja regencia durante Ja 
minorfa de edad de su propio hijo, el emperador T'ung-chih, conservando las 
riendas de! poder durante el reinado de este (1862-1875) y de su sobrino e hijo 
adoptivo, el emperador Kuang-hsü, quien muri6, posiblemente envenado en 1908, 
un dfa antes de Ja muerte de Ja Emperatriz. Mantuvo un yugo de hierro sobre la 
dinastfa manchu y gobern6 gracias a su coalici6n con una camarilla de oficiales 
corruptos y conservadores y a Ja supresi6n de las reformas necesarias. Su papel 
ambiguo durante Ja Guerra de los Boxer (1900) dej6 herida de muerte a Ja 
dinastfa manchu en el interior: e hizo a China dependiente de los designios de 
las potencias extranjeras. En 1912 abdicaba el ultimo emperador chino. 

Tzu Ssu (483-402 a. de C.). Fi16sofo chino, nieto de Confucio, y autor de la Doctri
na del Procedimiento o del Medio. Este cläsico, que en Ja actualidad forma parte 
de los Cuatro Libros, reafirma Ja interpretaci6n de Confucio acerca de! medio 
·como estado de equilibrio de! hombre ejemplar. Por tanto amplfa eJ concepto de 
medio distinguiendolo, como actitud etica, re~pecto de! «medio cronol6gico», 
que es relativo y varfa con Ja situaci6n. La doctrina distingue Ja sinceridad como 
camino de hacer perfectas las cosas (Ch'eng), mientras que Jen es la perfecci6n 
de! propio yo. 

VoET, G .. (1589-1676). Te6logo protestante holandes que mantuvo inflexiblemente 
las doctrinas calvinistas sobre la predestinaci6n y conden6 como ateo el pensa-
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miento racionalista de Descartes. Sus escritos, Politica ecclesiastica y Diatriba de 
Tbeologia, condenan cualquier concesi6n a la doctrina cat6lica. 

WANG AN-smH (1021-1086). Poeta, escritor y funcionario chino, conocido ante todo 
por su programa de reformas durame la dinastia Sung septentrional (960-1121), 
las cuales afianzaron por una parte la posici6n de la burocracia central y, por otra, 
fortalecieron el poder del emperador. Tras su Memorandum de las diez mit 
palabras fue nombrado canciller por el emperador Shen-tsung, quien apoy6 sus 
reforrnas. Wang instituy6 una Comisiön Central de Finanzas para la participaciön 
activa del Gobiemo en ia economfa. Elaborö una ley de ayuda crediticia estatal a 
los campesinos. Obligo a las guildas a tributar en dinero y no en especie. Garanti-
26 un sistema de prestamos a los comerciantes medios y pequeiios, y organizö 
con caracter tradicional agrupaciones de familias en el ambito rural (pao-cbia) 
encargadas de las funciones de policfa y vigi\ancia, en tiempos de paz, y de tareas 
militares en tiempo de guerra. 

WANG CH"UNG (27-100). Uno de los fil6sofos racionalistas, y el mas independiente, 
del perfodo Han (206 a. de C.-220 d. de C.). Aceptando la doctrina de Confucio 
se opuso al confucianismo de su tiempo, imbuido de elememos prodigiosos. 
Defendiö, negando la teleologia, la espontaneidad de los fenömenos. Negö la 
existencia de hombres con facultades sobrenaturales, negö la supervivencia ultra
terrena y atac6 la idea confuciana de que la conducta de los hombres influye en 
el orden del mundo natural. Corno racionalista, defendiö la evidencia concreta y 
experimental de toda teorfa. 

Westminster (Confesi6n de). Confesi6n de fe de los presbiterianos anglöfonos. Se 
elabor6 en la Asamblea de Westminster, celebrada durame el Parlamento Largo, 
en 1643; se completö en 1646 y fue aprobada por el Parlamento en 1648. Al 
reinstaurarse la monarquia, se implant6 de nuevo la estructura episcopal en la 
Iglesia de Inglaterra, perdiendo la Confesiön de Westminster su caracter oficial. 
Fue adoptada por la Ig!esia de Escocia, por algunos grupos presbiterianos ingle
ses y norteamericanos y por algunos congregacionalistas y baptistas. Consta de 33 
capftulos que recopilan la ortodoxia de la Reforma continental. Estatuye la sola 
autoridad de la Escritura y recoge la doctrina trinitaria y cristol6gica de la iglesia 
primitiva. Refleja la doctrina reformada sobre los sacramentos, el ministerio sa
cerdotal y la gracia, y sostiene la doctrina estricta de la predestinaciön. 

WESLEY,J. (1703-1791). Clerigo anglicano fundador de! Movimiento Metodista. D11-

rante su formaciön en Oxford se orden6 como sacerdote y cre6 allf mismo un 
grupo de estudio denominado «los Metodistas». Pani6 como misionero a Georgia • 
(USA) y, tras su vuelta a Inglaterra, experimentö una conversiön espiritual, ini
ciando sociedades metodistas que ejercieron gran influencia en el renacimiento 
protestante en Inglaterra y Noneamerica de los siglos xvm y x1x. 

WYCLIFF,J. (1330-1384). Te6logo, fil6sofo y reforrnador eclesiastico ingles, predece
sor de Ja Reforma Protestante. Su obra se encuadra en el movimiemo europeo de 
reforma eclesiastica protagonizado por Marsilio de Padua y Occam, de los cuales 
beben Wycliff en Inglaterra y Huss en Bohemia. Se tiende a desposeer a la Iglesia 
de sus bienes temporales, del monopolio de Ja autoridad espiritual a Ja jerarqufa 
y del poder absoluto al papa. Wycliff se alinea entre los que propugnaban la 
convocatoria de un concilio general como medio de reforma. Gregorio XI Je 
denuncia en 1377 y pide su arresto. No es condenado en Inglaterra y comienza 
en 1378 un ataque sistematico a las creencias y pra:cticas de Ja Iglesia. Sus obras 
fueron condenadas en un sfnodo en Londres en 1382. 
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ZINZENDORF, N. L. (1700-1760). Reformador religioso y sociaJ deJ movimiento pietis
ta aJeman, que tenfa su origen en Ja Unitas Fratrum de Bohemia (Union de 
Hermanos) de observancia hussita (1467). Se orden6 como pastor Juterano orto
doxo (1737), reorganiz6 Ja comunidad pietista de Herrnhut (Sajonia) fundando 
Ja moderna Iglesia Morava. Ordenado obispo de Ja Unitas Fratrum, estableci6 
comunidades de religiosidad morava en Holanda, Pafses Balticos, Inglaterra, 
Nueva York y PennsyJvania. 

ZwINGLIO, H. (1484-1531). Iniciador y principaJ protagonista de Ja Reforma Protes
tante en Suiza. Formado en Jas universidades de Viena y Basilea, se orden6 sacer
dote en 1506 y en 1518 ejercfa su ministerio en Zürich, donde, influido por Ja 
Reforma Protestante, comenz6 a predicar Jas nuevas doctrinas. En 1523 public6 
sus 67 tesis para Ja controversia con el vicario general de Constanza. Los sacerdo
tes de su distrito aceptaron sus ideas y Ja Reforma avanz6 rapidamente. Disput6 
acerca deJ bautismo con los anabaptistas y mostr6 su desacuerdo con Ja doctrina 
eucarfstica de Lutero, que defendfa Ja presencia real, y no metaf6rica. 
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