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Los intereses materiales e ideales, y no las ideas, dominan directamente la accion de los hombres. Pero
muy a menudo las “imagenes del mundo” (Weltbilder), creadas por las “ideas”, han determinado como
guardagujas (Weichensteller) los rieles sobre los que la accion viene impulsada por la dindmica de los
intereses. MAX WEBER, 1920



Introduccion del editor

FRANCISCO GIL VILLEGAS M. *

La publicacion en 1904/1905 de los ensayos de Max Weber sobre “La ética protestante y
el espiritu del capitalismo” en el Archiv fiir Sozialwissenschaft und Sozialpolitik, la
revista académica de ciencias sociales mas prestigiada en Alemania durante el primer
tercio del siglo XX, provoco de inmediato una fructifera polémica entre historiadores,
sociologos, tedlogos, economistas y filosofos, misma que, a casi un siglo de distancia,
parece mantenerse viva a juzgar por la gran cantidad de articulos y libros que todavia
genera la célebre, pero también frecuentemente mal entendida, tesis de Max Weber sobre
la relacion entre el protestantismo y el capitalismo.

Pocas tesis en la historia de las ciencias sociales han sido tan discutidas, fructiferas,
actuales y longevas como las de Max Weber sobre la relacion entre la €tica protestante y
el “espiritu” del capitalismo, pero también pocas han sido tan mal entendidas y mal
interpretadas, lo cual explica parcialmente por qué cada década la polémica resurge con
renovados brios al grado de que podriamos afirmar, sin temor a exagerar, que en el caso
de la mencionada tesis weberiana nos encontramos ante algo asi como “la guerra
académica de los cien afios”. Conviene, sin embargo, antes de considerar como se gestod
y qué significado ha tenido esta controversia académica centenaria y transmilenaria,
hacer una serie de importantes aclaraciones preliminares con la finalidad de que esta
edicion critica sea de utilidad a los lectores hispanoparlantes mediante una serie de
advertencias encaminadas a evitar, desde la primera pagina de la nueva edicion, algunos
de los mas frecuentes errores que la mala lectura, o incluso la falta de lectura, de esta
importante obra ha generado a lo largo de casi un siglo.

1. Max Weber jamas afirmd que el protestantismo fuera la causa genética del
capitalismo, ni mucho menos que la Reforma protestante precediera cronoldgicamente al
desarrollo del capitalismo moderno. La tesis de Weber es mucho mas compleja,
sofisticada y a la vez restringida que la de esa simplificacion tan absurda, popularmente
atribuida al gran socidlogo de Heidelberg por parte de quienes leyeron mal su trabajo, o
incluso ni siquiera lo leyeron pero repitieron, y hasta “refutaron”, lo que suponian que
Weber habia escrito.

2. En Economia y sociedad, Max Weber ubica explicitamente los origenes
estructurales del capitalismo moderno en la baja Edad Media,' es decir mucho antes de la
aparicion de la Reforma protestante, y en su célebre obra sobre el protestantismo
simplemente considera que una variante especifica de éste, la concepcion de racionalismo
de dominio del mundo del ascetismo intramundano del calvinismo, tuvo una importante
influencia y “afinidad electiva”, no con el capitalismo en general, sino con el espiritu del
capitalismo, es decir, con una manera especifica de concebir la ética de trabajo en la vida
cotidiana de la actividad econdémica capitalista. El impacto de la ética del ascetismo



intramundano del calvinismo sobre el desarrollo del capitalismo moderno es asi indirecto,
no es causal genético, porque la dindmica del desarrollo del capitalismo moderno viene de
mucho antes de la aparicion de la Reforma protestante. No obstante, la “ética
protestante” tuvo un importante impacto en el desarrollo histérico del capitalismo
occidental a partir del siglo xvil, pues fungid6 como una especie de guardagujas que
modific6 la trayectoria de la dindmica de intereses materiales en la que ya venia
“encarrilado” el desarrollo del capitalismo moderno.

3. Al escribir sus ensayos sobre la €tica protestante, Max Weber no tenia como
proposito refutar a Marx, ni sustituir, segin nos lo advierte explicitamente en el ultimo
parrafo de sus ensayos, “una interpretacion causal, unilateralmente materialista de la
cultura y de la historia, por otra espiritualista igualmente unilateral. Ambas son
igualmente posibles. Pero con ambas se haria el mismo flaco servicio a la verdad
historica si se pretendiera con ellas no iniciar la investigacion, sino darla por concluida”
(pp. 250-251).

4. Las investigaciones de Max Weber no representan una imagen inversa y refleja
del “materialismo historico”, en el sentidlo de que su intencidbn sea proponer una
“interpretacion idealista de la historia” en la que las ideas constituyan una especie de
factor condicionante y genético de las transformaciones de la “infraestructura
economica”. En mas de un sentido Weber se consideraba a si mismo mucho mas
inclinado del lado de la “interpretacion materialista de la historia”, aunque ciertamente no
de corte marxista, que del lado de una vision “idealista” de la historia,” lo cual también

fue explicitamente sefialado por €l en las ultimas lineas de sus ensayos publicados en
1904/1905:

Aqui hemos intentado retrotraer hasta sus motivos originales el hecho y el modo de la influencia del
protestantismo ascético en un punto Unico, si bien importante; pero también deberia mostrarse el modo en
que la ascética protestante ha sido a su vez influida en su nacimiento y configuracion por la totalidad de las
condiciones sociales y culturales, especialmente por las economicas [insbesondere auch der 6konomischen]
[p. 250]

5. La investigacion sobre “La ética protestante y el espiritu del capitalismo” fue
explicitamente concebida y disefiada por Weber como una investigacion focalizada y
parcial, a la que deberian seguir y complementar otras investigaciones que pusieran el
énfasis en esas condiciones sociales y econdmicas que también influyeron en el proceso
del desarrollo del capitalismo moderno. Los presupuestos metodologicos para el enfoque
parcial y el uso de los tipos ideales del “espiritu del capitalismo” y de la “ética
protestante” fueron proporcionados por el propio Weber en su ensayo sobre “La
objetividad cognoscitiva en las ciencias sociales y la politica social”, contemporaneo de la
publicacién de los ensayos de la ética protestante.” Weber mismo se ocup6 de dar su
propia version “materialista” del desarrollo del capitalismo moderno a partir de la baja
Edad Media en Economia y sociedad, especialmente, pero no exclusivamente, en el
capitulo sobre “La ciudad”.*

6. El titulo de los célebres ensayos de Weber no es “Protestantismo y capitalismo”
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sino algo mucho mas especifico y bien delimitado: “La éfica protestante y el espiritu del
capitalismo”, donde ademés de que no se trata de alguna influencia de causalidad
genética de la una sobre el otro, sino de una relacibn mucho més abierta y flexible de
meras “afinidades electivas”, la tesis ha padecido la mala fortuna de que frecuentemente
no se toma en serio la explicita intencion weberiana de estudiar, en todo caso, la
influencia de una “ética” sobre un “espiritu”, entendido este Gltimo como una concepcion
de ética de trabajo para la vida cotidiana del capitalismo. Es decir, el objetivo de la
investigacion de estos ensayos es, segun las propias palabras de Max Weber, rastrear “la
influencia de ciertos ideales religiosos en la formacion de una ‘mentalidad econémica’, de
un ethos econdmico, fijandonos en el caso concreto de las conexiones de la ética
econdmica moderna con la ética racional del protestantismo ascético” (p. 14). Es posible
que si Weber hubiera sido mas explicito y preciso para intitular sus ensayos, pongamos
por caso, “La influencia del ascetismo intramundano del calvinismo en la ética de trabajo
de la mentalidad del capitalismo moderno” se hubiera ahorrado, ademas de varios malos
entendidos, muchas criticas que erraron el blanco al suponer que Weber sostenia algo asi
como una tesis de causalidad genética del protestantismo sobre el capitalismo.

7. La fuente de los errores de buena parte de las criticas erradas a Max Weber
proviene no tan solo de considerar a Weber como un defensor de una explicacion causal
“idealista” y antimaterialista, sino también de no percatarse del rico y complejo
pluralismo metodolégico que rige sus investigaciones. Tal pluralismo reside en lo
siguiente: las precondiciones materiales para el desarrollo del capitalismo moderno fueron
suficientes y necesarias solo si se combinaban con una precondicion “ideal” adicional: la
santificacion del trabajo mediante una vocacion; y reciprocamente, las precondiciones
ideales fueron necesarias y suficientes solo cuando se combinaron con las precondiciones
materiales relevantes. Por otro lado, tal combinacion fue necesaria tan sélo hasta el siglo
XVvil, pues Weber afirma explicitamente que el posterior desarrollo del capitalismo
moderno ya no requirié para su funcionamiento de la motivacion ética del “espiritu” del
capitalismo: “El caparazén ha quedado vaciado de espiritu, quién sabe si definitivamente.
En todo caso el capitalismo victorioso no necesita ya de este apoyo religioso, puesto que
descansa en fundamentos mecanicos [...] y la idea del ‘deber profesional’ ronda por
nuestra vida como un fantasma de ideas religiosas ya pasadas” (p. 248).

8. En suma: Weber jamas se propuso, segun la injusta e ignorante critica de H. M.
Robertson en 1933, “una determinacion psicologica de acontecimientos econémicos”,’
sino que, por el contrario, siempre insistio, especialmente en el texto de 1920 que sirve
de introduccion general a sus tres volimenes de Ensayos sobre sociologia de la religion,
en que

esta investigacion ha de tener en cuenta muy principalmente las condiciones econdémicas, reconociendo la
importancia fundamental de la economia; pero tampoco debera ignorar la relacién causal inversa; pues el
racionalismo economico depende en su origen tanto de la técnica y el derecho racionales como de la
capacidad y aptitud de los hombres para determinados tipos de conducta practica racional [p. 13].

Tampoco pretendidé ofrecer una explicacion exhaustiva, ni siquiera de las actitudes
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religiosas discutidas en sus ensayos sobre el protestantismo, sino que por el contrario
insistio en la necesidad de complementar esa investigacion con otros estudios que
abordaran, entre otras cosas, la manera como el ascetismo protestante fue a su vez
influenciado por la totalidad de las condiciones sociales, “especialmente economicas™ (p.
250). Tampoco pretendid6 Weber que sus ensayos sobre el protestantismo propusieran
una teoria comprensiva de la génesis y desarrollo del capitalismo moderno, pues su
objetivo en €stos, como bien lo hiciera notar Richard Tawney, no estaba en el ambito de
la historia econdémica, sino en el de la relacion de la religion “con cuestiones sociales”.
Esa es la razon por la cual,

si Weber no se refiere en esos ensayos a las consecuencias econdmicas del descubrimiento de América, o
a la gran depreciacion, o al surgimiento de la preeminencia financiera de la ciudad catdlica de Amberes, no
fue porque no los considerara importantes. Obviamente que fueron parteaguas historicos; obviamente que
tuvieron un profundo impacto, no tan sélo en la organizacion econdémica, sino también en el pensamiento
economico. Sin embargo, el problema inmediato de Weber en sus ensayos sobre el protestantismo era
otro.¢

Por ello, Tawney invita a quienes deseen evaluar a Weber como historiador
econdmico en todos esos aspectos, y no como socidlogo de la religion, que mejor
consulten su Historia economica general en vez de querer extraer una vision forzada
que no estaba planteada en los propositos y objetivos metodologicos de sus ensayos
sobre el protestantismo.’

9. Mas sorprendente sera para muchos descubrir, mediante esta edicion critica, que
Max Weber jamas escribid o publico un libro intitulado “La ética protestante y el espiritu
del capitalismo”, sino que sus tesis al respecto aparecieron, primero en 1904 y 1905,
como sendos articulos académicos en la revista especializada, editada por el triunvirato
de Edgar Jaffé, Werner Sombart y el propio Max Weber, del Archiv fiir
Sozialwissenschaft und Sozialpolitik, para después ser incluidos en 1920, de manera
corregida y aumentada, en el primer volumen de sus Gesammelte Aufsdtze zur
Religionssoziologie (Recopilacion de ensayos sobre sociologia de la religion).® De tal
manera que Weber jamas conocié un libro como tal con el titulo de sus célebres ensayos,
el cual se configurd por primera vez 10 anos después de su muerte y no en una edicion
alemana, sino en la traduccion al inglés de Talcott Parsons. En efecto, el libro de Max
Weber que tanta influencia tendria en diversos ambitos de los mundos angloparlante,
hispanohablante y franc6fono, estd basado en un modelo que, con sus virtudes y
defectos, confecciond Talcott Parsons en su traduccion al inglés de 1930.° Una de las
razones del éxito de la traduccion de Parsons reside en haber incluido la “Introduccién”
general de Max Weber a los tres volimenes de sus ensayos sobre sociologia de la
religion, misma que ha sido considerada tanto el ultimo texto redactado por Weber en
1920 antes de morir, como la “clave” fundamental para entender los principales objetivos
de su fragmentada obra." Este mérito queda sin embargo opacado, porque tal
“Introduccion” no es a “La ética protestante”, sino a los tres volimenes de sus ensayos
sobre sociologia de la religion, con lo cual los malentendidos interpretativos tendieron a
incrementarse en lugar de reducirse, pues la “Introduccién” es un texto de 1920 y la
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primera version de sus ensayos es de 1904/1905. La primera traduccion castellana no
hace ninguna aclaracion pertinente a este respecto,' probablemente porque se basa en la
edicion alemana que en 1934 decidi6 seguir el modelo de la edicion de Parsons y publicar
las primeras 206 pagmnas del primer volumen de los Gesammelte Aufsdtze zur
Religionssoziologie, en un sobretiro que constituye el primer “libro” que en aleman ya
lleva por titulo Die protestantische Ethik und der Geist des Kapitalismus."

10. La otra gran omision que se presta a confusiones y malentendidos por la manera
en que tradicionalmente se ha editado y transmitido el texto de los ensayos de Max
Weber, reside en que practicamente nunca se menciona que hay dos versiones distintas
de tal texto: la publicada en forma de articulos de revista en dos numeros diferentes (vol.
20, num. 1, pp. 1-54; y vol. 21, num. 1, pp. 1-110) del Archiv fiir Sozialwissenschaft
und Sozialpolitik en noviembre de 1904 y junio de 1905, respectivamente, y la
considerablemente aumentada, con extensas notas de pie de padgma y modificaciones
significativas en el cuerpo del texto, publicada en las primeras paginas de la Gesammelte
Aufsdtze zur Religionssoziologie. Esta segunda version es la tradicional y masivamente
difundida, y la Unica a la que se tuvo acceso en inglés o en castellano durante todo el
siglo xX. En nuestra edicion critica presentamos las variantes al texto original de
1904/1905 mediante el recurso de poner entre corchetes las adiciones y variantes
agregadas o modificadas por Weber en el texto de 1920. Aunque el propio Weber
advierte que las modificaciones de 1920 se hicieron mediante extensas notas de pie de
pagina, dejando practicamente intacto el cuerpo del texto,"” desde 1975 el investigador
Friedrich H. Tenbruck de la Universidad de Tubinga demostrd que un término weberiano
tan fundamental como el del “desencantamiento del mundo” (die Entzauberung der
Welt) no aparece en la version de 1904/1905, a pesar de que Weber lo menciona cuatro
veces en el cuerpo del texto de 1920 sin indicar que es un agregado posterior.' Las
diferencias de las dos versiones son pues algo méas que un mero agregado de
explicaciones en notas de pie de pagina, pues como bien hace notar recientemente
Hartmut Lehmann,

al cambiar algunas palabras, omitir otras y agregar algunos parrafos, Weber modific6 considerablemente el
tono de exposicion en la version revisada de 1920. Mientras que en la primera version de 1904/1905 Weber
da la impresion de estar realizando un interesante experimento cientifico, en la segunda version de
1919/1920 escuchamos por el contrario el tono de una autoridad consagrada, pues escribe como si
presentara el resultado final de una investigacion contra la cual ya no puede presentarse mayor objecion. '

No fue sino hasta 1993 cuando aparecidé por primera vez en aleman una edicion
comparada de las dos versiones de “La ética protestante”, misma que nos ha servido de
base para anotar aqui las variantes de los dos textos mediante el recurso de los
corchetes.'® De esta manera el lector podra juzgar ahora, por si mismo, la importancia
relativa de las variantes entre las dos versiones.

11. No obstante, quiza no esta fuera de lugar resumir aqui brevemente otras
diferencias sustanciales entre las dos versiones de La ética protestante, ademas de la ya
mencionada aparicion hasta la versidon de 1920 del término “desencantamiento del
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mundo”: por un lado, la funcion de las “recompensas psicologicas” justificatorias frente
al problema de la predestinacion calvinista estd mucho mas fuertemente subrayada en la
segunda version (véase por ejemplo, la extensa nota de pie num. 11 en la p. 50); en 1920
Weber intensifica la discusion en torno a la predisposicion de la tolerancia politica en las
regiones protestantes, pero pone gran énfasis en que no hay correlacion necesaria entre
tolerancia y capitalismo (final de la nota de pie num. 111, p. 162; éste es el unico caso
donde Weber suprimio un extenso parrafo de la primera version para sustituirlo por otro
muy diferente, en buena medida acicateado por la polémica contra Rachfahl en torno a la
cuestion de la tolerancia; véase mi nota critica a la p. 162 y la traduccion, dentro de la
misma, del parrafo suprimido); en 1920 la exposicion de Benjamin Franklin como “tipo
ideal” representativo del espiritu del capitalismo se encuentra mucho mas matizada que
en la primera version (véanse los corchetes en la p. 41 y en la nota de pie nim. 4 de la
misma pagina); la discusion lingiiistica sobre las formas de vocacion (Beruf) esta
considerablemente aumentada en la segunda version (véanse todos los corchetes a la
extensa nota nim. 1 que atraviesa de la p. 77 a la 80);'" hay en la segunda version una
extensa elaboracion sobre el tipo de ética que inspiraba el renacentista Leon Battista
Alberti en respuesta a la posicion critica desarrollada por Sombart en su libro sobre El
burgués de 1913 (nota niim. 11, pp. 46-51); y la extensa cita de John Wesley en torno al
ineluctable proceso de secularizacion capitalista en el mundo moderno, no aparece en la
primera version (véanse las pp. 239-240 y la nota nim. 95 en la p. 239). Hay ademas
muchas variaciones semanticas, asi como un tratamiento mas detallado de los nexos
entre la vida monacal y el ascetismo intramundano protestante en la segunda version.
Podriamos sefialar muchas mas variantes, pero las mencionadas son quiza las mas
importantes.

12. La manera de configurar el texto de La ética protestante y el espiritu del
capitalismo ha sido asi muy diverso, aun cuando el “modelo” Parsons, basado en la
reproduccion de las primeras 206 paginas del primer volumen de los Gesammelte
Aufsditze zur Religionssoziologie, siga siendo el mas popular y difundido."” No obstante,
hay otras formas de hacer la edicion. Por ejemplo, las mas recientes ediciones francesa y
estadunidense agregan a los dos ensayos originales y a la “Introduccion™ general de 1920
el texto de “Las sectas protestantes y el espiritu del capitalismo” redactado por Weber en
1906, después de su viaje a los Estados Unidos, mismo que corresponde a las paginas
207-236 en el primer volumen de los Ensayos sobre sociologia de la religion.” En la
Republica Federal de Alemania la edicion mas difundida y usada por mas de tres
décadas, entre 1965 y 1996, fue la editada por Johannes Winckelmann, la cual esta
configurada por la “Introduccion” general de 1920, los dos ensayos de 1904/1905
modificados para la edicion de 1920, el ensayo sobre las sectas protestantes de 1906,
varias secciones del capitulo de “Sociologia de la religion” incluido en Economia y
sociedad, y el capitulo final de la Historia economica general, mtitulado “Desarrollo de
la ideologia capitalista”.** Como complemento a esta misma edicion, Winckelmann
compild un segundo volumen en el que reproduce los articulos de los primeros criticos
alemanes a la tesis de Weber sobre el protestantismo, asi como las cuatro extensas
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respuestas de Weber a ellos, incluido el célebre “Antikritisches Schlusswort”, mismo que
podria traducirse libremente como “Mi palabra final contra los criticos”.”’ En 1993,
Lichtblau y Weill publicaron la primera version de 1904/1905 sin la “Introduccion”
general de 1920 y mandaron todas las variantes y modificaciones del texto de 1920 a un
apéndice.” Este formato fue el que sirvid de base para que en 2001 apareciera una
traduccion castellana a cargo de Joaquin Abellan, quien sigue asi el modelo de edicion de
Lichtblau y Wei3.> De tal manera que las posibilidades de editar los célebres ensayos de
Weber sobre el protestantismo en forma de libro son multiples, y tan adecuados o
arbitrarios como el seleccionado por Parsons en 1930 para el primer modelo.

Mediante la combinacion de varios de estos criterios de trabajo, la edicion que aqui
ofrecemos de los célebres ensayos de Weber sobre el protestantismo cuenta con las
siguientes caracteristicas e innovaciones:

a) El publico hispanoparlante tendra acceso a las dos versiones (la de 1904/1905 y
la revisada de 1920) de La ética protestante y el espiritu del capitalismo y no solamente
a la version revisada de 1920 como ocurria hasta antes de 2001 en todas las traducciones
al espafiol, desde la de Legaz Lacambra en 1955 hasta la de Alamaraz y Carabafia en
1984, pasando por la de Hernandez Chavez en 1979. No fue sino hasta 2001 cuando la
traduccion de Joaquin Abelldn permiti6 tener acceso al publico hispanoparlante a la
primera version de 1904/1905 de los articulos de Weber sobre la ética protestante. No
obstante, a diferencia de esa edicion, en la nuestra presentamos el texto mas conocido y
difundido de Weber de 1920 mediante un sistema de corchetes para indicar los agregados
y modificaciones de 1920 sobre la version original, al mismo tiempo que en las notas
explicativas hacemos las aclaraciones pertinentes con respecto al significado de los
cambios mas importantes realizados por Weber para su segunda y “definitiva” version.
La presente “Introduccion critica” ayudard también al lector a comparar con relativa
facilidad las modificaciones y agregados hechos por Weber en 1920 a su texto de
1904/1905. Las razones por las que, por ejemplo, en la primera version no aparece un
término tan fundamental como el del “desencantamiento del mundo” (die Entzauberung
der Welt) se apuntan en las notas explicativas. También se aclara ahi por qué en la
primera version Weber parece conducir un interesante experimento cientifico, mientras
que en la segunda version ya escribe como una autoridad consagrada que no estd
dispuesta a admitir mayores objeciones.

b) Ademas, esta edicidbn combina la modalidad de editar las dos versiones con otros
textos complementarios seleccionados por Johannes Winckelmann para su edicion clasica
de Die protestantische Ethik I, misma que ha sido el formato de edicién con la que han
trabajado durante décadas, desde 1968, generaciones enteras de estudiantes y
académicos alemanes. Segun ya ha sido mencionado, las ediciones mas recientes de La
ética protestante, tanto al inglés como al francés, incluyen el texto de “Las sectas
protestantes y el espiritu del capitalismo” (1906), imprescindible para entender el
argumento de Weber sobre el tema, pero no incluyen los otros textos que aparecen en la
seleccion de Winckelmann y que en esta edicidon pudieron aprovecharse en virtud de que,
en su mayoria, ya estaban traducidos para el FCE, o bien por Juan Roura Pare-lla para el
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caso de la seccion de sociologia de la religion incluida en Economia y sociedad, o por
José Ferrater Mora para el caso de la seccion “Estado y hierocracia” incluida en esa
misma obra, o por Manuel Sdnchez Sarto para el caso de la ultima seccion de la Historia
economica general, el primer libro de Max Weber que se tradujo al castellano.

c) Las cuatro respuestas de Max Weber a sus primeros criticos entre 1907 y 1910
se presentan aqui por primera vez traducidas al espafiol, con un estudio que ubica el
contexto en el que fue redactada cada una de ellas. Estas respuestas tienen una
importancia fundamental no sélo para entender mejor los ensayos sobre la ética
protestante, sino que incluso permiten iluminar propdsitos mas amplios de una supuesta
“problematica central” en la obra global de Max Weber. La ultima y mas extensa
respuesta de Weber, que hemos traducido libremente como “Mi palabra final a mis
criticos” (1910), es probablemente el texto mas importante y significativo de toda la
seleccion que Winckelmann recopild para el volumen complementario, Die
protestantische Ethik II, en donde se incluyen las primeras criticas de contemporaneos
alemanes de Weber como Felix Rachfahl y Karl Fischer, asi como las respuestas de
Weber a ellos. La tltima respuesta, o “Palabra final” (SchluBwort), es la mas importante
porque en buena medida resume la primera década de la polémica que generaron los
articulos sobre la ética protestante a partir de su publicaciéon en 1904 y 1905, y se
adelanta a responder muchos cuestionamientos que le harian a su famosa tesis a lo largo
del siglo xX, sin que muchos de esos criticos posteriores supieran, o siquiera imaginaran,
por desconocer la existencia de estos textos, que Weber ya les habia respondido de
antemano a casi todas sus objeciones. De esta manera, la extensa respuesta ejemplifica la
conclusion de la primera etapa de lo que ya habiamos bautizado desde 2001 “La guerra
académica de los cien afios”. No obstante, también la primera respuesta a Rachfahl
delimita con especial precision los objetivos que Weber se habia planteado en su proyecto
original de mvestigacion, al cual veia como algo incompleto y que necesariamente deberia
complementarse con un estudio mas amplio sobre los origenes del sistema econdémico del
capitalismo en general, y no nada mas sobre el factor motivacional en la formacion de la
mentalidad capitalista moderna.

Por otro lado, Wilhelm Hennis y Guy Oakes, dos connotados especialistas en la
obra de Weber, han sefialado que las respuestas de Weber a sus primeros criticos son
fundamentales para entender correctamente el argumento de su tesis sobre el
protestantismo y evitar, de esta manera, algunos de los mas tipicos malos entendidos y
simplificaciones en los que han caido sus detractores a lo largo de varias décadas. Asi,
mientras que Oakes subraya la importancia de “la contribucion de esas repuestas para
clarificar el problema central de La ética protestante y la formulacion mas precisa de su
tesis principal en contraste con el encuadramiento mas informal y frecuentemente
metaforico en los ensayos de 1904/1905”,** Hennis cree por su parte que ‘“estas
respuestas debieron de haber sido consideradas en los tultimos 75 afios como los mas
importantes textos suplementarios a la ‘tesis’ de Weber sobre el protestantismo”.” Para
Hennis, todavia no se hace justicia a la importancia crucial que revisten esas respuestas
para la correcta interpretacion del texto sobre la ética protestante. En todo caso, ambos
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autores coinciden en que el acicate de tener que responder a criticos de corto
entendimiento como Fischer, o pretenciosos y de mala intencion como Rachfahl, Max
Weber se vio forzado a formular y articular de manera mds precisa y rigurosa algunas
proposiciones de sus ensayos originales, las cuales ciertamente se prestaban a una posible
interpretacion reduccionista. En cambio, en las respuestas a sus criticos, que culminan
con la “palabra final” de 1910, “Weber clarifica tanto la intencidn como la problematica
que apuntalan sus dos ensayos originales y también descarta diversos errores que ¢l
atribuye a sus criticos”.”* La necesidad de traducir al castellano fodas esas respuestas, y
no solamente la ultima y mas importante, como lo hicimos en nuestra primera edicion de
2003, queda asi plenamente justificada pues nos permite describir la presente edicion
como una considerablemente aumentada y mejorada.

d) La presente edicion revisa y corrige los errores mas notables de la traduccion de
Legaz Lacambra e indica, en notas criticas, las razones por las cuales debieron corregirse
algunos términos. Se trata pues de una traduccion revisada y aumentada con notas
criticas, mismas que también fueron a su vez considerablemente aumentadas y
corregidas para esta edicion conmemorativa del 75 aniversario de la fundacion del Fondo
de Cultura Economica.

e) Nuestra edicion todavia sigue adelantandose a la proyectada en Alemania dentro
de la Gesamtausgabe (edicion integral de las obras completas de Max Weber), la cual
incluird las variantes entre las dos versiones de La ética protestante, asi como las notas
criticas explicativas pertinentes. El proyecto de publicar en Alemania esa edicion critica
“definitiva” en 2005, al cumplirse el primer centenario de la publicacion de la primera
version de los ensayos de Weber sobre el protestantismo, no pudo concretarse porque el
investigador a quien se habia encargado dicho proyecto fue incapaz de llevarlo a cabo.
Todavia no hay fecha programada para su aparicion, y tampoco se ha hecho publico
quién se hard responsable de concretar la edicion de una obra que ya ha cambiado tres
veces de editor: en efecto, el prospecto original de la Gesamtausgabe de 1981
mencionaba a Johannes Winckelmann como responsable de la edicién proyectada para
1987; al fallecer Winckelmann en 1985, la responsabilidad se transfirio al profesor
Hartmut Lehmann del Instituto Max Planck en Gotinga; al no poder cumplir €ste con el
proyecto encomendado se pensé en ofrecérselo al profesor Dirk Kisler de la Universidad
de Marburgo, quien declind por sus reservas y criticas a la politica editorial de la
Gesamtausgabe; y para finales de la primera década del siglo xx1 sera Wolfgang
Schluchter quien se hara cargo de esa edicion esperada en todo el mundo, especialmente
porque Stephen Kalberg en los Estados Unidos, Grossein en Francia y yo tuvimos que
hacer nuestras respectivas ediciones criticas en inglés, francés y espanol imaginandonos
como seria la edicion “definitiva” alemana, tomando para ello como modelo a las
ediciones de otras obras ya publicadas en la Max Weber Gesamtausgabe. De cualquier
modo, en nuestra primera edicion de 2003 tomé muy en cuenta las observaciones y
puntos de vista preliminares de Lehmann sobre un proyecto de edicion que finalmente no
aparecio.”” Entretanto, en los Estados Unidos y en Francia aparecieron las respectivas
ediciones criticas de Kalberg (2002) y Grossein (2004) (la primera un poco antes que la
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nuestra; la segunda un afio después), mismas que fueron eclaboradas de manera
simultinea e independiente a la que preparamos y enviamos desde 2002 al FCE. Al igual
que para el caso del publico hispanoparlante,” en los Estados Unidos y Francia hubo
desde finales del siglo XX urgentes sefialamientos sobre la imperiosa necesidad de hacer
nuevas traducciones y ediciones criticas para superar las limitaciones de las hechas por
Parsons en los Estados Unidos (1930) y Jacques Chavy (1964) en Francia.”

f) La presente edicion, corregida y aumentada, tiene importantes diferencias con la
primera de 2003: ademas de traducir las otras tres respuestas de Weber a Fischer y
Rachfahl que completan “Mi palabra final a mis criticos” traducida para la primera
edicion, se ofrece como epilogo el estudio “Importancia de las cuatro respuestas de Max
Weber a sus primeros criticos” a fin de ubicar el contexto en el que fueron redactadas
esas respuestas, asi como discutir la decisiva influencia que les atribuye la interpretacion
de Wilhelm Hennis; las notas criticas han sido corregidas y ampliadas considerablemente,
asi como también se ha actualizado y ampliado la bibliografia cronolégica con las
aportaciones mas importantes de 2000 a 2008; la traduccién de algunos términos ha sido
modificada, especialmente por lo que se refiere al muy emblematico stahlhartes Gehduse
para el que en 2003 decidimos utilizar, por razones de uso y convencionalismo, la version
parsoniana de “jaula de hierro”, pero que para la presente edicion hemos preferido la
traduccion literalmente fiel y apegada al original aleméan de un “caparazon duro como el
acero”, por las razones expuestas en las extensas notas a las paginas (en negrita) 4 y 248,
pero también y especialmente por la decisiva importancia que el término weberiano de
Gehduse tuvo para el nacimiento de la filosofia existencialista de Karl Jaspers, y que, por
muchas razones, puede suponerse que Weber la compartia en virtud de la enorme
influencia que ejercid Nietzsche sobre ambos. Finalmente hemos ampliado nuestra
presentacion introductoria y agregado indices analitico y onomastico, obedeciendo asi a
las constructivas sugerencias que recibid, quiza en inmerecidas y elogiosas resefas
criticas, nuestra primera edicion de esta obra.

Planteadas estas advertencias y descritas las principales caracteristicas de la nueva
edicion aqui ofrecida, procedemos a presentar el tema central del argumento de Weber
sobre el protestantismo, asi como la discusion de las fuentes que mas influyeron en la
génesis de sus célebres ensayos.

EL ARGUMENTO DE “LA ETICA PROTESTANTE” DE WEBER Y SUS
FUENTES

Retomemos los principales puntos de la tesis de Weber en los ensayos de 1904/1905: una
cierta interpretacion del sentido de la predestinacion calvinista y de la division del mundo
entre elegidos y condenados condujo a un ascetismo intramundano de racionalismo de
dominio del mundo, mismo que suscitdé una ética de trabajo acorde con una mentalidad
econdmica identificada con el término, acufiado por Werner Sombart en 1902, de un
“espiritu capitalista”. Las mediaciones y conexiones entre creencias religiosas y
manifestaciones econdmicas son numerosas y desde luego que Weber jamas pretendio, ni
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mucho menos, ser el primero en descubrir una conexion significativa entre las variantes
del protestantismo y la mentalidad econdmica del capitalismo, pues tal asociacion ya
habia sido explicitamente sefialada desde 1870, entre otros, por predecesores tan ilustres
como Wilhelm Dilthey,” por lo que el planteamiento de tal cuestion en los ensayos de
Weber de 1904/1905 consistia simplemente en discutir y tratar de explicar una asociacion
que se consideraba evidente en el mundo cultural aleméan a principios del siglo xx.’'

De cualquier modo, Weber hard notar que su objetivo al discutir la influencia del
calvinismo sobre la formacion de la ética del protestantismo ascético intramundano, no
consiste tanto en apegarse a una estricta interpretacion literal del dogma de Calvino, sino
mas bien en la manera como las ideas de Calvino fueron transmitidas e interpretadas, no
siempre fielmente, por las comunidades calvinistas del siglo xvil. Todo esto con el
proposito de explicar la forma en que esas interpretaciones tuvieron una eficacia
histérica, primero de manera directa en su asociacidon con la formacion del llamado
“espiritu del capitalismo™, y despu€s, ya de manera indirecta, en el desarrollo del
capitalismo moderno a partir del siglo XVviI, con lo que quedaba pendiente la investigacion
sobre como ese calvinismo ascético intramundano fue influido y moldeado, a su vez, por
las condiciones historicas materiales, especialmente las econdmicas.

De esta manera, los estudios de Weber sobre sociologia de la religion se centran en
los conceptos de “vision del mundo” y especialmente de ‘“conduccion de vida”
(Lebensfiihrung), el desarrollo distintivo de la cultura occidental en la modernidad es
interpretado en términos de una interrelacion reciproca entre visiones del mundo,
constelaciones de intereses y modos de conduccion de vida. En el caso especifico de sus
ensayos sobre La ética protestante, Weber encontré que aunque el sistema econdmico
del capitalismo moderno no se origind en el espiritu del ascetismo intramundano del
calvinismo, el modo moderno de orientacion y “conduccion de vida”, o Lebensfiihrung,
si se vio configurado en su desarrollo por ese espiritu y, por ello, se interesé en estudiar
la base de la motivacion ascética del modo de conduccion de vida burgués en la
modernidad, a fin de delimitar, de una manera mucho mas precisa y rigurosa que
Sombart, las caracteristicas de esa mentalidad denominada originalmente por ¢l como
“espiritu del capitalismo”. Es decir, Weber se interes6 en estudiar esa mentalidad
moderna, que en la “época heroica del capitalismo” del siglo xvi al xviin fue
imponiéndose sobre la mentalidad del tradicionalismo econdmico. La nueva mentalidad
tuvo su mas clara expresion en los sectores sociales que eran los portadores historicos del
ascetismo intramundano derivado de la Reforma protestante en sus variantes del
calvinismo, el pietismo, el metodismo, el puritanismo y las diversas sectas bautistas.

En este sentido, los ensayos sobre La éfica protestante no constituyen una
abstraccion tedrica con posibilidades de extrapolacion a cualquier época o parte del
mundo donde se encuentren protestantes, sino una investigacion rigurosamente acotada a
un periodo historico en el mundo occidental situado entre el siglo Xvi y el siglo XVIII.
Tampoco representa este estudio un intento de “refutacion” del materialismo historico,
entre otras cosas porque en su marco conceptual no hay cabida para la contraposicion
entre “materialismo” e “idealismo” ni para un antagonismo entre estas dos formas
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unilaterales de representarse las cosas, sino, en todo caso, para una complementariedad
de interrelacion reciproca entre los distintos aspectos que no debe perder de vista un
pluralismo metodolégico como el que trabajaba el socidlogo de Heidelberg. A partir de
1904, para Weber no puede ser satisfactoria una explicacion puramente motivacional ni
una puramente institucional de los procesos sociales, es decir, ni una explicacion en
términos de la “superestructura” ni una exclusivamente en términos de la “base” o la
“infraestructura”, entre otras cosas porque ambas quedan subsumidas en un enfoque
tedrico-conceptual que se encuentra mas alld de las alternativas codificadas en las
categorias del “materialismo” o del “idealismo™.

Al mismo tiempo, La ética protestante constituye un estudio sobre la cuestion de
como las ideas pueden llegar a tener una “eficacia” historica. La constelacion de intereses
sociales puede apropiarse de las ideas para realizar sus propios objetivos, pero esta
apropiacion tiene que encontrar apoyo en las ideas mismas. En el caso historico abordado
por los ensayos de La ética protestante, el ascetismo intramundano del calvinismo de los
siglos XVI y XVII apoy¢ a los intereses econdomicos del desarrollo capitalista mediante la
combinacion de las ideas de la predestinacion y la eliminacion de las sefiales externas de
la condenacion, y en este sentido las ideas constituyeron la base del modo de
“conduccion de vida” o Lebensfiihrung de la modernidad, lo cual desemboca, a su vez,
tanto en el teorema de las “afinidades electivas” como medio para relacionar, en términos
sumamente flexibles y abiertos, a las ideas con la dindmica de los intereses, como en la
cuestion de la paradoja de las “consecuencias no buscadas” de la dindmica de la accion
social, lo cual plantea la necesidad insoslayable de tener que combinar el método de la
comprension interpretativa interna, o Verstehen, con el de la explicacion causal externa o
Erkldren.

La interrelacion entre las ideas calvinistas, la formacion de la ética del ascetismo
intramundano y la mentalidad econdémica que inspir6 al desarrollo del capitalismo
moderno puede reconstruirse también mediante la siguiente exposicion basada en una
aplicacion de la definicion de “sociologia” que Max Weber proporciona en la primera
pagna de Economia y sociedad: “Sociologia es la ciencia que busca comprender,
interpretandola, la accion social, para de esta manera explicarla causalmente en su
desarrollo y efectos”.’® Sigamos el primer paso de la definicion, el de comprension
hermenéutica o Verstehen, aplicandolo a los ensayos sobre La ética protestante: ;como
interpretaba el mundo el tipo ideal del calvinista puritano del siglo Xvii? Respuesta: Dios
€s un ser omnipotente y omnisciente que ya sabe de antemano quiénes en este mundo se
salvaran y quiénes estan condenados a ser reos del fuego eterno; no podemos saber con
certeza si estamos dentro de los predestinados a la salvacion, pero si podemos minimizar
las senales externas que nos identificarian como predestinados a la condenacion.
Debemos trabajar en este mundo tanto para aliviar la angustia de nuestra posible condena
como para que los frutos de nuestro trabajo sirvan de ofrenda para glorificar al Sefior. No
podemos tener ningiin tipo de contacto mistico con Dios porque ¢l es todo pureza y
nosotros somos mmundos; tampoco podemos buscar la salvacion mediante rituales
magicos como ¢l de la Eucaristia, ni componendas de contador por partida doble de

20



nuestros pecados y su absolucion mediante sacramentos, a semejanza de como resuelve
magicamente tal problema el catolicismo. De ahi la primera nota definitoria derivada de la
doctrina de la predestinacion calvinista orientada hacia el ascetismo. Pero éste es
“intramundano” (innerweltiche), porque reclama una accion dentro del mundo y no un
rechazo o una huida frente a él. Nuestra conducta debe ser la de trabajar mucho, ahorrar
nuestras ganancias y no gastarlas en bienes suntuarios o en lujos, porque eso podria ser
una sefial inequivoca de estar predestinados a la perdicion. En todo caso, nuestros
ahorros deben invertirse en obras que sirvan para honrar y enaltecer la gloria del Sefior.
Hasta aqui el primer paso de la comprension hermenéutica de la mentalidad del tipo ideal
del calvinista puritano del siglo XVI1.

La cosmovision religiosa del ascetismo intramundano de la teoria de la
predestinacion calvinista incide en la formacion de una ética de trabajo esencialmente
afin con la mentalidad econdmica del capitalismo. Ahora bien, la ya citada definicion de
sociologia dada por Max Weber nos dice que una vez desarrollado el paso de la
Verstehen, es decir el de haber “comprendido”, interpretdndolo, el sentido de la accion
social, debemos proceder al paso de la Erkidren o explicacion causal del desarrollo y
efectos de esa accion social. Segundo paso: la consecuencia de esa ética de trabajo
esencialmente afin al espiritu del capitalismo reside en que, de manera no intencionada,
genera una acumulacién de capital, misma que si llega a tener importantes dimensiones
influirda de manera decisiva en el desarrollo de la dindmica que ya traiga consigo el
desarrollo del capitalismo. El calvinista puritano no se propuso consciente Yy
deliberadamente esta consecuencia econdmica, pero de todas maneras la generd. Por eso
se produce aqui una paradoja de las consecuencias no buscadas, en donde resulta
imprescindible separar, por un lado, la comprension de las intenciones buscadas, de las
consecuencias y efectos no buscados, por el otro. Explicacion causal o Erkldren: el
dogma de la predestinacion religiosa del calvinismo generd una ética de trabajo afin al
espiritu del capitalismo lo cual incidi6, de manera no buscada, en una acumulacion de
capital que, a su vez, modifico la dindmica de intereses del desarrollo del capitalismo.

Regresemos ahora, por un momento, al paso de la Vestehen mediante un
experimento contrafictico: ;qué sucederia si se pudiera interrogar a un calvinista puritano
del siglo xviI sobre el significado de su accion social y se le hiciera notar que su accion ha
generado una importante acumulacion de capital que a su vez tuvo serias repercusiones
sobre el desarrollo del sistema econdomico? Lo mas seguro es que replicaria algo asi
como:

yo no s¢ de qué me habla, pues simplemente he trabajado mucho para glorificar al Sefior, y si he obtenido
buenas ganancias eso se debe a que el Sefior me ha favorecido, con lo cual he eliminado, por lo menos, la
seguridad de estar predestinado a ser un reo del fuego eterno; la plena seguridad de mi salvacion no la
puedo tener, pero si puedo eliminar, con mi trabajo, las sefiales externas de ser un condenado.

La explicacion causal, sin embargo, debe dar cuenta de que, independientemente de
sus propositos deliberados inspirados por una motivacion religiosa, el calvinista puritano
del siglo XviI ha actuado con una ética de trabajo acorde con el espiritu del capitalismo
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moderno, y esto a su vez ha generado una acumulacion de capital que tiene un decisivo
impacto sobre la trayectoria en la que venia “encarrilado” el desarrollo del capitalismo
proveniente desde la baja Edad Media, es decir, mucho antes de la aparicion de la
Reforma protestante en el siglo XVI.

Recurrir a la metafora de la “trayectoria por la que venia encarrilado el capitalismo”
es intencional, pues apela expresamente a una metafora usada por el propio Max Weber
para dar cuenta de la relacion entre los intereses materiales y las ideas. Aunque redactada
en 1919, tal metafora influy6 en las modificaciones de 1920 a la segunda version de La
ética protestante misma que es, de cualquier modo, la version tradicionalmente
transmitida y mas difundida. Teniendo en cuenta el procedimiento de la etapa de la
explicacion causal, o Erkldren, del sentido de la accion social del protestantismo “en su
desarrollo y en sus efectos”, reconstruida en los parrafos anteriores, podemos aclarar
ahora mucho mejor su significado mediante el siguiente parrafo redactado por Weber en
1919:

Los intereses materiales e ideales, y no las ideas, dominan directamente la accién de los hombres. Pero
muy a menudo las “imagenes del mundo” (Weltbilder), creadas por las “ideas”, han determinado como
guardagujas (Weichensteller) los rieles sobre los que la accién viene impulsada por la dindmica de los
intereses.™

Esta es una proposicion tedrica general que Weber desprendié de su analisis
sociologico comparado de las “grandes religiones del mundo”. No obstante, ayuda a
entender la manera en que veia el complejo problema de las relaciones entre el
protestantismo ascético calvinista y la ética de trabajo del capitalismo moderno, al
momento de preparar en 1920 la segunda version de sus ensayos. En cuanto fenomeno
ideologico, al adquirir eficacia historica el protestantismo ascético generd consecuencias
paraddjicas: por un lado, del principio de la predestinacion se derivdé no un fatalismo
pasivo, sino una religiosidad activa y practica, esencialmente afin a la ética de trabajo del
capitalismo moderno; y, por otro lado, la consecuencia no buscada de generar una
importante acumulacion de capital modifico, a partir del siglo XviI, la trayectoria por la
que ya venia encarrilada la dindmica del capitalismo moderno. En este sentido puede
decirse que “la imagen del mundo”, configurada por ideas religiosas calvinistas,
desempei6 la funcion del guardagujas que modificé la trayectoria de la via sobre la que
venia encarrilado el desarrollo historico del capitalismo moderno, impulsado éste,
fundamentalmente, por intereses materiales. Basado en esta metafora, Weber muy bien
pudo haber intitulado sus ensayos “La funcion del protestantismo ascético como
guardagujas en la trayectoria del desarrollo de la mentalidad del capitalismo moderno” a
fin de evitar los malentendidos de quienes creian que propuso una simplista explicacion
de causalidad genética del protestantismo sobre el capitalismo.

Ahora bien, Max Weber pudo llegar a esta compleja y sofisticada interpretacion de
las relaciones entre el protestantismo y el capitalismo, tan s6lo después de incorporar su
muy delimitado interés de 1904/1905 en el contexto mucho mas amplio del sentido de la
racionalidad en la modernidad en general. De cualquier modo, muchas fuentes que
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influyeron en la tesis weberiana de 1904/1905 se encontraban enmarcadas por la
problematica del posible sentido de la modernidad y Max Weber extraeria las
consecuencias de las mismas en los 15 afios que van de 1905 a 1920. Entre esas fuentes
de ispiracion se encuentran, desde luego, las tesis sobre la modernidad y el dinero que
Georg Simmel ya habia adelantado desde 1900 en su Filosofia del dinero,* los dos
tomos del monumental estudio sobre el “capitalismo moderno” que Werner Sombart
publicara en 1902,*° y sobre todo las ideas que el tedlogo protestante Ernst Troeltsch
comparti®6 con Weber de 1903 a 1913, no solo porque eran colegas en la misma
universidad sino también porque durante afos compartieron en calidad de vecinos una
inmensa casona, a orillas del rio Neckar, en la Ziegelhduser Landstrasse 17 de la ciudad
de Heidelberg.

Complementan el quinteto de influencias fundamentales en la redaccion de los
ensayos weberianos sobre el protestantismo otros dos colegas de Weber en Heidelberg: el
jurista Georg Jellinek, quien en 1895 publicara su polémica tesis sobre La Declaracion
de los Derechos del Hombre y del Ciudadano,” en la que sostiene que esa declaracion
debe mucho mas a la Reforma protestante que al pensamiento de la Ilustracion;’” y la
publicacion en 1902 de la principal obra de Heinrich Rickert, Los Ilimites de la
construccion de conceptos en las ciencias naturales,” de la cual Weber extraeria los
fundamentos para su propia metodologia neokantiana aplicada al &mbito de la sociologia.
Asi, la metodologia de los “tipos ideales”, de la “relacion a valores” (wertbeziehung) y
del sentido mismo de la relatividad de la “objetividad” cognoscitiva en las ciencias
sociales,” derivan en buena medida de Rickert, aun cuando el término mismo del “tipo
ideal” no fuera acufiado por Rickert en 1902, sino por Georg Jellinek en 1900.* En
cuanto a este ultimo, Weber mismo le rendiria homenaje al afirmar, en el discurso ante su
tumba en 1911, que Jellinek habia “rastreado las influencias religiosas en la génesis de los
‘Derechos del Hombre’, lo cual me estimuld a investigar el impacto de la religion en
ambitos donde normalmente no se considera apropiado buscar”.*' No obstante, la tinica
referencia a ese seminal estudio de Georg Jellinek en la primera ediciéon de 1905 y que
proporcionaba un claro reconocimiento a su decisiva influencia en la gestacion de los
ensayos sobre la ética protestante, fue suprimido por Max Weber en la segunda version
de 1920 y sustituido por otro en donde se embarcé en la discusion de la falta de relacion
entre el capitalismo y la tolerancia a raiz de su polémica con Rachfahl. Tal supresion es
lamentable® porque los ensayos de Weber fueron basicamente conocidos y traducidos
por cerca de un siglo en su segunda y mas amplia version, con lo cual la mayoria de sus
lectores no supo de esta pista clave para ubicar su génesis. Por otro lado, debe hacerse
notar que éste fue el unico parrafo extenso de la primera version que Weber suprimié en
la segunda version.

Conviene terminar esta seccion mediante una descripcion un poco mas detallada de
las tres principales influencias mencionadas en la obra weberiana sobre el protestantismo,
es decir, las de Simmel, Sombart y, sobre todo, Troeltsch, ya que éste fue quien
condicion6 la lectura de las principales fuentes secundarias mediante las cuales Weber
construyo su interpretacion de como se configurd sociologicamente la cosmovision del
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protestantismo ascético intramundano del calvinismo.

La influencia del capitulo vi de la Filosofia del dinero de Simmel fue
explicitamente reconocida por Weber en el texto de sus ensayos sobre ¢l protestantismo.*
Es muy interesante la referencia explicita al ultimo capitulo de esa obra porque en ¢l
Simmel desarrolld su dialéctica entre la “forma” y la “vida” de un proceso, asi como su
percepcion de como la tragedia de la cultura de la modernidad deriva, en buena medida,
de la transfiguracion de los medios instrumentales que acaban por pervertirse en fines en
si mismos, y que con ello generan opresivas estructuras para los individuos a los que los
medios debian, en principio, servir pero que acabaron por oprimir. El ejemplo de Simmel
para expresar esta condicion tragica de la modernidad es el dinero, pero Weber pronto
utilizaria el mismo esquema para estudiar otro medio instrumental pervertido en fin
represor: el de la burocracia.* Los dos elementos de la dialéctica simmeliana, es decir, la
posible discordancia entre la “forma” y la “vida” de un proceso, y el de los medios
instrumentales pervertidos en fines represores, enajenantes y deshumanizadores, son
reproducidos por Weber hacia el final de sus ensayos sobre el protestantismo, cuando se
refiere a la “jaula de hierro” del capitalismo moderno que funciona ya mecanicamente y
sin la motivacion religiosa, o cuando se refiere a como “la ola de petrificacion
mecanizada” en la que la estructura formal del capitalismo tardio se desenvuelve, ya sin
la vida y el alma que originalmente le dieron forma, da lugar a esos “altimos hombres™ de
esta fase del desarrollo cultural (Kulturentwicklung) a los que “en verdad” podria
describirse mediante el siguiente diagnostico procedente de Nietzsche, filosofo al que
Simmel dedicara, por otra parte, uno de sus mejores estudios criticos: “Especialistas sin
espiritu, hedonistas sin corazon: estas nulidades imaginan haber ascendido a una nueva
fase de la humanidad jamas alcanzada anteriormente” (p. 249). Todas estas reflexiones
culturalistas tienen una detallada exposicion en el capitulo vi de la Filosofia del dinero de
Simmel, aun cuando Weber haya criticado después, no en el cuerpo de los ensayos sobre
el protestantismo donde Simmel es elogiado, sino en la “Introduccion™ general de 1920,
el andlisis simmeliano del capitalismo por identificar demasiado estrechamente la
“economia dineraria” con el “capitalismo”, lo cual perjudico, segin Weber, los ejemplos
que el propio Simmel present6 en su “exposicion objetiva” (nota de pie num. 1, p. 5).

Por otro lado, en la biografia de su marido, Marianne Weber relata que uno de los
primeros libros que Max Weber empezo a leer después del colapso nervioso que lo
mantuvo inutiizado durante por lo menos tres afos, fue precisamente la Filosofia del
dinero de Simmel, obra que por ese solo hecho lo marcdé profundamente,
independientemente de que concluyera su lectura poco antes de empezar la redaccion de
sus primeros ensayos sobre el protestantismo.*

Todavia mas importante, como estimulo inmediato para la redaccion de los
primeros ensayos de Weber sobre el protestantismo, fue la aparicion en 1902 de los dos
primeros volumenes de Der moderne Kapitalismus, monumental obra en la que, entre
otras cosas, Werner Som-bart acuid el término del “espiritu del capitalismo” que tanta
influencia tendria en Weber. En su gran obra, Sombart se propuso rastrear los origenes
del desarrollo del capitalismo desde la antigiiedad hasta el capitalismo tardio
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(spdtkapitalismus) del siglo XX. Al definir lo que es un “sistema econdémico”, Sombart
nos dice que es “una forma determinada de ordenacion de la actividad econdmica, donde
hay una organizacion particular de la vida econdmica, dentro de la cual predomina una
mentalidad especifica, y se aplica un tipo particular de técnica”.** En otras palabras, en
todo sistema econdmico hay tres aspectos fundamentales: una forma de organizacion,
una técnica y una actitud mental que Som-bart denomina “espiritu econdémico”
(Wirtschaftsgeist o Wirtschaftsgesinnung). Aunque Sombart dedica muchas paginas al
analisis de cada uno de estos aspectos, su principal aportacion se localiza en el factor del
espiritu econdémico: “Constituye una aportacion fundamental de esta obra sostener que
en diferentes épocas han prevalecido diferentes actitudes hacia la actividad econdémica, y
que ha sido el espiritu econdomico el que se ha dado a si mismo una forma adecuada,

para configurar asi la organizacion econdémica”.”’

Al delimitar més concretamente su andlisis para el caso del capitalismo, Sombart
sostiene que su forma de organizacion se fundamenta en un sistema de iniciativa e
intercambio privados, donde hay propietarios de los medios de produccion y asalariados
que se relacionan por medio del mercado; hay también un “espiritu” o mentalidad,
dominada por los principios de la adquisicion, competencia y calculabilidad; y una técnica
revolucionaria capaz de emancipar al hombre moderno de las limitaciones que le impone
el mundo organico. El espiritu del capitalismo (kapitalistischer Geist) incluye ademas
dos elementos: el de la adquisicion incesante y desenfrenada y el de la racionalidad
calculadora del espiritu burgués que influye en todo el proceso racionalista de Occidente,
y no nada mas en el ambito econdémico.*

Un aspecto de la obra de Sombart de 1902 que practicamente nunca se menciona
es que ahi se lanzé un desafio explicito para que ‘“‘alguien” hiciera en el futuro una
investigacion ‘“‘historica concreta” que demostrara efectiva y detalladamente la posible
relacién entre la religion calvinista, mas ain, en su version puritana y cudquera, por un
lado, y el desarrollo del “espiritu del capitalismo” por el otro. El expreso reto aparece al
inicio de la tercera seccion del primer volumen de la magnus opus de Sombart intitulada
Die Genesis des kapitalistischen Geistes,” donde después de afirmar primero que
“puede sostenerse con toda seguridad que la concepcion especificamente capitalista del
uso del dinero tiene ya una encarnacion madura en las palabras de Calvino: ‘Quis dubitat
pecuniam vacuam inutile esse?’ ”,° y pasar después a rechazar los intentos para
relacionar factores como la raza y el clima con la génesis del espiritu capitalista,
desemboca sin embargo en la siguiente consideracion:

Insuficiente me parece también una fundamentacion de la esencia del capitalismo moderno en la
pertenencia a determinadas comunidades religiosas. Que el protestantismo, especialmente en sus
manifestaciones del calvinismo y el cuaquerismo, ha estimulado de manera esencial el desarrollo del
capitalismo, es un hecho tan conocido que se toma como algo que ya no requeriria de mayor
fundamentacion: “Quien quiera seguir las huellas del desarrollo capitalista en cualquier pais de Europa,
siempre se ve obligado a aceptar los mismos hechos: la didspora calvinista fue al mismo tiempo el vivero
de la economia capitalista; los espafioles decian por ello, con amarga resignacion, que la herejia fomenta el
espiritu del comercio” (Gothein, Wirtschaftsgeschichte des Schwarzwaldes, 1, 674). Pero quien vaya contra
esta manera de explicar las cosas [...] y considere que el sistema religioso protestante es mas bien efecto y
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no causa del moderno espiritu capitalista, sera muy dificil convencerlo del error de su interpretacion, a
menos que sea con ayuda de una comprobacién empirica, en un contexto histérico concreto, al cual
siempre podamos acudir en la medida en que también nosotros queramos adquirir informacion confiable y
satisfactoria sobre el surgimiento del capitalismo moderno.*'

(Podria dudarse todavia de que éste sea el reto de un guante arrojado al suelo?
Todo indica que Weber lo interpretd precisamente asi al momento de iniciar la redaccion
de sus ensayos en 1903, después de que Brentano evadiera hacer una resefia de la obra
de Sombart para el AfSS, obligando a Weber, en su funcion de redactor de esa revista, a
realizar tal faena hasta que, por una paradoja de las consecuencias no buscadas, acabo
por convertirse ésta en su obra mas emblemadtica. Resulta muy sintomatico que Weber
haga referencia exactamente a las mismas citas de Gothein y Simmel usadas por Sombart
(EP, p. 31, notas 17 y 18). Pero lo que también es cierto es que Weber precisod y delimitd
su investigacion de una manera mucho mas rigurosa que Sombart, dado que éste acabd
por encontrar el “espiritu capitalista” por todos lados, de una manera inaceptable para su
colega de Heidelberg; por ejemplo en el simple hecho de que Erasmo dijera alguna vez
“Pecuniae obediunt omnia”, o que el maestro cantor y zapatero de Nuremberg, Hans
Sachs, entonara el verso segin el cual “el dinero es en la tierra el dios terreno”, o en la
cita textual en espafiol, y sin traduccion al aleman, que Sombart toma de una carta de
Cristobal Colon, cuando le solicitaba a la reina Isabel dinero para sus carabelas: “El oro
es excellentissimo, con el se hace tesoro y con el tesoro quien lo tiene, hace cuanto
quiere en el mundo y llega que echa las animas al paraiso”.”* De tal modo que si Sombart
hubiera conocido la letrilla satirica de Quevedo, “Poderoso caballero es don Dinero”, con
toda seguridad también la hubiera citado como maxima expresion del espiritu capitalista
moderno en la Espaia del siglo xvii, pues €l incluso indica expresamente que ese espiritu
se desarrolla a partir del siglo x1v, “cuando comienza la auri sacra fames de nueva
cuenta su avasallador camino por Italia”.”

En cambio, Max Weber expresamente rechazd que la auri sacra fames (“‘maldita
hambre de oro”, Eneida, 3, 56) fuera el sello distintivo del espiritu del capitalismo (EP,
pp. 47-51) porque el afan desmedido por el dinero se encuentra en todo tiempo y todo
lugar, incluidas “las épocas precapitalistas™, y, por lo tanto, “no es ahi sin duda donde
radica la distincion entre el espiritu capitalista y el precapitalista” (EP, p. 49).

Por otro lado, Sombart reconoce muy elogiosamente el “tratamiento magistral” que
Simmel acababa de darle a la cuestion del dinero en su “reciente obra” [Filosofia del
dinero, 1900], en el sentido de ser “la elevacion del medio absoluto al fin mas alto” y
promover asi, mediante un creciente proceso de abstraccion en las formas humanas de
intercambio, no s6lo un creciente proceso de cosificacion, sino también la posibilidad de
desarrollar la economia capitalista a una velocidad, intensidad y alcances desconocidos
antes de la modernidad.” En este sentido, el analisis de Simmel es reconocido
expresamente por Sombart como un magistral estudio del espiritu capitalista, antes de
que ese término fuera acufiado. Otro tanto hace Max Weber desde la primera version de
sus ensayos sobre la ética protestante, cuando sefiala que “los razonamientos de
Sombart” sobre el espiritu capitalista “se enlazan en esto con las brillantes imagenes que
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se encuentran en la Philosophie des Geldes de Simmel [ultimo capitulo]” (EP, p. 42,
nota de pie num. 5).

Ahora bien, el “espiritu del capitalismo” se convierte asi en la nociéon decisiva de
toda la obra de Sombart, pues es en términos de ella que todo lo demas debe explicarse.
Fue Sombart, y no Weber, quien adoptd la posicion opuesta a la de Marx en el sentido de
que las condiciones econdémicas mismas son una creacion de un espiritu, el cual, una vez
que surge, desarrolla sus propias leyes internas y determina la actividad econdémica. A
diferencia de Weber, Sombart no ve en este “espiritu” tan solo a un elemento mas que
interactiia en un complejo proceso de interacciones reciprocas, sino que para €l la accion
del “espiritu del capitalismo” es determinante. Por ello, uno de los primeros criticos
estadunidenses de Sombart pudo concluir que su perspectiva “desemboca en un
determinismo tan pleno y rigido como el de Marx”, aun cuando sea de signo opuesto.”
En este sentido, la obra de Sombart fungi6 mas bien como un catalizador negativo en
Weber, pues aunque éste adoptd el término del “espiritu del capitalismo™ acuiiado por
Sombart desde 1902, modifico sustancialmente su interpretacion y se manifesto
abiertamente contra Sombart, especialmente a partir de la publicacion en 1913 de El
burgués. La “‘unilateralidad” de la explicacion causal de Sombart, iniciada con la
publicacion de Der moderne Kapitalismus, ha sido sefialada también por Mitzman:

Para 1902 Sombart ya no veia la causalidad historica en términos de procesos econdmicos, sino en
términos de un “espiritu” que genera y sostiene esos procesos. Y de la misma manera en que previamente
habia evaluado la civilizaciéon en términos de la cultura material producida por los procesos econdmicos,
ahora se inclinaba a evaluarla en términos de la vida espiritual creada por la mentalidad capitalista o Geist.*®

De cualquier modo, las criticas y diferencias de Weber frente a Sombart se
acentuarian conforme el segundo publicaba mas y mas “complementos” a su tesis
original sobre el espiritu del capitalismo. Asi, Weber estaba totalmente en desacuerdo con
la tesis de Sombart en el sentido de que fueron los postulados éticos judios y su posicion
de marginalidad social los que se encuentran en la base de la mentalidad capitalista
moderna, pues para Weber el protestantismo ascético calvinista de los siglos XVI y XVII
tiene, en todo caso, una mayor “afinidad electiva” con tal mentalidad.”” Weber también
rechaza la “adquisicion incesante y desenfrenada” como un componente esencial del
espiritu del capitalismo moderno, pues tal tendencia se ha dado en todas las etapas
histéricas y por lo tanto no es distintiva de la modernidad. Por otro lado, los elementos
del espiritu del capitalismo segiin Sombart, constituidos por el aventurerismo y la
racionalidad calculadora, son contradictorios entre si para Weber, y por lo tanto resultan
inatiles para la construccidn de tipos ideales.”™ Tampoco le parecen convincentes a Weber
las explicaciones de Sombart en el sentido de que la guerra, o el lujo y la tendencia
femenina al consumo suntuario, ayuden mucho a la comprension de la génesis y el
desarrollo del capitalismo moderno.”

Sombart fue importante asi por acufiar el término de “el espiritu del capitalismo” y
por servir de catalizador negativo para la obra de Weber, pero no por el contenido
concreto que otorgd al término, ni por su metodologia, ni por el uso que hizo del mismo.
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En cambio, la interaccion de Weber con el tedlogo evangélico Ernst Troeltsch en
Heidelberg, a partir de 1897, marco su interés en el estudio de problemas religiosos, asi
como la manera de interpretar los principales textos y autores teoldgicos de la época. A
diferencia de Sombart, con quien Weber siempre tuvo rivalidades y desavenencias,
Troeltsch fue uno de sus amigos mas cercanos entre 1897 y 1914, su vecino en la casona
a orillas del Neckar segiin ya se ha mencionado, su compaifero de viajes al Congreso de
San Luis Missouri en 1904, y su asesor en bibliografia y cuestiones de teologia, asi como
compafiero inagotable de conversaciones, intercambios y discusiones, al grado de que en
algunos aspectos fungidé a veces como mentor y a veces como asesor experto en
cuestiones religiosas.

El intercambio entre “los dos expertos” desde luego que no era unilateral: si
Troeltsch marc6 a Weber, probablemente la marca de Weber en Troeltsch fue todavia
mas profunda, pues a la larga el problema de la relativizacidn sociologica llevaria al
tedlogo a abandonar la teologia, refugiarse en una catedra de filosofia en Berlin y
comprometerse, mediante una elevada “ética de responsabilidad”, en cuestiones politicas
tanto durante la primera Guerra Mundial como durante los primeros afios de la Republica
de Weimar.®' De cualquier modo, fue el propio Troeltsch quien dejo el mejor testimonio
sobre la influencia que recibid de Weber durante sus afos de estrecha convivencia en
Heidelberg, pues ademas de calificarla de un “hechizo” mevitable, menciona que en el
intercambio intelectual Weber fue hasta jsu maestro de marxismo! puesto que le mostrd
las potencialidades del esquema “infraestructura / superestructura” para el estudio de las
cuestiones religiosas.” En efecto, segin Troeltsch:

Fue en esa época cuando cai bajo el hechizo de la avasalladora personalidad de Max Weber, quien conocia
bien todas esas maravillas que para mi apenas estaban despuntando. Ahi quedé cautivado por la teoria
marxista de las infraestructuras y las superestructuras, a la que no consideraba simplemente correcta, sino
que contenia una manera de interrogar que ya no podia ser evadida, aun cuando ciertamente cada caso
debia ser examinado individualmente. El modo de interrogar que aprendi fue el de hasta qué grado estan
condicionados sociolégicamente el origen, desarrollo, cambio y peripecias del cristianismo en la
modernidad, y hasta qué punto éste opera, en si mismo, como un principio sociologico formativo. Estos
son problemas extraordinariamente complicados frente a los cuales practicamente no existia ningiin estudio
preparatorio. Y, sin embargo, ya no era posible pensar en un mero enfoque de historia de la doctrina, o de
historia de las ideas, para estudiar el cristianismo una vez que la problematica socioldgica habia sido
captada.®

La relacion de Weber con Troeltsch en lo referente a los estudios del protestantismo
llegaria a ser tan estrecha que durante mucho tiempo, y en muy diversos medios, la tesis
weberiana fue conocida como la tesis “Weber-Troeltsch”. Los dos la defendieron, con
variantes y modalidades, ante diversos grupos académicos. Asi, por razones que nunca
han quedado del todo claras, pero que muy probablemente se deben a la mseguridad que
Weber sentia para discutir su tesis ante algunos tedlogos que asistirian a un congreso de
historiadores, en abril de 1906 declind una invitacion para defender su tesis en el Noveno
Congreso de Historiadores Alemanes en Stuttgart, y en su lugar asistio su portavoz
Troeltsch, quien presentd6 una deslumbrante conferencia, posteriormente corregida y
aumentada, para publicarse con el titulo de “Fl significado del protestantismo para la
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aparicién del mundo moderno”.* Esta exitosa conferencia desatd una amplia y fructifera
discusion entre los historiadores alemanes con respecto al papel que el luteranismo habia
jugado en la historia alemana. Entre las resefias de la época, tanto al texto de esa
conferencia como a otro trabajo de Troeltsch intitulado “Iglesia y cristiandad protestante
en la modernidad”, se repiti6 insistentemente que “los dos expertos”, Weber y Troeltsch,
habian desarrollado su original perspectiva sobre el protestantismo ascético intramundano
en un intercambio mutuo de fructiferas conversaciones.” Para 1910, en su polémica
contra Felix Rachfahl, Weber negaria haber desarrollado su tesis en asociacion con
Troeltsch,’® aun cuando ésa no era todavia la opinion manifestada a finales de 1905,
cuando Weber le escribi6 al historiador Georg von Below para hacerle notar como “la
excelente contribucion de Troeltsch puede ser rastreada en muchos aspectos al estimulo
de nuestras conversaciones y a mis ensayos (quiza incluso mas de lo que ¢l estd
consciente), pero de cualquier modo, él es el experto en teologia”.”’

En todo caso, la colaboracion entre Weber y Troeltsch durante la primera década
del siglo fue tan estrecha que resulta muy dificil encontrar diferencias de fondo en sus
aportaciones al estudio del protestantismo, fuera del enfoque teoldgico de Troeltsch que
se interesa mas en las cuestiones dogmaticas, mientras que a Weber le interesaban mas
los efectos sociales que generan las creencias religiosas.”® Tampoco es del todo claro
quién fue el primero que aprovecho plenamente el fruto de sus intensas conversaciones,
pues antes de que Weber publicara la primera version de sus ensayos en 1904 Troeltsch
se le habia adelantado desde 1903, en una contribucion sobre los “moralistas ingleses”
para una enciclopedia de teologia, donde analiza el desarrollo del protestantismo en
Inglaterra, en el que la doctrina de la predestinacion fue fundamental tanto para la
devocion religiosa como para fomentar un fuerte impulso comercial.” Dicho articulo
puede verse como precursor (por lo menos en lo referente a su aparicion impresa) de la
tesis weberiana, porque ahi Troeltsch ya utiliza expresamente los términos de die
protestantische Ethik (p. 380) y der protestantische Geist der puritanischen Ethik (398)
para relacionarlos con la transformacion politica, econémica y comercial que experimento
Inglaterra entre los siglos XVII y XVIII, y en especial por el papel que desempenaron en
ese proceso las sectas protestantes, principalmente cuaqueros y bautistas (pp. 398-400).
Mas aun, Troeltsch también describe como “el espiritu protestante de la €tica puritana”
configur6 “un riguroso modo de vida” con enormes repercusiones para “el ordenamiento
de la propiedad y la politica comercial” en Inglaterra desde el siglo XviI (p. 398). Pero
todo eso lo hace sin mayor desarrollo y queda esbozado de manera tan esquematica que
hay un amplio margen para suponer que, por lo menos en ese articulo de 1903, Troeltsch
simplemente expuso ideas que habia absorbido de sus platicas con Weber, pues éste
aparentemente las tenia mejor y mas desarrolladas desde 1902, a partir de su proposito
de relacionarlas con lo que Sombart llamo6 “el espiritu del capitalismo”, término clave que
no aparece en el articulo de Troeltsch. La mnfluencia y el respeto reciprocos entre
Troeltsch y Weber fue de tal intensidad que los expertos mas especializados en dicha
relacion se han visto obligados a reconocer que “hoy en dia resulta especialmente dificil”
determinar a quién corresponde la prioridad en la manera de abordar la relacion entre la
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¢tica protestante y sus efectos economicos indirectos, por lo que lo mejor es ver esa
relacién en términos de una fructifera colaboracion interdisciplinaria.”” De cualquier
modo, segin Graf, la aportacién de Troeltsch “presenta notables semejanzas con el tema
y la concepcion del problema” que Weber publicaria un afio después en sus ensayos
sobre el protestantismo.”’

Weber siempre consider6 que Troeltsch trabajaba en la misma direccion que €l, y
asi, en la ultima version de su ensayo sobre las sectas protestantes en Norteamérica
podia decir con ‘“gran satisfaccion” que su distincion socioldgica entre “sectas” e
“iglesias” habia sido adoptada y tratada con tal “profundidad” por Troeltsch en su obra
de 1912, Die Soziallehren der christlichen Kirchen, que ya no necesitaba dedicarle mas
espacio a las distinciones conceptuales.”” Por otro lado, en la nota final a la version
revisada en 1920 de La ética protestante, Weber comunica que su proyecto inicial para
continuar sus ensayos sobre el protestantismo con una investigacion sobre el cristianismo
primitivo habia sido realizado por Troeltsch en su ya citada obra de 1912, y en virtud de
que €l no podria tratar tan bien la cuestion, dado que no era tedlogo, remite a la obra de
Troeltsch como justificante para no continuar ya con el proyecto de investigacion
originalmente planeado (véase la nota 115, p. 251).

Pero maés alla de la posibilidad de que Weber siempre le hubiera dado el visto bueno
a la gran obra de Troeltsch de 1912, en parte porque ésta incluyd muchas sugerencias y
asesorias en historia econdmica del propio Weber y €ste podia reconocerse en mas de un
sentido en ella, lo cierto es que también Weber fue profundamente dependiente de las
asesorias en cuestiones teologicas que recibid de Troeltsch, especialmente durante la
redaccion de la primera version de sus ensayos sobre el protestantismo. Los especialistas
en este tema han encontrado asi que Weber “debia a Troeltsch todo su conocimiento de
la literatura secundaria en cuestiones teoldgicas usadas para su descripcion historica del
protestantismo ascético”.” El “descubrimiento filologico” de que Troeltsch fue el asesor
de Weber en cuestiones teoldgicas se demuestra mediante la comparacion de cémo los
dos “expertos” utilizan las mismas fuentes y ediciones, destacan los mismos parrafos e
introducen las mismas observaciones criticas hacia grandes tedlogos de la época, como
fueron el suizo Matthias Schneckenburger o el aleman Albrecht Ritschl. Incidentalmente
el tedlogo mas citado en los ensayos de Weber sobre el protestantismo es precisamente
Ritschl, quien fuera maestro de Troeltsch en Gotinga pero no de Weber. Sin embargo, el
descubrimiento filolégico va todavia mas lejos, porque segun lo detecta Graf, “en lo
referente a su evaluacion de la historia de la teologia luterana Weber es directamente
dependiente de Troeltsch, y en mucho mayor medida de lo que parece a simple vista en
las breves referencias de las notas de pie de pagina de La ética protestante”.”

En efecto, las reservas y criticas que Weber presenta frente a la interpretacion del
luteranismo por parte de Ritschl son basicamente las mismas que Troeltsch ya habia
desarrollado en obras que se remontan al siglo xiX. Weber desarrolla en La ética
protestante la tesis segun la cual el luteranismo retiene demasiados elementos medievales
y una actitud pasiva frente al poder politico constituido, lo cual no lo hace un factor
esencialmente afin a la modernidad. En cambio, el ascetismo intramundano del
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calvinismo es activo y afin al proceso modernizador y por ello representa la corriente
protestante en la que Weber decide centrar su atencidon. Como Ritschl defendia una
supuesta tendencia a la mayor actividad del luteranismo en cuanto factor modernizador,
Weber procede a criticarlo en diversas instancias de sus ensayos, apoyandose para ello en
la alternativa interpretativa de Schneckenburger, cuya lectura le fuera explicitamente
sugerida por Troeltsch como contrapeso a Ritschl, de acuerdo con el profundo
conocimiento que el asesor teologico de Weber tenia de ambos, en su calidad de
discipulo rebelde de Ritschl.” Weber también siguio la interpretacion de Schneckenburger
en el sentido de que el luteranismo representa una forma deficiente de religiosidad
protestante, por estar mucho mas cercano a la conducta tradicionalista catolica que a la
actividad ética de los calvinistas. De cualquier modo, Graf considera que la
recomendacion por parte de Troeltsch de la lectura de Schneckenburger acabd por
convertirse en la fuente teoldgica mas importante para la redaccion de los ensayos de
Weber sobre el protestantismo.”

Independientemente de las correspondencias y similitudes en cuanto a las fuentes
teologicas, no deja de ser interesante detectar que tanto Weber como Troeltsch
reconocerian con el tiempo que en realidad el detonador comuin para que ambos
desarrollaran sus respectivos estudios sobre el protestantismo lo constituy6 el ya citado
estudio de su colega en Heidelberg, Georg Jellinek, sobre los origenes de la Declaracion
de los Derechos del Hombre publicado en 1895.7

En cada una de las décadas que van de 1905 a la fecha es posible encontrar asi
diversos autores enfrascados en la polémica de la relacion del protestantismo con el
capitalismo, especialmente por la posicion que Max Weber adoptod al respecto. Si se
evalua un texto por su capacidad de generar reacciones, ya sean positivas, negativas,
constructivas, fructiferas o polémicas, entonces La ética protestante y el espiritu del
capitalismo de Max Weber puede ser considerada como la obra en ciencias sociales mas
importante y de mayor influencia de todo el siglo xX.” Aun cuando pocos historiadores
del presente adoptarian sin reservas su reconstruccion historica del desarrollo del
capitalismo en el siglo xvil, Weber todavia tiene entre los historiadores a distinguidos
seguidores, como el antiguo Master del Balliol College de la Universidad de Oxford,
Christopher Hill, quien tomd muy en serio la tesis weberiana sobre el protestantismo para
incorporarla en sus sofisticados andlisis sobre la revolucion puritana inglesa del siglo
XVIL" Pero esto ya forma parte de la historia de la centenaria polémica que generaron los
ensayos de Max Weber sobre el protestantismo, y como la descripcion y discusion critica
pormenorizada de esta “guerra académica de los cien afos” debe realizarse en una
investigacion mucho mas extensa, que pronto publicaremos como volumen independiente
y complementario a la presente edicion, preferimos remitir por lo pronto al lector
interesado a las resefias ya existentes sobre este tema® a fin de presentar aqui, y para
terminar esta introduccion editorial, una evaluacion general de cudl es la situacion de esa
polémica en los inicios del siglo XXI, asi como cual es su probable futuro para los
proximos afios.
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La polémica centenaria. En efecto, la polémica en torno a la célebre tesis weberiana se
ha prolongado, practicamente de manera no interrumpida, a lo largo de 100 afios hasta
acabar por adoptar la modalidad de una guerra académica de los 100 afios. Si tuviéramos
que construir un “tipo ideal” sobre como y por qué han surgido las multiples criticas
simplificadoras y reduccionistas de la tesis weberiana, seguramente tendriamos que
proceder por aproximaciones a la siguiente representacion.

Frente a la desesperante impresion de que aparentemente no hay avance ni progreso
en la discusion centenaria sobre el tema, porque generalmente se presentan como
“novedosos y originales” argumentos que ya fueron ampliamente debatidos, y en
ocasiones incluso refutados de manera expresa por el propio Max Weber, lo cierto es que
esta circunstancia constituye, en si misma, un elemento importante para entender por qué
en cada década desde hace un siglo se ha renovado “la llama perpetua” de la polémica en
torno a la tesis individual mas influyente en toda la historia de las ciencias sociales: un
bisofio e ignorante “critico” lee superficialmente el texto weberiano con el prejuicio de
que ahi se afirma algo asi como una tesis de causalidad genética, determinista y
monofactorial del “protestantismo” como la causa que origind el “capitalismo”, y en su
esfuerzo por confirmar su prejuicio se salta todas las notas y advertencias de Weber
dirigidas precisamente en contra de semejante interpretacion. Sin informarse siquiera
medianamente sobre lo que ya se discuti6 desde hace un siglo sobre el tema, o
molestarse en consultar las respuestas de Weber a sus primeros criticos, le resulta
“irresistible” la tentacion de elaborar su “propia critica” a la tesis interpretada de esa
manera reduccionista y monocausal, y con ello inevitablemente cae en los mismos
errores de criticos anteriores, pero por lo general con una torpeza y una ignorancia
acrecentadas sobre lo ya discutido y resuelto en el pasado.

Quizé este diagndstico vale como una proposicion de sociologia del conocimiento
para explicar la verdadera naturaleza del “avance” del conocimiento en las ciencias
sociales.®’ Afortunadamente ese tipo de criticas no han sido las tnicas, y otras
aportaciones como las de Aron, Schluchter, Mommsen y Tenbruck, entre muchas otras,
nos demuestran cémo si puede haber, después de todo, un esperanzador avance para el
progreso del conocimiento en las ciencias sociales. Este estilo de criticas permite dar una
explicacion més amplia de las razones por las cuales la polémica en torno a la tesis
weberiana sobre el protestantismo sigue viva y ha trascendido ya su primer centenario.

Las disputas en torno a un texto no son siempre meras expresiones de necedad, sino
que también fungen como una especie de vitamina para mantener su longevidad
discursiva. Si la tesis weberiana se admitiera ya como una verdad indiscutible e
incuestionable, pronto seria considerada una pieza de museo, cuando no una simple
perogrullada. Las periddicas actas de defuncion sobre la validez de la misma tan s6lo han
servido, en cambio, para que una nueva generacion de investigadores vuelva a revivir la
polémica cada década, incluso con mayor impetu e intensidad que antes. El complicado
origen editorial del clasico texto weberiano, con sus dos diferentes versiones, las
relativamente desconocidas respuestas de Weber a sus primeros criticos, el complemento
del ensayo sobre las sectas del cual hay también por lo menos tres versiones distintas, y,
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finalmente, la complicada relacion que guarda con la totalidad de los escritos maduros de
Weber sobre el capitalismo, la racionalidad y la religion, han constituido a su vez material
altamente inflamable para mantener bien alimentada “la llama perpetua” de la polémica
centenaria. Agréguese a esto que practicamente todas las grandes figuras de las ciencias
sociales del siglo XX tomaron sus respectivas posiciones en las trincheras de la guerra
académica centenaria, y al aportar sus propias y valiosas colaboraciones en mas de una
ocasion la polémica se encendid entre terceras partes donde la tesis weberiana fungio ya
como mero punto de partida o pretexto para esas otras batallas colaterales. La
participacion de teoricos interesados, como traductores, donde sobresale el caso de
Parsons, ha moculado también sus células combativas en estado latente al traducir
determinadas metaforas como la de la “jaula de hierro”, las cuales adquieren vida propia
y, varios afnos después de haber sido acuiiadas, se convierten en fuente de conflicto para
nuevas batallas, no solamente de caracter filoldgico sino también tedrico.

El texto de Weber puede leerse lo mismo como un ejercicio de comprension
hermenéutica, basado en el recurso de las afinidades electivas, que como una hipdtesis
causal donde no siempre se ha tenido en cuenta que la relacion estipulada no va del
protestantismo al capitalismo, sino en todo caso de una determinada ética a una
determinada mentalidad o espiritu. La tentacion de extrapolar su validez a casos no
considerados en la especifica delimitacion espacio temporal dada por el propio Weber, y
llevarla a Japon y China, a los mormones del siglo XX, a los trabajadores de la industria
automotriz de Detroit, a los menonitas de Canada e incluso a los zoroastrianos de Iran o
los vikingos del siglo X, ha sido también otra fuente de errores y polémicas hasta cierto
punto fuera de foco. No entender que la tesis de Weber se basa en la paradoja de las
consecuencias no buscadas para amplios sectores sociales, y no en el intento de dar una
adecuada representacion del dogma teologico de Calvino o Baxter, ha sido otra de las
fuentes de error interpretativo y polémicas sin sentido. Por otro lado, la verosimilitud de
la tesis para explicar muchos aspectos de la historia de los Estados Unidos ha mantenido
su atractivo y utilidad para muchos historiadores de esta area, aun cuando también
extrapolen su validez mas alla de los parametros estipulados por el propio Weber.

Por ultimo, la sugerente tesis del desencantamiento del mundo, el pesimista
diagnostico del futuro de la cultura de la modernidad, la critica nietszcheana a los
especialistas sin espiritu y hedonistas sin corazén, la posibilidad de que, efectivamente,
sea la preocupacion antropolédgico-existencial por el tipo de hombre que tendra que vivir
en las condiciones de un capitalismo globalizado y deshumanizado lo que oriente la
problematica central de Weber, asi como la sugerente version de la relacion que guardan
entre si las ideas con los intereses en el proceso de explicacion del cambio social, con la
posibilidad de que Weber se sitie mas alld del dualismo materialismo-idealismo, han
contribuido también con su buen suministro de inflamable combustible a mantener viva la
polémica centenaria. De ser esto asi, algin cinico podria replicar que el éxito de la tesis
weberiana reside en que proviene de un texto polisémico, suficientemente ambiguo como
para que todo el mundo encuentre ahi lo que quiera encontrar y después se ponga a
debatir al infinito sobre ello. Parte, pero sélo parte, de las razones para explicar la
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longevidad de la tesis weberiana podria efectivamente encontrarse por ahi, pero también
hay diversos mecanismos para mantener el rigor en la lectura y la objetividad
interpretativa controlada intersubjetivamente. Y la prueba se encuentra en el avance
detectado en la calidad de las aportaciones alemanas a partir de la década de los afios
setenta, y de las de diversas partes del mundo de la ultima década, donde las nuevas
traducciones y ediciones criticas del texto clasico, asi como de otros textos clave antes
poco conocidos, han contribuido a elevar el nivel del debate y a difundir interpretaciones
mas complejas y coherentes, no s6lo de la tesis sobre la ética protestante, sino de la obra
global de Max Weber. Constatado este avance, ain queda en pie la pregunta sobre cual
es el futuro que le espera a la tesis weberiana y al debate en torno a ella para los
proximos afios.

Quo Vadimus? En 2001 el socidlogo britdnico David Chalcraft decia con plena razoén que
La ética protestante ha sido el punto de partida para muchos temas contemporaneos de
la sociologia de la religion, la sociologia del desarrollo, la sociologia econdémica, la
sociologia del trabajo y la sociologia de las organizaciones, asi como del andlisis cultural
del significado de la modernidad y la condicion posmoderna, por lo que muy
probablemente seguird siéndolo en los afios por venir. La polémica centenaria en torno a
ella, especialmente de las ultimas décadas, ha sido intensa pero no estéril, pues si bien la
expectativa de “refutar” de manera definitiva a la supuesta “auténtica” tesis weberiana se
antoja ahora ilusa y cada vez mas carente de sentido, también es cierto que buena parte
de estas discusiones han ayudado a corregir y clarificar importantes aspectos y malos
entendidos a que se presta la lectura del polisémico texto clasico de Max Weber.*

Es probable también que ahora que se discute mucho mas la tesis weberiana dentro
del contexto mas amplio de la obra global que le da sentido, que se percibe con claridad
como la preocupacion icial por el tema del capitalismo en la primera version paséd a
quedar subordinado dentro del mas ambicioso tema del proceso de la racionalizacion y
que hay un claro complemento estructural institucional para explicar los origenes del
capitalismo moderno en obras tanto previas como posteriores a la primera version de la
tesis sobre la ética protestante, es muy probable, deciamos, que la especifica y delimitada
funcion de ésta dentro del mds amplio corpus weberiano permitira entender mas
claramente sus auténticos propositos mas alla de la cuestion estéril de intentar determinar,
por ejemplo, si se trata de una tesis idealista o materialista. Es probable también que la
comunidad sociologica internacional continuard asigndndole un lugar primordial a la EP,
no nada mas porque se haya convertido en un estudio clasico y modélico de la
explicacion sociologica, avalado por mas de 100 afios de tradicidn, ni porque sea
particularmente preciso con respecto al desarrollo Aistorico del protestantismo, sino mas
bien por lo que este texto ejemplar ha permitido hacer y proyectar a los investigadores
de muy diversas areas de las ciencias sociales. El texto weberiano ha sido un pilar
fundamental de lo que C. Wright Mills denominé alguna vez “la imaginacion sociologica”,
y ha sido su capacidad para inspirar nuevas areas de mmvestigacion acorde con la “relacion
de valores” de cada época, no su exactitud y verosimilitud ultima, lo que ha hecho del
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mismo un texto tanto fundacional como actual y vigente de las ciencias sociales
contemporaneas. Por ello ha sido su flexibilidad y no tanto su supuesta irrefutabilidad lo
que lo ha mantenido vivo, y lo proyecta como un clasico vigente en el horizonte de los
afios por venir.

NOTA BENE: Los niimeros arabigos al margen corresponden al nime ro de pagma de la
edicion original. El simbolo // dentro del texto indica cambio de pagina. Los asteriscos
remiten a las notas criticas de Francisco Gil Villegas que se encuentran al final de la
traduccion.
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* Profesor e investigador de El Colegio de México.

' Max Weber, Economia y sociedad. Esbozo de sociologia comprensiva, trad. de José Medina Echavarria et
al., México, FCE, 1964, especialmente pp. 945-1042.

2 Paul Honigsheim menciona a este respecto la airada protesta de Max Weber ante el intento de uno de sus
admiradores, Hans Delbriick, por difundir la llamada “teoria calvinismo-capitalismo” en la direccion de una
interpretacion “idealista” de la historia de corte antimarxista. Segin Honigsheim, Weber declar6 en sefal de
protesta: “Debo defenderme contra eso, porque yo soy mucho mas materialista de lo que cree Delbriick” (“Ich
muss mich dagegen wehren; ich bin viel materialistischer als Delbriick glaubt”); véase Paul Honigsheim, “Max
Weber in Heidelberg”, en René Konig y Johannes Winckelmann (eds.), Max Weber zum Geddchtnis, 2* edicion de
la reproduccién del nliimero conmemorativo dedicado a Max Weber en 1963 de la Kélner Zeitschrift fiir
Soziologie und Sozialpsychologie, Francfort, Westdeutscher Verlag, 1985, p. 202.

* Max Weber, “La ‘objetividad’ cognoscitiva de la ciencia social y de la politica social (1904)”, en Ensayos de
metodologia sociologica, trad.de José Luis Etcheverry, Buenos Aires, Amorrortu, 1973, pp. 39-101.

* Max Weber, Economia y sociedad, op. cit., especialmente pp. 945-1042.

> H. M. Robertson, Aspects of the Rise of Economic Individualism, Cambridge, Cambridge University Press,
1933, p. xii. El jesuita James Broderick pulverizo el libro de Robertson al afio siguiente de su aparicion, como
también lo haria Talcott Parsons, pero esto forma parte de la polémica de la tesis weberiana que analizaremos con
mayor detalle en una proxima publicacién. Véase James Broderick, The Economic Morals of the Jesuits: An
Answer to Dr. H. M. Robertson, Londres, Oxford University Press, 1934, y Talcott Parsons, “H. M. Robertson
on Max Weber and his School”, Journal of Political Economy, vol. 43, 1935, pp. 688-696, reimpreso en Peter
Hamilton (ed.), Max Weber: Critical Assessments, vol. 111, Londres, Routledege, 1991, pp. 60-67.

¢ Richard Henry Tawney, Religion and the Rise of Capitalism, Harmondsworth, Penguin Books, 1938, p. x.

7 Véase Max Weber, Historia econémica general, trad. de Manuel Sanchez Sarto, México, FCE, 1946.

8 Hay una excelente traduccion castellana de esta obra: Max Weber, Ensayos sobre sociologia de la religion, 3
vols., trad. de José Almaraz, Julio Carabana y Jorge Vigil, Madrid, Taurus, 1983-1987. Los textos
correspondientes a los ensayos de “la ética protestante” pueden encontrarse en el vol. I, pp. 23-167.

? Véase Max Weber, The Protestant Ethic and the Spirit of Capitalism, trad. de Talcott Parsons con prélogo
de R. H. Tawney, Londres, George Allen & Unwin, 1930, 292 pp.

12 Véase Benjamin Nelson, “Max Weber’s ‘Author’s Introduction’: A Master Clue to his Main Aims (1920)”,
en Sociological Inquiry, vol. 44, num. 4, 1973, pp. 269-278.

' Max Weber, La ética protestante y el espiritu del capitalismo, trad. de Luis Legaz Lacambra, Madrid,
Editorial Revista de Derecho Privado, 1955, 251 pp.

12 Véase Max Weber, Die protestantische Ethik und der Geist des Kapitalismus (Sonderdruck aus den
Gesammelte Aufsdtze zur Religionsoziologie, 1. Band, S. 1-206), Tubinga, Mohr-Siebeck, 1934, 206 pp.

3 “Quien tenga interés en ello, podra comprobar [...] que no he suprimido, alterado ni atenuado una sola
afirmacion de mi articulo que yo considerase esencial al escribirlo, y tampoco he afiadido nada que se desvie del
sentido doctrinal de mi primer trabajo”, Max Weber, La ética protestante..., op. cit., nota 1, p. 20. Apesar de esta
afirmacion, Weber si modific6, y mucho, el contenido de sus primeros articulos de 1904/1905, pues en la version
de 1920 introduciria conceptos fundamentales, como el del “desencantamiento del mundo”, cuya comprension
s6lo adquiere pleno sentido en el contexto de la vasta sociologia de la religion que emprendio6 a partir de 1913.

4 Véase Friedrich H. Tenbruck, “Das Werk Max Webers”, Kolner Zeitschrift fiir Soziologie und
Sozialpsychologie, vol. 27, 1975, p. 667. Las cuatro menciones de la nocion del “desencantamiento del mundo”
(die Entzauberung der Welt), es decir, la eliminacion de la magia como medio de salvacion, aparecen localizadas
en Max Weber, La ética protestante..., trad. de Legaz Lacambra, op. cit., pp. 118, 141, 190 y 193. En la nota de
pie nimero 20, en la pagina 118, Weber se refiere de manera ambigua a un articulo sobre “La ética econdémica de
las religiones del mundo” para explicar el proceso de desencantamiento, pero no indica ni la fecha (1916) de
aparicion del articulo, ni que tal nocion estaba ausente en la primera version de sus ensayos. Para una traduccion
castellana de tan importante texto, véase Max Weber, Ensayos sobre sociologia de la religion, vol. 1, trad. de
Almaraz y Carabafia, op. cit., pp. 193-222.

!5 Hartmut Lehmann, Max Webers “Protestantische Ethik ”, Gotinga, Vandenhoeck & Ruprecht, 1996, p. 104.

16 Véase Max Weber, Die protestantische Ethik und der “Geist” des Kapitalismus. Textausgabe auf der
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Grundlage der ersten Fassung von 1904/1905 mit Verdnderungen aus der zweiten Fassung von 1920, edicion y
estudio introductorio de Klaus Lichtblau y Johannes Weil, Bodenheim, Beltz-Athendum, 1996, 203 + XXXV pp.

'7 Lo cual constituye uno de los principales referentes para la erudita investigacién que al respecto presenta un
investigador japonés. Véase T. Hanyu, “Max Webers Quellenbehandlung in der ‘Protestantischen Ethik’; Der
Berufsbegriff”, Archives Européennes de Sociologie, vol. 35, nim 4, 1994, pp. 72-101.

'8 Las dos traducciones castellanas mdas difundidas siguen el aqui denominado modelo Parsons, es decir la
traduccion de las primeras 206 paginas del primer volumen de los Gesammelte Aufsdtze zur Religionssoziologie,
sin indicar que la “Introduccién” no es al texto de La ética protestante, sino a todo el conjunto de los tres
volimenes de ensayos. Véase Max Weber, La ética protestante..., trad. de Luis Legaz Lacambra, op. cit., Madrid,
Revista de Derecho Privado, 1955; Barcelona, Peninsula, 1969; México, Colofon, 1998; y la traduccion de José
Chavez Martinez, México, Premia, 1979, y México, Ediciones Coyoacan, 1994. La reciente edicion de Joaquin
Abellan se basa en la traduccion de la primera version de los ensayos de 1904/1905 sobre la ética protestante y
envia a un apéndice las variantes introducidas en la segunda version de 1920. No obstante, dado lo reciente de
esta edicion, todavia no tiene una difusién comparable a la que tuvieron las traducciones mas antiguas. Véase
Max Weber, La ética protestante y el “espiritu” del capitalismo, trad., estudio preliminar y glosario de Joaquin
Abellan, Madrid, Alianza Editorial, 2001.

19 Véase Max Weber, L’ éthique protestante et [’espirit du capitalisme, traduccion, estudio introductorio y
notas de Isabelle Kalinowski, Paris, Flammarion, 2000; y Max Weber, The Protestant Ethic and the Spirit of
Capitalism, trad. de Talcott Parsons, con estudio introductorio y notas de Randall Collins (con la traduccién de
Gerth y Mills del ensayo “The Protestant Sects and the Spirit of Capitalism”, pp. xlii-kxxiv), Los Angeles,
Roxbury, 1998. Hay dos traducciones al castellano del ensayo de Weber de 1906 sobre las sectas protestantes: la
primera en Max Weber, Ensayos de sociologia contempordnea, vol. 11, trad. de Mireia Bofill, México, Artemisa,
1986, pp. 54-81, y la segunda en Max Weber, Ensayos sobre sociologia de la religion, vol. 1, trad. de José
Almaraz y Julio Carabaia, Madrid, Taurus, 1983, pp. 169-192.

2 Max Weber, Die protestantische Ethik 1. Eine Aufsdtzsammlung, ed. de Johannes Winckelmann, Hamburgo,
Siebenstern, 1981; véase también Max Weber, Historia economica general, trad. de Manuel Sanchez Sarto, op.
cit., pp. 364-380.

2l Max Weber, Die protestantische Ethik II. Kritiken und Antikritiken, comp. de Johannes Winckelmann,
Hamburgo, Siebenstern, 1981

2 Max Weber, Die protestantische Ethik..., editada por Lichtblau y WeiB, op. cit., pp. 158-203, como
apéndice donde en 448 adiciones (Zusdtze) se incluyen todas las modificaciones y variantes que Weber introdujo
en su version final de 1920 frente a la original de 1904/1905.

3 Véase Max Weber, La ética protestante y el “espiritu” del capitalismo, trad. de Joaquin Abellan, Madrid,
Alianza Editorial, 2001.

2 Guy Oakes, “Four Questions Concerning The Protestant Ethic”, Telos, A Quarterly Journal of Critical
Thought, nim. 81, otofio de 1989, p. 91, nota 17.

2 Wilhelm Hennis, Max Webers Fragestellung. Studien zur biographie des Werks, Tubinga, Mohr, 1987, p. 14.
Para una exposicion mas detallada del interesante planteamiento de Hennis, asi como de nuestras criticas y
reservas al mismo, véase nuestro estudio “Importancia de las cuatro respuestas de Max Weber a sus primeros
criticos” que aparece como ultimo anexo, al final de la presente edicion, antes de la bibliografia cronoldgica.

% Guy Oakes, op. cit., p. 82.

2 Cf. Hartmut Lehmann, Max Webers “Protestantische Ethik”. Beitrdge aus der Sicht eines Historikers,
Gotinga, Vandenhoeck & Ruprecht, 1996.

2 Cf. Francisco Gil Villegas, “A proposito de las obras completas de Max Weber”, en Didlogos, El Colegio de
Meéxico, vol. 18, nam. 107, septiembre-octubre de 1982, pp. 65-70.

2 Jean Pierre Grossein, “Peut-on lire en Francais L Etique protestante et I'espirit du capitalisme?”, Archives
Européennes de Sociologie, vol. XL, nim. 1, 1999, pp. 125-147, y Peter Ghosh, “Some Problems with Talcott
Parsons’ version of ‘The Protestant Ethic’”, Archives Européennes de Sociologie, vol. XXXV, nim. 1, 1994, pp.
104-123.

* En efecto, Dilthey habia sefialado desde sus primeras obras (1870) una influencia reciproca entre el
protestantismo y el capitalismo al discutir el papel de las sectas protestantes, aunque solo fuera de pasada, en el
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contexto biografico de la formacion pietista del tedlogo protestante Friedrich Schleiermacher (1768-1834); véase
W. Dilthey, Leben Schleiermachers. Auf Grund des Textes der 1. Auflage von 1870 und der Zusdtze aus dem
Nachlass, edicion de Martin Redeker, vol. 13 de los Gesammelte Schriften, Gotinga, Vandenhoeck & Ruprecht,
1970, pp. 209-217. “La vida de Schleiermacher” de Dilthey no fue traducida por Eugenio Imaz ni por nadie de su
equipo encargado de traducir 10 tomos de las obras de Dilthey para el FCE. No obstante, hay un breve capitulo
sobre Schleiermacher, incluido por Dilthey en 1905 en su “Historia juvenil de Hegel”, traducido por imaz en W.
Dilthey, Hegel y el idealismo, México, FCE, 1944, pp. 307-358.

3! Otro autor que abordd el tema de las relaciones entre capitalismo y protestantismo desde 1892 y que Max
Weber tomd muy en cuenta al momento de redactar en 1904 sus ensayos, aunque sélo fuera porque era su colega
en Heidelberg, fue el historiador Eberhard Gothein, quien en su Wirtschaftsgeschichte des Schwarzwalds (“Historia
econdmica de la Selva Negra”), Estrasburgo, Trubner, 1892, especialmente las pp. 673-714, pone un fuerte
énfasis en la importancia de la diaspora calvinista, después de la Masacre de san Bartolomé en 1572, como
semillero del desarrollo de la economia capitalista en diversas partes del mundo. Hay un reconocimiento expreso
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califica a la diaspora calvinista como el ‘vivero de la economia capitalista’”. Pero Weber también menciona
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Weber, Ensayos sobre sociologia de la religion, vol. 1, op. cit., p. 204: “Son los intereses, materiales e ideales, no
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3 Ibid., p. 383.
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% Max Weber, “Antikritisches Schlusswort zum ‘Geist” der Kapitalismus” (1910), en Johannes Winckelmann
(ed.), Die protestantische Ethik II. Kritiken und Antikritiken, Hamburgo, Siebenstern, 1981, p. 150.

7 Carta citada en Friedrich Wilhelm Graf, “The German Theological Sources...”, op. cit., p. 33.
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la publicacion de unos ensayos postumos del gran jurista de Heidelberg. Referencia citada en Friedrich Wilhelm
Graf, “Friendship between Experts...”, op. cit., nota de pie nim. 52, pp. 231-232.
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%0 Alo largo del siglo XX aparecieron diversas resefias de la polémica generada por la tesis de Weber sobre el
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XI, 1944, pp. 53-77; Robert W. Green (ed.), Protestantism and Capitalism. The Weber Thesis and Its Critics,
Boston, Heath and Company, 1959; Johannes Winckelmann (ed.), Max Weber. Die protestantische Ethik II:
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Cambridge University Press, 1987; Friedhelm Guttandin, Einfiihrung in die “Protestantische Ethik” Max Webers,
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Introduccion general a los “Ensayos sobre sociologia de
la religion” (1920)*

TRATAR de los problemas de la historia universal para un hijo del moderno mundo
cultural europeo implica necesaria y legitimamente plantearlos desde la siguiente
problematica: ;qué serie de circunstancias han llevado a que precisamente en el suelo de
Occidente, y so6lo aqui, se hayan dado ciertas manifestaciones culturales, mismas que —
al menos tal y como solemos representarnoslas— se encuentran en una direccion
evolutiva* de alcance y validez universales?

So6lo en Occidente hay “ciencia” en aquella fase de su desarrollo que actualmente
reconocemos como “valida”. A no dudarlo, también en otras partes (India, China,
Babilonia, Egipto) ha habido conocimientos empiricos, meditacion sobre los problemas
del mundo y de la vida, filosofia de matices racionalistas y hasta teologicos (aun cuando
la elaboracion de una teologia sistematica haya sido mas bien la obra del cristianismo,
influenciado por el espiritu helénico; en el Islam y en algunas sectas indias sélo se
encuentran atisbos); conocimientos y observaciones tan profundos como agudos. Pero a
la astronomia de los babilonios, como a cualquier otra, le faltd6 la fundamentacion
matematica, que los helenos fueron los primeros en darle (aun cuando eso mismo hace
tanto mas asombroso el desarrollo alcanzado por la astrologia, sobre todo entre los
babilonios). A la geometria // le falté la “demostracion racional”’, que también fue
producto del espiritu helénico, el primero igualmente en crear la mecanica y la fisica. Las
ciencias naturales indias carecieron de la experimentacion racional (producto del
Renacimiento, salvando algunos fugaces atisbos de la Antigiiedad) y del moderno
laboratorio; por eso, la medicina (tan desarrollada en la India en el orden empirico-
técnico) carecid de todo fundamento bioldgico y bioquimico, singularmente. Ninguna
civilizacién no occidental ha conocido la quimica racional. A la historiografia china, que
alcanz6 un alto desarrollo, le falta el pragma tucididiano. Maquiavelo tuvo precursores en
la India;* pero a la teoria asiatica del Estado le falta una sistematizacion semejante a la
aristotélica y toda suerte de conceptos racionales. Fuera de Occidente no existe una
ciencia juridica racional,* a pesar de todos los indicios que puedan encontrarse en la
India (Escuela de Mimamsa), a pesar de todas las amplias codificaciones y de todos los
libros juridicos, indios o no, puesto que faltaban los esquemas y las categorias
estrictamente juridicas del derecho romano y de todo el derecho occidental amamantado
por ¢L. Algo semejante al derecho canodnico no se conoce fuera de Occidente.

Lo mismo ocurre con el arte. Parece ser que el oido musical estuvo mucho mas
finamente desarrollado en otros pueblos que actualmente entre nosotros o, en todo caso,
no era menos fino que el nuestro. Todos los pueblos conocian la polifonia, la
instrumentacion, los distintos compases, y, como nosotros, conocian y combinaban los
intervalos tonicos racionales; pero s6lo en Occidente ha existido la musica armoénica
racional* (contrapunto, armonia), la composicion musical sobre la base de los tres
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tritonos y la tercera armonica, nuestra cromatica y nuestra enarmonia (que solo a partir
del Renacimiento han sido conocidas racionalmente como elementos de la armonizacion),
nuestra orquesta con su cuarteto de cuerda como nucleo y la organizacion del conjunto
de instrumentos de viento, el bajo fundamental, nuestro pentagrama (que hace posible la
composicion y ejecucion de las modernas obras musicales y asegura, por tanto, su
duracion // en el tiempo), nuestras sonatas, sinfonias y operas (a pesar de que siempre ha
habido musica de programa y de que todos los musicos han empleado como medio de
expresion musical el matizado, la alteraciéon de tonos, la cromatica) y, como medios de
ejecucion, nuestros instrumentos basicos: 6rgano, piano y violines.

El arco en ojiva se conoci6 en la Antigiiedad y en Asia como motivo decorativo; al
parecer, también en Oriente se conocia la bdveda ojival esquifada. Pero fuera de
Occidente no se conoce la utilizacion racional de la boveda gotica como medio de
distribuir y abovedar espacios libremente construidos y, sobre todo, como principio
constructivo de grandes edificaciones monumentales y como fundamento de un estilo
aplicable por igual a la escultura y la pintura, como supo crearlo la Edad Media. Y
también falta (a pesar de que el Oriente habia suministrado los fundamentos técnicos)
aquella solucion al problema de las ctipulas y aquella especie de “clasica” racionalizacion
de todo el arte (debida en la pintura a la utilizacién de la perspectiva y la luz) que cred
entre nosotros el Renacimiento. En China hubo productos del arte tipografico; pero sélo
en Occidente ha nacido una literatura impresa, destinada a la impresion y solo viable por
ella: la “prensa” y las “revistas”. En China y en el Islam ha habido escuelas superiores de
todo linaje, incluso con la méxima semejanza a nuestras universidades y academias. Pero
el cultivo sistematizado y racional de las especialidades cientificas, la formacién del
“especialista” como elemento dominante de la cultura, es algo que solo en Occidente ha
sido conocido. Producto occidental es también el funcionario especializado, piedra
angular del Estado moderno* y de la moderna economia europea; fuera de Occidente, el
funcionario especializado no ha tenido jamdas una tan fundamental importancia para el
orden social. Es claro que el “funcionario”, incluso el funcionario especializado, es un
producto antiquisimo de las mas diversas culturas. Pero ningin pais ni ninguna €poca se
ha visto tan inexorablemente condenado como el Occidente a encasillar toda // nuestra
existencia, todos los supuestos basicos de orden politico, econdmico y técnico de nuestra
vida en los estrechos moldes de una organizacion de funcionarios® especializados, de los
funcionarios estatales, técnicos, comerciales y especialmente juridicos, como titulares de
las funciones mas importantes de la vida social.

También ha estado muy extendida la organizacion estamentaria de las corporaciones
politicas y sociales; pero so6lo Europa ha conocido el Estado estamentario: rex et regnum,
en sentido occidental. Y, desde luego, sélo el Occidente ha creado parlamentos con
“representantes del pueblo” periddicamente elegidos, con demagogos y gobierno de los
lideres como ministros responsables ante el parlamento:* aun cuando es natural que en
todo el mundo ha habido “partidos” en el sentido de organizaciones que aspiraban a
conquistar o, al menos, influir en el poder. También el Occidente es el unico que ha
conocido el “Estado” como organizacion politica, con una “constitucion” racionalmente
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establecida, con un derecho racionalmente estatuido y una administracion de funcionarios
especializados guiada por reglas racionales positivas: las “leyes”; fuera de Occidente, todo
esto se ha conocido de modo rudimentario, pero siempre faltdé esta esencial combinacion
de los elementos caracteristicos decisivos.

Y lo mismo ocurre con el poder mas importante de nuestra vida moderna: el
capitalismo.

“Afan de lucro”, “tendencia a enriquecerse”, sobre todo a enriquecerse
monetariamente en el mayor grado posible, son cosas que nada tienen que ver con el
capitalismo. Son tendencias que se encuentran por igual en los camareros, los médicos,
los cocheros, los artistas, las cocottes, los funcionarios corruptibles, los jugadores, los
mendigos, los soldados, los ladrones, los cruzados: en all sorts and conditions of men,
en todas las épocas y en todos los lugares de la tierra, en toda circunstancia que ofrezca
una posibilidad objetiva de lograr una finalidad de lucro. 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 “espiritu”) la “ambicion”, por ilimitada que
¢ésta sea; por el contrario, el capitalismo deberia considerarse precisamente como el freno
o, por lo menos, como la moderacion racional de este irracional impulso lucrativo.
Ciertamente, el capitalismo se identifica con la aspiracién a la ganancia lograda con el
trabajo capitalista incesante y racional, la ganancia siempre renovada, la “rentabilidad”. Y
asi tiene que ser; dentro de una ordenacion capitalista de la economia, todo esfuerzo
individual no enderezado a la probabilidad de conseguir una rentabilidad estd condenado
al fracaso.

Comencemos por definirlo con alguna mayor precision de lo que suele hacerse de
ordinario. Para nosotros, un acto de economia “capitalista” significa un acto que
descansa en la expectativa de una ganancia debida al juego de reciprocas probabilidades
de cambio; es decir, en probabilidades (formalmente) pacificas de lucro. El hecho formal
y actual de lucrar o adquirir algo por medios violentos tiene sus propias leyes, y en todo
caso no es oportuno (aunque no se pueda prohibir) colocarlo bajo la misma categoria que
la actividad orientada en ultimo término hacia la probabilidad de obtener una ganancia en
el cambio.! Cuando se aspira de // modo racional al lucro de tipo capitalista, la actividad
correspondiente se basa en un calculo de capital; es decir, se integra en una serie
planificada de prestaciones utiles reales o personales, como medio adquisitivo, de tal
suerte que, en el balance final, el valor de los bienes estimables en dinero (o el valor de
estimacion periddicamente calculado de la riqueza valorable en dinero de una empresa
estable) deberd exceder al “capital”, es decir, al valor de estimacion de los medios
adquisitivos reales que se emplearon para la adquisicion por cambio (debiendo, por tanto,
aumentar continuamente con la vida de la empresa). Ya se trate de mercancias in natura
entregadas en consignacion a un comerciante en viaje, cuyo producto puede consistir a
su vez en otras mercancias in natura; o de una fabrica cuyos edificios, maquinas y
existencias en dinero, materias primas y productos fabricados o a medio fabricar
representan créditos a los que corresponden sus respectivas obligaciones, lo decisivo en
todo caso es el calculo realizado con el capital en metélico, ya por medio de la moderna
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contabilidad o del modo mas primitivo y rudimentario que se quiera: al comenzar la
empresa se hard un presupuesto inicial, se realizaran otros célculos antes de emprender
ciertas acciones, otros posteriores al controlar y examinar la conveniencia de las mismas,
y al final de todo se hard una liquidacion, que establecera la “ganancia”. El presupuesto
inicial de una consignacion, por ejemplo, consiste en determinar el valor dinerario
convencional de los bienes entregados (si no consisten ya éstos en dinero) y su
liquidacion sera la evaluacion final que servird de base al reparto de las pérdidas y las
ganancias; y en cada accidbn concreta que emprenda el consignatario, si obra
racionalmente, habra un calculo previo. Hay veces, ciertamente, en que falta todo calculo
y estimacion exactos, procediéndose por evaluaciones aproximativas o de modo
puramente // tradicional y convencional, y esto ocurre en toda forma de empresa
capitalista, incluso en la actualidad, siempre que las circunstancias no obliguen a realizar
calculos exactos; pero esto no afecta la esencia, sino solamente el grado de racionalidad
de la actividad capitalista.

Lo que nos interesa sefialar es que lo decisivo de la actividad econdmica consiste en
guiarse en todo momento por el calculo del valor dinerario aportado y el valor dinerario
obtenido al final, por primitivo que sea el modo de realizarlo. En este sentido, ha habido
“capitalismo” y “empresas capitalistas” (incluso con relativa racionalizacion del calculo
del capital) en todos los paises civilizados del mundo, hasta donde alcanzan nuestros
conocimientos: en China, India, Babilonia, Egipto, en la Antigiiedad helénica, en la Edad
Media y en la Moderna; y no solo empresas aisladas, sino economias que permitian el
continuo desenvolvimiento de nuevas empresas capitalistas ¢ incluso “industrias” estables
(a pesar de que precisamente el comercio no constituia una empresa estable sino una
suma de empresas aisladas, y solo paulatinamente, y por ramas, se fue trabando en
conexion organica en la actividad de los grandes comerciantes). En todo caso, la empresa
capitalista y el empresario capitalista (y no como empresario ocasional, sino estable) son
producto de los tiempos mas remotos y siempre se han hallado universalmente
extendidos.

Ahora bien, en Occidente el capitalismo tiene una importancia y unas formas,
caracteristicas y direcciones que no se conocen en ninguna otra parte. En todo el mundo
ha habido comerciantes: al por mayor y al por menor, locales e interlocales, negocios de
préstamos de todas clases, bancos con diversas funciones (pero siempre semejantes en lo
esencial a las que tenian en nuestro siglo XVvi); siempre han estado también muy
extendidos los empréstitos navales, las consignaciones, los negocios y las asociaciones
comanditarias. Siempre que ha habido haciendas dinerarias de las corporaciones publicas
ha aparecido el capitalista que —en Babilonia, Grecia, India, China, Roma...— // presta
su dinero para la financiacion de guerras y piraterias, para suministros y construcciones
de toda clase; o que en la politica ultramarina interviene como empresario colonial, o
como comprador del cultivador de plantaciones con esclavos o trabajadores apresados
directa o indirectamente; o que arrienda grandes fincas, cargos o, sobre todo, impuestos;
o se dedica a subvencionar a los jefes de partidos con finalidades electorales o a los
condotieros para promover guerras civiles; o que, en ultimo término, interviene como
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“especulador” en toda suerte de aventuras financieras. Este tipo de empresario, el
“capitalista aventurero”, ha existido en todo el mundo. Sus probabilidades (con excepcion
de los negocios crediticios y bancarios, y del comercio) eran siempre de cardcter
irracional y especulativo; o bien se basaban en la adquisicion por medios violentos, ya
fuese el despojo realizado en la guerra en un momento determinado, o el despojo
continuo y fiscal explotando a los subditos.

El capitalismo de los fundadores, el de todos los grandes especuladores, el colonial
y el financiero; en la paz, y mas que nada el capitalismo que especula con la guerra,
llevan todavia impreso este sello en la realidad actual del Occidente, y hoy como antes,
ciertas partes (solo algunas) del gran comercio internacional estan todavia proximas a ese
tipo de capitalismo. Pero hay en Occidente una forma de capitalismo que no se conoce
en ninguna otra parte de la tierra: la organizacion racional-capitalista del trabajo
formalmente libre.* En otros lugares no existen sino atisbos, rudimentos de esto. Aun la
organizacion del trabajo de los siervos en las plantaciones y en los ergastulos de la
Antigiiedad solo alcanz6 un grado relativo de racionalidad, que fue todavia menor en el
régimen de prestaciones personales o en las fabricas sitas en patrimonios particulares o en
las industrias domésticas de los terratenientes que empleaban el trabajo de sus siervos o
clientes en la incipiente Edad Moderna. Fuera de Occidente s6lo se encuentran auténticas
“industrias domésticas” aisladas sobre la base del trabajo libre; y el empleo 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,
consistentes sobre todo en los monopolios estatales), a la creacion de manufacturas, ni
siquiera a una organizacion racional del artesano como existi6 en la Edad Media. Pero la
organizacion industrial racional, la que calcula las probabilidades del mercado y no se
deja llevar por la especulacion irracional o politica, no es la manifestacion unica del
capitalismo occidental. La moderna organizacion racional del capitalismo europeo no
hubiera sido posible sin la intervencion de dos elementos determinantes de su desarrollo:
la separacion de la economia doméstica y la industria (que hoy es un principio
fundamental de la actual vida econdmica) y la consiguiente contabilidad racional.* En
otros lugares (asi, el bazar oriental o los ergastulos de otros paises) ya se conocio la
separacion material de la tienda o el taller y la vivienda; y también en el Asia oriental, en
Oriente y en la Antigliedad se encuentran asociaciones capitalistas con contabilidad
propia. Pero todo eso ofrece un cardcter rudimentario comparado con la autonomia de
los modernos establecimientos industriales, puesto que faltan por completo los supuestos
de esta autonomia, a saber, la contabilidad racional y la separacion juridica entre el
patrimonio industrial y los patrimonios personales; o, en caso de haberse desarrollado, es
con caracter completamente rudimentario.” En otras // partes el desarrollo se ha orientado
en el sentido de que los establecimientos industriales se han desprendido de una gran
economia doméstica (del oikos) real o senorial, tendencia ésta que, como ya observo
Rodbertus,* es directamente contraria a la occidental, pese a sus afinidades aparentes.

En la actualidad, todas estas caracteristicas del capitalismo occidental deben su
importancia a su conexion con la organizacion capitalista del trabajo. Lo mismo ocurre
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con la llamada “comercializacion”, con la que guarda estrecho vinculo el desarrollo
adquirido por los titulos de crédito y la racionalizacion de la especulacion en las bolsas;
pues sin organizacion capitalista del trabajo, todo esto, incluso la tendencia de desarrollo
hacia la comercializacion (supuesto que fuese posible), no tendria ni remotamente un
alcance semejante al que hoy tiene. Un calculo exacto —fundamento de todo lo demas—
solo es posible sobre la base del trabajo libre; y asi 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, lo mismo que el mundo ha
conocido la economia ciudadana, la politica municipal de abastecimientos, el
mercantilismo y la politica providencialista de los reyes absolutos, los racionamientos, la
economia planificada, el proteccionismo y la teoria del laissez faire (en China), también
ha conocido economias comunistas y socialistas de distinto tipo: comunismo familiar,
religioso o militar; socialismo de Estado (en Egipto), monopolio de los carteles y
organizaciones consumidoras de la mas variada indole. Pero, del mismo modo que fuera
de Occidente faltan los conceptos de “burgués” y de “burguesia” (a pesar de que en
todas partes ha habido privilegios municipales para el // comercio, gremios, guildas y toda
clase de distinciones juridicas entre la ciudad y el campo en las formas mas variadas), asi
también faltaba el “proletariado” como clase; y tenia que faltar, precisamente porque
faltaba la organizacion racional del trabajo libre como industria. Siempre ha habido
“lucha de clases” entre deudores y acreedores, entre latifundistas y desposeidos, entre el
siervo de la gleba y el sefior de la tierra, entre el comerciante y el consumidor o el
terrateniente; pero la lucha tan caracteristica de la Edad Media occidental entre los
trabajadores a domicilio y los explotadores de su trabajo, apenas si ha sido presentida en
otras partes. Y s6lo en Occidente se da la moderna oposicion entre el empresario en
grande y el jornalero libre; por eso, en ninguna otra parte ha sido posible el planteamiento
de un problema de la indole del que caracteriza la existencia del socialismo.

Por tanto, en una historia universal de la cultura, y desde el punto de vista
puramente econdémico, el problema central no es, en definitiva, el del desarrollo de la
actividad capitalista (s6lo cambiante en la forma), desde el tipo de capitalista aventurero y
comercial, del capitalismo que especula con la guerra, la politica y la administracion, a las
formas actuales de economia capitalista; sino mas bien el del origen del capitalismo
industrial burgués con su organizacion racional del trabajo libre; o, en otros términos, el
del origen de la burguesia occidental con sus propias caracteristicas, que sin duda guarda
estrecha conexion con el origen de la organizacion capitalista del trabajo, aun cuando,
naturalmente, no es idéntica con la misma; pues antes de que se desarrollase el
capitalismo occidental ya habia “burgueses”, en sentido estamentario® (pero obsérvese
que soOlo en Occidente). Ahora bien, el capitalismo moderno ha sido grandemente
influenciado en su desarrollo por los avances de la técnica; su actual racionalidad hallase
esencialmente condicionada por las posibilidades técnicas de realizar un célculo exacto; es
decir, por las posibilidades de la ciencia occidental, especialmente de las ciencias
naturales exactas y racionales, de base // matematica y experimental. A su vez, el
desarrollo de estas ciencias y de la técnica basada en ellas debe grandes impulsos a la
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aplicacion que, con miras economicas, hace de ellas el capitalista por las probabilidades
de provecho que ofrece. También los indios calcularon con unidades, cultivaron el
algebra e inventaron el sistema de los numeros de posicion, que en Occidente se puso
inmediatamente al servicio del desarrollo del capitalismo; y, sin embargo, no supieron
crear las modernas formas de calcular y hacer balances. El origen de la matematica y la
mecanica no fue condicionado por intereses capitalistas, pero la aplicacion técnica de los
conocimientos cientificos (lo decisivo para el orden de vida de nuestras masas) si que
estuvo, desde luego, condicionado por el resultado econdomico aspirado en Occidente
precisamente por ese medio; y ese resultado se debe justamente a las caracteristicas del
orden social occidental. Por tanto, habra que preguntarse a qué elementos de esas
caracteristicas, puesto que, sin duda, no todas poseian la misma importancia. Por lo
pronto, cabe citar éste: la indole racional del derecho y la administracion, pues el
moderno capitalismo industrial racional necesita tanto de los medios técnicos de célculo
del trabajo como de un derecho previsible y una administraciéon guiada por reglas
formales; sin esto es posible el capitalismo aventurero, comercial y especulador, y toda
suerte de capitalismo politico, pero es imposible la industria racional privada con capital
fijo y calculo seguro. Pues bien, sélo el Occidente ha puesto a disposicion de la vida
econdmica un derecho y una administracion dotados de esta perfeccion formal técnico-
juridica.* Por eso es preciso preguntarse: ja qué se debe la existencia de tal derecho? No
hay duda de que, en otras circunstancias, los intereses capitalistas contribuyeron a allanar
el camino a la dominacioén de los juristas (educados en el derecho racional) en la esfera
de la justicia y la administracion, pero no constituyeron en modo alguno el factor tnico o
dominante. Y, en todo caso, tal derecho no es un producto de aquellos intereses. Otras
fuerzas fueron operantes en este desarrollo; pues, ;por qué los intereses capitalistas no
actuaron en el mismo sentido en China? ;Por qué no orientaron // el desarrollo cientifico,
artistico, politico o econdémico por el mismo camino de la racionalizacidn que es propio
de Occidente?

Es evidente que, en todos estos casos, se trata de un “racionalismo” especifico y
peculiar de la civilizacion occidental. Ahora bien, bajo estas dos palabras pueden
entenderse cosas harto diversas, como habra ocasion de poner de relieve en las paginas
siguientes.* Hay, por ejemplo, “racionalizaciones” de la contemplacion mistica (es decir,
de una actividad que, vista desde otras esferas vitales, constituye algo especificamente
“irracional”),* como las hay de la economia, de la técnica, del trabajo cientifico, de la
educacion, de la guerra, de la justicia y de la administracion. Ademas, cada una de estas
esferas puede ser “racionalizada” desde distintos puntos de vista, y lo que desde uno se
considera “racional” parece “irracional” desde otro.* Procesos de racionalizacion, pues,
se han realizado en todos los grandes “circulos culturales” (Kulturkreisen)* y en todas
las esferas de la vida. Lo caracteristico de su diferenciacion historica y cultural es
precisamente cudles de estas esferas, y desde qué punto de vista, fueron racionalizadas
en cada momento. Por tanto, lo primero que interesa es conocer las caracteristicas
peculiares del racionalismo occidental, y, dentro de éste, del moderno, explicando sus
origenes. Esta investigacion ha de tener en cuenta muy principalmente las condiciones

50



econdmicas, reconociendo la importancia fundamental de la economia; pero tampoco
debera ignorar la relacion causal nversa, pues el racionalismo econdomico depende en su
origen tanto de la técnica y el derecho racionales como de la capacidad y aptitud de los
hombres para determinados tipos de conduccion de vida (Lebensfiihrung)*
practicoracional. Cuando ésta fue obstruida por obstaculos de tipo mental, el desarrollo
de una conduccion de vida economica racional (die Entwicklung einer wirtschaftlich
rationalen Lebensfiihrung) también encontrd la oposicion de fuertes resistencias internas.
Entre los elementos formativos mas importantes de la conduccion de vida
(Lebensfiihrung) se cuentan, en el pasado, la fe en los poderes magicos y religiosos y la
consiguiente idea del deber ético. A su debido tiempo hablaremos de esto con la
extension precisa.

Comienza este volumen con dos trabajos escritos hace algin tiempo, // que intentan
arrimarse en un punto concreto de gran importancia a la médula mas dificilmente
accesible del problema: determinar la influencia de ciertos ideales religiosos en la
formacion de una “mentalidad econdémica”, de un ethos econdmico, fijdndonos en el
caso concreto de las conexiones de la €tica econdmica moderna con la ética racional del
protestantismo ascético. Por tanto, nos limitamos a exponer aqui uno de los aspectos de
la relacion causal. Los trabajos subsiguientes sobre la “ética econdémica” de las
religiones™® aspiran a exponer los dos aspectos de dicha relacion (en cuanto que ello es
necesario para encontrar el punto de comparacion con el desarrollo de Occidente que
ulteriormete se analiza), poniendo de relieve las conexiones que las mas importantes
religiones habidas en el mundo guardan con la economia y la estructura social del medio
en que nacieron, pues solo asi es posible declarar qué elementos de la ética econdmica
religiosa occidental son imputables causalmente a dichas circunstancias socioldgicas,
propias de Occidente y no de otra parte. Estos trabajos, pues, no pretenden constituir un
analisis amplio o esquematico de la civilizacion, sino que se limitan de proposito a marcar
lo que en cada cultura esta y estuvo en oposicion con el desarrollo de la cultura
occidental, eligiendo algunos puntos de vista que nos parecen de especial interés; y no
parece posible seguir otro procedimiento para realizar nuestro proposito. Pero, con el fin
de evitar equivocos, hemos de insistir en esta limitacion del fin que nos proponemos.
Todavia hay otro aspecto sobre el que conviene mucho precaver al desorientado acerca
del alcance de este trabajo. El sindlogo, el egiptdlogo, el semitista, el indologo,* nada
encontraran en ¢l de nuevo, naturalmente; a lo que aspiramos es a que no encuentre en
nuestro asunto algo esencial que ¢l considere positivamente falso. El autor no puede
saber hasta qué punto ha logrado acercarse siquiera a este ideal, en cuanto que ello es
posible a quien no es un especialista en la materia. Bien se comprende que quien tiene
que recurrir a traducciones,® y que en lo no traducido ha de guiarse al valorar y utilizar
las fuentes documentales, // literarias o monumentales por la bibliografia de los
especialistas, en continua controversia entre ellos mismos, y sin poder juzgar por cuenta
propia acerca de su valor, tiene harto motivo para sentirse mas que modesto sobre el
valor de su aportacion; tanto mas cuanto que todavia es muy pequefia (sobre todo en
relacion con China)* la cantidad de traducciones de las “fuentes” efectivas (documentos,
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inscripciones), principalmente habida cuenta de lo mucho mas que existe y tiene
importancia. La consecuencia es el valor puramente provisional de estos trabajos, sobre
todo en lo relativo a Asia.” Sélo a los especialistas corresponde emitir el juicio definitivo.
Pero si nos hemos lanzado a escribirlos, ha sido precisamente porque nunca lo han hecho
los especialistas con esta especifica finalidad y desde este especifico punto de vista en
que lo hacemos nosotros. Por lo mismo, son trabajos destinados a ser “superados” en
mayor medida y mas hondo sentido de lo que hasta ahora es corriente en la literatura
cientifica. Por otra parte, en ellos no ha sido posible evitar (por lamentable que sea) la
continua irrupcion, para fines comparativos, en otras especialidades; pero, ya que hubo
necesidad de hacerlo, precisa deducir la consecuencia de una previa y abnegada
resignacion ante el posible resultado. El especialista cree que hoy es posible prescindir o
degradar a la categoria de “trabajo subalterno”, bueno para aficionados, toda moda o
ensayismo. Sin embargo, casi todas las ciencias deben algo a los diletantes, incluso, en
ocasiones, puntos de vista valiosos y acertados. Pero el diletantismo como principio de la
ciencia seria su fin. Quien quiera “ver cosas” que vaya al cine:* alli se las presentaran
masivamente, incluso en forma literaria, precisamente sobre los problemas a que nos
referimos.” Desde luego, // una mentalidad semejante esta radicalmente alejada de los
sobrios propositos de nuestro estudio, puramente empirico. También podria afiadir que
quien desee ‘“sermones” que vaya a los conventiculos. No pensamos dedicar una sola
palabra a discutir qué relacion de valor existe entre las distintas culturas estudiadas
comparativamente.* Eso no quiere decir que el hombre que se ocupa de tales problemas,
que marcan la trayectoria seguida por los destinos de la humanidad, se sienta indiferente
y frio; pero hard bien, sin embargo, en guardar para si sus pequefios comentarios
personales, como se los guarda cuando contempla el mar o la montafia, a no ser que se
sienta dotado de formacion artistica o de don profético. En casi todos los otros casos, el
recurrir de continuo a la “intuicién” suele no indicar sino un acercamiento al objeto, que
ha de juzgarse del mismo modo que la actitud analoga ante los hombres.

Necesitamos justificar ahora por qué no hemos utilizado la investigacion
etnografica, como parecia ineludible dado el actual estado de la misma, sobre todo para
exponer de modo mas completo la religiosidad asidtica. Pero la capacidad humana de
trabajo tiene sus limites; y, sin embargo, precisamente aqui habia que referirse a las
conexiones de la ética religiosa de aquellas capas sociales que, en cada pais, encarnaban
la cultura respectiva; y de lo que se trata precisamente es de las influencias ejercidas por
su modo de conduccion de vida (Lebensfiihrung), influencias cuyas caracteristicas solo
pueden ser captadas confrontdndolas con el hecho etnografico-folclorico. Confesemos,
pues, ¢ insistamos en ello, que nuestro trabajo presenta aqui una laguna, contra la que el
etnografo reclamara con plena razén. En algin trabajo sistematico sobre sociologia de las
religiones® espero poder compensar en parte esta laguna; pero, de intentarlo aqui,
hubiera sobrecargado con mucho el espacio de que dispongo para este trabajo, de fines //
mucho mas modestos; y me he conformado con poner de relieve del modo mas hacedero
posible los puntos de comparacion con nuestras religiones occidentales.

Finalmente, he de decir también algo sobre el aspecto antropologico del problema.
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Si s6lo en Occidente (incluso en aquellos ambitos del modo de conduccion de vida
[Lebensfiihrung] que se desenvuelven con aparente independencia reciproca)
encontramos determinados tipos de racionalizacion, parece que hay que suponer que el
fundamento de hecho se encuentra en determinadas cualidades hereditarias. El autor
declara que se halla dispuesto a justipreciar muy alto el valor de la herencia biologica;
pero, aun reconociendo las importantes aportaciones realizadas por la investigacion
antropoldgica, confiesa que no ha visto ningin camino que le permita comprender ni aun
indicar aproximadamente el como, el cuanto y el donde de su participacion en el proceso
aqui mvestigado. Tendrd que ser precisamente uno de los temas de todo trabajo
socioldgico e historico descubrir en la medida de lo posible las influencias y conexiones
causales explicables de modo satisfactorio por el modo de reaccionar ante el destino y el
medio. Entonces cabra esperar resultados satisfactorios incluso para el problema que nos
ocupa, y mucho mas cuando la neurologia y la psicologia comparada de las razas, ya hoy
prometedoras, salgan de la fase inicial en que aun se encuentran.” Mientras tanto, creo
que falta la base, y toda alusion a la “herencia” me pareceria renunciar al conocimiento,
quiza ya hoy posible, y desplazar el problema a factores todavia desconocidos.
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! En éste y en algunos otros puntos me separo de mi venerado maestro Lujo Brentano* (en la obra que mas
tarde citaré). Discrepo de €l, en primer lugar, en la terminologia; pero también mantengo otras discrepancias
objetivas. No me parece oportuno inordinar en la misma categoria cosas tan heterogéneas como el lucro obtenido
por explotacion y el provecho que rinde la direcciébn de una fébrica, y mucho menos aun designar como
“espiritu” del capitalismo —en oposicion a otras formas de lucro— toda aspiracion a la adquisicion de dinero,
porque, a mi juicio, con lo segundo se pierde toda precision en los conceptos y con lo primero la posibilidad de
destacar “lo especifico” del capitalismo occidental frente a otras formas capitalistas. También Georg Simmel en
su Philosophie des Geldes (Filosofia del dinero)* equipara demasiado los términos “economia dineraria” y
“capitalismo”, lo cual va en perjuicio de su propia exposicion objetiva. En los escritos de Werner Sombart,
especialmente en la ultima edicion de su hermosa gran obra sobre el capitalismo,* lo especifico de Occidente, a
saber, la organizacion racional del trabajo (lo mas interesante para el problema desde mi punto de vista), aparece
bastante pospuesto a favor de aquellos factores de desarrollo que se han presentado siempre en el mundo.

2 Naturalmente, la antitesis no debe entenderse de modo demasiado radical. El capitalismo orientado en sentido
politico (especialmente el dedicado al arriendo de impuestos) engendré ya en la Antigiiedad clasica y oriental
(incluso en China e India) ciertas formas racionales de industrias estables, cuya contabilidad (que sélo
conocemos muy fragmentaria y defectuosamente) tuvo seguramente un caracter “racional”’. El capitalismo
“aventurero” orientado a la politica guarda conexiones historicas intimas con el capitalismo industrial racional,
como lo demuestra, por ejemplo, el origen de los bancos, debido en la mayoria de los casos a negocios politicos
realizados con motivo de guerras; asi, el Banco de Inglaterra. Esto se puso de relieve en la oposicion de la
individualidad de Paterson* —un tipico promotor— con los miembros del Directorio que determinaron su
constante actitud y que pronto fueron calificados como the Puritan usurers of Grocers’ Hall, y también en el
fracaso de la politica financiera de tan “solidisimo” banco, al crearse la Fundacion South-Sea. La antitesis, pues,
no es rigida; pero existe, en todo caso. Ninguno de los grandes promoters y financiers ha sabido crear
organizaciones racionales de trabajo, como tampoco supieron hacerlo los representantes tipicos del capitalismo
financiero y politico: los judios (siempre hablando en general y salvando excepciones aisladas); eso fue la obra de
un tipo distinto de gente.

* El conjunto de mis conocimientos hebraicos es también muy deficiente.

* No necesito decir que no me refiero a investigaciones como, por ejemplo, la de Karl Jaspers (en su libro
Psychologie der Weltanschaungen [Psicologia de las concepciones del mundo], 1919) o Ludwig Klages
(Prinzipien der Charakterologie, Leipzig, 1910) y otros estudios semejantes, cuyo punto de partida es ya la
primera nota diferencial respecto a nuestra investigacion. No es éste el lugar para una discusion con ellos.

> La misma opinién me manifestd hace afios un eminente psiquiatra [Willy Hellpach (1877-1955) (Nota de

FGV)].
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Primera parte
El problema
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NOTA DEL EDITOR: Todos los parrafos y las palabras marcados entre corchetes en negrita
corresponden a los afiadidos de la version de 1920, frente a la primera versiéon de
1904/1905.
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[ESTE TRABAJIO se publico originalmente en el Archiv fiir Sozialwissenschaft und
Sozialpolitik (Archivo de ciencia social y politica social) (J. C. B. Mohr, Tubinga),
vols. XX y XxI (1904-1905). Mucho se ha escrito en torno al mismo, limitindome a
sefialar aqui las criticas mds razonadas: F. Rachfahl, Kalvinismus und Kapitalismus
(Calvinismo y capitalismo), en la Internationale Wochenschrift fiir Wissenschaft, Kunst
und Technik (Semanario Internacional de Ciencia, Arte y Técnica), 1909, nims. 39-43.
Véase a este proposito mi contracritica sobre el “espiritu del capitalismo” en el Archiv,
cit., vol. xxX, 1910, y la respuesta de Rachfahl,* loc. cit. (Nochmals Kalvinismus und
Kapitalismus [Todavia calvinismo y capitalismo]), 1910, nims. 22-25, y “Mi respuesta
final”,* en el Archiv, vol. Xxx1. (Me parece que Brentano, en la critica a que luego me
referiré, no ha conocido estos ultimos razonamientos mios, puesto que no los cita.)
Rachfahl es un erudito a quien estimo mucho, pero al tratar de la cuestion se mueve en
una esfera que, en realidad, conoce muy poco, y por eso, en esta edicion no // he
recogido nada de mi polémica con ¢él, por su esterilidad, limitdindome a aportar algunas
(muy pocas) citas complementarias de mi contracritica y a intercalar algin pasaje o nota
con el fin de evitar para el futuro todo equivoco. Véase Sombart, en su libro Der
Bourgeois (El burgués), Munich y Leipzig, 1913,* al que mas tarde he de referirme en
algunas notas. Finalmente, Brentano, en el apéndice 11 del discurso pronunciado en la
Academia Muniquesa de Ciencias sobre “los origenes del moderno capitalista” (publicado
aparte en Munich, 1916, ampliado con algunos apéndices); también tendré ocasion de
referirme mas tarde a esta critica. Quien tenga interés en ello, podra comprobar, haciendo
las comparaciones oportunas, que no he suprimido, alterado ni atenuado una sola
afirmacion de mi articulo que yo considerase esencial al escribirlo, y tampoco he afiadido
nada que se desvie del sentido doctrinal del primer trabajo. No tenia ningin motivo para
hacerlo, y la lectura de los ensayos obligara a convencerse de ello al que todavia dude.
Los dos ultimos profesores citados han incurrido entre si en mas contradiccion que
conmigo mismo. La critica de Brentano contra la obra de Sombart Die Juden und das
Wirtschaftsleben (Los judios y la vida economica) la considero objetivamente fundada
en muchos puntos, aun cuando injusta en general, prescindiendo de que tampoco
Brentano ha sabido ver lo decisivo en el problema de los judios, que nosotros eliminamos
de primera intencion. (Véase mas adelante.)

Del campo teoldgico podriamos sefialar muchas valiosas sugerencias acerca de
nuestro trabajo, pudiendo decirse que, en principio, y salvo discrepancias de detalle, la
aceptacion de sus afirmaciones ha sido cordial y objetiva; esto me resulta tanto mas grato
cuanto que no hubiera podido extrafiarme que se manifestase cierta antipatia contra el
modo en que nos hemos visto obligados a tratar estos asuntos. Lo que para el tedlogo
afecto a una religion es lo valioso en ésta, no podia serlo decisivo para nosotros. Nos
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hemos ocupado de los aspectos mas superficiales y mas groseros (desde el 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 mas poderoso influjo ejercieron en el
orden externo. Queremos sobre todo referirnos de una vez por todas (en lugar de la
frecuente cita en cada punto concreto) a una obra que, aparte de la riqueza intrinseca de
su contenido, nos parece un complemento y la confirmacién de la solucion dada a
nuestro problema; nos referimos al libro de E. Troeltsch Die Soziallehren der
christlichen Kirchen und Gruppen (Las doctrinas sociales de las iglesias y grupos
cristianos), 1912, en el que se trata la historia universal de la ética del cristianismo
occidental partiendo de puntos de vista propios y elevados. Pero el autor se fija
principalmente en la doctrina, mientras que a mi me interesa sobre todo el efecto practico
de la religion. |
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I. Confesion y estructura social

CUANDO SE PASA REVISTA a las estadisticas profesionales de aquellos paises en los que
existen diversas confesiones religiosas, suele ponerse de relieve con notable frecuencia'
un fenomeno que ha sido vivamente discutido en la prensa y la literatura catdlicas y en
los congresos de los catdlicos alemanes:” es el caricter eminentemente protestante tanto
de la propiedad y empresas capitalistas, como de las esferas superiores de las clases //
trabajadoras, especialmente del alto personal de las modernas empresas, de superior
preparacion técnica o comercial.’ Este fenomeno lo hallamos expresado en las cifras de
las estadisticas confesionales, no so6lo alli donde las diferencias de confesidon coinciden
con las de nacionalidad y, por tanto, con el distinto grado de desarrollo cultural (como
ocurria en la Alemania oriental con alemanes y polacos), sino, en general, alli donde el
avance del capitalismo [, en la época de su mayor auge,] tuvo poder para organizar la
poblacion en capas sociales y profesionales, de acuerdo con sus necesidades. ;Cual es la
causa de esta participacion relativamente mayor, de este porcentaje mas elevado en
relacion con la poblacion total con el que los protestantes participan en la posesion del
capital’ y en la direccién y en los mas altos puestos de trabajo en las grandes empresas
industriales y comerciales?” El hecho obedece en parte a motivos histdricos,’ que tienen
sus raices en el lejano pasado, y en los que la adscripcion a una determinada confesion
religiosa no aparece como causa de fendOmenos econOmicos, sino mas bien como
consecuencia de los mismos. La participacion en aquellas funciones presupone posesion
de capital, una educacion costosa // y, con frecuencia, una y otra cosa; hoy, aparece
ligada a la posesion de la riqueza hereditaria o, al menos, a una situacion de mediano
bienestar.

Precisamente una gran parte de los territorios mas ricos del Reich, mas favorecidos
por la naturaleza y su situacién geografica —tan decisiva para el desenvolvimiento
comercial— y que mdas amplio desarrollo habian logrado en el orden econdmico,
especialmente la mayoria de las mas ricas ciudades, se habian convertido en el siglo Xvi
al protestantismo, y aun hoy puede decirse que los efectos de esa conversion han sido
beneficiosos para los protestantes en la lucha econdmica por la existencia. Pero entonces
surge este problema historico: ;por qué eran precisamente estos territorios
econdmicamente mas desarrollados los que tenian una peculiar e irresistible
predisposicion para una revolucidn eclesiastica? Alguien podrd creer que es facil
responder a esto, pero no es asi. Ciertamente, la ruptura con el tradicionalismo
econdmico parece ser un momento excepcionalmente favorable para que el espiritu se in
cline a la duda ante la tradicion religiosa y acabe por rebelarse contra las autoridades
tradicionales. Pero conviene tener en cuenta un hecho que hoy suele ser olvidado: la
Reforma no significaba tinicamente la eliminacion del poder eclesidstico sobre la vida,
sino mas bien la sustitucion de la forma entonces actual del mismo por una forma
diferente. Mas aun: la sustitucidon de un poder extremadamente suave, en la practica
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apenas perceptible, de hecho casi puramente formal, por otro que habia de intervenir de
modo infinitamente mayor en todas las esferas de la vida publica y privada, sometiendo a
regulacion onerosa y minuciosa a toda la conduccion de vida (Lebensfiihrung). En la
actualidad, hay pueblos de fisonomia econdémica absolutamente moderna que soportan el
dominio de la Iglesia catolica —*“la cual castiga al hereje, pero es indulgente con el
pecador”, como lo era entonces todavia mas que ahora— [como lo soportaron los
riquisimos paises de progresiva economia que habia en el mundo hacia fines del siglo
XV]. En cambio, para nosotros, la forma mas insoportable que cabria imagmar de control
eclesiastico sobre la vida individual, seria // el dominio del calvinismo, tal como tuvo
vigencia en el siglo XvI en Ginebra y Escocia y en gran parte de los Paises Bajos a fines
del mismo y en el siguiente, y en la Nueva Inglaterra y la misma Inglaterra durante parte
del siglo xvil. [Y como tal lo sintieron extensas zonas del antiguo patriciado de aquella
época en Ginebra, Holanda e Inglaterra.] Lo que hallaron censurable aquellos
reformadores —nacidos en los paises mas desarrollados econdémicamente— no fue un
exceso de dominacion eclesias ti coreligiosa en la vida, sino justamente lo contrario. ;A
qué se debe, pues, que fuesen precisamente estos paises econdmicamente desarrollados
y, dentro de ellos, las clases [medias] “burguesas” entonces nacientes, los que no solo
aceptaron esta tirania puritana [hasta entonces desconocida], sino que incluso pusieron
en su defensa un heroismo del que la burguesia no habia dado prueba hasta entonces ni
la ha vuelto a dar después sino muy raramente: the last of our heroism, como no sin
raz6n dice Carlyle?*

Pero obsérvese ademas, muy particularmente, que si bien, como se ha dicho, es
posible comprender la mayor participacion de los protestantes en la posesion del capital y
en la direccion de la moderna economia como natural consecuencia de la mejor posicion
econdmica que han sabido mantener con el transcurso del tiempo, cabe mostrar otro tipo
de fendmenos en los que de modo evidente se revela una mversion de esta relacion
causal. Recordemos, por ejemplo (para no citar sino el caso mas saliente), la notable
diferencia que se observa en el tipo de ensefanza que dan a sus hijos los padres catdlicos
en relacion con los protestantes, fenomeno que lo mismo se observa en Baden o Baviera
que en Hungria, por ejemplo. Se comprende —por la razén econdémica apuntada— que
el porcentaje de catolicos entre alumnos y bachilleres de los centros “superiores” de
ensefianza no sea el que corresponde a su proporcion demografica.” Pero ocurre que
también entre los bachilleres catdlicos // el porcentaje de los que acuden a los modernos
centros de ensenanza dedicados especialmente a la preparacion para estudios técnicos y
para profesiones de tipo industrial y mercantil, en general, para cuanto significa
especificamente profesion burguesa (como los llamados Realgymnasien, las Realschulen,
las Biirgerschulen superiores, etc.), es notablemente inferior al de protestantes, porque
los catdlicos prefieren aquella otra formacion de tipo humanista que proporcionan las
escuelas a base de ensenanza clasica; ahora bien, este fendmeno ya no puede explicarse,
como el primero, por una causa econdémica, sino que, por el contrario, méas bien ha de
ser tenido en cuenta para explicar por ¢l (aun cuando no solo por ¢él) la menor
participacion de los catolicos en la vida capitalista. Y todavia es mas curiosa otra
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observacion, que ayuda a comprender por qué los catdlicos // participan también en
menor proporcion en las capas ilustradas del elemento trabajador de la moderna gran
industria. Es un hecho conocido que la fabrica nutre las filas de sus trabajadores mas
preparados con elementos procedentes del pequefio taller, en el cual se forman
profesionalmente, y del que se apartan una vez formados; pero esto se da en mucha
mayor medida en el elemento protestante que en el catolico, porque los catdlicos
demuestran una inclinacion mucho mas fuerte a seguir en el oficio, en el que suelen
alcanzar el grado de maestros, mientras que los protestantes se lanzan en nimero mucho
mayor a la fabrica, en la que escalan los puestos superiores del proletariado ilustrado y de
la burocracia industrial.® En estos casos, pues, la relacion causal consiste en que la
eleccion de profesion y todo ulterior destino de la vida profesional ha sido determinado
por la educacion de una aptitud personal, en una direccion influenciada por la atmoésfera
religiosa de la patria y el hogar.’

Esta menor participacion de los catolicos en el moderno capitalismo aleman resulta
tanto mas chocante cuanto que contradice una experiencia que se da en todo tiempo,'® a
saber: que las minorias nacionales o religiosas que se contraponen, en calidad de
“oprimidas”, a otros grupos “opresores”, por su exclusion espontanea o forzosa de los
puestos politicamente influyentes, suelen lanzarse decididas a la actividad industrial, que
permite a sus miembros mas dotados satisfacer una ambicidn que no pueden colmar
sirviendo al Estado. Asi ocurrié con los polacos en Rusia y en la Prusia oriental, donde
impusieron adelantos econdémicos que fueron incapaces de implantar en la Galitzia,
dominada por ellos, y lo mismo habia ocurrido antes en Francia con los hugonotes, en la
época de Luis X1v; en Inglaterra con los no conformistas* y los cuaqueros,* y —last but
not // least— con los judios, desde hace dos milenios. En cambio, entre los catdlicos
alemanes no se encuentra un fenomeno semejante, al menos con caracteres que lo hagan
especialmente perceptible; tampoco mostraron un especial desarrollo econdémico [, a
diferencia de los protestantes,] en épocas pasadas, en las que —en Inglaterra o en
Holanda— eran perseguidos o simplemente tolerados. [Mas bien ocurre lo contrario: han
sido siempre los protestantes (singularmente en alguna de sus confesiones, de que se
tratara mas adelante) los que, como oprimidos u opresores, como mayoria 0 como
minoria, han mostrado singular tendencia hacia el racionalismo econémico, tendencia que
ni se daba ni se da entre los catdlicos, en cualquier situacion en que se encuentren.]'' La
razon de tan distinta conducta ha de buscarse, pues, en una determinada caracteristica
personal permanente y no [s6lo] en una cierta situacion histérico-politica de cada
confesion.' //

La cuestidn seria, ante todo, investigar qué elementos de las caracteristicas
confesionales son o fueron los que obraron y, en parte, siguen obrando en la direccion
descrita. Desde un punto de vista superficial y moderno podria intentarse explicar la
antitesis diciendo que el mayor “alejamiento del mundo” del catolicismo, los rasgos
ascéticos propios de sus mas elevados ideales tienen que educar a sus fieles en un
espiritu de indiferencia ante los bienes de este mundo. Tal explicacion coincidiria con el
esquema popular que sirve hoy para juzgar ambas confesiones. Por el lado protestante se
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utiliza esta concepcion para criticar los (reales o supuestos) ideales ascéticos de la vida
catolica, a lo que contestan los catdlicos con el reproche de “materialismo”, que seria la
consecuencia de la laicizacion de todo el repertorio vital llevada a cabo por el
protestantismo. Ha habido un escritor moderno que ha creido poder explicar la opuesta
conducta que se observa ante la vida industrial en las dos confesiones con la siguiente
formula: “El catolico [...] es mas tranquilo; dotado de menor impulso adquisitivo,
prefiere una vida bien asegurada, aun a cambio de obtener menores ingresos, a una vida
en continuo pe ligro y exaltacion, por la eventual adquisicion de honores y riquezas.
Comer bien o dormir tranquilo, dice el refrdn; pues bien, en tal caso, el protestante opta
por comer bien, mientras que el catdlico prefiere dormir tranquilamente”.” De hecho,
con el “querer comer bien” se puede caracterizar acertadamente, en parte, la principal
motivacion de las zonas mas indiferentes en materia religiosa del actual // protestantismo
aleman, pero so6lo de éste. Pues en el pasado las cosas ocurrian de modo muy distinto: lo
caracteristico de los puritanos ingleses, holandeses y americanos era justamente todo lo
contrario de amor al mundo; y en esto hemos de ver uno de sus mas importantes rasgos
caracteristicos. Es que, ademas, en el protestantismo francés ha durado largo tiempo (y,
hasta cierto punto, dura todavia) el caracter que fue impreso a las iglesias calvinistas en
general y, en especial, a las “bajo la cruz”, en la época de las luchas religiosas; y, sin
embargo —o tal vez cabe preguntarse si no es precisamente por eso mismo—, ha sido y
sigue siendo, en la pequefia medida permitida por la persecucion, uno de los apoyos mas
considerables del desarrollo economico y capitalista de Francia. Si se quiere llamar
“alejamiento del mundo” a esta seriedad y al fuerte predominio de los intereses religiosos
en la conduccion de vida (in der Lebensfiihrung), los calvinistas franceses estan, por lo
menos, tan alejados del mundo como los catdlicos alemanes del norte, cuyo catolicismo
es mas intimo y sincero que en ningun otro pueblo de la tierra. Y los dos se distinguen de
los partidos religiosos dominantes en los respectivos paises: el de los catolicos franceses,
amigos del buen vivir en las capas inferiores y directamente anticlericales en las
superiores, y el de los protestantes alemanes, dominados por un afan terrenal de lucro y,
en sus capas superiores, indiferentes en religion.'* Pocos hechos hay que prueben de
manera tan clara como éste que con ideas vagas como esas del supuesto alejamiento del
mundo de los catdlicos o el supuesto amor materialista al mundo de los protestantes, y
cosas semejantes, no se va a ninguna parte, porque, con esa generalidad las hay que, en
parte, todavia son validas para hoy y, en parte, nunca lo fueron en el pasado. Por eso, si
se quisiera echar a toda costa mano de ellas, habria igualmente que dejar lugar para otra
serie de consideraciones // que inmediatamente acuden a la mente, e incluso habria lugar
para pensar si toda esa supuesta oposicion entre alejamiento del mundo, ascesis y piedad,
de una parte, y participacion en la actividad capitalista, de otra, no deberia quedar mas
bien convertida en una intima afinidad* (in eine innere Verwandtschafft).

Efectivamente, lo primero que choca —para comenzar citando algunos factores
puramente externos— es el gran nimero de representantes de las formas mdas puras e
intimas de la piedad cristiana, surgidos precisamente de los sectores mercantiles.
Especialmente, el pietismo* tiene que reconocer este origen en un gran numero de sus
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fieles de mas rigida observancia. Podria pensarse que el “mammonismo”* ejerce una
especie de revulsivo sobre ciertas naturalezas interiores y poco adecuadas para la
profesion mercantil; y, de seguro, lo mismo en Francisco de Asis que en los pietistas, el
advenimiento de la “conversion” se dio subjetivamente con tal cardcter al convertido. Y
del mismo modo podria explicarse el fendmeno no menos frecuente y curioso —hasta el
caso de Cecil Rhodes—* de que muchas casas parroquiales hayan sido el centro creador
de empresas capitalistas de amplios vuelos, lo que podria interpretarse como una
reaccion ascética de la juventud. Pero esta explicacion 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 intensa, que impregna y regula todos los actos de la vida; y esto no
se da so6lo en casos aislados, sino que precisamente constituye un signo caracteristico de
grupos enteros de las sectas e iglesias mas importantes del protestantismo. Esta
conjuncidon se da singularmente en el calvinismo, en cualquier lugar que se haya
presentado.” En la época de expansion de la Reforma, ni él ni ninguna de las distintas
confesiones religiosas fue vinculada a una clase social determinada; pero es caracteristico
y en cierto sentido “tipico” que, por // ejemplo, en las iglesias francesas hugonotas, el
mayor numero de sus prosélitos estaba formado por monjes e industriales (comerciantes,
artesanos), sobre todo en la época de la persecucion.'® Ya los espafioles sabian que “la
herejia” (es decir, el calvinismo) “favorecia el espiritu comercial” [, lo que estaba de
acuerdo en un todo con el parecer que sostuvo sir W. Petty en su discusion sobre las
razones del crecimiento capitalista en los Paises Bajos]. Tiene razén Gothein*'" cuando
califica a la didspora calvinista como el “vivero de la economia capitalista”.'® // Cabe
pensar que el elemento decisivo en esto fue la superioridad de la cultura econdomica
francesa y holandesa, de la que precisamente nacio esta didspora, o, también, la poderosa
influencia del destierro y la violenta ruptura con las re la ciones tradicionales.” Pero lo
mismo ocurria en Francia en el siglo Xvil, como se ve por las luchas de Colbert. La
misma Austria —prescindiendo de otros paises— importd directamente en ocasiones
fabricantes protestantes. [Empero, no todas las sectas protestantes parecen haber actuado
con la misma fuerza en esta direccion. En Alemania, parece ser que el calvinismo actud
en el mismo sentido; la confesion “reformada™ hubo de resultar excepcionalmente
beneficiosa para el desarrollo del // espiritu capitalista, en comparaciébn con otras
confesiones, tanto en Wuppertal* como en otras partes: mas, desde luego, que el
luteranismo, como pone de relieve la comparacion tanto en general como en los detalles,
singularmente en Wuppertal.' Buckle, en Escocia, y singularmente Keats entre los poetas
ingleses, han insistido en esta relacion.]” Todavia es mas curiosa, y basta aludir a ella, la
conexion existente entre la minuciosa reglamentacion religiosa de la vida y el desarrollo
mas intenso del espiritu comercial, precisamente en gran numero de aquellas sectas cuyo
“alejamiento del mundo” es tan tipico como su riqueza; nos referimos principalmente a
los cuaqueros y menonitas.* El papel que los prime-ros representaron en Inglaterra y
Norteamérica correspondié en Alemania y los Paises Bajos a los ultimos. El hecho de
que en la Prusia oriental el mismo Federico Guillermo I respetase a los mennonitas como
factores indispensables del progreso industrial, a pesar de su absoluta negativa al servicio
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militar, es uno de tantos hechos que corroboran el aserto, y desde luego uno de los mas
tipicos si se tiene en cuenta la manera de ser de aquel rey. No menos conocido es el
hecho de que también entre los pietistas tenia vigencia la conjuncion de la mas intensa
piedad con el desarrollo del sentido y el éxito comercial;* basta recordar la situacion de //
[Renania, o a] Calw;* y asi cabria seguir citando ejemplos, que no hay por qué traer a
cuento en estas observaciones puramente provisionales, pues ya los pocos citados
demuestran que el espiritu de “trabajo”, de “progreso”, o como quiera llamarsele, 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 Voét* tenia harto
poco que ver con lo que hoy se llama “progreso”. Era directamente hostil a muchos
aspectos de la vida moderna, de los que el mas fiel prosélito protestante actual no sabria
ya prescindir. Luego, si queremos encontrar una afinidad interna (eine innere
Verwandschaft) entre determinadas manifestaciones del espiritu 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, antiascético), 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 han contribuido, de entre todos los pueblos del mundo, con tres
cosas importantes: la piedad, el comercio y la libertad”. ;Coincide, efectivamente, su
superioridad en el orden industrial —y en otro orden de cosas, su aptitud para la li bertad
— con aquel récord de piedad que les reconoce Montesquieu?

Si planteamos la cuestion en estos términos, inmediatamente se presentan ante
nosotros, oscuramente presentidas, muchas importantes cuestiones. Nuestra mision ahora
debera ser formular lo oscuramente presentido, con toda la claridad que permite la
inexhaustiva complicacion de toda cuestion historica. Para ello hace falta, en primer
término, 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 traducido historicamente la religion cristiana. //

Todavia son precisas, empero, algunas consideraciones previas: ante todo, sobre la
caracteristica peculiar del objeto, cuya explicacion interesa; después, sobre el sentido en
que esta explicacion es posible, dentro del marco de estas investigaciones.
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' Los casos contrarios se explican, no siempre, pero si en general, por el hecho de que es logico que la
confesionalidad del elemento obrero de una industria dependa en primer término de la confesion imperante en el
pais de origen o en el que aquéllos son reclutados. A menudo, esta circunstancia hace variar a primera vista por
completo la imagen ofrecida por muchas estadisticas confesionales; por ejemplo, en Renania. Por otra parte, es
natural que los datos no sean concluyentes mas que a condicidbn de enumerar muy al detalle y con toda
especializacion las distintas profesiones; no siendo asi, podra darse el caso de que ciertos grandes empresarios
aparezcan incluidos en la misma categoria de “directores de industria” que los “maestros que trabajan por su
cuenta”. [Por lo demas urge advertir que el “gran capitalismo” actual se ha independizado por completo, sobre
todo en relacion con la extensa capa de sus trabajadores menos calificados, de las influencias que en otros
tiempos pudo ejercer la confesion religiosa. (Véase sobre esto mas adelante.)]

2 Cf., por ejemplo, B. Hermann Schell, Der Katholizismus als Prinzip des Fortschritts (El catolicismo como
principio de progreso), Wiirzburg, 1897, p. 31. Georg von Hertling, Das Prinzip des Katholizismus und die
Wissenschaft (El principio del catolicismo y la ciencia), Friburgo, 1899, p. 58.

3 Uno de mis discipulos ha trabajado el abundante material estadistico que poseemos sobre estas cosas: la
estadistica confesional de Baden. Cf. Martin Offenbacher, Konfession und soziale Schichtung (Confesion y
estructura social), estudio sobre la situacion econdémica de los catdlicos y protestantes en Baden, Tubinga y
Leipzig, 1901 (vol. IV, fase 5 de los Cuadernos de Economia de la Universidad de Baden). Todos los hechos y
numeros con que ilustramos a continuacion nuestras afirmaciones proceden de este trabajo.

* Asi, por ejemplo, en el afio 1895, en Baden habia capital tributario por rentas de capital de 954 060 marcos
por cada 1 000 protestantes, contra 589 000 marcos por la misma cantidad de catdlicos. A su vez, los judios
sobrepasaban con mucho estas cifras, con cuatro millones por cada 1 000. (Datos tomados de Offenbacher, loc.
cit., p. 21.)

> Acerca de esto deben confrontarse todos los razonamientos del trabajo citado de Offenbacher.

® En los dos primeros capitulos del trabajo de Offenbacher se hallan detalles mas precisos acerca de esto,
relativos a Baden.

7 En la poblacion de Baden habia en 1895, 37% de protestantes, // 61.3% de catélicos y 1.5% de judios. Sin
embargo, la confesionalidad escolar se repartia del modo siguiente en los afios 1885-1891 en los jovenes que
cursaban en las escuelas, nacionales y libres (Offenbacher, op. cit., p. 16):

Protestante (%) Catdlico (%) Judio (%)
Gymnasien 43 46 9.3
Realgymnasien 69 31 9
Oberrealschulen 52 41 7
Realschulen 49 40 11
Hihere Biirgerschulen 51 37 12
MEDIA 48 42 10

Exactamente el mismo fenémeno se presenta en Prusia, Baviera, Wiirttemberg, Aus-

tria y Hungria (cf. los niimeros en Offenbacher, op. cit., pp. 18 ss.).

¥ Véanse los nimeros de la nota anterior, en los que se ve que, por relacion con su poblacion total, la
asistencia de los catolicos a los institutos de segunda ensefianza es inferior en un tercio, salvo, con escasa
diferencia, en los liceos (por la ayuda que prestan sus ensefianzas para la formacion teoldgica). Sefialemos
también como caracteristico el hecho de que, en Hungria, los protestantes presentan en mayor grado que en parte
alguna las manifestaciones tipicas de asistencia a la ensefianza secundaria (Offenbacher, loc. cit., p. 19, nota
final).

? Véase la demostracion en Offenbacher, loc. cit., p. 54, y las tablas que inserta al final del trabajo.

' TEso estd muy bien visto en los pasajes que mas adelante tendremos ocasion de citar de los escritos de sir
William Petty.]*

"' [Los ejemplos que Petty* cita a propdsito de Irlanda tienen un fundamento bien sencillo: que, en ese pais, la
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capa protestante de la poblacion es tuvo constituida por lores absentistas: hubiera sido erroneo afirmar otra cosa,
como lo prueba el pasaje relativo a los “Scotch-Irish”. En Irlanda existio, lo mismo que en todas partes, la
relacion tipica entre capitalismo y protestantismo. Sobre los “Scotch-Irish” en Irlanda véase C. A. Hanna, The
Scotch-Irish, 2 vols., Nueva York, Putnam.]

12 Esto no impide, naturalmente, que también la ltima haya tenido consecuencias importantes, y, sobre todo,
no contradice el hecho de que, como mas tarde veremos, para el desarrollo de toda la atmosfera vital de muchas
sectas protestantes fue de un alcance decisivo (incluso en su participacion en la vida econdmica) el haber
constituido siempre minorias reducidas y, por lo mismo, homogéneas, como ocurria, por ejemplo, con los
calvinistas auténticos fuera de Ginebra y Nueva Inglaterra, incluso alli donde ejercian el do minio politico.

[Con nuestro problema nada tiene que ver el fendmeno conocido universalmente de que los emigrantes de
todas las confesiones del mundo (indios, arabes, chinos, sirios, fenicios, griegos, lombardos, “trapezitas”)* se
hayan instalado en otros paises como representantes del espiritu mercantil de pueblos mas desarrollados. En su
trabajo sobre “los origenes del moderno capitalismo” refiérese Brentano a su propia familia, como ejemplo de esta
afirmacion. Pero // la verdad es que en todos los tiempos y en todos los paises ha habido banqueros de origen
extranjero como preclaros representantes de la experiencia y las relaciones mercantiles; no son, pues, algo
especifico del capitalismo y mas bien fueron objeto de desconfianza ética por parte de los protestantes (véase
mas adelante). Otra cosa ocurri6 con las familias protestantes de los Muralt, los Pestalozzi, etc., que de Locarno
pasaron a Zurich, donde pronto se convirtieron en los propulsores de un desarrollo capitalista (industrial)
especificamente moderno. |

'3 Offenbacher, op. cit., p. 68.

'* Inusitadamente finas observaciones sobre las peculiaridades caracteristicas de las confesiones en Alemania
y en Francia y su interseccion con otros elementos culturales en la lucha nacionalista alsaciana pueden
encontrarse (Legaz Lacambra omitio traducir estas lineas iniciales. N. del E.) en el notable escrito de W. Wittich,
Deutsche und franzosische Kultur im Elsdss (Cultura alemana y francesa en Alsacia), Estrasburgo, 1900
(separata de la lllustrierte Elsdss, Rundschau, 1900).

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

16 Véase, acerca de esto, Dupin de St. André, L’ancien église réformée de Tours. Les membres de [’église
(publicado en el Bull. de la soc. de I’hist. du Protest., vol. 10). Sobre todo un catdlico tendria que ver aqui como
primer motivo impulsor el anhelo de emancipacion del control monastico y aun eclesidstico en general. Pero a
esta interpretacion se opone no soélo el juicio de los adversarios de aquella época (incluso Rabelais), sino también,
por ejemplo, las objeciones de conciencia de los primeros sinodos nacionales de los hu gonotes (por ejemplo, el /
Sinodo, C. partic., qu. 10, en Aymon, Synod. Nat., p. 10), en el que se pregunta, por ejemplo, si un banquero
puede ser jefe de una Iglesia; por otra parte, y a pesar de la actitud inequivoca, Calvino en este punto, en los
sinodos nacionales, los fieles mas escrupulosos planteaban repetidamente la cuestién en torno a la licitud del
préstamo con interés, y ya esto muestra no sélo activa participacion de todos los circulos interesados, sino, sobre
todo, que el deseo de poder ejercer la usuraria pravitas sin control de la confesién, no pudo haber sido factor
decisivo, aun en Holanda (véase mas adelante). Por eso hemos de afirmar expresamente que estas investigaciones
no conceden el menor valor a la prohibicion canénica de la usura.

7 Wirtschaftsgeschichte des Schwarzwaldes (Historia econémica de la Selva Negra), vol. 1, Estrasburgo,
1897, p. 67.

'8 Véase a este proposito las breves observaciones de Sombart, Der moderne Kapitalismus (El capitalismo
moderno), 1* ed., p. 380. [Desgraciadamente en la que a mi juicio constituye (en esta materia) la mas floja de sus
grandes obras (Der Bourgeois —EI burgués—, Munich, 1913), ha defendido Sombart una “tesis” radicalmente
equivocada, sobre la cual tendré ocasién de insistir; se ha dejado influir para ello por un escrito de F. Keller
(Unternehmung und Mehrwert —Empresa y plusvalia—, 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 del nivel de
otras publicaciones apologéticas. ]

' Pues siempre es cierto que el mero hecho del cambio de domicilio en el trabajo es uno de los medios mas
poderosos de su intensificacion (c¢f. también, supra, nota 12). Asi, por ejemplo, una muchacha polaca, a la que
todos los ofrecimientos de aumento de salario no son capaces de arrancarle su incuria habitual en el trabajo,
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cambia radicalmente de caracter y ofrece posibilidades insospechadas de aprovechamiento econémico trabajando,
por ejemplo, en Sajonia. Fenomeno semejante se da en los trabajadores italianos emigrados. Evidentemente el
hecho no se debe (aun cuando sea un factor codeterminante) a la simple entrada en un “medio superior de
civilizacién”, puesto que el fendomeno no deja de darse cuando, como en la agricultura, el trabajo es idéntico e
incluso es posible que la calidad de emigrado obligue a un descenso temporal en el nivel de vida, que apenas
hubiera sido soportado en la propia patria. El mero hecho de trabajar en un medio distinto del acostumbrado es lo
que rompe el tradicionalismo y lo que acttia de factor “educador”. Apenas precisa indicar hasta qué punto se basa
en efectos de tal indole la mayor parte del desarrollo econdmico norteamericano. En la Antigiiedad, por los
documentos que poseemos, se ve con la mayor claridad posible como el destierro de Babilonia tuvo idéntico
alcance para los judios [, y algo semejante ocurrié con los persas]. Entre los protestantes, la influencia de sus
caracteristicas religiosas actiia como factor rigurosamente autonomo [de modo se me jante a como ocurre en la
India con los jainas], como lo prueba la indudable diferencia en la estatura econémica existente entre las colonias
puritanas de Nueva Inglaterra, la catdlica Maryland, el sur episcopaliano y la interconfesional Rhode Island.

2 [Como es sabido, en la mayor parte de sus formas constituye un calvinismo o zwinglianismo templado.]

2! [En la casi puramente luterana ciudad de Hamburgo, la Unica fortuna que se remonta hasta el siglo XVII es
la de una conocida familia reformada (debo este dato a la amabilidad del profesor A. Wahl).]

22 [Por tanto, no constituye una “novedad” afirmar aqui esta conexion sobre la que ya disertaron Laveleye,
Matthew Arnold y otros; lo raro es la duda totalmente infundada sobre ella que hay que proceder a explicar. |

» Esto no impide, naturalmente, que tanto el pietismo [oficial] como algunas otras direcciones religiosas, se
hayan opuesto mdas tarde, por reminiscencias de una mentalidad patriarcalista, a ciertos “progresos” de la
constitucion econémica capitalista (por ejemplo, el paso [de la industria doméstica] al sistema de fabricas). Es
preciso separar cuidadosamente, como repetidamente tendremos ocasion de ver, lo que una direccion religiosa
determinada aspiraba como ideal y la influencia practica que ejercia sobre la conduccion de vida (Lebensfiihrung)
de sus adeptos. [Acerca de la especifica aptitud para el trabajo de los trabajadores // pietistas, véase los ejemplos
que, observados por mi en una fabrica de Westfalia, aduzco en el articulo “Zur Psychophysik der gewerblichen
Arbeit” [“Psicofisica del trabajo industrial’], publicado en el Archiv fiir Soziologie (Archivos de Sociologia), vol.
XXVIII, principalmente, p. 263.]*
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I1. El espiritu del capitalismo

EN EL TITULO de este estudio se emplea el concepto un tanto pretencioso de “espiritu del
capitalismo”. ;Qué debemos entender por ello? [Si tratamos de buscar algo asi como una
“definicion” de ese concepto, toparemos en seguida con ciertas dificultades que radican
en la naturaleza misma del objeto que se investiga. ]

Si es posible encontrar un objeto al que resulte aplicable aquella denominacion, sélo
podrda ser una “individualidad histérica”, esto es, un complejo de conexiones en la
realidad histérica, que nosotros agrupamos conceptualmente en un todo, desde el punto
de vista de su significacion cultural.

Ahora bien, este concepto historico no puede definirse (o “delimitarse™) con arreglo
al esquema genus proximum, differentia specifica, puesto que por su contenido se
refiere a un fendmeno cuya significacion radica en su peculiaridad individual; sino que,
por el contrario, tiene que componerse o reconstruirse con distintos elementos tomados
de la realidad historica. Por eso la definitiva determinacion conceptual no puede darse al
principio sino al término de la investigacion; con otras palabras, solo en el curso de la
discusion y como resultado esencial de la misma, quedara claro cudl es el mejor modo de
formular (o sea, el modo mas adecuado a los puntos de vista que nos interesan) lo que
entendemos por espiritu del capitalismo. Pero estos puntos de vista (de los que aun
volverd a hablarse) no son los unicos bajo los que es posible analizar los fendémenos
historicos que // consideramos. Desde otros puntos de vista, cualquier fendémeno
historico mostraria otros rasgos “esenciales”; de donde se sigue que por “espiritu del
capitalismo” no hay que entender inicamente lo que en esta investigacion se revela como
esencial para nosotros. Es una esencial caracteristica de toda “formacion de conceptos
historicos”* el que, para sus fines metddicos, no necesita encerrar la realidad en
conceptos genéricos abstractos, sino que mas bien aspira a articularla en conexiones
genéticas concretas, de matiz siempre e inevitablemente individual.

Empero, cuando se trata de fijar un objeto mediante su andlisis e interpretacion
historica no se le puede definir de antemano; lo mas que puede hacerse es intentar una [,
a modo de anticipacion,] descripcion provisional del mismo —del “espiritu del
capitalismo” en este caso—. Ello es necesario para estar de acuerdo acerca del objeto por
investigar, y a este fin recurriremos a un documento inspirado en aquel “espiritu”, que
contiene con clasica pureza lo que mas directamente nos interesa [, y que, al propio
tiempo, tiene la ventaja de carecer de relacion directa con lo religioso y de estar, por
tanto —para nuestro tema—, “exento de supuestos”]:

“Piensa que el tiempo es dinero. El que puede gana diariamente diez chelines con su
trabajo y dedica a pasear la mitad del dia, o a holgazanear en su cuarto; aun cuando s6lo
dedique seis peniques para sus diversiones no ha de contar esto s6lo, sino que en realidad
ha gastado, o més bien derrochado, cinco chelines mas.

”Piensa que el crédito es dinero. Si alguien deja seguir en mis manos el dinero que
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le adeudo, me deja ademas su interés y todo cuanto puedo ganar con ¢l durante ese
tiempo. Se puede reunir asi una suma considerable si un hombre tiene buen crédito y
ademads sabe hacer buen uso de él.

”Piensa que el dinero es fértil y reproductivo. El dinero puede producir dinero, la
descendencia puede producir todavia mas y asi sucesivamente. Cinco chelines bien
invertidos se convierten en seis, estos seis en siete, los cuales, a su vez, pueden //
convertirse en tres peniques y asi sucesivamente hasta que el todo hace cien libras
esterlinas. Cuanto mas dinero hay tanto mas produce al ser mvertido, de modo que el
provecho aumenta rdpidamente sin cesar. Quien mata una cerda, aniquila toda su
descendencia, hasta el nimero mil. Quien malgasta una pieza de cinco chelines, asesina
(1) todo cuanto hubiera podido producirse con ella: columnas enteras de libras esterlinas.

”Piensa que, segin el refran, un buen pagador es duefio de la bolsa de cualquiera.
El que es conocido por pagar puntualmente en el tiempo prometido, puede recibir
prestado en cualquier momento todo el dinero que sus amigos no necesitan.

”A veces esto es de gran utilidad. Aparte de la diligencia y la moderacion, nada
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 crédito de un hombre
deben ser tenidas en cuenta por €l. El golpear de un martillo sobre el yunque, oido 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 taberna, a la hora que ti
debias estar trabajando, a la mafiana siguiente te recordara tu deuda y exigird su dinero
antes de que tu puedas disponer de €l.

”Ademas, has de mostrar siempre que te acuerdas de tus deudas; has de procurar
aparecer siempre como un hombre cuidadoso y honrado, con lo que tu crédito ird en
aumento.

”Guardate de considerar como tuyo todo cuanto posees y de vivir de acuerdo con
esa idea. Mucha gente que tiene crédito suele caer en esta ilusion. Para preservarte de
ese peligro, lleva cuenta de tus gastos e ingresos. Si te tomas la molestia de parar tu
atencion en estos detalles descubrirds cémo gastos increiblemente pequefios se
convierten en gruesas sumas, y veras lo que // hubieras podido ahorrar y lo que todavia
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 inatilmente a diario un solo céntimo,
derrocha seis libras al cabo del afio, que constituyen el precio del uso de cien. El que
disipa diariamente una parte de su tiempo por valor de un céntimo (aun cuando esto sélo
suponga un par de minutos), pierde, dia con otro, el privilegio de utilizar anualmente cien
libras. Quien dilapida vanamente un tiempo por valor de cinco chelines, pierde cinco
chelines y tanto valdria que los hubiese arrojado al mar. Quien pierde cinco chelines no
solo pierde esa suma, sino todo cuanto hubiese podido ganar con ella; aplicandola a la
industria, lo que representa una cantidad considerable en la vida de un joven que llega a
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edad avanzada.”

Es Benjamin Franklin*' quien nos predica en estos principios los mismos de que
hace mofa Ferdinand Kiirnberger* al trazar el cuadro de la “cultura americana™ en un
libro que destila ingenio y veneno, presentandolos como [supuestos] articulos de fe del
pueblo yanqui. No hay duda de que en este documento habla, con su peculiar estilo, el
“espiritu del capitalismo™, pero no debe afirmarse que en el documento transcrito esté
contenido todo cuanto debe entenderse por tal “espiritu”. Insistamos // todavia en este
pasaje, cuya filosofia resume Kiirnberger diciendo que “de las vacas se hace manteca y
de los hombres dinero”, y veremos que lo caracteristico de esta “filosofia de la avaricia”
es [el ideal del hombre honrado digno de crédito y, sobre todo,] la idea de una obligacion
por parte del individuo frente al interés —reconocido como un fin en si— de aumentar
su capital. [Efectivamente, aqui Franklin no ensefa una simple técnica vital, sino una
“@tica” peculiar cuya infraccion constituye no s6lo una estupidez sino un olvido del
deber; y obsérvese que esto es algo rigurosamente esencial. No soOlo 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 en esta cualidad es como nos interesa. |

Cuéntase que Jakob Fugger,* al discutir con un consocio que se retiraba del negocio
y le aconsejaba hacer lo propio —puesto que, le decia, ya habia ganado bastante y debia
dejar el campo libre para que ganasen otros—, le dijo que ¢l “era de un parecer
completamente distinto, y que su aspiracion era ganar todo cuanto pudiera”,’
pareciéndole “pusilanime” la actitud de su colega; pues bien, el “espiritu” de esta
manifestacion se distingue notoriamente de la posicion espiritual de Franklin: lo que aquél
manifestaba como consecuencia de un espiritu comercial atrevido y de una inclinacion
personal de indiferencia ética,* // adquiere en éste el caracter de una maxima de
conduccion de vida (Lebensfiihrung) de matiz ético. En este sentido especifico usamos
nosotros el concepto de “espiritu del capitalismo”.’ [Naturalmente, del moderno
capitalismo. Es evidente que hablamos tan s6lo del capitalismo europeo-occidental y
americano. “Capitalismo” ha habido también en China, en la India, en Babilonia, en la
Antigiiedad y en la Edad Media; pero, como veremos,* le faltaba precisamente el ethos
caracteristico del capitalismo moderno.]

Ciertamente, todas las maximas morales de Franklin han sido desvirtuadas en
sentido utilitarista: la moralidad es 1til porque proporciona crédito; lo mismo ocurre con
la puntualidad, la diligencia, la moderacion, y son virtudes precisamente por eso: de
donde se seguiria, entre otras cosas, que cuando la apariencia de honradez prestase
idéntico servicio, seria suficiente con parecer honrado, y, ante los ojos de Franklin, un
plus innecesario de tal virtud seria rechazable, por constituir una dilapidacién. Y, en
efecto: quien lea en su “autobiografia” la narracidon de su ‘“conversion” a aquellas
virtudes,® o los razonamientos sobre // los provechos que causa la estricta conservacion
de las apariencias de modestia y el aprestarse a ocultar los propios méritos para lograr la
general estimacion,’ llegara necesariamente a la conclusion de que, segun Franklin, todas
aquellas virtudes sélo lo son en cuanto que benefician concretamente al individuo, y que
basta la apariencia de la virtud, cuando asi se consigue el mismo efecto que con la
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practica de la virtud misma: consecuencia €sta inseparable del mas estricto utilitarismo.
Aqui parece sorprenderse in fraganti lo que los alemanes acostumbran considerar como
“hipocresia” de las virtudes americanas. Y, sin embargo, las cosas no son, en verdad, tan
sencillas como todo esto. No s6lo el propio caracter de Benjamin Franklin, tal como se
revela en la incomparable honradez de su autobiografia, sino también la circunstancia de
referir a una revelacion divina el hecho de haber descubierto la “utilidad” de la virtud —
de esa manera habria querido mostrarle Dios la via virtuosa— muestran que hay aqui
algo mas que la simple envoltura de maximas puramente egocéntricas. Es que, ademas, el
summun bonum de esta “ética” consiste en que la adquisicion incesante de mas y mas
dinero, evitando cuidadosamente todo goce // inmoderado, es algo tan totalmente exento
de todo punto de vista utilitario o eudemonista, tan puramente imaginado como fin en si,
que aparece en todo caso como algo absolutamente trascendente ¢ incluso irracional®
frente a la “felicidad” o utilidad del individuo en particular. La ganancia no es un medio
para la satisfaccion de necesidades vitales materiales del hombre, sino que mas bien éste
debe adquirir, porque tal es el fin de su vida. Para el comin sentir de la gente esto
constituye una “inversiéon” antinatural de la relacion entre el hombre y el dinero; para el
capitalismo, empero, ella es algo tan evidente y natural como extrafa para el hombre no
rozado por su halito. Al mismo tiempo, contiene una serie de sentimientos en intima
conexion con ideas religiosas. Si se pregunta, por ejemplo, por qué de los hombres se ha
de hacer dinero, Benjamin Franklin, deista sin matiz confesional definido, contesta con
una frase biblica que en su juventud le habia inculcado su padre, que, segiin dice, era un
rigido calvinista: “Si ves a un hombre solicito en su trabajo, debe estar antes que los
reyes”.” La ganancia de dinero —cuando se verifica legalmente— representa, dentro del
orden econdmico moderno, el resultado y la expresion de la virtud en el trabajo, y esta
virtud, facil es reconocerlo, constituye el auténtico alfa y omega de la moral de Franklin,
tal como // la expone en los pasajes transcritos y en todos sus trabajos, sin excepcion.
En efecto, aquella idea peculiar —tan corriente hoy y tan incomprensible en si
misma— del deber profesional, de una obligacién que debe sentir el individuo y siente de
hecho ante el contenido de su actividad “profesional”, consista ésta en lo que se quiera
—vy dejando a un lado el que se la sienta naturalmente como pura utilizacion de la propia
fuerza de trabajo o de la mera posesion de bienes (“capital”’)—, esa idea, decimos, es la
mas caracteristica de la “ética social” de la civilizacion capitalista para la que posee, en
cierto sentido, una significacion constitutiva. No se piense, por eso, que es un fruto del
actual capitalismo; también se la puede encontrar en el pasado, como veremos. Todavia
menos debe decirse, naturalmente, que, en el capitalismo actual, la apropiacion subjetiva
de estas maximas éticas por los empresarios o los trabajadores de las modernas empresas
capitalistas sea una condicion de su existencia. El orden econdmico capitalista actual es
como un cosmos extraordinario en el que el individuo nace y al que, al menos en cuanto
individuo, le es dado como un caparazéon (Gehduse) practicamente irreformable, en el
que ha de vivir, y al que impone las normas de su comportamiento econdémico en cuanto
que se halla implicado en la trama de la economia. El empresario que de modo
permanente actlla contra estas normas es eliminado indefectiblemente de la lucha
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econdmica; del mismo modo, el trabajador que no sabe o no puede adaptarse a ellas, es
arrojado a la calle para engrosar las filas de los sin trabajo.

El capitalismo actual, sefior absoluto en la vida de la economia, educa y crea por la
via de la seleccion economica los sujetos (empresarios y trabajadores) que necesita.
Ahora bien, // en este punto precisamente saltan a la vista los limites del concepto de
“seleccion” como medio de explicar los fenomenos historicos. Para seleccionar aquel
modo de conduccion de vida (Lebensfiihrung) y de concebir la profesion mas adecuada a
la esencia del capitalismo (es decir, para que este modo pudiera vencer a otros), deberia
nacer primariamente no en los individuos aislados, sino como una concepcion de un
grupo de hombres. Este origen es, por tanto, lo que precisa explicar ante todo. Mas tarde
nos referiremos a la idea del materialismo histdrico ingenuo, para el cual las “ideas” son
“reflejos™ o “superestructuras” de situaciones econdmicas en la vida. Bastenos recordar,
para nuestro fin, que en la patria de Benjamin Franklin (Massachusetts)* el “espiritu
capitalista” (en el sentido aceptado por nosotros) existid con anterioridad al “desarrollo
del capitalismo” [(ya en 1632 hay quejas en Nueva Inglaterra, a diferencia de otros
territorios americanos, sobre las especificas manifestaciones de la especulacion y
explotacion econdémicas)]; en cambio, en las colonias vecinas (lo que después fueron los
estados del sur de la Unidn), ese espiritu alcanz6 un desarrollo mucho menor a pesar de
haber sido vitalizadas por grandes capitalistas con fines comerciales, mientras que las
colonias de Nueva Inglaterra lo fueron por predicadores, y graduados, en union de
pequetios burgueses, artesanos y labradores, con fines religiosos. En este caso, por tanto,
la relacion 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 tormentosa de lo que
imaginan los tedricos de la “superestructura”, y su desarrollo no se ha parecido al de una
flor. El espiritu capitalista, en el sentido que nosotros damos a este concepto, ha tenido
que imponerse en una lucha dificil contra un mundo de adversarios poderosos. En la
Antigiiedad o en la Edad Media, una mentalidad como la que se expresa en los
razonamientos citados de Benjamin Franklin hubiera sido proscrita como expresion de
impura avaricia, de sentimientos indignos,'' como todavia es hoy corriente que // suceda
respecto de todos aquellos grupos que no estan integrados en la economia
especificamente capitalista o que no saben adaptarse a ella. Y no es que en las épocas
precapitalistas no // se conociera el “impulso adquisitivo”, o no estuviese desarrollado
(como se ha dicho con frecuencia), ni que la auri sacra fames* fuese entonces —y aun
hoy— menor fuera del capitalismo // burgués que dentro de la esfera genuinamente
capitalista, como imaginan muchos romanticos. No es ahi, sin duda, donde radica la
distincién entre el espiritu capitalista y el precapitalista: la codicia de los mandarines
chinos, de los viejos patricios romanos // o de los modernos agricultores resiste toda
comparacion. Y la auri sacra fames del cochero o barcajuolo napolitano, o la de los
representantes asidticos de industrias semejantes, o la del artesano de los paises
sureuropeos o asiaticos es mucho mas aguda // y, sobre todo, mas falta de escrupulos
que la de un inglés, por ejemplo, en el mismo caso, como cualquiera puede comprobar. '
Precisamente este universal dominio de la falta més absoluta de escrapulos cuando se
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trata de imponer el propio interés en la ganancia de dinero es una caracteristica peculiar
de aquellos paises cuyo desarrollo burgueés capitalista aparece “retrasado” [en relacion
con la medida del desarrollo del capitalismo en Occidente]. Cualquier fabricante sabe que
es justamente la falta de coscienziosita de los trabajadores de paises como Italia (a
diferencia de Alemania, por ejemplo) uno de los obstaculos principales de su desarrollo
capitalista, y aun de todo progreso econdémico en general.” El capitalismo no puede //
utilizar como trabajador al representante practico del liberum arbitrium mdisciplinado,
asi como tampoco puede usar (como ensefiaba Franklin) al hombre de negocios que no
sabe guardar la apariencia, al menos, de escrupulosidad. La distincion no esta, por tanto,
en el grado de intensidad y desarrollo del “impulso” adquisitivo. La auri sacra fames es
tan antigua como la historia de la humanidad, en cuanto nos es conocida; y, en cambio,
veremos que aquellos que cedian sin reservas a su hambre de dinero —como aquel
capitan holandés que “por ganar bajaria a los infiernos, aunque se le chamuscase la
vela”— no eran en modo alguno los representantes de aquella mentalidad de la que naci6
(y esto es lo que interesa), como fendmeno de masas, el “espiritu” [especificamente
moderno] del capitalismo. [En todas las épocas ha habido ganancias inmoderadas, no
sujetas a norma alguna, cuantas veces se ha presentado la ocasion de realizarlas. Asi
como se permitian la guerra y la pirateria, se admitia también el comercio libre, es decir,
no sujeto a normas, en las relaciones con las razas extrafias, con los extranjeros; la
“moral exterior” permitia en este campo lo que condenaba en la relacidbn “entre
hermanos”. Y nada tiene de extrafio que por doquiera se hallase esa mentalidad de
aventurero, para uso interno, que se burla de los limites marcados por la moral desde el
momento en que todas las constituciones econémicas que conocian el dinero y concedian
la posibilidad de hacerlo rentable —por medio de arrendamientos de impuestos,
empréstitos estatales, financiacion de guerras, sostenimiento de casas reales y empleados,
etc.— admitian la industria capitalista como “aventura”. Muy a menudo coexistian el
desenfreno absoluto y consciente de la voluntad de lucrar y la fiel sumision a las normas
tradicionales. Cuando la tradicion se derrumbo y la libre concurrencia penetrd con mayor
o menor intensidad incluso en el interior de las organizaciones sociales, no se siguio // de
ordinario una afirmaciéon y valoracion ética de esta novedad, sino que mas bien se la
tolerd practicamente, considerandosela como algo indiferente desde el punto de vista
ético o como cosa reprobable, aun cuando inevitable, por desgracia, en la practica. Tal
era no solo la actitud normal de las teorias éticas, sino también la conducta practica del
hombre medio de la época precapitalista —“precapitalista” en el sentido de que todavia la
utilizacion industrial racionalizada del capital y la organizacion racional del trabajo no
eran las fuerzas dominantes que orientaban la actividad econdmica—. Pero justamente
esta conducta fue uno de los mas potentes obstaculos internos con los que hubo de
luchar en todas partes la adaptacion del hombre a los supuestos de una economia
capitalista y burguesa ordenada. ]

El adversario, pues, con el que en primer término necesitd luchar el “espiritu del
capitalismo” [(en el sentido de un nuevo estilo de vida sujeto a ciertas normas, sometido
a una “ética” determinada)] fue aquella especie de mentalidad y de conducta que se
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puede designar como “tradicionalismo”. No intentaremos definir tampoco este fendmeno

de modo concluyente nos limitaremos a aclararlo —de modo provisional también—
M

con algunos ejemplos. Comencemos por los trabajadores.

Uno de los medios técnicos que acostumbra emplear el moderno 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 economia agricola, por ejemplo, un
caso que exige imperiosamente acrecer en lo posible la intensidad del trabajo es la
recoleccion de la cosecha, ya que, dada la inseguridad del tiempo, de la mayor
aceleracion de la misma dependen posibilidades extraordinariamente grandes de
ganancias o pérdidas. Por esa razon se recurre entonces al trabajo a destajo. Como el
empresario busca obtener el maximum de producto aumentando la intensidad del trabajo,
trata de hacer coincidir al trabajador en su interés por acelerar la recoleccion alzando los
destajos, ofreciéndole asi el medio de obtener en poco tiempo una ganancia
extraordinaria para €l. // Pero aqui surgen ciertas dificultades que son caracteristicas de la
mentalidad tradicionalista en el obrero: el alza de los salarios no aumenté en los
trabajadores la intensidad de su rendimiento, sino que mas bien la disminuyd. Un obrero,
por ejemplo, gana un marco diario por cada fanega de grano segado, y para ganar al dia
dos marcos y medio ha de segar dos fanegas y media; si el precio del destajo se aumenta
en 25 centavos diarios, el mismo hombre no tratard de segar, como podia esperarse, tres
fanegas, por ejemplo, para ganar al dia tres marcos con setenta y cinco centavos, Sino
que solo seguira segando las mismas fanegas de antes, para seguir ganando los dos
marcos y medio, con los que, segin la frase biblica, “tiene suficiente”. Prefiri6 trabajar
menos a cambio de ganar menos también; no se preguntd cudnto podria ganar al dia
rindiendo el maximum posible de trabajo, sino cuanto tendria 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 naturaleza” no es ganar mas y mas
dinero, sino vivir pura y simplemente, como siempre ha vivido, y ganar lo necesario para
seguir viviendo. Cada vez que el [moderno] capitalismo intentd acrecentar la
“productividad” del trabajo humano aumentando su intensidad, hubo de tropezar con la
tenaz resistencia de este leitmotiv precapitalista, con el que sigue luchando atn hoy en
proporcion directa del “retraso” (desde el punto de vista del capitalismo) en que se halla
la clase trabajadora. Volvamos a nuestro ejemplo: al ver que fracasaba la apelacion al
“sentido de lucro”, aumentando los jornales, se quiso intentarlo con los medios opuestos:
se rebajaron los tipos de salarios para forzar a los trabajadores a trabajar mas que hasta
ahora, para que pudiera conservar lo que actualmente ganaba. Parece a primera vista, y
asi se ha creido y se sigue creyendo por muchos, que hay una estricta correlacion entre
el bajo nivel de los salarios y el aumento de la ganancia en el empresario. El capitalismo
// siguid esta ruta desde un principio, y durante varios siglos ha sido un articulo de fe que
los salarios inferiores son “productivos”, es decir, que aumentan el rendimiento del
trabajador, ya que, como habia dicho Pieter de la Court* —de acuerdo en esto, segun
veremos, con el espiritu del antiguo calvinismo—, el pueblo so6lo trabaja porque y en

76



tanto que es pobre.

Pero la eficacia de este medio, aparentemente bien acreditado, tiene sus limites.'* Es
cierto que el capitalismo exige para su desarrollo la existencia de un exceso de poblacion,
que puede alquilar por bajo precio en el mercado del trabajo. Sin embargo, un “ejército
de reserva” demasiado numeroso es verdad que puede favorecer su expansion
cuantitativa, pero en cambio detiene su crecimiento cualitativo, singularmente el transito a
aquellas formas de industria que recurren al trabajo intensivo. Salario inferior no es
idéntico en modo alguno a trabajo barato. Aun desde un punto de vista rigurosamente
cuantitativo, el rendimiento del trabajo desciende fatalmente cuando el salario no basta
para satisfacer las necesidades fisiologicas del obrero, y si esa insuficiencia es permanente
constituye, en verdad, una “seleccion de los mas inutiles”. El campesino de la Silesia,
poniendo todo su esfuerzo, siega poco mas de dos tercios de la tierra que en el mismo
tiempo trabaja el campesino de la Pomerania o el Mecklemburgo, mejor pagado y
alimentado, y el campesino // polaco oriental rinde otro tanto menos que el aleman en el
mismo tiempo. Desde un punto de vista comercial, el salario bajo como base de
desarrollo capitalista fracasa siempre que se trata de conseguir productos que exigen un
trabajo calificado (intelectual), o bien el empleo de maquinas costosas y facilmente
mutilizables por impericia del que las maneja; o, en general, un mayor esfuerzo de la
atencion y una mayor iniciativa. En estos casos, el salario bajo no es rentable y causa
efectos contrarios a los pretendidos, ya que no sélo se requiere en tales casos un
sentimiento harto desarrollado de la responsabilidad, sino la existencia de una mentalidad
que, al menos durante el trabajo, necesita desentenderse de la eterna cuestion de
combinar la ganancia acostumbrada con el maximum de comodidad y el minimum de
rendimiento, y que, por el contrario, practica el trabajo como absoluto fin en si, como
“profesion”. Pero esta mentalidad no existe naturalmente, ni puede ser creada por
salarios altos ni bajos, sino que es el producto de un largo y continuado proceso
educativo. Para un capitalismo que ha alcanzado la cima es hoy facil el reclutamiento de
sus trabajadores en todos los paises industriales y, dentro de cada pais, en todas las
esferas de la industria. Pero en el pasado era un problema extraordinariamente dificil en
cada caso.” Y aun hoy necesita contar con un auxiliar poderoso que, como mas //
adelante veremos, ya le ayudo6 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 maés
practicas; no les interesa adaptarse a formas nuevas de trabajo, no aprenden, no
concentran la inteligencia y aun casi ni saben usarla. Toda explicacion sobre la posibilidad
de aligerar el trabajo y, sobre todo, de hacerlo mas productivo choca con la maxima
incomprension; un ofrecimiento de alza en los destajos se estrella en la muralla de la
rutina. En cambio, con las muchachas que poseen una especifica formacion religiosa,
especialmente con las de origen pietista, ocurre un fendmeno distinto, que, por lo mismo,
presenta un especial interés para nosotros. Se afirma con frecuencia, y la afirmacion ha
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sido generalmente comprobada por calculos contables,'® que esta educacion religiosa
ofrece la mas favorable coyuntura para una educacion econdmica. Entonces aparecen
unidas en estrecho maridaje la capacidad de concentracion del pensamiento y la actitud
rigurosamente fundamental de “sentirse obligado™ al trabajo, con el mas fino sentido
econdmico, que calcula la ganancia y su cuantia, y un austero dominio sobre si mismo y
una moderacion que acrecienta extraordinariamente la capacidad del rendimiento en el
trabajo. Entonces es practicamente posible la consideracion del trabajo como fin en si
como “profesiéon”, que es lo que el capitalismo exige, y entonces hay probabilidades
practicas de superar la parsimonia tradicionalista, que el nuevo tipo de educacion religiosa
hace imposible. Estas consideraciones que sugiere la observacion de lo que ocurre en el
capitalismo actual'’ sirven para mostrar // todo el interés de la indagacion acerca de como
fueron posibles en la época de su formacion estas conexiones de la capacidad capitalista
de adaptacion con los factores religiosos, ya que la observancia de muchos fendmenos
aislados no permite concluir que entonces existi6 del mismo modo que ahora. La
repulsion y la persecucion de que fueron objeto los trabajadores metodistas, por ejemplo,
por parte de sus camaradas en el siglo XVIII, con la continua destruccion de sus utiles de
trabajo, no fue en virtud de sus excentricidades religiosas, pues Inglaterra habia conocido
mas extrafios fenomenos religiosos, sino por su especifica “docilidad para el trabajo”,
como diriamos hoy.

Empero, nos limitaremos por lo pronto a insistir en fendmenos actuales
refiriéndonos ahora a los empresarios, para acabar de perfilar en ellos el concepto y la
significacion de “tradicionalismo”.

En sus investigaciones sobre la génesis del capitalismo,'® ha distinguido Sombart
como los dos grandes leitmotiv entre los que se ha movido la historia economica la
“satisfaccion de las necesidades™ y el “lucro”, segin que haya dominado la medida de la
necesidad personal o el afan de enriquecerse independientemente de los limites de aquélla
y la posibilidad de lograrlo en el ejercicio de la actividad econdémica orientada en
determinada direccion. Lo que Sombart llama “sistema de la economia de satisfaccion de
las necesidades™ parece coincidir, a // primera vista, con lo que llamamos nosotros
“tradicionalismo economico”. La coincidencia es exacta cuando se equiparan los
conceptos “necesidad” y “necesidad tradicional”’; de no hacerse asi, grandes masas de
economias que por su estructura deberian ser consideradas como “capitalistas”, incluso
en el sentido que en otro lugar de su obra da Sombart al “capitalismo”,” caen fuera de la
esfera de las economias “adquisitivas” y entran precisamente en el dmbito de las
“economias de satisfaccion de necesidades”. Igualmente pueden tener un cardcter
“tradicionalista” incluso aquellas economias que son dirigidas por empresarios privados
que invierten el capital (dinero o bienes con valor pecuniario) para fines lucrativos,
mediante la compra de los medios de produccion y consiguiente venta de los productos,
es decir, empresas tipicamente “capitalistas”. Este fendmeno se ha dado en el transcurso
de la reciente historia econdmica no con caracter excepcional, sino como regla general,
aun cuando periddicamente mterrumpida por la irrupcion repetida y cada vez mas
potente del “espiritu capitalista”. Es cierto que, por lo general, entre la forma “capitalista”
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de una economia y el espiritu con que es dirigida media una relacion “adecuada”, pero
no una dependencia “legal”. Si, a pesar de todo, utilizamos provisionalmente la expresion
“espiritu del capitalismo [moderno]”*’ para designar aquella mentalidad que aspira a
obtener un lucro ejerciendo sistematicamente una profesion [, una ganancia
racionalmente legitima,] como se expuso en el ejemplo de Benjamin Franklin, es por la
razon historica de que dicha mentalidad ha encontrado su realizacion mas adecuada en la
[moderna] empresa // capitalista, al mismo tiempo que ésta puede reconocer en aquélla
su mas adecuado impulso mental.

Por lo demas, es posible que la coincidencia no exista en modo alguno. Benjamin
Franklin estaba transido de “espiritu capitalista” en una época en la que su imprenta no
se distinguia, por su forma, en nada de cualquier otro oficio manual. Y ya veremos que,
por lo general, en los albores de la nueva época, no fueron Unica, ni siquiera
preponderantemente, los empresarios capitalistas del patriciado comercial, sino més bien
las capas mas audaces de la clase media industrial los representantes de aquella
mentalidad que llamamos “espiritu del capitalismo”.”’ Y en el siglo XIX, sus
representantes cldsicos no son los nobles gentlemen de Liverpool o de Hamburgo con el
patrimonio comercial heredado de sus antepasados, sino los parvenus de Manchester, de
Renania y de Westfalia, procedentes de las mas modestas capas sociales. [Pero ya en el
siglo XVI ocurria lo propio: las nuevas industrias entonces nacidas fueron creadas por los
parvenus.|” //

De seguro, tipos de actividad econdmica como la banca, la exportacion en grande,
la direccion de un gran establecimiento de géneros al por menor, etc., s6lo pueden ser
ejercidos en la “forma” de empresa capitalista; pero es posible que el “espiritu” que
anime su direccion sea el de un estricto tradicionalismo; de hecho, los negocios de los
grandes bancos de emision no podrian ser dirigidos de otro modo; el comercio
ultramarino durante largas épocas se apoyo en la base de monopolios y reglamentaciones
de cardcter rigurosamente tradicionalista; en el comercio al por menor —y no hablamos
de los pequefios sobranceros faltos de capital, que hoy claman por la ayuda del Estado—
todavia estd en plena marcha la revolucion que puso fin al viejo tradicionalismo,
arrumbando las formas del antiguo sistema de trabajo doméstico,” con el que el trabajo
doméstico moderno so6lo posee semejanza de forma. Un ejemplo podra aclarar el rumbo
y el significado de esta revolucion.

Hasta mediados del siglo X1X, la vida del jefe de una empresa de trabajo doméstico
(Verleger), al menos en muchas ramas de la industria textil continental, era bastante
comoda juzgando desde nuestro punto de vista.” Véase a grandes rasgos como
transcurria. Los campesinos acudian a la ciudad, donde habitaban los empresarios, con
los tejidos fabricados por ellos con materias primas, también producidas por ellos en la
mayoria de los casos (sobre todo, tratdndose de lino); se examinaba // la calidad de los
tejidos, a menudo oficialmente, y el campesino recibia el precio acostumbrado. Los
clientes del jefe de la empresa se constituian en intermediarios para la venta del articulo a
mayores distancias, haciendo viaje de proposito y haciéndose la compra no por muestras,
sino segun las calidades corrientes y en el almacén, y a veces habian sido ya
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directamente encargadas a los campesinos. Raramente visitaba a su clientela, y de
hacerlo, era viaje largo que tardaba en repetirse; el resto del tiempo bastaba la
correspondencia y el envio demuestras aumentado lentamente. Las horas de despacho
eran pocas, nunca mas de cinco o seis al dia, y con frecuencia menos; s6lo durante la
campana, cuando la habia, aumentaba el trabajo; la ganancia era razonable, la suficiente
para vivir decentemente y, en los buenos tiempos, capaz de contribuir a la formacion de
un pequefio capital; en general, los concurrentes se llevaban bastante bien entre si, por la
gran coincidencia en los principios del negocio; y, para completar el cuadro, la visita
diaria repetida a las “arcas”, y, después, el tarro de cerveza, la reunion con los amigos vy,
en general, un ritmo moderado de vida.

A no dudarlo, esto constituia una forma completamente ‘“capitalista” de
organizacion, si se atiende al caracter puramente mercantil y comercial del empresario y
al hecho de ser necesaria la aportacion de capitales que se invertian en el negocio, o si se
mira el aspecto objetivo del proceso econdmico o el modo de llevar la contabilidad. Pero
era una economia “tradicionalista” si se considera el “espiritu” que animaba a los
empresarios: el género tradicional de vida, la ganancia tradicional, la medida tradicional
de trabajo, el modo tradicional de llevar el negocio y las relaciones con los trabajadores,
la clientela también 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 constituia la base del ethos de este tipo de empresario.

Pero llegb un momento en que este bienestar fue perturbado de pronto, sin que
todavia se hubiese producido una variacion // fundamental en la forma de organizacion
(por ejemplo, el paso a la industria cerrada, al telar mecanico, etc.). Lo que ocurrio fue
sencillamente esto: un joven de cualquiera de las familias de empresarios habitantes en la
ciudad iria un buen dia al campo y seleccionaria alli cuidadosamente los tejedores que le
hacian falta y los someteria progresivamente a su dependencia y control, los educaria, en
una palabra, de campesinos a trabajadores; al mismo tiempo, se encargaria directamente
de las transacciones poniéndose en relacion directa con los compradores al por menor;
procuraria directamente hacerse con una nueva clientela, haria viajes por lo menos una
vez al afio y trataria, sobre todo, de adaptar la calidad de los productos a las necesidades
y los deseos de los compradores; aprenderia asi a “acomodarlos al gusto” de cada cual y
comenzaria a poner en practica el principio “precio barato, gran consumo”. Y entonces
se repetiria una vez mas el resultado fatal de todo proceso de “racionalizacion”: quien no
asciende, desciende. Desaparecio asi el idilio, al que sustituyo la lucha aspera entre los
concurrentes; se constituyeron patrimonios considerables que no se convirtieron en
placida fuente de renta, sino que fueron de nuevo invertidos en el negocio, y el género de
vida pacifica y tranquila tradicional se troco en la austera sobriedad de quienes trabajaban
y ascendian 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.** Y véase lo mas
interesante: en tales casos, no era la afluencia de dinero nuevo lo que provocaba esta
revolucion, sino el nuevo espiritu, el “espiritu del capitalismo [moderno]” que se habia
introducido (conozco casos en los que con unos cuantos miles tomados en préstamo a los
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parientes se ha puesto en obra todo el proceso de transformacion). La cuestion // acerca
de las fuerzas impulsoras de [la expansion del moderno] capitalismo no versa
principalmente sobre el origen de las disponibilidades dinerarias utilizables en la empresa,
sino mas bien sobre el desarrollo del espiritu capitalista. Cuando éste despierta y logra
imponerse, ¢l mismo se crea las posibilidades dinerarias que le sirven de medio de accion,
y no a la inversa.” Pero este nuevo espiritu no se introdujo de modo pacifico. Una ola de
desconfianza, de odio mas bien, y de indignacién moral, 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 facil encontrar
quien reconozca sin prejuicios que un empresario de este “nuevo estilo” solo podia
mantener el dominio sobre si mismo, y salvarse del naufragio moral y econdmico,
mediante una extraordinaria firmeza de caracter; y que (aparte de su clara vision y su
capacidad para la accion) fueron precisamente ciertas cualidades ‘“éticas™ claramente
acusadas las que le hicieron ganar la confianza indispensable de la clientela y de los
trabajadores, dandole ademds la fortaleza suficiente para vencer las innumerables
resistencias con que hubo de chocar en todo momento; y, sobre todo, a esas cualidades
deberia 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 espiritu encarna cualidades éticas especificas, de distinta naturaleza que las que se
adaptaban al tradicionalismo de los tiempos pasados.

[Y esos nuevos empresarios no eran tampoco especuladores osados y sin
escrupulos, naturalezas aptas para la aventura econdmica, como las ha habido en todas
las épocas de la historia; ni siquiera “gentes adineradas” que crearon este nuevo estilo de
vida oscuro y retraido, aunque decisivo para el desarrollo de la economia, sino hombres
educados en la dura escuela de la // vida, prudentes y arriesgados a la vez, sobrios y
perseverantes, entregados de lleno y con devocidn a su causa, con concepciones y
“principios” rigidamente burgueses. |

Creeran algunos que estas cualidades morales personales no tienen nada que ver
con determinadas maximas ¢éticas o pensamientos religiosos y que, por tanto, el
fundamento propio de este sentido mercantilista de la conduccion de vida
(Lebensfiihrung) es de caracter mas bien negativo: la capacidad de sustraerse a la
tradicion recibida (es decir, “ilustracion” liberal, en primer término). De hecho, esto es lo
mas corriente en la actualidad; hoy no solo acostumbra faltar una relacion entre la
conduccion de vida (Lebensfiihrung) y los principios religiosos, sino que, cuando la
relacion existe, es de caracter negativo. En Alemania, las naturalezas transidas de
“espiritu del capitalismo” son hoy directamente anticlericales o, al menos, indiferentes en
religion. La idea del aburrimiento beatifico en el cielo tiene muy poco de atrayente para el
que siente la alegria de la accion, y la religion 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 actividad incansable, jamas satisfecha de su propia posicion (por lo cual dentro de
una orientacion puramente terrenal de la vida deberia ser algo sin sentido), supuesto que
supiesen dar una respuesta, seria la de “la preocupacion por los hijos y los nietos™; o bien
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(puesto que este motivo se encuentra también en hombres de espiritu “tradicionalista’)
dirian simplemente que para ellos el negocio, con su incesante trabajo, “es indispensable
para su vida”. De hecho, ésta es la tunica motivacion de su actividad, un modo de
conduccion de vida (Lebensfiihrung) irracional [visto desde el lado de la felicidad
personal], puesto 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
consideracion que siempre garantiza el hecho de la riqueza; y cuando la fantasia de todo
un pueblo sélo se deja deslumbrar por las magnitudes cuantitativas, como en los Estados
Unidos, este romanticismo de los nimeros opera con magia irresistible sobre los “poetas”
que hay // entre los mercaderes. Pero, en general, esto no reza con los empresarios
verdaderamente sefieros y, sobre todo, con aquellos de mayores y mas duraderos éxitos.
De modo especial, los que van a parar al puerto de la riqueza fideicomisaria y de la
nobleza otorgada, con hijos cuya conducta en la universidad o en el ejército trata de
hacer olvidar su origen, como frecuentemente ha ocurrido en tantas familias de
advenedizos del capitalismo aleman, constituyen un producto epigonal de decadencia. El
“tipo ideal” de empresario capitalista, encarnado en algunos nobles ejemplares, nada
tiene que ver con este tipo vulgar o afinado de ricachon. Aquél aborrece la ostentacion, el
lujo mutil y el goce consciente de su poder; le repugna aceptar los signos externos del
respeto social de que disfruta porque le son incémodos. Su comportamiento presenta
mas bien rasgos ascéticos (habremos de insistir repetidamente en la significacion historica
de este fendmeno tan importante para nosotros), como los exige el “sermdn” antes citado
de Franklin. Y, sobre todo, no es raro, sino muy frecuente, hallar en ¢l un grado de
modestia mucho mas sincera que la reserva tan prudentemente recomendada por
Benjamin Franklin. “Nada” de su riqueza lo tiene para su persona; sOlo posee el
sentimiento irracional de “cumplir buenamente en su profesion”.

Pero esto precisamente es lo que el hombre precapitalista considera tan inconcebible
y misterioso, tan sucio y despreciable. Que alguien pase su vida trabajando, guiado por la
sola idea de bajar un dia a la tumba cargado de dinero, sé6lo le parece explicable como
producto de mstintos perversos, de la auri sacra fames.

Actualmente, con nuestras instituciones politicas, civiles y comerciales, con las
actuales formas de la industria y la estructura // propia de nuestra economia, este
“espiritu” del capitalismo podria explicarse, segin ya indicamos, como producto de
adaptacion. El orden econdmico capitalista necesita esta entrega a la “profesion” de
enriquecerse: es una especie de comportamiento ante los bienes externos, de tal modo
adecuado a aquella estructura, ligado de tal manera a las condiciones del triunfo, en la
lucha econdémica por la existencia, que ya no es posible hablar hoy de una conexion
necesaria entre esa conduccion de vida (Lebensfiihrung) ‘‘crematistica” y una
determinada “concepcion unitaria del mundo”. Sobre todo, ya no requiere apoyarse en la
aprobacion de los poderes religiosos; y considera como un obsticulo toda influencia
perceptible sobre la vida econdmica de las normas eclesidsticas o estatales. La
“concepcion del mundo” va determinada por la situacion de los intereses politico-
comerciales y politico-sociales. [Quien no adapta su conduccion de vida (Lebensfiihrung)
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a las condiciones del éxito capitalista, se hunde o, al menos, no asciende demasiado. Pero
todo esto ocurre en una época en la que el moderno capitalismo ha triunfado ya,
emancipandose de sus antiguos asideros. Asi como sélo pudo romper las viejas formas
de la constitucion econdémica medieval apoyandose en el incipiente poder del Estado
moderno, lo mismo pudo ocurrir (diremos provisionalmente) en sus relaciones con los
poderes religiosos. En qué caso, y en qué sentido lo ha sido realmente, es lo que
debemos investigar aqui; pues apenas requiere demostracion que la concepcion del
enriquecimiento como un fin en si obligatorio para el hombre, como “profesion”,
contradecia el sentimiento ético de épocas enteras de la historia. En el principio Deo
placere vix potest,* pasado al derecho candnico y tenido entonces por auténtico, asi
como el pasaje del Evangelio relativo al interés,” utilizado // por la actividad del
comerciante, y en la designacion de turpitudo* que dio santo Tomads al afan de lucro (lo
mismo que al inevitable y, por lo mismo, éticamente licito provecho)] hubo ya, // frente
al parecer radicalmente anticrematistico de amplios sectores, una complacencia de la
doctrina catdlica con los intereses de los poderes financieros de las ciudades italianas, tan
estrechamente ligadas con la Iglesia desde el punto de vista // politico.”® Pero aun donde
la doctrina se hizo mas acomodaticia, como en Antonino de Florencia, nunca desaparecié
del todo el sentimiento de que la actividad encaminada al enriquecimiento // como fin en
si constituia un pudendum,* que las ordenaciones de la vida entonces existentes
obligaban a tolerar. [Algunos moralistas, singularmente de la escuela nominalista,
aceptaron como dadas las formas ya implantadas de la vida capitalista, tratando de
demostrar su licitud, sobre todo por la necesidad del comercio, probando que la
“industria” desenvuelta asi constituia una fuente legitima de ganancia, éticamente
irreprochable por tanto; pero, al mismo tiempo (contradiciéndose), la doctrina dominante
sigui6 considerando como turpitudo el “espiritu” del provecho capitalista o, al menos, no
podia valorarlo positivamente desde el punto de vista ético.] Entonces hubiera sido
sencillamente imposible una doctrina “ética” como la de Benjamin Franklin. La actividad
de los capitalistas [fieles a la tradicion eclesidstica] era algo éticamente indiferente, en el
mejor de los casos, algo que podia tolerarse, pero que, en definitiva, ponia en peligro el
logro de la bienaventuranza, puesto que podia en cualquier momento incurrir en conflicto
con la prohibicion eclesiastica del préstamo a interés: como prueban las fuentes, sumas
importantisimas pasaban, a la muerte de la gente rica (como “dinero de conciencia”), a
las instituciones eclesiasticas y, en ciertos casos, a los antiguos deudores, en calidad de
“usura” injustamente ejercida con ellos. [Otro era el comportamiento de los circulos
aristocraticos ya emancipados interiormente de la tradicion (prescindiendo de las sectas
heréticas o sospechosas),] pero incluso los espiritus escépticos y anticlericales solian
hacerse su seguro para la otra vida porque, cuando menos, sentian la incertidumbre
natural ante lo que pueda haber después de la muerte y porque, segin la concepcion mas
laxa (y, por lo mismo, més extendida), para conseguir la eterna felicidad bastaba la
sumision externa al precepto eclesidstico.” Aqui se pone de // relieve con la mayor
claridad el cardcter amoral e incluso inmoral que, segin confesion de los propios
interesados, caracterizaba esta conducta.
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(Como es posible que esta conducta, simplemente tolerada en el mejor de los casos,
pudiera convertirse con el tiempo en una “profesion” en el sentido de Benjamin Franklin?
(Como se explica historicamente que en el centro de maximo desarrollo capitalista en el
mundo de aquella época, en la Florencia de los siglos X1V y XV, el mercado de dinero y
de capital de los grandes poderes politicos fuese considerado sospechoso desde el punto
de vista moral [, o simplemente tolerable,] mientras que en el reducido ambiente
pequetioburgués de la Pensilvania del siglo xviil (donde la economia, por falta de dinero,
apenas habia superado la fase primitiva del cambio de productos, donde no existian
huellas de grandes empresas industriales y donde los bancos poseian la mas rudimentaria
organizacion) la actividad “capitalista” constituia el contenido de una conducta no sélo
laudable desde el punto de vista ético, sino incluso obligatoria? Querer hablar a cuenta de
todo esto de un “reflejo” de las relaciones “materiales™ en la superestructura ideal, seria
un craso contrasentido. Por tanto, hemos de preguntarnos: ;qué ideas fueron las
determinantes para que un tipo de conduccion de vida (Lebensfiihrung), sin mas finalidad
aparente que el enriquecimiento, fuese // integrado en la categoria de “profesion”, ante la
cual el individuo se sentia obligado? Pues esta “obligacion” es justamente lo que
suministra apoyo y base ética a la conduccion de vida (Lebensfiihrung) del empresario de
“nuevo estilo”.

Se ha sefialado como motivo fundamental de la moderna economia el “racionalismo
econdmico”: asi, especialmente, Sombart, en razonamientos felices y convincentes. Ello
es exacto a condicion de entender por racionalismo un crecimiento tal de la productividad
del trabajo que hizo a éste romper los estrechos limites “orgdnicos” naturalmente dados
de la persona humana en que se hallaba encerrado, quedando sometido todo el proceso
de la produccion a puntos de vista cientificos. Este proceso de racionalizacion en la
esfera de la técnica en la economia influye también, indudablemente, sobre el “ideal de
vida” de la moderna sociedad burguesa: la idea de que el trabajo es un medio al servicio
de una racionalizacion del abasto de bienes materiales a la humanidad ha estado siempre
presente en la mente de los representantes del “espiritu capitalista como uno de los fines
que han marcado directrices a su actividad. Bastal leer, por ejemplo, para convencerse de
esta verdad, las descripciones que hace Franklin de sus esfuerzos en servicio de los
improvements* comunales en Filadelfia. El moderno empresario siente una especifica
alegria vital, de matiz indudablemente “idealista”, proporcionada por la satisfaccion y el
orgullo de “haber dado trabajo” a muchos hombres y de haber contribuido al
“florecimiento” de la ciudad nativa, en el doble sentido censitario y comercial en que lo
entiende el capitalismo. Y, naturalmente, una de las propiedades de la economia privada
capitalista es también estar racionalizada sobre la base del mas estricto calculo, hallarse
ordenada, con plan y austeridad, al logro del éxito econdmico aspirado, en oposicion al
estilo de vida del campesino que vive al dia, a la privilegiada parsimonia del viejo
artesano [y al “capitalismo aventurero”, que atiende mas bien al éxito politico y la
especulacion irracional].

Parece, pues, que seria posible comprender el desarrollo del // “espiritu capitalista”
como un caso especial del desarrollo global del racionalismo, explicable por la posicion de
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¢ste ante los ultimos problemas de la vida. En tal caso, el protestantismo sélo interesaria
en calidad de anticipo de las concepciones racionalistas de la vida. Ahora bien, una
investigacion a fondo demuestra que no es posible simplificar las cosas hasta ese punto,
puesto que el racionalismo no ofrece en modo alguno el cardcter de una evolucion
progresiva paralela en todas las esferas de la vida. La racionalizacion del derecho
privado, por ejemplo, considerada como simplificacion y ordenacion conceptual de la
materia juridica, se logré en su forma mas avanzada por el derecho romano de la época
imperial, mientras que en los paises econdmicamente mas racionalizados, como
Inglaterra, quedé mucho mas rezagada; el renacimiento romanista fracas6 en manos de
los grandes juristas ingleses, mientras que ha sido una realidad en los paises catolicos
sudeuropeos. La filosofia laica y racionalista del siglo Xxviil no floreci6 de modo
exclusivo, ni siquiera dominante, en los paises econdmicamente mas desarrollados: el
volterianismo sigue siendo patrimonio de las capas superiores y medias —Ilo que
practicamente es mas importante— de la sociedad en los paises catdlico-romanos. Si
quiere comprenderse por “racionalismo practico” aquel modo de conduccion de vida
(Lebensfiihrung) que refiere conscientemente el mundo a los intereses terrenales del yo
individual y hace de ellos la medida de toda valoracion, un tal estilo de vida sigue siendo
todavia hoy una caracteristica peculiar de los paises del liberum arbitrium, como
Francia e Italia, que lo llevan en la masa de la sangre; y, por el contrario, podriamos
convencernos de que semejante racionalismo no es en modo alguno campo abonado para
que florezca esa relacion del hombre con su “profesion”, en el sentido misional, que
requiere el capitalismo. [Como lema de toda investigacion en torno al racionalismo
deberia figurar este sencillo principio, olvidado a menudo: que] es posible “racionalizar”
la vida desde los mas distintos puntos de vista y en las mas variadas direcciones. El
“racionalismo” es un concepto historico que encierra un mundo de // contradicciones, y
necesitamos investigar de qué espiritu es hija aquella forma concreta del pensamiento y la
vida “racionales” que dio origen a la idea de “profesion” y la dedicacion abnegada (tan
irracional, al parecer, desde el punto de vista del propio interés eudemonistico) al trabajo
profesional, que era y sigue siendo uno de los elementos caracteristicos de nuestra
cultura capitalista. Este elemento irracional que se esconde en €ste y en todo concepto de
“profesion” es precisamente lo que nos interesa.
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! El pérrafo final es del escrito Necessary Hints to Those that Would be Rich (Advertencias necesarias a los
que quieren ser ricos), escrito en 1736; lo restante pertenece a los Advice to Young Tradesman (Consejos a un
joven comerciante), “Works ed. Spark”, 1748, vol. 11, p. 87.

2 Der Amerikamiide (Francfort, 1855), parafrasis poética de las impresiones americanas de Lenau* Como
obra literaria, el libro seria hoy dificilmente apreciable, pero es sencillamente insuperable como documento de las
antitesis (ya hoy un tanto atenuadas) entre la mentalidad alemana y la americana y, sobre todo, como pintura de
esa vida interior que, desde la mistica alemana de la Edad Media, es patrimonio comun de todos los alemanes,
catdlicos o protestantes,* contra el sentido activista propio de los circulos puritano-capitalistas. [Hemos
corregido, con el original a la vista, la traduccion algo libre que hizo Kiirnberger del tratado de Franklin. ]

> Sombart pone esta frase como lema del capitulo consagrado a la “génesis del capitalismo” (Der moderne
Kapitalismus, 1* ed., vol. 1, p. 193; ¢f. también la p. 390).

* [Lo cual no significa, naturalmente, que Jakob Fugger fuese un hombre éticamente indiferente o irreligioso,
ni que la ética de Benjamin Franklin se agotase por entero en aquellos principios. No hubiera hecho falta la cita de
Brentano (Die Anfinge des modernen Kapitalismus [Los comienzos del moderno capitalismo], Munich, 1916, pp.
150 ss.) para defender a estos conocidos filantropos de un desconocimiento tan grande como el que Brentano
parece imputarme. El problema es justamente lo contrario: ;como pudo un filantropo semejante sostener con un
estilo de moralista tales principios (cuya formulacién singularmente caracteristica ha olvidado reproducir
Brentano)?]

> 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. Observemos, sin embargo, que Sombart no desconoce en modo
alguno este aspecto ético del empresario capitalista, sino que en su razonamiento aparece como una consecuencia
del capitalismo, mientras que nosotros partimos de la hipotesis contraria. En realidad, hasta llegar al término de
nuestra investigacion no podemos anticipar una posicion definitiva respecto a esto. Sobre la doctrina Sombart cf.
op. cit., 1, pp. 357, 380, etc. Sus razonamientos se enlazan en esto con las brillantes imagenes que se encuentran
en la Philosophie des Geldes (Filosofia del dinero) de Simmel (ultimo capitulo). [Mas tarde hablaré de la
polémica que sostuvo conmigo en su libro sobre el “burgués”.] Aqui me veo obligado a prescindir de toda
discusion més detallada.

® En la traduccion alemana: “Por fin me convenci de que la verdad, la honradez y la lealtad en las relaciones de
hombre a hombre son cosas de la mayor importancia para nuestra felicidad en la vida, y desde aquel momento me
decidi a practicarlas durante toda mi vida, y escribi mi resolucién en mi diario. Sin embargo, la revelacion, de
suyo, no hizo gran peso sobre mi, pues yo ya pensaba que si bien hay acciones que no son malas porque nos las
prohiba la doctrina revelada ni buenas porque nos las ordene, sin embargo, atendidas nuestras circunstancias
personales, es probable que aquellas acciones nos hayan sido prohibidas sélo porque por naturaleza nos son
perjudiciales, y ordenadas las otras porque nos son provechosas”.

7 “Yo me relegué cuanto pude a segundo plano y la hice pasar [la creacion de una biblioteca, propuesta por él
mismo] como empresa de “gran nimero de amigos” que me habrian rogado buscar gente que considerase amiga
de la lectura, y proponerles el asunto. De este modo, mi negocio fue prosperando decididamente, y, en vista de
ello, recurri siempre al mismo procedimiento en cuantos asuntos intervine, y, en vista de mis éxitos, puedo
recomendarlo sinceramente a los demdas. El pequeiio sacrificio del amor propio que supone al principio es
recompensado mas tarde largamente. Si durante algun tiempo permanece ignorado a quién corresponde el mérito,
el mas vanidoso se sentird animado a reclamar para si la recompensa; pero entonces la misma envidia se inclinara
a hacer justicia al primero, arrancando los adornos usurpados y devolviéndolos al verdadero duefio.”

¥ [Brentano, op. cit. (pp. 125 y 127, nota 1), convierte esta observacion en motivo de critica de nuestros
ulteriores razonamientos sobre la “racionalizaciéon y disciplina” que el ascetismo intramundano (innerweltliche
Askese)* impuso al hombre: una “racionalizacién” para una “conduccién de vida irracional” (eine “irrationalen
Lebensfiihrung”). Y, en efecto, asi es. Lo “irracional” no es algo sustantivo sino en relaciéon con un determinado
punto de vista “racional”.* Para el irreligioso, toda conduccion de vida (Lebensfiihrung) religiosa es irracional,
como lo es toda conduccion de vida ascética (jede asketische Lebensfiihrung) para el hedonista, aun cuando, con
el criterio de un valor supremo, sea una “racionalizacion”. Si este trabajo nuestro sirve para algo lo sera por lo
menos para descubrir el multiple sentido del concepto, aparentemente univoco, de lo “racional”.]

? Libro de los Proverbios, c¢. 22, v. 29. Lutero traduce “en su negocio”; las mas antiguas traducciones inglesas
de la Biblia escriben business (negocios). Cf. infra, nota 1 de I, 3.
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19 [Contra la detallada pero algo imprecisa apologia que hace Brentano (loc. cit., pp. 150 ss.) de Franklin,
cuyas valiosas cualidades éticas supone desconocidas por mi, me remito simplemente a esta observacion, que, a
mi juicio, hubiera podido bastar para hacer innecesaria esa defensa. |

" [Aprovecho esta ocasién para intercalar aqui algunas observaciones // “anticriticas”. Sombart no tiene
derecho a afirmar (Der Bourgeois, Munich y Leipzig, 1913)* que esta ética de Franklin es la reproduccion
“literal” de los razonamientos del gran genio universal del Renacimiento: Ledn Battista Alberti,* quien, aparte de
sus libros teoréticos sobre matematicas, plastica, pintura, especialmente arquitectura, y sobre el amor (siendo,
personalmente, enemigo de las mujeres), compuso también una obra sobre la familia (Della famiglia) en cuatro
libros (de los cuales so6lo poseo, por desgracia, en el momento de dar a la imprenta este trabajo, la antigua edicion
de Bonucci, pero no la mas moderna de Mancini. Ya antes hemos reproducido literalmente el pasaje de Franklin;
(donde se encuentran pasajes analogos en la obra de Alberti, especialmente una maxima como la de “el tiempo es
dinero” y todas las advertencias que son su consecuencia? Lo Uinico que podria significar algo asi como un eco
anticipado del pensamiento frankliniano se encuentra al final del libro I de De la familia (ed. de Bonucci, vol. II,
p. 353), donde se habla muy en general del dinero como el nervus rerum de la casa, necesario para el buen
gobierno de la economia doméstica, de modo semejante a como se expresa Caton, De re rustica. Es
completamente equivocado considerar a Alberti, que repetidamente insiste en proceder de una noble familia
orentina de caballeros (“nobilissimi cavalieri”: Della famiglia, pp. 213, 228, 247 de la ediciéon de Bonucci), como
un hombre con la “sangre envenenada”, como un burgués lleno de resentimiento contra la nobleza, que lo excluyd
de su seno en su calidad de hijo bastardo (lo que en modo alguno lo desclasificaba). Ciertamente, es
caracteristico de Alberti su entusiasmo por los grandes negocios, los Unicos dignos de una nobile e onesta
famiglia y de un libero e nobile animo (op. cit., p. 209); y, sobre todo, son los que menos trabajo cuestan (cf.
Del governo della famiglia, 1V, p. 55; véase también la p. 116, en la redaccion de los Pandolfini: por eso es lo
mejor el negocio en seda y lana, en la industria doméstica); pero también recomienda una administracion ordenada
y austera de la economia doméstica, acomodando los gastos a los ingresos. Por tanto, la santa masserizia, cuya
representacion se atribuye a Gianozzo, es primariamente un principio de gobierno doméstico, no de lucro (lo cual
no debia ignorar Sombart), del mismo modo que en la discusion sobre la esencia del dinero tratase primariamente
no de la colocacion de la fortuna (dinero o posesiones), sino de la inversion del capital. Como una proteccion
contra la inseguridad de la “fortuna”, recomienda acostumbrarse tempranamente a la actividad in cose magnifiche
ample (Della famiglia, p. 192), de modo constante, inico medio también de conservarse siempre sano (pp. 73-
74), y la evitaciébn de toda ociosidad, peligrosa para el mantenimiento // de la propia posicion, aprendiendo
cuidadosamente un oficio adecuado a su clase para prevenir posibles casos de cambio de fortuna (empero, toda
opera mercenaria es indigna: Della famiglia, vol. 1, p. 209). Su ideal de la tranquilita dell’ animo y su potente
inclinacion al epictireo “Aate Pwoac” (vivere a se stesso, loc. cit., p. 282), su hostilidad a todo cargo como
fuente de desasosiego, enemistad y complicaciones en negocios sucios, su ideal de vida en la villa campestre, su
cultivo del sentimiento de si mismo por el pensamiento puesto en los antepasados, y la consideracion del honor de
la familia (la cual, por lo mismo, siguiendo el modelo florentino, debe conservar y no dividir su fortuna) como
medida y finalidad decisivas, todo esto hubiera sido a ojos de un puritano una pecaminosa y del todo recusable
“idolatria” y un patetismo aristocratico desconocido para un hombre como Benjamin Franklin. Recuérdese
también su alto aprecio por la literatura (pues su “industria” se refiere en primer término al trabajo literario-
cientifico, que es el verdaderamente digno del hombre, y en esencia sélo el iletrado Gianozzo se atribuye como
equivalente la masserizia —en el sentido de “economia doméstica racional” como medio de vivir con
independencia de los demés y no caer en la miseria— e imputando asi a un antiguo sacerdote el origen de este
concepto, proveniente de la ética monacal, p. 249). Comparese todo esto con la ética y la conduccion de vida
(Lebensfiihrung) de Benjamin Franklin y sus ascendientes puritanos, y ponganse los escritos literarios del
Renacimiento, dirigidos al patriciado humanista, al lado de los de Franklin, dirigidos a las masas de la clase media
burguesa (expresamente los commis), y los tratados y sermones de los puritanos para poder calcular toda la
profundidad de la diferencia. El racionalismo econdémico de Alberti, siempre apoyado en citas de escritores
clasicos, tiene afinidades esenciales con la manera como es tratada la materia econdmica en los escritos de
Jenofonte (a quien no conocia), Catoén, Varron y Columela (a quienes cita), si bien conviene advertir que en Caton
y Varrén el lucro en cuanto tal ocupa un lugar mucho mdas importante que en Alberti Por lo demds, los
razonamientos meramente ocasionales de Alberti sobre el empleo de los fattori, su divisién del trabajo y disciplina,
sobre la desconfianza de los campesinos, etc., actuaron como una traduccion de la prudencia carnal catoniana de
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la esfera de los siervos de la gleba a la del trabajo libre en la industria doméstica y la labranza. Cuando Sombart
(cuya referencia a la ética estoica es completamente desacertada) encuentra ya en Catén “desarrollado hasta sus
ultimas consecuencias” el racionalismo econémico, no va del todo desacertado; es posible inordinar bajo la misma
categoria el diligens pater familias de los romanos y el ideal albertino del massajo. Lo caracteristico de // Caton
es la consideracion de la tierra como objeto de posible “inversion” del patrimonio. En cambio, el concepto de
“industria”, por la influencia cristiana, posee distintos matices. Y en eso consiste la diferencia. En la concepcion
de la “industria”, nacida con la ascesis monacal y desarrollada por los escritores monjes, existen los gérmenes de
un ethos que solo fue plenamente desarrollado en el ascetismo puramente intramundano del protestantismo (véase
mas adelante), y de ahi deriva, como veremos, la afinidad de una y otra, la cual, empero, es menor en relacion
con la doctrina eclesiastica oficial del tomismo que respecto de los moralistas mendicantes de Siena y Florencia.
Este ethos es lo que falta en Catén y en la exposicion de Alberti: ninguno de los dos expone una ética, sino una
doctrina de sabiduria de la vida. Franklin es también utilitarista. Pero no puede desconocerse el patetismo ético de
los consejos al joven comerciante, que es precisamente lo caracteristico de él. 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 ético.

En lo que de hecho tienen una intima afinidad Alberti y Franklin consiste en que en el primero todavia no
aparecen, como ya no aparecen tampoco en el segundo, los ligamenes entre la concepcion religiosa y su sentido
de la “economicidad”; Sombart, sin embargo, llama “piadoso” a Alberti, quien hallibase ordenado y poseia un
beneficio en Roma, como tantos otros humanistas, sin perjuicio de lo cual no recurria a motivos religiosos (salvo
en algunos pasajes secundarios) para dar una orientacion a la conduccién de vida (Lebensfiihrung) por él
recomendada. Uno y otro son, en este terreno, puramente utilitaristas, al menos formalmente; Alberti profesa
también un utilitarismo social mercantilista (“empléense muchos hombres en el trabajo”, op. cit., p. 292), cuando
recomienda la industria de la seda y el algodén. Los razonamientos que en este punto emplea Alberti constituyen
un paradigma muy adecuado de esa especie de “racionalismo” econémico inmanente que, como “reflejo” efectivo
de circunstancias econdémicas, se encuentra por doquiera y en todas las épocas aun en escritores dotados del
maximo interés por la “objetividad”, en el clasicismo chino y en la Antigiiedad no menos que en el Renacimiento y
en la época de la Ilustracion. Ciertamente, tanto en la Antigiiedad, con Catén, Varrén y Columela, como en Alberti
y sus afines, la doctrina de la “industria” representa un consecuente desarrollo de la ratio econdémica. Pero nadie
creera que tales pasatiempos literarios desencadenasen un poder capaz de transformar el modo de conduccion de
vida (Lebensfiihrung) como hizo una doctrina religiosa sobre la salvacion con la conduccién de vida del //
hombre, metodizdndola y racionalizdindola. Lo que significa una “racionalizacion” religiosa de la vida (y
eventualmente de la actividad econdmica), puede verse no soélo en las distintas sectas puritanas, sino también en
los jainas, los judios, en ciertas sectas ascéticas medievales, en Wycliff,*en los “hermanos bohemios™*
(reminiscencia del movimiento hussita),* en los skoptzi, * los stundistas* rusos y en diversas 6rdenes monasticas
(naturalmente, con distinto sentido en cada uno de estos casos). Anticipemos que lo caracteristico de la distincion
consiste en que una mera doctrina del arte de vivir como la de Alberti no tiene a su disposicion las recompensas
psicologicas, de cardcter no econdmico, singularmente eficaces cuando la fe religiosa esta todavia viva, como las
que concede una ética fundamentada en una religion a favor de la conducta que ella misma provoca. Esa ética
solamente ejerce una influencia autébnoma sobre la conduccion de vida (Lebensfiihrung) (y, por tanto, sobre la
economia), en la medida en que esas recompensas son eficaces y, sobre todo, en cuanto lo son en una direccion
que a menudo se aparta de la doctrina de los tedlogos (que nunca es mas que “teoria”), y esto es lo decisivo. En
realidad esta afirmacion constituye el eje de todo este trabajo, y yo podia esperar que fuese objeto de tan grande
incomprension. En otro lugar hablaré de los moralistas tedlogos de la Edad Media tardia (singularmente de
Antonino de Florencia* y Bernardino de Siena),* de sentido relativamente favorable al capital, y que Sombart
interpreta muy erréoneamente. En todo caso, L. B. Alberti no es de éstos. Solo el concepto de industria proviene
en ¢l de ciertas doctrinas monacales, recibidas de segunda mano. Alberti, Pandolfini y sus afines son
representantes (a pesar de toda su “obediencia” oficial y de su sumision a la ética cristiana vigente) de una
mentalidad emancipada de los ligdmenes eclesiasticos tradicionales y de sentido clasico y “pagano”, mentalidad
cuya “ignorancia” me imputa Brentano, suponiendo que yo no he visto su fundamental alcance para el desarrollo
de la moderna doctrina econdémica y la moderna politica econémica. Es cierto que en este lugar no me he
preocupado para nada de investigar esta serie causal, sencillamente porque no interesa para una investigacion
sobre “la ética protestante y el espiritu del capitalismo”. Pero ya en otro lugar demuestro que, lejos de desconocer
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su fundamental importancia, pensaba y tengo buenas razones para seguir pensando que la esfera y la direccion de
su influencia han sido absolutamente distintos de los de la ética protestante (cuyos precursores, practicamente
nada despreciables, fueron las sectas y la ética wyclifiano-hussita). Lo que influy6 no fue el modo de conduccion
de vida (Lebensfiihrung) de la incipiente burguesia, sino la // politica de los estadistas y los reyes; y por eso
mismo queremos separar pulcramente ambas series causales, convergentes en parte, en modo alguno en todo. En
este punto, los tratados de economia privada de Benjamin Franklin (utilizados durante algin tiempo en América
como libro de lectura en las escuelas), a diferencia de las voluminosas obras de Alberti (apenas conocidas fuera
del circulo de los investigadores), entran en la categoria de las ideas que han ejercido una grande y real influencia
sobre el comportamiento practico en la vida. Ahora bien, yo lo cito expresamente como un hombre que estaba
por completo mas alla de la reglamentacion puritana de la vida, ya por entonces harto debilitada lo mismo que la
“ilustracion” inglesa, cuyas relaciones con el puritanismo se han expuesto repetidas veces. |

12 [Desgraciadamente Brentano ha confundido toda especie de aspiracion al lucro (bélica o pacifica),
considerando como lo especifico de la tendencia “capitalista” al lucro (en contraposicion, por ejemplo, a la
feudal) Gnicamente el orientarse hacia el dinero (en lugar de la tierra); y no sélo ha rechazado toda ulterior
diferenciacion —que es lo que podria conducir a formar conceptos claros—, sino que (p. 131) incluso de
nuestro concepto capitalismo moderno (elaborado con vistas a nuestra investigacion) hace la incomprensible
afirmacion de que presupone lo mismo que debia probar. ]

3 Cf. las acertadas observaciones de Sombart sobre la economia nacional alemana durante el siglo XIX (p.
123, supra).* Aun cuando los subsiguientes estudios [, en su orientacion fundamental,] se basan en trabajos mios
mas antiguos, debo decir lo mucho que deben [en su formulacién] al mero hecho de existir los grandes trabajos
de Sombart con sus formulas tajantes, incluso —y precisamente— en aquello en lo que siguen camino distinto.
Esto tiene que reconocerlo aun el que se sienta impulsado decididamente a contradecir muchas de las opiniones
de Sombeart y refutar directamente muchas de sus tesis.

'* Como es natural, aqui renunciamos no solo a investigar en donde radican estos limites sino incluso a tomar
posicion ante la doctrina de la conexion entre el salario alto y la elevada prestacion de trabajo representada y
formulada primeramente por Brassey, elevada a teoria por Brentano y —con sentido histérico y constructivo a la
par— por Schulze-Gévernitz. La discusion ha sido suscitada de nuevo por los penetrantes estudios de Hasbach
(Schmollers Jahrbuch [Anuario de Schmoller], 1903, pp. 385-391 ss.) [y todavia no puede considerarse
resuelta]. Para nosotros nos basta con el hecho indudable, y por nadie puesto en duda, de que el salario bajo no
implica ni provecho elevado ni probabilidades favorables de desarrollo industrial, y de que las simples operaciones
mecanicas dinerarias no son causa de “educacion” para la cultura capitalista ni de la posibilidad de una economia
capitalista. Todos los ejemplos elegidos son simplemente ilustrativos.

'3 Por eso incluso la naturalizacion de industrias capitalistas no ha sido posible generalmente mas que en virtud
de amplios movimientos migratorios de los paises de més antigua civilizaciéon. Las observaciones de Sombart
sobre la oposicion entre las “habilidades” y los “secretos del oficio” del artesano, y la moderna técnica
cientificamente objetivada, son exactas; pero semejante distincion apenas existe en la época de nacimiento del
capitalismo; mas aun, las cualidades éticas (por asi decirlo) del trabajador capitalista (y, en cierta medida, también
del empresario) poseyeron a menudo un mayor “valor de rareza” que las habilidades rutinarias del artesanado,
mantenidas en un secular tradicionalismo. Incluso la industria actual, al elegir su lugar de emplazamiento, no es
del todo independiente de las propiedades adquiridas por el pueblo en una larga tradicion y educacion en el trabajo
intensivo. El actual circulo de representacion integral de lo “cientifico” se inclina a pensar que alli donde se
observa esta dependencia, la causa no esta en la tradicion y la educacion, sino en determinadas cualidades
heredadas, biologicas, de raza; opinién ésta sumamente dudosa, cuando menos, a mi juicio.

' [Cf. los autores citados en la nota 22 del cap. I.]

'7 Las observaciones precedentes pudieran dar lugar a errores de // interpretacion. Con los fenomenos que
tratamos aqui nada tiene que ver, por ejemplo, la inclinacion de cierto tipo de hombres de negocios a interpretar
en su provecho el principio: “no debe arrancarse la fe del corazéon del pueblo”, o la propension [antes tan
frecuente], especialmente en amplios circulos del clero luterano, que se ponia incondicionalmente a disposicion
de la autoridad como “policia negra”, movido por su abstracta simpatia hacia lo autoritario, siempre que se
trataba de condenar las huelgas como pecado, de anatematizar los sindicatos como fomentadores de la “codicia”,
etc. En el texto nos referimos a hechos no aislados, sino extraordinariamente frecuentes y que, como veremos, se
repiten genéricamente.
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'8 Der moderne Kapitalismus (El capitalismo moderno), 1* ed., vol. 1, 1902, p. 62.

' Der moderne Kapitalismus, op. cit., p. 195.

2 [Nos referimos, naturalmente, a la industria moderna racional especifica de Occidente, no al capitalismo
extendido por todo el mundo desde hace tres milenios hasta la actualidad en China, India, Babilonia, Grecia, Roma
y Florencia, representado por los usureros, los proveedores de guerra, arrendatarios de impuestos y cargos
publicos, grandes empresarios comerciantes y magnates de las finanzas. (Véase la “Introduccion general” a los
tres volumenes de Ensayos sobre sociologia de la religion.)]

2! Limitémonos aqui a sefalar que, a priori, no estamos obligados a admitir que la técnica de la empresa
capitalista, de una parte, y el espiritu del “trabajo profesional”, de otra, a los que debe el capitalismo su energia
expansiva, hayan tenido que encontrar originariamente su savia en las mismas capas sociales. Lo mismo ocurre
con las relaciones sociales de los idearios religiosos. Historicamente, el calvinismo fue uno de los més firmes
apoyos de una educacion en el “espiritu capitalista”; y, sin embargo, por razones que mas tarde expondremos, los
poseedores de grandes capitales de dinero en Holanda no eran partidarios del calvinismo de observancia estricta,
sino arminianos. Aqui y en todas partes, la pequefia [y mediana] burguesia que ascendia socialmente hasta la
direccion de las grandes empresas era precisamente el “tipico” titular de la ética capitalista y de la Iglesia
calvinista [; y esto confirma cuanto llevamos dicho a este propoésito: pues en todos los tiempos ha habido grandes
poseedores de capitales monetarios y comerciantes en grande. En cambio, la organizacién racional capitalista del
trabajo industrial burgués fue conocida por primera vez en la transicion de la Edad Media a la Edad Moderna
(aber hat erst die Entwicklung von Mittelalter zu Neuzeit gekannt)].

22 [Véase sobre esto la excelente tesis doctoral de Julian Maliniak, Die Entstehung der Exportindustrie und des
Unternehmerstandes in Ziirich im 16. Und 17. Jahrhundert (El nacimiento de la industria de exportaciones y la
situacion de los empresarios en Zurich en los siglos XVI y XVI1I), Universidad de Zurich, 1913, cuaderno 2 de los
Ziircher volkswirtschaftliche Studien.)

1 Verlagssystem, término que desde C. Biicher sustituye al de Hausindustrie (industria doméstica). El
Verlagssystem es, segun Sieveking (Historia economica universal, trad. de P. Ballesteros, p. 121), una forma de
empresa en la que el empresario suministra anticipadamente algin elemento material o instrumental sin llegar a
centralizar el trabajo, que se hace a domicilio y segin su propia técnica. (Nota de Legaz Lacambra.)

2 El cuadro que a continuacion trazamos es un ejemplo de nuestro método de reducir la realidad a “tipos
ideales™; asi, hemos simplificado las circunstancias de las distintas ramas de la industria doméstica en los distintos
lugares, siendo indiferente para el fin puramente ilustrativo que perseguimos 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.

2 [Por esta misma razon, no es tampoco un azar que en este primer periodo del incipiente capitalismo los
primeros vuelos de la industria alemana, por ejemplo, hayan ido de la mano con una completa mutacion del estilo
de los “objetos de necesidad” para la vida cotidiana (des Alltagslebens).]

» [Esto no quiere decir que, por ejemplo, el movimiento del valor de los metales preciosos sea indiferente
desde el punto de vista econémico. ]|

% Es decir, de aquel tipo de empresario que nosotros hacemos objeto de nuestra investigacion, no del tipo
corriente dado empiricamente (sobre el concepto de “tipo ideal” véase lo que dijo en el Archiv fiir
Sozialwissenschaft, vol. XIX, fasciculo 1).*

27 [Quiza sea éste 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 la Sociedad Goerresiana) y a los razonamientos que,
inspirados en él, se encuentran en el libro de Sombart sobre el “burgués”. Me parece fuerte cosa que se haya
podido criticar un libro en el que no se habla en absoluto de la prohibicién candnica del préstamo a interés (salvo
en una nota // y sin la menor relacién organica con la argumentacion expuesta en el texto), alegando que es
precisamente esta prohibicion (que, por lo demas, tiene su paralelo en casi todas las morales religiosas del mundo)
lo que caracteriza la diferencia entre la ética catdlica y la reformada: en verdad, s6lo deben criticarse aquellos
trabajos que realmente han sido leidos o que, de haberlo sido, no han sido olvidados. La lucha contra la usuraria
pravitas* llena toda la historia de la Iglesia hugonota y holandesa en el siglo XVI. Los “lombardos”, es decir, los
banqueros, fueron excluidos de la comunién, a menudo por su simple cualidad de tales. (Véase la nota 12 del cap.
I.) La concepcién mas tolerante de Calvino (quien, por lo demas, tampoco impidié que el primer proyecto de
Ordenanzas contuviese prescripciones sobre la usura) no se impuso plenamente sino por obra de Salmasio.* Por
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tanto, la diferencia no estaba aqui, sino al contrario. Pero todavia son peores las propias argumentaciones del
autor que, en este punto, contrastan penosamente por su superficialidad con los escritos de Funck y otros sabios
catolicos (a quienes el autor cita, inoportunamente a mi juicio) y con las investigaciones anticuadas en algiin
punto, pero siempre fundamentales, de Endemann. Ciertamente, Keller se ha librado de incurrir en excesos como
los contenidos en ciertas criticas de Sombart (op. cit., p. 321), observando formalmente que los “hombres
piadosos” (el autor se refiere singularmente a Bernardino de Siena y Antonino de Florencia) “fomentaron de todas
las maneras el espiritu de empresa”, por cuanto que (de modo semejante a como se hizo en todo el mundo con
preceptos andlogos) interpretaron la prohibicién del préstamo usurario de manera que no afectase a la colocacion
“productiva” (como diriamos hoy) del capital. (El hecho de que Sombart, por una parte, incluya a los romanos
entre los “pueblos heroicos” y, por otra —con evidente contradiccion—, afirme que el racionalismo econémico
ya habia sido desarrollado por Caton hasta sus “Ultimas consecuencias” —p. 267—, constituye la mejor prueba
para afirmar que el autor compuso un “libro de tesis” en el peor sentido de la palabra.) Ahora bien, el autor
desfigura por completo la significacion de la prohibicion del préstamo a interés (a la que tanta importancia se
concedié en un principio, para ser despreciada mas tarde y revalorizada hoy de nuevo, precisamente en la era de
los catdlicos multimillonarios, con fines apologéticos); por lo demas, ya es sabido que, a pesar de hallarse
fundada en la Biblia, la prohibicion fue derogada en el ultimo siglo por instruccién de la Congregacion del Santo
Oficio, ciertamente, solo temporum ratione habita* e indirectamente, prohibiendo perturbar al penitente con
preguntas sobre la usuraria pravitas cuando se duda de su obediencia, // aun en caso de que el precepto volviese
a estar en vigor. Pues nadie que haya estudiado un poco a fondo la muy complicada doctrina eclesidstica sobre la
usura (con sus interminables controversias en torno, por ejemplo, a la licitud de la compra de rentas, el descuento
bancario y ciertos contratos y, sobre todo, acerca de la materia sobre la que recay6 la mencionada disposicion de
la Congregacion del Santo Oficio con motivo de un empréstito municipal) podra afirmar que la prohibicién del
préstamo a interés se refirié unicamente al crédito necesario, que tuvo como finalidad “conservar el capital” y que
fue “fomentador de la empresa capitalista” (pp. 24-25). La verdad es que la Iglesia tardd bastante en reflexionar
de nuevo sobre la prohibicion del interés, y cuando lo hizo, las formas corrientes de negociar con la colocacion
del capital no eran préstamos a interés fijo sino foenus nauticum, commenda, societas maris y el dare ad
proficuum de mari (empréstitos tarifados seglin la clase, de riesgo en la cuantia de la participacion en ganancias y
pérdidas, y asi tenia que ser, dado el caracter de la operacion), las cuales no fueron condenadas en su totalidad
(salvo por algunos canonistas rigoristas); y mas tarde, cuando fueron posibles y corrientes los descuentos y las
colocaciones de capital a interés fijo surgieron nuevas dificultades por parte de la prohibicion de la usura,
dificultades que dieron lugar a toda clase de medidas severas por parte de los gremios de comerciantes (asi, las
“listas negras”); sin embargo, la prohibicion canodnica del interés tenia un caracter puramente juridico-formal (en
general) y, desde luego, sin la tendencia “protectora del capital” que le atribuye Keller; y, en ultimo término, si es
posible hallar en los canonistas una determinada actitud ante el capitalismo, ésta seria, de una parte, una hostilidad
tradicionalista (aun cuando ciega, inconsciente) contra el poder creciente e impersonal —y por eso, de dificil
sumision a reglas morales— del capital (reflejada, por ejemplo, en las manifestaciones de Lutero sobre los Fugger
en los negocios con dinero en general); y, de otra parte, una tendencia y una necesidad de acomodacion a las
circunstancias. Pero en realidad todo esto nos interesa muy poco, pues ya hemos dicho que la prohibicion del
interés y su destino tienen para nosotros simple valor sintomatico y, aun éste, muy limitado.

La ética economica de los tedlogos escotistas, y especialmente de ciertos mendicantes del quattrocento, como
Bernardino de Siena y Antonino de Florencia —escritores monasticos de orientacion estrictamente racional-
ascética—, mereceria una investigacion especial que no podemos llevar a cabo en este lugar. Tendria que
anticipar en una autocritica todo lo que habré de decir al exponer // la ética econdmica catdlica en su relacion
positiva con el capitalismo. Todos estos escritores —anticipandose al punto de vista de muchos jesutas— tratan
de justificar como éticamente licita (mds ya no puede afirmar Keller naturalmente) la ganancia del comerciante,
como retribucion de su “industria”.

Naturalmente, el concepto y la valoracion de la “industria” procede en tltimo término del ascetismo monacal,
y lo mismo el concepto de masserizia que Alberti pone en boca de Gianozzo, tomandolo del lenguaje eclesiastico y
dandole curso en el lenguaje vulgar. Mas tarde hablaremos de la ética monastica como precursora de las distintas
denominaciones de ascetismo intramundano (innerweltliche asketischen) del protestantismo (en la Antigiiedad se
encuentran concepciones analogas en los cinicos, en las inscripciones funerarias del helenismo tardio y —en
distintas condiciones— en ciertos do cumentos egipcios). Pero lo que falta en absoluto (lo mismo que en Alberti)
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es lo que nosotros consideramos decisivo: la concepcion, tan caracteristica del protestantismo ascético, de la
comprobacion de la propia salvacion, la certitudo salutis, en la profesion: es decir, las recompensas psicologicas
que esta religiosidad ponia en la “industria”, las cuales tenian que faltar necesariamente en el catolicismo, por
cuanto que eran otros sus medios de salvacion. Practicamente, en estos escritores se trata de doctrinas €ticas, no
de impulsos practicos individuales determinados por el interés de salvarse; y cuando no, de acomodaciéon (como
facilmente puede verse), no de argumentaciones sobre la base de una posicion religiosa central como en el
ascetismo intramundano. (Por lo demas, Antonino 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 en los tiempos
mas recientes. Con todo, el alcance de estas concepciones éticas monacales no ha de ser considerado nulo en
modo alguno, al menos como sintoma. Empero, los “atisbos” reales de una ética religiosa de la que arranca el
moderno concepto de profesion se encuentran en las sectas y en la heterodoxia, especialmente en Wyclif, aun
cuando su importancia haya sido notoriamente exagerada por Broditz, quien afirma (Engl. Wirtchafstsgeschichte
[Historia economica de Inglaterra, vol. 1, 1918]) que su influencia fue tan grande que el puritanismo no encontro
nada nuevo que hacer. No podemos ni debemos ahondar mas en esto; pues no es éste el lugar de explicar si, y
hasta qué punto, ha contribuido de hecho la ética cristiana medieval a la creacion de los supuestos del espiritu
capitalista. ]

% [Las palabras “undévo ameimigovieg” (Luc. 6, 35) y la traduccién de la Vulgata “nihil inde sperantes”
constituyen a juicio de A. Merx una desfiguracion de pundéva Gmehmcovieg (= neminem desperantes),* que
prescriben el // préstamo a todo hermano, aun pobre, sin hablar en absoluto del interés. Ahora, al principio Deo
placere vix potest* se atribuye un turbio origen arriano* (lo que para nosotros carece positivamente de interés). |

# Una muestra de como se pensaba acerca de la prohibicion de la usura la tenemos, por ejemplo, en el libro 1,
c. 65, del estatuto del Arte di // Calimala (en este momento poseo solamente la redaccion italiana transcrita en la
Stor: dei Com. Ital., vol. 111, p. 246, de Emiliani-Giudici): “Procurino i consoli con quelli frati, che parra loro, che
perdono si faccia e come fare si possa il meglio per I’amore di ciascuno, del dono, merito o guiderdono, ovvero
interesse per I’anno presente e secondo che altra volta fatto fue”.* Esto constituia en realidad una especie de
remisiéon que de modo oficial concedia el gremio a sus miembros, a cambio de que éstos se sometiesen. Otra
prueba caracteristica del caracter extramoral del provecho capitalista se encuentra también en las indicaciones
que van a continuacion y en el precepto inmediatamente anterior (c. 63) se anotan como “regalo” todos los
intereses y provechos. Las actuales “listas negras” de las bolsas contra los que oponen la objecion de diferencia
(se hace alusion al llamado ‘“negocio de diferencia”, cuyos créditos no son accionables [nota de Legaz
Lacambra]) tuvieron su precedente en el descrédito de que se hacia objeto a los que recurrian al tribunal
eclesiastico con la exceptio usurariae pravitatis.*
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III. Concepcion luterana de la vocacion
Tema de nuestra investigacion

ES INNEGABLE que en la palabra alemana ‘“profesion” (Beruf), como quizd mas
claramente aln en la inglesa calling, hay cuando menos una reminiscencia religiosa: la
idea de una mision impuesta por Dios. Este sentido religioso de la palabra se revela en
toda su nitidez en cada caso concreto en que se la tome en la plenitud de su significado.
Siguiendo la génesis historica de la palabra a través de las distintas lenguas, se ve en
primer término que los pueblos preponderantemente catdlicos carecen de una expresion
coloreada con ese matiz religioso para designar lo que los alemanes llamamos Beruf (en
el sentido de posicion en la vida, de una esfera delimitada de trabajo), como carecié
igualmente de ella la Antigliedad clasica,' mientras que si existe // en todos los pueblos de
mayoria protestante. En segundo lugar se advierte que esa existencia no es debida a una
condicionalidad étnica de los respectivos idiomas (el ser, por ejemplo, la // expresion de
un “espiritu popular germénico”), sino que en su sentido actual la palabra naci6
precisamente de traducciones de la Biblia, y no del espiritu del texto orignal, sino
precisamente // del espiritu del traductor.” En la traduccion luterana de la Biblia parece
haber sido utilizada por vez primera, en nuestro // actual sentido, en un pasaje de Jesus
Sirach (11, 20 y 21).> No tardé el lenguaje profano de todos los pueblos protestantes en
adoptar su significacion actual, mientras que anteriormente // no se encuentran huellas de
¢ésta en la literatura sagrada ni en la profana de esos mismos pueblos, como no sea en un
mistico aleman que influyé grandemente sobre Lutero.* //

Pero no solo el sentido literal, también la idea es nueva: es producto de la Reforma.
Ni en la Edad Media [ni incluso en la Antigiiedad (en el helenismo de la ultima época)] se
dieron los supuestos // para esa estimacion del trabajo cotidiano en el mundo que implica
esta idea de profesion: de ello se hablard mas adelante. En todo caso, lo absolutamente
nuevo era considerar que el / mas noble contenido de la propia conducta moral consistia
justamente en sentir como un deber el cumplimiento de la tarea profesional en el mundo.
Tal era la consecuencia inevitable del sentido, por asi decirlo, sagrado del trabajo, y lo
que engendrd el concepto ético-religioso de profesion: concepto que traduce el dogma
comun a todas las confesiones protestantes, opuesto a la distincion que la ética catodlica
hacia de las normas evangélicas en praecepta y consilia* y que como unico modo de
vida grato a Dios reconoce no la superacion de la eticidad mtramundana (der
innerweltlichen Sittlichkeit) por medio de la ascesis mondstica, sino precisamente el
cumplimiento en el mundo de los deberes intramundanos (innerweltlichen Plifchten) que
a cada cual impone la posicion que ocupa en la vida, y que por lo mismo se convierte
para ¢l en “profesion”.

En Lutero,” esta idea se desarrolla durante el primer // decenio de su actividad
reformadora. En un principio, siguiendo en absoluto la tradicion medieval tal como la
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representaba, por ejemplo, santo Tomas de Aquino,” estimaba que el trabajo en el
mundo, aun cuando querido por Dios, pertenece al orden de la materia, siendo como el
fundamento natural indispensable de la vida religiosa, no susceptible de valoracion ética,
como el // comer o el beber.® Pero a medida que se fue afirmando en la idea de la sola
fides,* con todas sus consecuencias, y que fue creciendo su oposicion a los “consejos
evangélicos” del monaquismo catolico “dictados por el diablo”, la idea de “profesion”
delimit6 mas claramente sus perfiles y se impuso en toda su significaciéon. Segun Lutero,
es evidente que la conduccion de vida (Lebensfiihrung) monastica no s6lo carece por
completo de valor para justificarse ante Dios, sino que ademds es el producto de un
desamor egoista que trata de sustraerse del cumplimiento de los deberes que precisa
cumplir en el mundo. Surge asi como contraste la idea a la vez profana y religiosa del
trabajo profesional como manifestacion palpable de amor al prdjimo, recurriéndose para
demostrarlo a razonamientos que, por lo demads, nada tienen de profanos y que estadn en
casi grotesca oposicion con los conocidos principios que mas tarde habia de exponer
Adam Smith,” // afirmandose que la division del trabajo obliga a cada cual a trabajar para
los demas. Pero esta fundamentacion esencialmente escolastica no tardo en desaparecer
y solo quedd la afirmacion, cada vez mds enérgicamente sostenida, de que el
cumplimiento en el mundo de los propios deberes es el unico medio de agradar a Dios,
que eso y solo eso es lo que Dios quiere, y que, por lo tanto, toda profesion licita posee
ante Dios absolutamente el mismo valor.®

Es indudable, y todo el mundo estd de acuerdo con ello, que esta valoracion ética
de la vida profesional constituye una de las mas enjundiosas aportaciones de la Reforma
y, por tanto, de modo especial, de Lutero.” [Semejante concepcion esta alejada por todo
un mundo del profundo odio con el que el alma contemplativa de Pascal rechazaba el
amor a obrar en el mundo, // s6lo explicable a su juicio por vanidad o astucia;]" y
todavia lo esta mas de la adaptacion utilitaria al mundo, obra del probabilismo jesuitico.*
Ahora bien, como haya de representarse en concreto el alcance practico de aquella
aportacion [del protestantismo,] es cosa mas oscuramente sentida que claramente
conocida.

Ante todo, apenas es necesario recordar que no se pueden senalar afinidades
electivas (innerlich verwandt) entre Lutero y el “espiritu del capitalismo” en el sentido
empleado aqui por nosotros [, ni en otro sentido alguno]. Aquellos circulos eclesiasticos
que mas entusiastamente ensalzan el “hecho” de la Reforma no son en modo alguno
amigos del capitalismo, en ningin sentido. Y no hay que decir que Lutero habria
rechazado asperamente toda afinidad con una mentalidad como la que, por ejemplo,
revela Franklin. Pero no podemos comprobar este aserto repitiendo sus diatribas contra
los grandes comerciantes, como los Fugger y otros;'' pues la lucha contra la situacion
privilegiada, de hecho o de derecho, de algunas grandes compafias mercantiles de los
siglos XVI y XVII, podria mas bien compararse a la campana que hoy se lleva contra los
frusts, y niuna ni otra son en si mismas la expresion // de una mentalidad tradicionalista.
[También los hugonotes y los puritanos emprendieron ruda campana contra esta
mentalidad, contra los lombardos, los “trapecitas”® y los monopolistas, grandes
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especuladores y banqueros favorecidos por el anglicanismo, los reyes y los
parlamentarios de Francia e Inglaterra.]'”> Cromwell escribio al Parlamento después de la
batalla de Dunbar (septiembre de 1650): “Ruego que evitéis los abusos de todas las
profesiones, y hay una que hace muchos pobres para hacer ricos a los menos: eso no es
provechoso para la comunidad”; y, sin embargo, podria demostrarse que estaba
completamente empapado de “mentalidad capitalista”.”” En cambio, cuando // Lutero
lanza diatribas contra la usura y el préstamo a interés, da pruebas de una mentalidad
estrictamente “reaccionaria” (desde el punto de vista capitalista) en su concepcion de la
ganancia, frente a la escolastica tardia.'"* Recordemos que insiste en el argumento de la
esterilidad del dinero, ya abandonado, por ejemplo, por Antonino de Florencia. Pero no
necesitamos entrar aqui en mas particularidades; lo importante es que el sentido religioso
de la “profesion” era susceptible de adquirir matices y configuracion harto diversos en
sus consecuencias para la conduccion de la vida intramundana (die innerweltliche
Lebensfiihrung).

[Lo propio y especifico de la Reforma, en contraste con la concepcion catdlica, es
haber acentuado el matiz ético y aumentado la primacia religiosa concedida al trabajo en
el mundo, racionalizado en “profesion”. Y la evolucion del concepto estuvo en intima
conexion con el desarrollo de formas distintas de piedad en cada una de las iglesias
reformadas.] La autoridad de la Biblia, de la que Lutero se habia servido para acufiar la
idea de profesion, favorecera de ahora en adelante interpretaciones de tipo tradicionalista.
De modo especial el Antiguo Testamento, que no reconocio en las genuinas profecias [ni
fuera de ellas (salvo atisbos o anticipaciones aisladas)] una superacion de la eticidad
intramundana (innerweltliche Sittlichkeit), dio este sentido a una idea religiosa analoga:
que cada cual atienda a su “alimentacion”, y que los impios se preocupen de ganar
dinero: tal es el sentido de todos los pasajes que tratan directamente del oficio o profesion
en el mundo. Soélo el Talmud descansa en parte, no totalmente, sobre bases // distintas.
La actitud personal de Jests aparece plasmada con clasica pureza en [la suplica
genuinamente oriental]: “el pan nuestro de cada dia danoslo hoy”, y su radical repudio

del mundo (expresado en el popwvag thg Gdxiag)* excluye toda posible referencia a él
de la idea moderna de profesion.” La era apostdlica del cristianismo, tal como se expresa
en el Nuevo Testamento, y de modo especial la doctrina de san Pablo, adopta una actitud
de indiferencia, o al menos tradicionalismo, ante la vida profesional en el mundo, puesto
que aquellas primeras generaciones cristianas estaban transidas de esperanzas
escatologicas: ya que todo esperaba la llegada del Sefor, cada cual puede seguir
ocupando en el mundo la situacion y el oficio en que le ha encontrado Su “llamado”, 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. Lutero ley6 la Biblia con los
lentes de su propia mentalidad, la cual no solo fue tradicionalista en los afios de su
evolucion ideoldgica entre 1518 y 1530, sino que cada dia lo fue mas." //

En los primeros afios de su actividad reformadora, y a consecuencia de su concepto
excesivamente materialista de la profesion, domind en él, ante toda suerte de actividad en
el mundo, una concepcion electivamente afin (innerlich verwandte Anschauung) a la
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indiferencia escatologica paulina que reveld la epistola primera a los Corintios, 7:"
cualquier estado es bueno para conseguir la bienaventuranza; en este breve viaje de
peregrinacion que es la vida, no tiene sentido atribuir excepcional importancia al género
de profesion que se ejerce; la aspiracidn a acumular bienes materiales en medida superior
a la propia necesidad [manifiesta un estado de gracia insuficiente, por lo que] es
condenable, ya que ademas sélo puede tener realizacion a costa de otros.'® Pero Lutero
estima en mas el trabajo profesional a medida que se enzarza en las disputas y negocios
de este mundo; entonces, se perfila cada vez mas claramente la idea de que el ejercicio
de una determinada profesion concreta constituye algo como un mandamiento // que
Dios dirige a cada uno, obligindolo a permanecer en la situacidon en que se encuentra
colocado por la Divina Providencia. Y como después de sus luchas con los “espiritus
fanatizados”* y las rebeliones de campesinos, Lutero siente, con mayor claridad que
antes, como derivacion directa de la divina voluntad, el orden objetivo histérico en que
por designio de Dios se encuentra el individuo,' la acentuacion cada vez mas fuerte del
elemento providencial en todos los acontecimientos de la vida humana conduce
irremisiblemente a una concepcion de tipo tradicionalista andloga a la idea del “destino”;
cada cual debe permanecer en la profesion y el estado en que le ha colocado Dios de una
vez para siempre y contener dentro de estos limites todas sus aspiraciones y esfuerzos en
este mundo. Resulta asi que el tradicionalismo econdmico, que al principio es resultado
de la indiferencia paulina, es fruto mas tarde de la creencia cada vez mas fuerte en la
predestinacion,” que identifica la obediencia incondicional a los preceptos divinos™ y la
incondicional resignacion con el puesto en que cada cual se encuentra situado en el
mundo. Lutero, pues, no llegb a basar en // principios realmente nuevos o
verdaderamente fundamentales su vinculacion del trabajo profesional con las ideas
religiosas.” La pureza de la doctrina, como unico criterio infalible de su Iglesia, afirmada
por ¢l cada vez mas rigidamente después de 20 afios de lucha, constituia en si misma un
obstaculo para desenvolver puntos de vista nuevos en el terreno ético.

De este modo, el concepto de profesion mantuvo todavia en Lutero un caracter
tradicionalista.” Profesion es aquello que // el hombre ha de aceptar porque la
Providencia se lo envia, algo ante lo que tiene que “allanarse”; y esta idea determina la
consideracion del trabajo profesional como mision, como la mision impuesta por Dios al
hombre,* rasgo éste que fue todavia acentuado en la evolucion posterior del luteranismo
ortodoxo. Lo tinico nuevo en el orden ético fue, pues, este rasgo negativo: la desaparicion
de los especificos deberes ascéticos (superiores a los deberes por cumplir en el mundo) y
la predicacion de la obediencia a la autoridad y el conformarse con la situacién asignada a
cada cual en la vida.” [Cuando estudiemos la ética // religiosa medieval,] veremos que la
idea de profesion en este sentido luterano habia sido preparada por los misticos
alemanes: asi, Tauler,” que valoraba de modo analogo a Lutero las profesiones
intelectuales y profanas y, en general, la menor estimaciéon concedida a las formas
tradicionales del obrar ascético, a consecuencia del valor exclusivo reconocido a la
recepcion estatico-contemplativa del espiritu divino por el alma. En cierto sentido, el
luteranismo representa incluso un retroceso frente a los misticos, ya que en Lutero y,

96



sobre todo, en su Iglesia, fueron harto inseguras las bases psicologicas para una ética
racional de la profesion, mientras que las concepciones misticas recuerdan mas bien en
este punto la psicologia de la fe pietista y cudquera;”’ ademds, la tendencia a
autodisciplinarse ascéticamente pareciale despreciable porque santificaba las obras, por lo
cual ocupaba en su Iglesia un plano cada vez més secundario.

Como puede verse, la simple idea de “profesion” en sentido luterano tiene un
alcance muy problematico para lo que buscamos; por lo pronto, esto es lo tinico que nos
interesa establecer.”® Con esto no pretendemos negar en modo alguno la significacion
practica que para objeto de nuestra investigacion haya podido tener la reorganizacion
luterana de la vida religiosa. Todo lo contrario. Lo que ocurre es que no se la puede
derivar directamente de la posicion adoptada por Lutero y su Iglesia ante el trabajo
profesional y, sobre todo, no es tan clara como en otras formas del protestantismo. Por
eso debemos comenzar // por investigar aquellas de sus formas en las que, de modo mas
claro que en el luteranismo, percibe la conexion de la conducta préctica en la vida con un
punto de partida religioso. Ya antes se aludié al considerable papel desempefiado por el
calvinismo y las sectas protestantes en la historia del desarrollo capitalista. Asi como
Lutero veia a Zwinglio* animado por un “espiritu” que no era el suyo, lo propio ocurria
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, una significacion eminentemente politica: la Reforma seria inimaginable
sin la personalisima evolucion religiosa de Lutero, y la propia personalidad de éste es lo
que le dio un sello permanente; pero su obra no hubiera sido duradera sin el calvinismo.
Sin embargo, la razén de que catolicos y luteranos aborrezcan por igual al calvinismo
radica en el singular matiz ético de éste. La investigacion mas superficial descubre al
momento que la relacion entre la vida religiosa y el obrar en el mundo es de tipo
esencialmente distinto en los calvinistas que en los catélicos y luteranos. Esto aparece
puesto de relieve incluso en la literatura religiosa. Comparese,* por ejemplo, el final de la
Divina comedia, cuando al poeta le falla el lenguaje para describir los misterios divinos
que contempla arrobado en el Paraiso, con el final de aquel otro poema que se suele
llamar la “Divina comedia del puritanismo”. Milton concluye del modo siguiente el Gltimo
canto del Paradise Lost después de haber descrito la expulsion del Paraiso:

Atras vuelve la vista en el instante;
Y a la parte oriental de su morada
La espada fulminante

Ven en hondas flamigeras vibrada,
Y su elevada puerta,
Con armas centelleantes ya cubierta,

De tremendos semblantes ocupada. //

Verter les hizo lagrimas natura,
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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 Edén por solitaria via

Siguen la Providencia que los guia.

Y, poco antes, Miguel habia dicho a Adan:

Resta solo que a tu sabiduria
Corresponda en los hechos la energia
De virtud, de paciencia, fe, templanza
Y amor, o caridad después llamada
(Alma de todo), con lo cual dichoso
No te serd gravoso

Dejar del Paraiso la morada;

Porque alegre, contento y satisfecho,
Mas feliz la tendras dentro del pecho.t

Facilmente se comprende que en un escritor medieval hubiera sido imposible esta
grandiosa expresion de la enérgica dedicacion puritana al mundo, este sentido misional de
la vida intramundana (des innerweltlichen Lebens). Pero también es del todo extraio al
luteranismo, tal como se manifiesta, por ejemplo, en los céanticos de Lutero y Paul
Gerhardt.* Lo que necesitamos ahora es formular de modo mas claro este conocimiento
impreciso y preguntarnos por los motivos intrinsecos de esta diferencia. Apelar al
“caracter popular” no sélo es una confesion de ignorancia, sino que en este caso es,
ademads, totalmente inutil. Atribuir a los ingleses del siglo XVI un caricter nacional
homogéneo seria, sencillamente, // una falsedad histérica; los “caballeros” y los “cabezas
redondas”* se consideraban, mas que como dos partidos, como dos opuestos géneros
actuales de hombres, y quien considere atentamente la historia tiene que darles la razon
en ello.” Por otra parte, no es posible sefialar una oposicion caracteroldgica entre los
merchants adventurers y los antiguos hanseatas, como tampoco cabe afirmar una
diferencia profunda entre las caracteristicas inglesas y alemanas, explicables por la
diversidad de destinos politicos.”” Fue el poder de los movimientos religiosos —no sélo
él, pero si de modo dominante— lo que creo las diferencias que hoy vemos.”

Digamos ahora que cuando al investigar las relaciones entre la antigua ética
protestante y el desarrollo del espiritu capitalista partimos de las creaciones de Calvino,
del calvinismo y de las otras sectas “puritanas”, no pretendemos afirmar que en los
fundadores o representantes de estas confesiones se encuentre un despertar de lo que
llamamos “espiritu del capitalismo”, como finalidad de su trabajo y de sus actividades
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vitales. Ninguno de ellos consideraba la aspiracion a los bienes terrenales como un valor
// ético, como un fin en si. Y debe quedar 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 fundadores de asociaciones de cultura ética ni
representaban aspiraciones humanitarias de reforma social o de ideales de cultura. La
salvacion del alma y sélo esto era el eje de su vida y su accidon. Sus aspiraciones éticas y
los efectos practicos de su doctrina no se explicaban sino por esa otra finalidad primordial
y eran meras consecuencias de principios exclusivamente religiosos. Por eso, los efectos
de la Reforma en el orden de la civilizacion —por preponderantes que queramos
considerarlos desde nuestro punto de vista— eran consecuencias imprevistas y
espontaneas del trabajo de los reformadores, desviadas y aun directamente contrarias a lo
que éstos pensaban y se proponian.

Asi, pues, nuestro estudio podria constituir una modesta aportacion ilustrativa sobre
como las “ideas” alcanzan eficiencia historica. Mas, para evitar equivocos acerca de esta
eficiencia real que atribuimos a motivos puramente ideales, séanos permitido todavia
terminar esta introduccion con algunas consideraciones en torno al mismo asunto.

No intentamos en modo alguno valorar el contenido mental de la Reforma en
aquellos aspectos que para la conciencia religiosa tienen que aparecer como periféricos,
puramente exteriores; pues solo se trata de iluminar la envoltura externa dada por ciertas
ideas religiosas a la trama del desarrollo de nuestra civilizacion moderna, a la que
innumerables motivos histéricos orientaron en un sentido especificamente terrenal y del
“mas aca”. Preguntamos, pues, Unicamente qué contenidos caracteristicos de esta
civilizacion cabria imputar a la influencia de la Reforma. Para ello conviene emanciparse
de aquella concepcion que pretenderia explicar la Reforma como debida a un “desarrollo
historico necesario”, deduciéndola de determinadas transformaciones de orden
econdmico. Para que fuese posible la subsistencia de las nuevas iglesias creadas es
evidente que hubieron // de cooperar incontables constelaciones historicas, que no solo
no encajan en ninguna “ley econémica” sino que son radicalmente insusceptibles de ser
consideradas desde puntos de vista economicos, y, sobre todo, influyeron hechos
puramente politicos. Pero no menos absurdo seria defender una tesis tan tontamente
doctrinaria (toricht-doktrindre These)™ segin la cual el “espiritu capitalista” (siempre en
el sentido provisional que le hemos asignado) solo habria podido nacer por influencia de
la Reforma, con lo que el capitalismo seria un producto de la misma. En primer término,
hay formas importantes de economia capitalista que son notoriamente anteriores a la
Reforma, y ya este hecho desmiente aquella tesis. Lo que es menester sefialar es si han
participado influencias religiosas, y hasta qué punto, en los matices y la expansion
cuantitativa de aquel “espiritu” sobre el mundo, y qué aspectos concretos de la cultura
capitalista se deben a ellas. Dada la variedad de reciprocas influencias entre los
fundamentos materiales, las formas de organizaciéon politico-social y el contenido
espiritual de las distintas €épocas de la Reforma, la investigacion ha de concretarse a
establecer si han existido, y en qué puntos, determinadas ‘“afinidades electivas”
(Wahlverwandschaften)* entre ciertas modalidades de la fe religiosa y la ética profesional.
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Con esto queda aclarado al mismo tiempo, en la medida de lo posible, el modo y la
direccion en que el movimiento religioso actuaba, en virtud de dichas afinidades electivas
(Wahlverwandschaften),* sobre el desenvolvimiento de la civilizacion material.* Una vez
que esto haya quedado en claro podrd intentarse la apreciacion de en qué medida los
contenidos de la civilizacion moderna* son imputables a dichos motivos religiosos, y en
qué grado lo son a factores de distinta indole.

100



' [De los antiguos idiomas, solo el hebreo posee expresiones de matiz semejante. Por lo pronto, en la palabra

TIRTR ysada en relacion con las funciones sacerdotales (Ex., 35, 21; Neh., 11, 22; I Chr., 9; 13; 23, 4; 26, 30),
los negocios en servicio del rey (especialmente I Sam., 8, 16; I Chr., 4, 23, 29, 6), el servicio de un funcionario
real (Esth., 3, 9; 9, 3), de un celador del trabajo (Reg., 2, 12, 12), de un esclavo (Ger., 39, 11), de la labranza (I
Chr., 27, 26), de los artesanos (Ex., 31, 5; 35, 21; I Reg., 7, 14), de los comerciantes (Ps., 107, 23) y de todo

“trabajo profesional” en el pasaje correspondiente de Sir., 11, 20. La palabra deriva de la raiz 7 = mandar,
enviar, y por eso significaba primariamente “mision”.

Con arreglo a estas citas, parece evidente que su origen esta en los conceptos burocraticos del Estado egipcio
y del salomonico (inspirado en aquél), organizados sobre la base de la prestacion personal. Cabe pensar, como me
ensefio A. Merx, que ya en la Antigiiedad se perdi6 por completo este concepto originario, aplicandose la palabra
a todo “trabajo”, convirtiéndose entonces en algo tan incoloro como nuestra “profesion”, con la que compartio el
destino de ser utilizada primeramente para designar funciones sacerdotales. La expresion P = lo “determinado”,

LR N3

“asignado”, “pensum”, que también aparece en Sirach, 11, 20 —traduciéndose de los LXX como “drodnNxn’—,
procede también del lenguaje de la burocracia cuasifeudal, como B1137 (Ex., 5, 13; ¢f. Ex., 5, 14, donde los
LXX tienen también traducido S1adfAxm por “pensum”. Sirach, 43, 10, traduce en los LXX con la palabra
xpiuan). Evidentemente, en Sirach, 11, 20 se utiliza la palabra para aludir al cumplimiento de los mandamientos
divinos —algo parecido a nuestra “vocacion” (en aleman Beruf, idéntica palabra que “profesion”). Sobre los
pasajes de Sirach nos remitimos, por relacion a estos versos, al conocido libro de Sombart sobre Jesus Sirach, y
para la interpretacion de las palabras Swodrfxn, £pyov, mOvog, a su Index zur Weisheit des Jesus Sirach (Indice
para el conocimiento de J. S.), Berlin, 1907. (Como es sabido, se perdio el texto hebreo del libro de Sirach,
siendo redescubierto por Schechter, quien lo completd en parte con citas talmudicas. Lutero no lo poseyo y sobre
su lenguaje no ejercieron influencia alguna ambos conceptos hebraicos.)] En griego falta en absoluto una
expresidn que posea un matiz ético analogo al de la palabra alemana. Donde Lutero, de modo completamente de
acuerdo con nuestro moderno modo de hablar traduce en Jesus Sirach, 11, 20 y 21, “sigue en tu profesion”, los
LXX dicen una vez £€pycv y otra mOvog [, en un pasaje completamente desfigurado, al parecer (en el original
hebraico se habla del resplandecer del auxilio divino)]. Por lo demas, la Antigiiedad emplea la expresion &
npcnxovto tpogixovta en el sentido general de “deberes”. En el lenguaje de la Stoa (como me hizo observar
Alb. Dieterich) la palabra xapotog posee un sentido analogo a pesar de su origen gramatical indiferente. Todas las
demas expresiones (como taflg, etc.) carecen de coloracion ética. En el latin, lo que nosotros traducimos por
“profesion” (la actividad especializada y permanente de un hombre que, normalmente, constituye para ¢l una
fuente de ingresos y, por tanto, un fundamento econémico seguro de su existencia) se expresa no solo con la
incolora palabra opus, sino, sobre todo, con la expresién (de matiz afin, cuando menos, al contenido ético de la
palabra alemana) “officium” (de opificiun, sin matiz ético definido al principio, y mas tarde, especialmente en
Séneca, de benef., 1V, 18 = profesion); también con la de munus —derivada de las carceles de las antiguas
municipalidades—; en ocasiones se empleaba también la palabra “professio”, con especial referencia a los deberes
de derecho publico, como las antiguas declaraciones de impuestos de los ciudadanos, aun cuando mas tarde se la
empled en el moderno sentido de “profesion liberal” (asi: professio bene dicendi), alcanzando en esta estricta
esfera una significacion de conjunto andloga a la de nuestra actual palabra “profesion” (incluso en su sentido mas
intimo; asi, cuando Cicerén dice de alguien: non intelligit quid profiteatur, en el sentido de “no conoce su
auténtica vocacion”), aun cuando con un tinte puramente profano, sin la menor coloracion religiosa. Tal es muy
singularmente el caso de la palabra “ars”, que en la época imperial fue empleada en el sentido de “oficio”. La
Vulgata traduce los parrafos mencionados de Jests Sirach, bien por opus, bien (v. 21) por locus, que en este caso
significaria algo asi como “posicion social”. [De un asceta como san Jerénimo procede la afiadidura mandaturam
tuorum justamente sefialada por Brentano, el cual no se da cuenta, empero, de que esto precisamente constituye
lo caracteristico para demostrar el origen ascético —primero sagrado y profano después— del concepto. Por lo
demas, no puede asegurarse de qué texto tradujo san Jeronimo; no parece imposible la influencia de la antigua
significacion litrgica de la palabra "#™ 12] En las lenguas romanicas solo la palabra espafiola “vocacion” (en el
sentido de “llamamiento” interior hacia algo), proveniente del oficio eclesiastico, posee un matiz parcialmente
andlogo al sentido literal de la palabra alemana; pero no se usa en el otro sentido meramente externo, de
“profesion”, que ésta posee. En las traducciones roménicas de la Biblia las palabras “vocacion”, espafiola, y las
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italianas vocazione y chiamamento se emplean en una significacion analoga en parte a la que posee en el lenguaje
luterano y calvinista, solo para traducir el xAfoiwg del Nuevo Testamento, que significa “llamamiento por el
Evangelio a la salvacion eterna”, y que la Vulgata traduce por vocatio. [(Es extrafio que Brentano, loc. cit., piense
que esta circunstancia que yo mismo aduzco en favor de mi tesis pruebe mas bien la existencia del concepto de
“profesion”, en su significacion posreformadora, con anterioridad a la Reforma. Sin embargo, de esto no hay que
hablar; cierto que xAnoic necesitaba traducirse por vocatio, pero jcuando y donde la utilizd la Edad Media en
nuestro sentido actual? La prueba esta precisamente en el hecho de esta traduccion y en la falta de un sentido
intramundano de la palabra.)] En el mismo sentido emplea la palabra chiamamento la traduccion italiana de la
Biblia del siglo XV, impresa en la Collezione di opere inedite e rare, Bolonia, 1887, asi como la de vocazione, que
es la que emplean las traducciones modernas. En cambio, las palabras con que en los idiomas roménicos se
designa a la “profesién” en el sentido exterior y profano de una actividad lucrativa constante, carecen de todo
matiz religioso (como lo prueba el material lingiiistico y los amables informes proporcionados por mi estimado
amigo el profesor Baist, de Friburgo), sin perjuicio de que las derivadas de ministerium u officium tuviesen en un
principio cierta coloracion ética de la que, por lo demds, siempre carecieron en absoluto las derivadas de ars,
professio e implicare (impiego). Los pasajes antes citados de Jesus Sirach, en los que Lutero emplea la palabra
“profesion”, tienen las siguientes traducciones: en francés, v. 20, office, en la traduccion calvinista, v. 21, labeur;
en espafiol, v. 20, obra y (v. 21) lugar (siguiendo la Vulgata); de las nuevas traducciones, la protestante traduce
posto. [Los protestantes de los paises romanicos, por su escaso numero, no lograron o no intentaron ejercer una
influencia gramatical creadora andloga a la que pudo ejercer Lutero sobre la lengua alemana de las catedras, nada
racionalizada académicamente hasta entonces. ]

2 Por el contrario, la Confesion de Augsburgo solo parcial e implicitamente contiene el concepto en cuestion.
El articulo XVI (véase la ed. de Kolde, p. 43) proclama: “Pues el Evangelio [...] no quiere destruir los regimenes
temporales, la policia y el matrimonio, porque quiere que todo esto sea mantenido como ordenacion de Dios y
que en tales estados, cada cual segun su profesion, demuestre caridad y haga obras buenas y rectas” (en latin
dice Unicamente: et in talibus ondinationibus exercere caritatem, eod., p. 42); de ahi suele deducirse la
consecuencia de que “debe obedecerse a la autoridad”, lo cual prueba que aqui se habla de “profesion”, al menos
en primer término, en el sentido del parrafo I Cor., 7, 20, como ordenacion objetiva. Y el articulo XXVII (cf.
Kolde, p. 83, infra) solo habla de “profesion” (en latin: in vocatione sua) en union de los estados ordenados por
Dios: pastor, autoridad, realeza, aristocracia, etc., y aun esto solo en aleman en la redaccion del libro de las
concordias, mientras que en la editio princeps alemana falta la frase correspondiente.

Solo el articulo XX VI (Kolde, p. 81) emplea la palabra en un sentido que, cuando menos, comprende también
nuestro actual concepto, diciendo “que la maceracion no debe servir para merecer la gracia, sino para mantener
diestro el cuerpo, de modo que no impida lo que a cada cual le estd ordenado hacer con arreglo a su profesion”
(juxta vocationem suam, dice el texto latino).

* Prueba el 1éxico, y asi han tenido la amabilidad de confirmarmelo mis colegas los sefiores Braune y Hoope,
que antes de las traducciones luteranas de la Biblia la palabra “profesion” (Beruf), en holandés beroep, en inglés
calling, en danés kald y en sueco kallelse, no aparece en ninguno de los idiomas que actualmente la contienen en
su actual sentido puramente profano. Las palabras que en el holandés y en el bajo y alto aleman de la Edad Media
expresaban lo mismo que “profesioén”, significaban juntamente “llamamiento” (Ruf) en el sentido que actualmente
posee en aleman, incluyendo también muy en particular (en la Edad Media tardia) incluso la designacion de un
candidato para un beneficio eclesidstico por el autorizado a concedérselo —caso especial éste que también suele
sefialarse en los diccionarios de los idiomas escandinavos—. El mismo Lutero utiliza también ocasionalmente la
palabra en este ultimo sentido. Pero aun cuando maés tarde esta especial aplicacion de la palabra haya favorecido
su cambio de sentido, sin embargo la creacion del concepto moderno de “profesion” arranca incluso
gramaticalmente de las traducciones de la Biblia, concretamente de las protestantes, y solo en Tauler (muerto en
1361) se encuentran atisbos del mismo, que més tarde sefialaremos. [Todos los idiomas que han sufrido la
influencia dominadora de las traducciones de la Biblia han formado la palabra, mientras que esto no ha ocurrido,
al menos en este sentido, en aquellas lenguas que, como las romanicas, no han sufrido ese influjo. ]

Lutero traduce con la misma palabra “profesion” dos conceptos que son totalmente distintos. Por lo pronto, la
“xX\o1g” paulina en el sentido de llamamiento por Dios a la salvacion eterna (¢f. 1 C., I, 26; Eph., 1, 18; 4,1, 4; 2
Tess., I, 11; Hebr., 3, I; 2. Petri, I, 10). En todos estos casos se trata del concepto puramente religioso del
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llamamiento hecho por Dios por medio del Evangelio anunciado por el Apéstol, y el concepto de XAfjo1g no tiene
nada que ver con las “profesiones” terrenales en el sentido actual. Las Biblias alemanas anteriores a Lutero
escriben en este caso la palabra “ruffunge” (llamamientos, llamadas) (asi, todos los incunables de 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, traduce las palabras reproducidas en la nota anterior de Jests Sirach [en la
transcripcion de los LXX], “év 16 £€pyd cov mohouwdntt y Xon Eupeve 1@ mOVA cov” por “sigue en tu profesion’
(beharre in deinem Beruf), “permanece en tu profesion”, en lugar de decir “en tu trabajo”; las traducciones
catdlicas (autorizadas) de la Biblia realizadas con posterioridad (por ejemplo, la de Fleischiitz, Fulda, 1871) le han
seguido en esto y en otros pasajes del Nuevo Testamento. La traduccion luterana de este pasaje de Sirach me
parece el primer caso en el que la palabra alemana Beruf, profesion, es utilizada en su actual sentido puramente
profano. [(La advertencia precedente [v. 20]: “otiidt &v 5100QXN cov” la traduce: “sigue en la palabra de Dios”, si
bien los pasajes 14, I, y 43, 10, de Sirach, muestran —de acuerdo con la expresion hebraica P que habia
empleado Sirach segun las citas talmudicas— que “Swadrxn” significa de hecho algo semejante a nuestra
“profesion”, esto es, el “destino”, el “trabajo asignado” a uno.)] Anteriormente, ya hemos visto que no existia en
la lengua alemana la palabra “profesion” [en su sentido posterior y actual] ni siquiera en boca de los predicadores
y los méas antiguos traductores de la Biblia. Las Biblias alemanas anteriores a Lutero traducen el pasaje de Sirach
por “obra” (Werk). Berthold von Regensburg* emplea en sus sermones la palabra “trabajo” donde nosotros
hablariamos de profesion. El lenguaje sigue, pues, las huellas de la Antigiiedad. El primer pasaje que conozco
hasta ahora en el que se aplica no la palabra “profesion” (Beruf), sino la de “llamamiento” (Ruf) —como

>

traduccion de “xAfcig”— en relacion con el trabajo puramente profano, es el bello sermén de Tauler sobre Ephe.
4 (edicion de Basilea, f. 117 v.): de los campesinos que van a “estercolar”: a menudo marchan mejor siguiendo
confiados su llamamiento (Ruf) que los clérigos que no respetan su vocacion (Ruf). Esta palabra no ha penetrado
este sentido en el lenguaje profano. Y a pesar de que el lenguaje de Lutero vacila al principio (Obras, ed. de
Erlangen, 51, p. 51) entre Beruf'y Ruf, no es segura una influencia directa de Tauler, no obstante encontrarse en
la “libertad de un hombre cristiano” muchas reminiscencias de este sermén. Pues, de primera intencion, Lutero
no utiliz6 la palabra en el sentido puramente profano en que la emplea Tauler (valga esto contra Denifle, Luther, p.
163).

Evidentemente, el consejo de Sirach, prescindiendo de la admonicién general de confiar en Dios, en la
redaccion de los LXX no contiene relacion directa con una valoracion especificamente religiosa del trabajo
profesional profano [(la expresion mOvog, “fatiga”, “penalidad”, que se encuentra en el segundo pasaje alterado,
mas bien significaria lo contrario, de no hallarse alterado).] Lo que dice Sirach corresponde simplemente a la
advertencia del salmista (Ps., 37, 3): “sigue en la tierra y aliméntate honradamente”, como lo confirma también
claramente el hallarse esto unido a la advertencia (v. 21) de no dejarse deslumbrar por las obras de los impios,

pues para Dios es facil hacer rico a un pobre. [Solo la advertencia inicial: seguir en la h (v. 20) tiene cierta
semejanza con la “XAfo1g” evangélica, pero precisamente se da el caso de que Lutero no traduce aqui la palabra
griega d1adnxm por “profesion”.] El pasaje de la primera epistola a los corintios y su traduccion es el puente que
une los dos sentidos aparentemente heterogéneos de la palabra “profesion” en Lutero.

En Lutero (en las ediciones corrientes modernas), el pasaje en que se encuentra este parrafo dice asi (I Cor.,
7, v. 17): “cada cual se comporte del modo como el Sefior le llama [...] (18). El que es llamado circuncidado, no
tenga prepucio. El que es llamado en el prepucio, no sea circuncidado. (19) Esta circuncision no es nada y nada
es este prepucio; sino guardar el precepto del Sefior. (20) Siga cada cual en el estado en que es llamado en gv
X\ oet | €xAN18n; el consejero secreto A. Merx me hizo notar que esto constituye un notorio hebraismo; en la
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 del 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
hermanos, en lo que es llamado, queda en el Sefior”. En el v. 29 se advierte la “brevedad” del tiempo, a lo que
siguen las conocidas indicaciones, motivadas por esperanzas escatologicas (v. 31) de tener las mujeres como si
no se las tuviera, de comprar como sino se poseyese lo comprado, etc. En v. 20, Lutero, en 1523, en la exégesis
de este capitulo, habia traducido “xAfjcig” por “llamamiento” (ed. Erlangen, v. 51, p. 51), interpretandolo como
“estado”.

103



Es evidente que en este pasaje, y solo en ¢él, la palabra “xAficig” corresponde bastante al latin status y a
nuestro estado (estado de matrimonio, estado de siervo, etc.). [(Pero no, como piensa Brentano, op. cit., p. 137,
en el actual sentido de “profesion”; Brentano apenas ha leido cuidadosamente ni el parrafo mismo ni lo que yo
digo acerca de ¢l.)] En una significaciéon que, cuando menos, recuerda ésta, se encuentra esta palabra —que, por
su raiz, es afin a “exxAncia”, “asamblea convocada”™— en la literatura griega (hasta donde alcanza el material
lingiiistico) so6lo en un pasaje de Dionisio de Halicarnaso, en el que al classis latino (procedente de una palabra
griega) corresponden las clases ciudadanas “convocadas”, llamadas. Theophylaktos* (siglos XI-XII) interpreta I
Cor., 7, 20: “év oim Pud xai &v oiw Taypott Xar TohteUTatt Wy emotevoey”. (Mi colega el sefior Deissman me
llamo la atencion sobre este pasaje.) En todo caso, la palabra “xAficig” no corresponde a nuestra actual profesion.
Pero Lutero, que en la advertencia (motivada escatologicamente) de que cada cual debe seguir en su estado
actual, habia traducido “xAficig” por profesion, cuando mas tarde tradujo los Apdcrifos, empled la misma palabra
para traducir el consejo tradicionalista y anticrematistico de Sirach de que cada cual debe seguir en su oficio, en
virtud de la positiva semejanza del consejo. [(Esto es lo mas decisivo y caracteristico. El pasaje I Cor., 7, 17, no
emplea, como ya se ha dicho, la palabra xAficig en el sentido de “profesion” = esfera delimitada de
prestaciones.)] Entre tanto (o simultdneamente), en 1530 se afirmaba en la Confesion de Augsburgo el dogma
protestante de la inutilidad de la superacion catdlica de la eticidad intramundana, usdndose entonces la expresion
“cada uno segun su profesion” (véase la nota anterior). Esto y la creciente estimacion (precisamente al comienzo
del afio treinta) de la santidad del orden en que cada uno se encuentra situado, que era consecuencia de su
creencia cada vez mas firmemente precisada en la especialisima Providencia divina sobre las particularidades de la
vida, y al mismo tiempo su creciente inclinacion a considerar las ordenaciones del mundo como inmutables por
voluntad divina, es lo que aparece con mayor claridad en las traducciones de Lutero. [En el latin tradicional se
empleaba la palabra vocatio en el sentido de llamamiento divino a una vida santa en el claustro o como clérigo, y
bajo la presion de este dogma, ése fue el sentido que adoptd en Lutero el trabajo “profesional” intramundano. ]
Pues asi como ahora traduce las palabras €pyov y ndvog de Jests Sirach por “profesion” [(para lo cual so6lo
existia antes la analogia latina procedente de la traducciébn monacal)], algunos afios antes habia traducido las
sentencias de Salomén 22, 29, el hebreo TR que sirvio de base al £€pyov del texto griego de Jesus Sirach (y
que, como la Beruf alemana y las nordicas kald y kallelse, proviene especialmente de la profesion sacerdotal) [y
en otros pasajes] (Gen. 39, 11) por “negocio” (LXX: €pyov; Vulg.: opus; inglés: business, y de modo analogo las
traducciones nérdicas y, en general, todas cuantas conozco). [La creacion a ¢l debida de la palabra “profesion” en
nuestro sentido actual permanecid primeramente adscrita al puro luteranismo. Los calvinistas consideraron
anticandnicos los Apocrifos. Solo a consecuencia de un desarrollo que puso en primer plano el interés de la
comprobacion de la fe aceptaron y aun acentuaron desmesuradamente el concepto luterano de profesion; pero en
las primeras traducciones (romanicas) no disponian de la palabra correspondiente y no tenian poder para crearla
y darle circulacion en los idiomas ya estereotipados. |

Ya en el siglo XVI, el concepto de profesion en sentido actual adquiere carta de naturaleza en la literatura
profana. Los traductores de la Biblia anteriores a Lutero habian traducido xAficig por “llamamiento” (Berufung)
(asi, por ejemplo, en los incunables de Heidelberg de 1462-1466, 1485), y la traduccion de Eck, en Ingolstadt,
dice: “en el llamamiento (Ruf) en que es llamado”. La mayoria de las traducciones catdlicas posteriores siguen
directamente a Lutero. En Inglaterra, Wycliff* emplea [el primero de todos] en su traduccion de la Biblia (1382)
la palabra cleping (antigua palabra inglesa, sustituida mas tarde por la de calling, de origen extranjero) [—esto es,
lo que es caracteristico de la ética de los Lolardos:* una palabra que corresponde ya al sentido que mas tarde tuvo
en los reformados—]; en cambio la traduccion 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 la ginebrina de 1557. La
traduccion oficial de Cramer de 1539 sustituia state por calling, mientras que la Biblia (catolica) de Reims de
1582, asi como las Biblias cortesanas anglicanas de la época isabelina, retornan caracteristicamente a la palabra
vocation, de acuerdo con la Vulgata. Murray vio con acierto que, en Inglaterra, la traduccion de Cramer fue la
fuente del concepto puritano calling en el sentido de profesion = trade. Ya a mediados del siglo X VI se encuentra
empleada en ese sentido la voz calling, y en 1588 se hablo, segin Murray, de unlawful callings (profesiones
ilicitas), y en 1603 de greater callings, en el sentido de profesiones “elevadas”. [(Es muy extrafia la idea de
Brentano, loc. cit., p. 139, de que en la Edad Media vocatio no se tradujo por profesion, no conociéndose este
concepto porque solo un hombre libre podia seguir una profesion y entonces faltaba gente libre en las profesiones
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burguesas. Yo no entiendo esta afirmacion, por cuanto que la estructura social de la Edad Media, a diferencia de
la antigua, se basaba en el trabajo libre y, sobre todo, los comerciantes eran libres casi en su totalidad.)]

* Cf. para lo siguiente la instructiva exposicién de K. Eger, Die Anschauung Luthers vom Beruf (Concepcion
luterana de la profesion), Giessen, 1900, cuya Unica laguna (propia de casi todos los escritores teologicos) es
quizas el andlisis poco claro del concepto de lex naturae (véase acerca de esto E. Troeltsch, en la recension de la
Historia de los dogmas de Seeberg, Gott, Gel. Anz., 1902 [, y, sobre todo, los lugares correspondientes de su
libro, sobre las “doctrinas sociales” de las iglesias cristianas).]*

> Pues Tomas de Aquino piensa en el cosmos objetivo de la sociedad cuando considera la articulacion
estamentaria y profesional de los hombres como obra de la Divina Providencia. Pero que el individuo se aplique a
una determinada “profesion” concreta (como diriamos nosotros; o, como dice santo Tomads: ministerium u
officium) tiene su fundamento en causae naturales. Quaest. quadlibet., VII art. 17 c: “Haec autem diversificatio
hominum in diversis officiis contingit primo ex divina providentia, quae ita hominum status distribuit [...] secundo
etiam ex causi naturalibus, ex quibus contingit, quod in diversis hominibus sunt diversas inclinationes ad diversa
officia.* [Del mismo modo, por ejemplo, la valoracion por Pascal de la “profesion” parte del principio de que el
azar decide sobre la eleccion de profesion (cf. sobre Pascal: A. Koster, Die Ethik Pascals [La ética de Pascal],
1907). De las éticas religiosas “sistematicas” solo la mas cerrada de todas ellas, la india, adopta distinta postura en
este respecto.] La antitesis entre el concepto tomista y protestante de profesion (incluso en su ultima fase
luterana, con la que podria mostrar mayor afinidad por su acentuacion de lo providencial) aparece tan clara que
puede bastar la cita precedente, puesto que mas tarde habrd que insistir en la apreciacion de las concepciones
catdlicas. Sobre santo Tomas véase la obra de Maurenbrecher, Th. v. Aquinos Stellung zum Wirtschaftsleben
seiner Zeit (Posicion de Tomds de Aquino ante la vida economica de su tiempo), 1898. En algunos detalles
Lutero parece coincidir con santo Tomas, pero el influjo no emana tanto de éste, en especial, como de la
escolastica en general; pues, como ha demostrado Denifle, su conocimiento de santo Tomas es harto deficiente
(véase Denifle, Luther und Luthertum [Lutero y luteranismo], 1903, p. 501, y el comentario de Kohler: Ein Wort
zu Denifles Luther [Una palabra sobre el Lutero de Denifle], 1904, pp. 25 ss.).

® En Von der Freiheit eines Christenmenschen (De la libertad de un cristiano); a): la “doble naturaleza”
humana es aplicada para la construccion de los deberes intramundanos en el sentido de lex naturae (identificada
con orden objetivo del mundo), como consecuencia de que (ed. Erl., 27, p. 188) el hombre esta sujeto de hecho a
su cuerpo y a la comunidad social; b).: en esta situacion (he aqui un segundo argumento, ligado con el primero),
si es creyente cristiano, adoptara la resolucion (p. 196) de corresponder con el amor al préojimo al otorgamiento
de la gracia de que Dios le hizo objeto, por puro amor. Con esta vinculacion relajada entre la “fe” y el “amor” se
entrecruza ¢): la antigua fundamentacién ascética del trabajo como medio de conceder al hombre “interior” el
dominio sobre su cuerpo; d): por eso, el trabajar —asi se dice después en uniéon con esto, reapareciendo en
nuevo sentido la idea de /ex naturae, equiparada ahora con “moralidad natural”’— es un impulso que Dios habia ya
impreso en Adan antes de la caida y al que éste seguia “s6lo por agradar a Dios”. Finalmente, e) (pp. 161 y 189):
en conexion con Mateo 7, 18 ss., aparece la idea de que el trabajo virtuoso en la profesion es y tiene que ser
consecuencia de la nueva vida, obra de la fe; sin embargo, no llega a desarrollar la idea decisiva del calvinismo, de
la “comprobacion”. La pasion que informa todo este escrito explica la utilizacion en ¢él de elementos conceptuales
heterogéneos.

7 “No esperamos nuestra comida de la benevolencia del carnicero, del panadero o del labrador, sino de la
consideracion de su propia ventaja; no nos fijamos en su altruismo, sino en su egoismo, y no les hablamos de
nuestras necesidades, sino siempre de su provecho.” (W. of. N. I, 2.)

8 “Omnia enim per te operabitur (Deus), mulgebit per te vaccam et servilissima quaeque opera faciet, ac
maxima pariter et minima ipsi grata erunt”* (Exégesis del Génesis, op. lat. exeg., ed. Elsperger, VII, 213). Antes
de Lutero, la idea se encuentra en Tauler,* equiparada fundamentalmente en valor al “llamamiento” espiritual o
profano. Las distintas formulaciones a que recurre santo Tomds ponen de relieve que éste —para poder afirmar el
valor moral de la contemplacién— se vio precisado a interpretar el principio paulino: “quien no trabaja no debe
comer”, sosteniendo que el trabajo es un deber que incumbe en general a la especie humana /ege naturae, pero no
a cada individuo en particular. La gradacion en la estimacion del trabajo, de las opera servilia de los campesinos
para arriba, es algo que guarda conexion con el caracter especifico de las 6rdenes mendicantes, vinculadas por
razones materiales a la ciudad en que estaban domiciliadas y que fue ajena tanto a los misticos alemanes como al
propio Lutero —hijo de campesinos—, los cuales consideraban como querida por Dios la estructuracion
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estamentaria de la sociedad, estimando por igual todas las profesiones. Véanse los pasajes decisivos de santo
Tomas en Maurenbrecher: Th. v. Aquinos Stellung zum Wirtschaftsleben seiner Zeit (Posicion de Tomds de
Aquino ante la vida economica de su tiempo), Leipzig, 1898, pp. 65 ss.

? [Lo mas asombroso es que haya investigadores que piensen que una creacion de esta indole haya podido
pasar sin dejar la menor huella sobre el obrar del hombre. Confieso que no puedo comprender esto. ]

19 [“La vanidad echa raices tan hondas en el corazon del hombre que hasta el Gltimo galopin, pinche o mozo
de cuerda se ensalza y quiere tener sus admiradores” (ed. de Faugeres, I, 208, ¢f. Koster, loc. cit., pp. 17, 136
ss.). Sobre la actitud adoptada por Port-Royal y el jansenismo ante la “profesion” —sobre lo que mas tarde se
msistird—, c¢f. el notable trabajo del doctor Paul Honigsheim, Die Staats und Soziallehren der franzosischen
Jansenisten im 17. Jahrhundert (Doctrinas sociales y politicas de los jansenistas franceses en el siglo XVII)*
(tesis doctoral de la Universidad de Heidelberg, 1914; forma parte de una obra mas amplia sobre la “prehistoria de
la Tlustracion francesa”; c¢f. pp. 138 ss. del trabajo primeramente citado).|

" Por relacion a los Fugger se expresa de este modo: no puede “ser justo ni agradar a Dios el que una
hacienda tan grande y real vaya a formar parte del mismo montén por toda la vida de un hombre”. Esto es
esencialmente desconfianza campesina contra el capital. Del mismo modo (véase Gr., Sermon sobre la usura, en
la ed. Erl 20, p. 109), la compra de rentas es para ¢l éticamente reprobable porque constituye una “cosa nueva
habilmente inventada”; es decir, porque era algo econdmicamente impenetrable para €I, de la misma manera que
los eclesiasticos no comprendian el comercio a plazos.

12 [Esta lucha ha sido muy bien estudiada por H. Levy (en su escrito sobre Die Grundlagen des ékonomischen
Liberalismus in der Geschichte der englischen Volkswirtschaft [Los fundamentos del liberalismo economico en la
historia de la economia inglesa], Jena, 1912). Cf. también, por ejemplo, la peticion de los leveller en el ejército
de Cromwell contra los monopolios y las compaiiias, en 1653, en Gardiner, Commonwealth, 11, p. 179. Por el
contrario, el régimen de Laud aspiraba a una organizacidn econdmica ‘“cristianosocial” dirigida por el rey y la
Iglesia, a la que el rey se prometia grandes ventajas politicas, fiscales y monopolistas. Justamente contra esto se
dirigia la lucha de puritanos. ]

% Lo que queremos decir con esto puede aclararse con el ejemplo del manifiesto a los irlandeses con el que
Cromwell iniciaba su lucha de exterminio contra ellos en el afio 1650 y que era la respuesta al manifiesto del clero
catolico irlandés de Clomacnoise de 4 y 13 de diciembre de 1649. Los parrafos mas sustanciales dicen asi:
“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 Ireland was in perfect peace and
when though the example of English industry, through commerce and traffic, that which was in the nations hand
was better to them than if all Ireland had been in their possession [...] Is God, will God be with you? I am
confident he will not”. Este manifiesto, que recuerda los articulos de fondo de la prensa inglesa en la época de la
guerra de los boers, no es caracteristico por establecer como fundamento juridico de la guerra el “interés”
capitalista de los ingleses —lo cual hubiera podido ser objeto de conversaciones, por ejemplo, entre Venecia y
Génova acerca de la extensidn de su esfera de itereses en Oriente [(esta objecion me hace extrafiamente
Brentano, op. cit., p. 142, a pesar de haber yo mismo insistido en ello)], sino que lo especifico de ese documento
consiste precisamente en que Cromwell, con la més profunda conviccion (como sabe todo el que conoce su
carécter), fundamenta la legitimidad ética de la sumisién de los irlandeses en la circunstancia de que el capital
inglés educo a los irlandeses en el espiritu de trabajo, e invoca para ello el nombre de Dios. (El manifiesto ha sido
impreso y analizado por Carlyle y, en resumen, en la History of the Commonwealth, 1, pp. 163 ss.; también se
encuentra en traduccion alemana en el Cromwell de Honig.)

' No es éste el lugar para insistir mas detalladamente en esto. Véanse los escritores citados dos notas mas
abajo.

5 Véanse las observaciones de Julicher en su hermoso libro sobre las Gleichnisrede Jesu (Pardbolas de
Jesus), vol. 11, pp. 636, 108 ss.

'® Para lo que sigue véase especialmente la exposicion de Eger, op. cit. También debemos referirnos a la

hermosa obra, todavia no anticuada, de Schneckenburger (Vergleichende Darstellung des lutherischen und
reformiertes Lehrbegriffs [Estudio comparativo de la doctrina luterana y reformada], ed. por Guder, Stuttgart,
1855).* La Ethik Luthers (Etica de Lutero), de Luthardt, p. 84 de la primera edicion, inica que poseo, no expone
debidamente esta evolucion. Cf. también la Historia de los dogmas, de Seeberg, t. 11, p. 262, infra. Falto de todo
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valor es el articulo “Profesion” en la Realenzyklopddie fiir prot. Theologie und Kirche, en el que en lugar de un
analisis cientifico del concepto se hacen observaciones superficiales en torno a las mas distintas cuestiones,
como el feminismo y otras analogas. De las obras de economia referentes a Lutero citemos Unicamente los
trabajos de Schmoller, Geschichte der nationalkoon. Amsichten in Deutschland wdihrvend der Reformationszeit
(Historia de las doctrinas economicas en Alemania durante la época de la Reforma), en la “Z. f. Staatswiss.”,
XVI, 1860, el trabajo laureado de Wiskeman (1861) y el libro de Frank G. Ward, Darstellurig und Wiirdigung von
Luthers Ansichten vom Staat und seinen wirtschaftlichen Aufgaben (Exposicion y critica de la doctrina de Lutero
sobre el Estado y sus funciones economicas), Conrds Abh., XXI, Jena, 1898. [Sobre este punto concreto, me
parece que no ha aportado nada nuevo la literatura, notable por lo demas, en torno a Lutero con motivo del
centenario de la Reforma. Sobre la ética social de Lutero (y luterana, en general) debe consultarse en todo caso el
libro de Troeltsch sobre las “doctrinas sociales”.]*

'7 Interpretacion del capitulo 7 de la primera epistola a los Corintios, 1523, ed. Erl, 51, pp. 1 ss. Lutero
interpreta aqui la idea de la igualdad de “toda profesion” ante Dios, en el sentido de este pasaje, todavia de modo
que, en primer lugar, se ve obligado a rechazar todo estatuto humano (votos de vida monastica, prohibicion de
matrimonios mixtos, etc.), y, en segundo, acentua como precepto de amor al projimo el cumplimiento (que, ante
Dios, es en si indiferente) de los deberes tradicionales hacia los semejantes. En verdad, en los caracteristicos
razonamientos de las pp. 55-56, por ejemplo, se trata del dualismo de la lex naturae y la justicia ante Dios.

'8 Véase el pasaje que con razon pone Sombart como lema de su exposicion del “espiritu del oficio” (=
tradicionalismo): Del comercio y de la usura (1524): “En este comercio no debes proponerte mas que buscar tu
alimentacion suficiente; después calcular y computar el costo, el esfuerzo, el trabajo y el peligro y con arreglo a
eso poner, aumentar o rebajar la mercancia para que obtengas recompensa por este trabajo y esfuerzo”. Este
principio queda asi formulado en sentido plenamente tomista.

' En la carta a H. v. Sternberg, con la que le dedica en 1530 la Exégesis del Salmo 117, el “estado” de la
nobleza (inferior), a pesar de su depravacion moral, aparece como fundado por el mismo Dios (ed. Erl, 40, p.
282, infra). La significacion decisiva que los disturbios de Miinzer tuvieron para el desarrollo de esta concepcion
aparecen claramente sefialados en la carta (p. 282, supra). Cf. también Eger, op. cit., p. 150.

2 En la interpretacion de los vv. 5y 6 del Salmo III (ed. Erl., 40, pp. 215 y 216) —1530— el punto de partida
es también la polémica contra la superacion de las ordenaciones del mundo por los conventos, etc. Pero ahora la
lex naturae (en oposicion al derecho positivo, tal como lo fabrican el emperador y los juristas) es identificada
directamente con la “justicia divina”: es fundacién de Dios y comprende en particular la estructura estamentaria
de la sociedad (p. 215, prop. 2, in fine), con lo cual se acentia especialmente el igual valor de todos los estados
ante Dios.

2l Como lo ensefia particularmente en los escritos Von Konzilien und Kirchen (De los concilios e iglesias),
1539, v Kurzes Bekenntnis vom heiligen Sakrament (Breve confesion del santo sacramento), 1545.

2 Hasta qué punto ocupa un lugar secundario en Lutero la idea (tan importante para nosotros y dominante en
el calvinismo) de la comprobacion del cristiano en su trabajo profesional y en su modo de conduccion de vida
(Lebensfiihrung), se revela en el siguiente pasaje del Von Konzilien und Kirchen (1539, ed. Erl., 25, p. 376, infra):
“Ademas de estas siete notas capitales (por las que se reconoce la verdadera Iglesia), hay otros signos exteriores
que permiten conocer también 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, oracion, etc.) “porque también algunos paganos se han ocupado en tales
obras y han podido parecer mas santos que los cristianos”. Calvino, personalmente, diferia muy poco de esta
actitud, como después veremos; no asi el puritanismo. En todo caso, segin Lutero, el cristiano sirve a Dios solo
in vocatione, no per vocationem (Eger, pp. 117 ss.). En cambio, en los misticos alemanes se encuentran algunos
antecedentes de la idea de la comprobacion (si bien mas en su interpretacion pietista que calvinista), de matiz
puramente psicologico (cf. sobre esto la Historia de los dogmas, de Seeberg, p. 195, donde se cita un pasaje de
Suson y se reproducen las manifestaciones, ya antes citadas por nosotros, de Tauler).

# Su punto de vista definitivo aparece concretado en los siguientes razonamientos de la exégesis del Génesis
(op. lat. exeget, ed. Elsperger), vol. IV, p. 109: “Neque haec fuit levis tentatio, intentum esse suae vocationi et de
aliis non esse curiosum [...] Paucissimi sunt, qui sua sorte vivant contenti [...]* (p. 111 eod.) Nostrum autem est,
ut vocanti Deu pareamus [...] (112): regula igitur haec servanda est, ut unisquisque maneat in sua vocatione et
suo domo contentus vivat, de aliis autem non sit curiosus”.* [Legaz Lacambra no reprodujo las lineas intermedias
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de esta cita. Nota de Gil Villegas.] Practicamente, esto corresponde al tradicionalismo formulado por santo Tomas
(th. V, 2 gen., 118, art. 1 c.): “Unde necesse est, quod bonum hominis circa ea consistat in quadam mensura,
dum silicet homo [...] quaerit habere exteriores divitias, prout sunt necessariae ad vitam ejus secundum suam
conditionem. Et ideo in excessu hujus mensurae consistit peccatum, dum scilicet aliquis supra debitum modum
vult eas vel acquirere vel retinere, quod pertinet ad avaritiam”.* Santo Tomas basaba en la lex naturae (tal como
aparece en el fin —ratio— de los bienes externos) lo pecaminoso del rebasar en el afan de lucro la medida dada
por la propia necesidad, con arreglo al estado en que uno se encuentra; Lutero lo fundamenta en la disposicion
divina. Sobre la relacién entre la fe y la profesion en Lutero, véase también vol. VII, p. 225: “quando es fidelss,
tum placent Deo etiam physica, carnalia, animalia, officia, sive edas, sive bibas, sive vigiles, sive dormi. quae
mere corporalia et animalia sunt. Tanta res est fides [...] Verum est quidem, placere Deo etiam in impiis
sedulitatem ¢ industriam in officio [esta actividad en la profesion es una virtud lege naturae/. Sed obstat
incredulitas 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 [oposicion contra el vitia specie
virtutum palliata® de san Agustin] sed non numerantur, nom colligintur in altero”.*

# En el Sermonario eclesidastico (ed. Erl., 10, pp. 233,235-236) se dice: “Cada cual es llamado en una
profesion”. Aesta Beruf (a la que en la p. 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 la obediencia que con ella se le presta.

# Por eso (en oposicion a lo que antes se dijo acerca de los efectos del pietismo sobre el sentido econdémico
de las obreras) se afirma que no es raro encontrar entre los modernos empresarios muchos que, por ejemplo, en
Westfalia, poseen una mentalidad tradicionalista, acusada precisamente entre aquellos mas adictos a los dogmas
de la Iglesia luterana, siendo enemigos de toda transformacion en los métodos de trabajo (aun sin pensar en el
transito al sistema de fabrica), a pesar de la tentadora mayor ganancia que podrian obtener, pensando que en la
otra vida ya obtendran la debida compensacion. Es evidente que el mero hecho de ser adicto a una Iglesia y a un
dogma no basta para influir de manera decisiva sobre el modo integral de conduccion de vida
(Gesamtlebensfiihrung); han sido contenidos vitales religiosos mucho mas concretos los que han ejercido y
siguen ejerciendo todavia una influencia considerable en el desarrollo del capitalismo.

% Cf. Tauler, ed. de Basilea, BL., pp. 161 ss.

27 Cf. el sermon verdaderamente sentimental de Tauler, loc. cit., y fol. 17, 18, V. 20.

2 [Como en este lugar ésta es la unica finalidad de nuestras observaciones sobre Lutero, nos contentamos
con este bosquejo tan pobre de su doctrina, cuya insuficiencia para una valoracion adecuada de su figura
confesamos sin rodeos. ]

1 Utilizo la traduccion de Benito Ramoén de Hermida, Madrid, 1814. (Nota de Legaz Lacambra.)

¥ Ciertamente, quien comparta la construccion histérica de los Leveller tendra la suerte de poder explicar
también esto por diferencias de raza: ellos, como representantes de los anglosajones, creian defender su birthright
contra la descendencia de Guillermo el Conquistador y los normandos. [Ya nos asombra que, hasta ahora, todavia
no haya habido nadie que se haya decidido a interpretar en sentido antropométrico, como ‘“cabezas redondas”, a
los plebeyos Roundhead.]

30 [Asi, el orgullo nacional inglés es una consecuencia de la Magna Charta y de las grandes luchas. La frase
hoy tan tipica: “She looks like an English girl” (“Mira como una muchacha inglesa”), que se aplica a la mirada de
las muchachas extranjeras hermosas, ya existia en el siglo XV.]

! [Naturalmente, estas diferencias han seguido también en Inglaterra. Especialmente la esquirearquia fue,
hasta la actualidad, la representante de la merry old England, y toda la época de la Reforma puede ser considerada
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. Schulz-Gavernitz sobre el imperialismo britdnico. Cf. H.
Levy en el Archiv fiir Sozialwissenschaft und Sozialpolitik, XLVI, 3.]

32 [Sin embargo, esto es lo que con extrafia insistencia se me viene imputando sobre éstas y las siguientes
observaciones mias, que no han cambiado y fueron formuladas con la maxima claridad posible, a mi juicio. ]
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Segunda parte
La ética profesional del protestantismo ascético
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IV. Los fundamentos religiosos del ascetismo
intramundano

LOS REPRESENTANTES historicos del protestantismo ascético (en el sentido por nosotros
usado de la palabra) son fundamentalmente cuatro: primero, el calvinismo, en la forma
que adoptd en los principales paises del occidente europeo en que domino,
principalmente en el siglo XVII; segundo, el pietismo;* tercero, el metodismo;* cuarto, las
sectas nacidas del movimiento baptista.*' Ninguno de estos movimientos fue
absolutamente extrafio al otro y ni siquiera se llevd a cabo con demasiado rigor la
separacion de las iglesias reformadas no ascéticas. El metodismo naci6 hacia la mitad del
siglo XVvIII dentro de la Iglesia oficial // anglicana y en la intencion de sus fundadores no
aspiraba a ser tanto una nueva Iglesia como una renovacion del espiritu ascético dentro
de la Iglesia antigua; so6lo mas tarde, y sobre todo al pasar a Ameérica, se separd de la
Iglesia anglicana. El pietismo vio la luz por vez primera en el seno del calvinismo inglés y
singularmente del holandés, y a través de paulatinas transiciones quedd unido a la
ortodoxia y mas tarde, a fines del sigo XViI, y debido a la accion eficaz de Spener,* se
incorporo al luteranismo en parte por razones dogmaticas. Como tal permanecié dentro
de la Iglesia, y solo la direccion que seguia a Zinzendorft,* tal vez por reminiscencias de
influjos husistas y calvinistas dentro de la confraternidad de Moravia, se vio convertida
como el metodismo, contra su voluntad, en secta aparte. En un principio, calvinistas y
baptistas se hallaron en ruda oposicion, pero ya a fines del siglo Xvil mantenian estrechas
relaciones, y en las sectas independentistas® de Inglaterra y Holanda la transicion fue
gradual desde comienzos del mismo. También se realizaba paulatinamente el transito al
luteranismo, como en el caso del pietismo, y lo mismo ocurria entre el calvinismo y la
Iglesia anglicana, tan semejante a la catolica en sus rasgos externos y en el espiritu de sus
fieles més consecuentes. El movimiento ascético, que, en el mas amplio sentido de esta
palabra (tan rica en significados), llamamos nosotros “puritanismo”,” atacé en la masa de
sus partidarios y, sobre todo, en sus defensores mas consecuentes, los fundamentos del
anglicanismo; pero también aqui, con la lucha, fue agudizando progresivamente la
oposicion. El hecho // es el mismo si prescindimos de aludir a la cuestion previa (aun
cuando sin interés en este lugar) en torno a la constitucion y a la organizacion. Las
diferencias dogmaticas, aun las mas importantes, como las relativas a la justificacion y la
predestinacion, mezcldbanse en las mdas variadas combinaciones y de ordinario, no
siempre, impedian ya a comienzos del siglo XViI el mantenimiento de una comunidad
eclesiastica. Y conviene advertir que las manifestaciones mas importantes (para nosotros)
de la eticidad de la conduccion de vida (Lebensfiihrung) se encuentran al mismo tiempo
en todas las sectas surgidas de una o de la combinacion de varias de las fuentes antes
sefaladas. Ya veremos despu€s que las mismas maximas morales pueden apoyarse en
fundamentos dogmaticos diferentes. [También se influenciaron mutuamente con el curso
del tiempo ciertos escritos que constituian una preciosa ayuda para la cura de almas,*
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como los compendios casuisticos, entre los que no es raro hallar grandes semejanzas, a
pesar de diferir notoriamente el modo de conduccion de vida (Lebensfiihrung), segin las
distintas sectas. ]

Segiin eso, cabria pensar que lo mejor seria prescindir en nuestra consideracion
tanto de los fundamentos dogmaticos como de las doctrinas €ticas, para atenernos
exclusivamente a la practica moral. Empero, no es asi. Es cierto que se secaron las raices
dogmaticas [, tan distintas entre si,] de la moralidad ascética, tras enconadas luchas; pero
ese primitivo arraigo en aquellos dogmas no solo ha dejado potentes huellas en la
moralidad posterior “antidogmatica”, sino que solo por el conocimiento de aquel pristino
contenido ideal comprendemos cémo iba vinculada la moralidad con el pensamiento
ultraterreno que dominaba a todos los hombres mas interiores de la época, y sin cuyo
poder omnipotente no hubiera podido realizarse renovacion ética alguna que de modo
serio aspirase a influir en la vida. Es natural que no nos interese,’ por ejemplo, lo que de
un modo tedrico y // oficial se ensefiaba en los compendios morales de la época —a
pesar del evidente alcance practico que poseian por la influencia de la disciplina
eclesidstica, la cura de almas y la predicacion—, sino algo totalmente distinto [: indagar
cudles fueron los impulsos psicologicos creados por la fe religiosa y la practica de la
religiosidad,] que marcaron orientaciones para la conduccion de vida (Lebensfiihrung) y
mantuvieron dentro de ellas al individuo. Pero estos impulsos variaban con las distintas
modalidades confesionales. El hombre de aquel tiempo meditaba sobre dogmas
aparentemente abstractos en una medida so6lo comprensible cuando se descubre su
conexion con intereses practicos de la religiosidad. Por eso es ineludible lanzarse por la
via de algunas consideraciones dogmaticas,” / que para los lectores no tedlogos
resultaran tan fatigosas como precipitadas y superficiales para los que posean alguna
formacion teoldgica. Recurriremos para ello a nuestro método de sistematizacion en
“tipos ideales”, siquiera en la realidad historica sea dificil hallarlos. Pero es justamente la
imposibilidad de trazar contornos precisos en la realidad lo que impone la exclusiva
investigacion de sus formas mds consecuentes, como medio de captar de modo mas
seguro sus efectos especificos.

El calvinismo es la idea religiosa a que primeramente hemos de referirnos,” por
haber sido la determinante de cuantas luchas se llevaron a cabo en torno a la religion y la
cultura en los paises mas desarrollados desde el punto de vista del capitalismo (Paises
Bajos, Inglaterra y Francia), durante los siglos Xvi y XviL.° Entonces, como ahora, su
dogma caracteristico // es el de la “predestinacion”, aun cuando se ha discutido si, en
efecto, es el dogma més “esencial” de la Iglesia reformada o un anadido secundario.
Ahora bien, los juicios en torno a la esencialidad de un fendmeno historico son simples
valoraciones // o creencias (cuando se piensa en lo que Unicamente “interesa” o se
considera “valioso” de modo duradero), o imputaciones historicas (cuando se piensa en
lo que, por su influencia sobre otros acontecimientos historicos, posee significacion
causal). Cuando se adopta este ultimo punto de vista —tal es nuestro caso—,
forzosamente ha de hacerse gran aprecio de los efectos historico-culturales del dogma
por cuyo alcance nos preguntamos.” La lucha por la cultura emprendida por
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Oldenbarnevelt* se estrelldo en ¢l; las discrepancias en la Iglesia anglicana fueron
insuperables desde el momento en que la corona y el puritanismo (en la época de Jacobo
I) mantuvieron diferencias dogmaticas justamente en torno “a esta doctrina”; y, en
general, ésta fue considerada como el elemento antiestatal del calvinismo, por lo // que
fue combatida oficialmente por las autoridades.® Los grandes sinodos del siglo XviI,
especialmente los de Dordrecht y Westminster (prescindiendo de otros menos
importantes) tomaron a empefio la convalidacion canonica del dogma; éste fue, a su vez,
el sostén de muchos héroes de la ecclesia militans, y tanto en el siglo XVIII como en el
XIX ha sido la causa de escisiones eclesidsticas y a su conjuro se han dado los gritos para
la batalla en los grandes revivals de la fe. No podemos pasar indiferentes por su lado, y
puesto que soOlo algunos ilustrados lo conocen, reproduciremos su contenido auténtico
expresado en las proposiciones de la Westminster Confession™® (1647), repetidas todas las
confesiones independentistas y baptistas:’

Capitulo 9. (Del libre albedrio.) Numero 3: Al caer el hombre en el pecado, su
voluntad ha perdido completamente la capacidad de encaminarse al bien espiritual y a la
bienaventuranza, de modo que el hombre natural, apartado por completo del bien y
muerto en el pecado, no es capaz de convertirse ni aun de prepararse para ello.

Capitulo 3. (Del 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 la eterna muerte. Numero 5: Aquellos hombres que
estan destinados a la vida han sido elegidos en Cristo para la gloria eterna de Dios, antes
de la creacion, por su designio // eterno e immutable, su decreto secreto y el arbitrio de su
voluntad, y ello por libre amor y gracia; no porque la prevision de la fe o de las buenas
obras o de la perseverancia en una de las dos u otra circunstancia semejante de las
criaturas le hubiesen inclinado, como condicion o como causa, sino que todo es premio
de su gracia soberana. Numero 7: Plugo a Dios olvidarse de los restantes mortales,
siguiendo el inescrutable designio de su voluntad, por el que distribuye o se reserva la
gracia como le place, para honra de su ilimitado poder sobre sus criaturas, ordenandolos
a deshonor y colera por sus pecados, en alabanza de su justicia.

Capitulo 10. (Del llamamiento eficaz.) Numero 1: Place a Dios llamar eficazmente
por su palabra y su espiritu a todos aquellos a quienes ha destinado a la vida, y solo a
éstos, en el tiempo conveniente y sefialado por EL.. quitandoles su corazén de piedra y
dandoles un corazén de carne, renovando su voluntad y decidiéndoles, por su fuerza
omnipotente, a optar por lo que es bueno.

Capitulo 5. (De la Providencia.) Numero 6: Por lo que respecta a los hombres
malos e impios, a los que Dios, como juez justo, ha ofuscado y endurecido por pecados
anteriores, no soOlo los aparta de su gracia, por la que su inteligencia hubiera sido
iluminada y su corazon hubiera sido asequible, sino que a veces les retira también los
dones que tenian y los pone en relacidn con objetos de los que su corrupcion hace una
ocasion de pecado, entregdndolos a sus propios placeres, a las tentaciones del mundo y al
poder de Satands, de donde sucede que se endurecen a si mismos y por los mismos
medios de que se sirve Dios para ablandar a otros." “Yo podré ir al infierno; pero un dios
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semejante no tendrd nunca mi respeto’: tal era el juicio que esta doctrina merecia // a
Milton."" Pero lo que nos interesa no es emitir un juicio de valor, sino la situacion
historica del dogma. Veamos, primeramente, como nacio6 la doctrina y como se integré en
determinados complejos ideologicos de la teologia calvinista. Para ello hubo de seguir dos
caminos. En todos los grandes espiritus de apasionada y activa religiosidad (tan
conocidos por el cristianismo desde san Agustin), el fendmeno del sentimiento religioso
de la redencion va unido con la seguridad de tener que agradecerlo todo a la accion
exclusiva de un poder objetivo y nada al propio valer: el que ha sido pecador y ha
logrado superar el pecado, se siente invadido por una sensacion tal de piadosa seguridad,
que ya no le queda la posibilidad de imaginarse que este mesperado obsequio de la gracia
pueda deberse en parte a la propia cooperacion ni que pueda ir unido, siquicra
parcialmente, a realizaciones o cualidades del propio creer o querer. Cuando Lutero, en la
época de su mayor genialidad religiosa, era capaz de escribir su Libertad del hombre
cristiano, los “designios inescrutables” de Dios eran para ¢l la fuente exclusiva e
irracional de la conservacion de la gracia."> Mas tarde, no // abandond formalmente este
dogma, pero a medida que se vio impulsado a orientar en sentido “realista” su politica
eclesiastica, le fue relegando a un plano cada vez mas secundario. Melanchthon se negd
en la Confesion de Augsburgo a aceptar la “peligrosa y oscura” doctrina, y para los
padres de la Iglesia luterana era dogma incontrovertible que la gracia podia perderse
(amissibilis), recuperandose por medio de la humildad y el arrepentimiento la confianza
creyente en la palabra de Dios y los sacramentos. Justamente lo contrario ocurrid en
Calvino," para quien cada vez fue mas fundamental aquel dogma, en sus discusiones con
los adversarios dogmaticos. En la tercera edicion de su [nstitutio aparece plenamente
elaborado y [, muerto ¢€l,] fue el eje de todas las grandes luchas por la cultura, a que
trataron de poner término los sinodos de Dordrecht y Westminster. Calvino no “vive”
como Lutero el decretum horribile,* sino simplemente lo “imagma”, y por eso puede
aumentar su importancia a medida que aumenta la consecuencia logica en la direccion de
su interés religioso, orientado tan solo a Dios y no a los hombres;'* pues Dios no es por
los hombres, sino los hombres // son por y para Dios, y todo cuanto sucede (también,
por tanto, el hecho 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 si misma. Por eso es absurdo aplicar a sus decretos
soberanos la medida de la “justicia” terrenal, y constituye una lesion de su majestad,"” ya
que solo Dios es libre, es decir, no estd sometido a ley alguna, y sus designios sélo
pueden ser comprensibles y aun conocidos en tanto que El ha considerado bueno
comunicarnoslos. Solo a estos fragmentos de la eterna verdad podemos atenernos; todo
lo demas —el sentido de nuestro destino individual— estd rodeado de tenebrosos
misterios, que es temerario € imposible tratar de aclarar. El condenado que se quejase de
su destino por considerarlo inmerecido, obraria como el animal que se lamenta de no
haber nacido hombre. Toda criatura estd separada de Dios por un abismo insondable, y
ante EL, todos merecemos muerte eterna, salvo decision propia en contrario, con el solo
fin de hacer honrar a su propia majestad. Lo tinico que sabemos es que una parte de los
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hombres se salvara y la otra se condenard. Suponer que el mérito o la culpa humanas
colaboran en este destino significaria tanto como pensar que los decretos eternos
absolutamente libres de Dios podrian ser modificados por obra del hombre: lo que es
absurdo. Del “Padre celestial” del Nuevo Testamento, tan humanamente comprensible,
que goza con la vuelta del pecador como se alegra la pobre mujer que recupera los
céntimos perdidos, surge ahora un ser trascendente e inaccesible a toda humana
comprension que desde la eternidad asigna a cada cual su destino segin designios
totalmente inescrutables, y que dispone hasta el mas minimo detalle en el cosmos.'® La
divina gracia —siendo // inmutables los designios de Dios— es tan inadmisible para el
que le ha sido concedida como inalcanzable para el que le ha sido negada.

Con su inhumanidad patética, esta doctrina habia de tener como resultado, en el
animo de una generacion que la vivio en toda su grandiosa consecuencia, el sentimiento
de una inaudita soledad interior del hombre."” En el asunto que para los hombres de la
Reforma era mas decisivo: la felicidad eterna, el hombre se veia condenado a recorrer él
solo su camino hacia un destino ignorado prescrito desde la eternidad. Nadie podia
ayudarle; no el predicador, porque soOlo el elegido era capaz de comprender
espiritualmente la palabra de Dios; no los sacramentos, porque éstos son, es verdad,
medios prescritos por Dios para aumento de su gloria (por lo que han de practicarse
absolutamente), pero no son medios para alcanzar la gracia, sino (subjetivamente)
simples externa subsidia* de la fe. Tampoco la Iglesia, pues aun cuando se afirma el
principio extra ecclessiam nulla sallus* (en el sentido de que quien se aleja de la Iglesia
verdadera ya no puede pertenecer al circulo de los elegidos por Dios),"™ a la Iglesia
(externa) pertenecen también los // excomulgados, quienes deben ser sometidos a su
disciplina no para alcanzar de ese modo la eterna felicidad —cosa posible—, sino porque
también ellos deben ser forzados, ad gloriam Dei, a observar sus preceptos. Por tltimo,
tampoco Dios podia prestar aquella ayuda, pues el mismo Cristo s6lo murié por los
elegidos,"” a los que Dios habia decidido en la eternidad ofrecer el sacrificio de su vida.
[Este radical abandono (no llevado a sus ultimas consecuencias por el luteranismo) de la
posibilidad de una salvacion eclesiastico-sacramental, era el factor decisivo frente al
catolicismo. Con ¢l llega a su culminacion el proceso de “desencantamiento” del
mundo®* que comenzo con las antiguas profecias judias y que, apoyado en el
pensamiento cientifico heleno, rechazdé como supersticion y ultraje todos los medios
magicos para buscar la salvacion. El puritano auténtico rechazaba incluso toda huella de
ceremonial religioso en la tumba, y enterraba a los suyos calladamente, s6lo por evitar
toda apariencia de superstition, de confianza en la supuesta accion salvadora de cuanto
tuviese caracter magico-sacramental.”’ Ni medios // magicos ni de alguna otra especie
eran capaces de otorgar la gracia a quien Dios habia resuelto negarsela.] Si se recuerda,
ademads, que el mundo de lo creado hallase infinitamente lejano de Dios y que nada vale
de por si, se vera que el aislamiento interior del hombre explica, de una parte, la actitud
negativa del puritanismo ante los elementos sensibles y sentimentales de la cultura y la
religiosidad subjetiva (en cuanto inutiles para la salvacion y fomentadores de ilusiones
sentimentales y de la supersticion divinizadora del mundo) y su radical apartamiento de la
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civilizacion material;** de otra parte, es una de las raices del individualismo desilusionado
y pesimista® todavia influyente en el “caracter popular” y las instituciones de los pueblos
de pasado puritano (en cruda oposicion con la vision, tan distinta, que la “ilustracion”
tuvo del hombre).** En la época // que nos ocupa, encontramos claras huellas de la
influencia de esta doctrina de la predestinacion en elementales manifestaciones de la
conduccion y el modo de sentir la vida, aun alli donde ya el dogma habia perdido su
vigencia; pues era Unicamente la forma mas extrema de la exclusividad de la confianza en
Dios, cuyo andlisis interesa hacer aqui; asi, por ejemplo, en la literatura inglesa,
singularmente puritana, se halla repetida con insistencia curiosa la advertencia de no
confiar demasiado en la ayuda y la amistad de los hombres.” Aun el suave Baxter*
aconseja desconfiar del amigo mas intimo, y Bailey* recomienda abiertamente no confiar
en nadie y no comunicar a nadie nada que sea comprometedor para uno: Dios debe ser el
unico confidente del hombre.”® Del mismo modo, a diferencia // del luteranismo,
desaparecid también la confesion privada, contra la que el mismo Calvino sélo
experimentaba algunos recelos por la posible [falsa] interpretacion sacramental: hecho
¢éste de gran trascendencia, en conexion igualmente con el modo total de sentirse la vida.
[Pues, en primer lugar, revelaba el peculiar modo de obrar de esta forma de religiosidad;
por otra parte, ponia de relieve el desarrollo psicologico de su actitud ética. Asi se elimino
el medio de que la conciencia afectiva de la culpa pudiese “reaccionar’*
periodicamente;”’ mas tarde insistiremos en la influencia que todo esto ejercio sobre la
moralidad media de la gente. Pero son claras, desde luego, las consecuencias que tuvo en
relacion con la entera situacion religiosa del hombre;] el comercio del calvinista con su
Dios se verificaba en el mas profundo aislamiento interior, a pesar de la necesidad de
pertenecer a la verdadera Iglesia para salvarse.” Quien quiera darse cuenta de los
especificos efectos™ // de esta atmosfera peculiar, vea en el libro mas leido de toda la
literatura puritana: The Pilgrim’s Progress,* de Bunyan,” la descripcion de la conducta
de Christians cuando, dandose cuenta de que esta en la “ciudad de la corrupcién”, y
habiendo oido el llamamiento de Dios que le ordena emprender inmediatamente la
peregrinacion a la ciudad celestial, rechaza la compafiia de su mujer y sus hijos vy,
tapandose los oidos, va gritando a campo traviesa: life, eternal life!* Ningun
refinamiento podria reproducir mejor que el ingenuo goce del calderero que en su prision
hacia poesias, ante el aplauso de un mundo creyente, el estado de animo del creyente
puritano ocupado so6lo de si mismo, pensando s6lo en su propia salvacion, ese estado de
animo que se manifiesta en las conversaciones llenas de uncién (que en algin punto
recuerdan el Gerechter Kammacher de Gottfried Keller)* que mantenia en el camino con
otros hombres guiados por la misma aspiracion. Y s6lo una vez que ya se siente en lugar
seguro se le ocurre pensar que seria hermoso tener la familia a su lado. Es un temor ante
la muerte y el mas alla, idéntico al que se encuentra en Alfonso de Ligorio, descrito por
Dollinger,* pero que ahora es sentido por todos de modo penetrante, profundamente
alejado del espiritu de orgullosa mundanalidad de que dio muestra Maquiavelo en su
elogio de aquellos ciudadanos florentinos para quienes —en lucha con el papa y la
excomunion— “‘el amor a la ciudad natal estaba por encima del temor por la salvacion de
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su alma” [; y mas alejado todavia de sentimientos como los que Richard Wagner
manifiesta // por boca de Sigmundo ante el encuentro mortal: “Saluda a Wotan; saluda a
Wallhala [...] Pero no me habléis de los asperos placeres del Wallhala”. Ahora 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 limites inconcebibles estimula
al segundo a una lucha incansable y sistematica con la vida. ;De donde viene esta
diferencia?].

A primera vista, parece un enigma cOmo sea posible enlazar la tendencia a
emancipar al individuo de los lazos que le unen al mundo, propia del calvinista, con la
indudable superioridad del calvinismo en la organizacidn social.”' Por raro que // parezca,
ello es una consecuencia del matiz que adquirio el cristiano “amor al prdjimo” bajo la
presion del aislamiento interior del individuo realizado por la fe calvinista. [Por lo pronto,
en el orden dogmatico.]”* El mundo esta [exclusivamente] destinado para honrar a Dios,
el cristiano [elegido] tampoco existe sino para aumentar la gloria de Dios en el mundo,
realizando sus preceptos en la parte que le corresponde. Ahora bien, Dios quiere que los
cristianos hagan obra social, puesto que quiere que la vida social se adapte en su
estructura a sus preceptos y se organice // de modo que responda a aquel fin. El trabajo
social® del calvinista en el mundo se hace Unicamente in majorem Dei gloriam. Y
exactamente lo mismo ocurre con la ética profesional, que esta al servicio de la vida
intramundana de la colectividad. Ya en Lutero oimos derivar el trabajo profesional
especializado del “amor al projimo”. Pero lo que en ¢l era atisbo inseguro [y pura
construccion mental,] constituye en los calvinistas un elemento caracteristico de su
sistema ético. Como el “amor al pr6jimo” sélo puede existir para servir la gloria de Dios™
y no la de la criatura,” su primera manifestacion es el cumplimiento // de las tareas
profesionales impuestas por la lex naturae, con un caracter especificamente objetivo e
impersonal: como un servicio para dar estructura racional al cosmos que nos rodea. Pues
la estructura y organizacion (pletoricas de maravillosa finalidad) de este cosmos, que
segun la revelacion de la Biblia y el juicio natural de los hombres parece enderezada al
servicio de la “utilidad” del género humano, permite reconocer este trabajo al servicio de
la [impersonal] utilidad social, como propulsor de la gloria de Dios y, por tanto, como
querido por El [El puritano y el judio realizan con la misma facilidad, aun cuando por
razones diferentes, la eliminacion absoluta de todo problema de teodicea y de todas esas
cuestiones en torno al “sentido” del mundo y de la vida, que tanto preocupan a otros; en
general, esta postura es compartida por toda la religiosidad cristiana antimistica. Aparte
de esta economia de fuerzas, presenta el calvinismo un segundo rasgo: el
desconocimiento del dualismo entre el “individuo” y la “ética” (en el sentido de Soren
Kierkegaard), a pesar // de que el calvinismo pone al individuo a solas consigo mismo en
cuestiones religiosas.] No es éste el lugar para analizar el fundamento y la significacion de
este punto de vista en relacion con el racionalismo politico y econdmico del calvinismo;
en todo caso, ahi radica la fuente del caracter utilitarista de la ética calvinista y de los mas
caracteristicos aspectos de la concepcion profesional del calvinismo.* Insistamos todavia,
empero, en la doctrina de la predestinacion.
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Estimamos que el problema fundamental por resolver es el de como pudo ser
soportada esta doctrina’ en una época en la / que los problemas de la otra vida
preocupaban infinitamente mas que todos los intereses de la vida terrenal.’® Todo
creyente tenia que plantearse necesariamente estas cuestiones: ;Pertenezco yo al grupo
de los elegidos? ;Y como estaré seguro de // que lo soy? Tales cuestiones relegaban a
segundo término toda preocupacion terrena.”” Para Calvino, personalmente, esto no
constituia un problema: se sentia “instrumento” de Dios y estaba seguro de hallarse en
posesion de la gracia. Por eso, a la apremiante cuestion de como podra estar el individuo
seguro de haber sido elegido para la vida eterna, no sabe dar en principio otra respuesta
que ésta: debemos contentarnos con el conocimiento del decreto divino y la perdurable
confianza en Cristo que se logra por la verdadera fe. Sobre todo, rechaza el supuesto de
que la conducta ajena pudiese revelar el destino de quien la practica; seria un intento
vano pretender descifrar asi los designios de Dios. Los elegidos no se distinguen
aparentemente en nada, en esta vida, de los condenados,” y en éstos son posibles incluso
las mismas experiencias que en los elegidos (como ludibria spiritus sancti,)* con la sola
excepcion de la confianza creyente finaliter* perdurable. Los elegidos son, pues, como
la Iglesia invisible de Dios. Naturalmente, no ocurre lo mismo con los epigonos (asi,
Beza)* y sobre todo con la extensa capa de los hombres vulgares. Para éstos, la cuestion
de la certitudo salutis, la cognoscibilidad del estado de gracia, tenia que alcanzar una
importancia primordial'’ y en general // asi ocurrié en cuantos lugares tuvo vigencia la
doctrina de predestinacion, en los que atormentd de continuo la cuestion de si existen
indicios seguros que permitan reconocer la pertenencia al grupo de los electi. Esta
cuestion no so6lo fue el eje de la evolucion pietista, iniciada en el seno de la Iglesia
anglicana, sino que en algiin momento alcanz6 significacion constitutiva en cierto sentido,
y atin mas: cuando estudiemos el extraordinario alcance politico y social de la doctrina y
la practica reformadas de la comunion veremos la importancia que, aun fuera del
pietismo, tuvo durante todo el siglo XVviI 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 comunion, al acto central del culto, el mas decisivo para la posicion social de
los que en ¢l participaban.

Planteada la cuestion en torno al propio estado de gracia, resultaba imposible
conformarse* con el criterio de Calvino, nunca abandonado, en principio al menos, por
la doctrina ortodoxa: recurrir al autotestimonio de la fe perdurable lograda en el hombre
por la gracia.” No lo podia, desde luego, la cura // de almas, que a cada momento tenia
que vérselas con las torturas que en las almas causaba la doctrina, recurriendo a diversos
expedientes para resolver las dificultades.* En los casos en que la doctrina no era
interpretada con excesiva libertad o no se la atenuaba en términos que implicaban un
abandono de la misma,* hallamos dos tipos de consejos caracteristicos para la cura de
almas: en primer término, se prescribe como un deber considerarse elegido y rechazar
como tentacion del demonio* toda duda acerca de ello, puesto que la poca seguridad de
si es consecuencia de una fe insuficiente y, por tanto, de una accion insuficiente de la
gracia. La advertencia del Apostol de “afianzarse” en la propia profesion se considera
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ahora como un deber para conseguir en la lucha diaria la seguridad objetiva de la propia
salvacion y justificacion; en lugar del pecador humilde y abatido al que Lutero otorga la
gracia si confia arrepentido en Dios, se cultivan ahora esos ‘“‘santos”* seguros de si
mismos*’ que vemos personificados en ciertos hombres de // negocios de la era heroica
del capitalismo y, aun hoy, en ciertos ejemplares aislados. En segundo lugar, como medio
principalisimo de conseguir dicha seguridad en si mismo, se inculcod la necesidad de
recurrir al trabajo profesional incesante,” unico modo de ahuyentar la duda religiosa y de
obtener la seguridad del propio estado de gracia.

La razén de que fuera posible considerar de este modo el trabajo profesional [,
como un medio adecuado para “reaccionar” contra la angustia religiosa,] se apoya en
ciertas hondas caracteristicas del sentir religioso fomentado por las iglesias reformadas,
cuya manifestacion mas clara (de rotunda oposicion al luteranismo) esta en la doctrina
sobre la naturaleza de la fe justificadora. En el hermoso ciclo de conferencias dadas por
Schneckenburger® estas diferencias han sido analizadas con tal // finura y objetividad y
ausencia de todo juicio de valor, que no tenemos inconveniente en seguir su exposicion
sobre la materia que nos ocupa a continuacion.

La mas elevada vivencia religiosa a que aspira la piedad luterana (singularmente en
el curso de su evolucion durante el siglo xvin) es la unio mystica con Dios.” Como ya lo
indica // la palabra (desconocida para la Iglesia reformada), se trata de un sentimiento
sustancial de Dios: el sentimiento de una efectiva penetracion de lo divino en el alma
creyente, cualitativamente andlogo a los efectos de la contemplacion en los misticos
alemanes, y caracterizado por su caracter pasivo, enderezado tan solo a satisfacer el
anhelo de reposar en Dios, y su pura afectiva interioridad. [Ahora bien, una religiosidad
de tinte mistico no sélo es perfectamente compatible con un sentido marcadamente
realista de la realidad que nos rodea (la historia de la filosofia lo comprueba), sino que
incluso puede constituir su mas firme apoyo por su incompatibilidad con las doctrinas
dialécticas. Madés aun: es posible que la mistica contribuya indirectamente a la
racionalizacion del modo de conduccion de vida (Lebensfiihrung). Pero, en todo caso, la
referencia que la mistica establece con el mundo excluye una valoracién positiva de la
actividad externa.] Por eso, la wunio mystica iba unida en el luteranismo con un
sentimiento de profunda indignidad por el pecado original, que habia de servir para que el
creyente luterano practicase cuidadosamente la penitentia quotidiana,* como medio de
conservar la sencillez y humildad indispensables para la remision de los pecados. En
cambio, la religiosidad especificamente reformada estuvo desde un principio en posicion
francamente adversa [, tanto contra la fuga del mundo pascaliana como] contra esta
piedad puramente sentimental e interior del luteranismo. El calvinista no admitia una
efectiva penetracion de lo divino en el alma, por la absoluta trascendencia de Dios sobre
lo creado: finitum non est capax infiniti.* La comunidad de Dios con sus agraciados
solo podia realizarse y conocerse cuando Dios “actuaba” (operatur) en ellos, y €stos se
daban cuenta de ello; es decir, cuando su accion provenia de // la fe actuada en ellos por
la divina gracia y, a su vez, esa fe se legitimaba como actuada por Dios por la calidad de
aquel obrar. [Podemos asi sefialar las dos formas de toda religiosidad practica:’ el
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hombre puede asegurarse de su estado de gracia sintiéndose como “recipiente” o como
“instrumento” del poder divino; en el primer caso, su vida tendera a cultivar el
sentimiento mistico; en el segundo, propendera al obrar ascético. Lutero se aproxima al
primer tipo; el calvinismo pertenece al segundo.| También el reformado queria conseguir
la eterna felicidad sola fide. Pero como segin Calvino todos los sentimientos y estados
de animo, por elevados que puedan parecer, son siempre engafosos,” la fe necesita
comprobarse en sus efectos subjetivos para servir de base segura a la certitudo salutis:*
ha de ser una fides efficax™* [y el llamamiento a la salvacion un // effectual calling*
(como dice la Savoy Declaration)]. A la pregunta de qué frutos del reformado
atestiguaran la rectitud de su fe, se contesta: aquel modo de conduccion de vida
(Lebensfiihrung) del cristiano que sirva para aumentar la gloria de Dios; y qué conducta
sea ésta, o se halla directamente revelado en la Biblia, o se deduce indirectamente del
orden de los fines de la naturaleza por El creada (lex naturae).’* El estado de gracia
puede controlarse especialmente comparando el estado de la propia alma con el que,
segun la Biblia, era patrimonio de los elegidos, esto es, los patriarcas.> //

Solo el elegido tiene propiamente la fides efficax,” solo €l es capaz —gracias a la
regeneratio y la consiguiente santificatio de su vida entera— de aumentar la gloria de
Dios por la practica de obras realmente, no s6lo aparentemente, buenas. Y al darse
cuenta de que su cambio —al menos en lo fundamental y en su constante intencion
(propositum obedientiae)—* se debe a un poder viviente en éI’’ para aumentar la gloria
de Dios —de modo que [no so6lo] es querido [, sino actuado] por el propio Dios—, es
cuando alcanza el sumo bien a que aspira la religiosidad: la certidumbre de la gracia.” La
posibilidad de asi alcanzarla estd corroborada por la segunda epistola a los Corintios, 13,
5. Asi, pues, las buenas obras son del todo inadecuadas si se las considera como medios
para alcanzar la bienaventuranza (pues también 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 eleccion.”” [Constituyen un medio técnico no para
comprobar la bienaventuranza, sino para desprenderse de la angustia por la
bienaventuranza.] En este sentido, son consideradas ocasionalmente como
“indispensables para la bienaventuranza”,”” o // como condicion de la possesio salutis,*®
lo que practicamente significa que Dios ayuda al que se ayuda a si mismo™ y que, por
tanto, como ya hubo ocasion de exponer, el calvinista crea por si mismo® su propia
salvacion (o, mejor, la seguridad de la misma); pero esta creacion no puede consistir
(como en el catolicismo) en un incesante acopio de acciones meritorias aisladas, sino en
un sistematico control de si mismo que cada dia se encuentra ante esta alternativa:
[elegido o condenado? Con esto llegamos a un punto importante de nuestra exposicion.

Ya es sabido que los circulos luteranos han lanzado sobre esta actitud, cada vez mas
acusada® en las iglesias y sectas reformadas, el reproche de “santificadora de las
obras”.” Y // por licita que fuese la oposicion de los atacados a identificar su posicion
dogmatica con la doctrina catdlica, no faltaba alguna razon a los atacantes, pensando en
las consecuencias practicas de la doctrina sobre la conducta normal del cristiano //
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reformado® pues quizd nunca se ha dado una tan elevada estimacién del obrar ético
como la que el calvinismo inculcaba en sus adeptos. Pero lo decisivo para conocer el
alcance practico de esta “santificacion de las obras” es, sobre todo, el conocimiento de
las cualidades caracteristicas de la correspondiente conduccion de vida (Lebensfiihrung),
tan distintas del comportamiento en la vida del cristiano medio medieval, que podria
describirse aproximadamente del modo siguiente: en el aspecto ¢&tico, el cristiano
[corriente] vivia en la Edad Media® “al dia”; cumplia, por lo pronto, sus deberes
tradicionales y realizaba ademas ciertas “buenas obras” que [, normalmente, no
constituian una serie racionalizada de acciones, ni eran esenciales, ni iban necesariamente
unidas a un determinado // sistema de vida, mas bien] eran realizadas [ocasionalmente]
con el fin, por ejemplo, de reparar ciertos pecados, o por influencia del clero, o sobre
todo, en las proximidades de la muerte, como una especie de prima de seguro.
[Naturalmente, la ética catdlica era “ética de la intencion™;* pero acerca del valor de cada
accion decidia su concreta intentio, y cada accién, buena o mala, era imputada a su
autor, influyendo sobre su destino temporal y eterno. La Iglesia pensaba asi, con criterio
realista, que el hombre no constituye en absoluto una unidad determinada y valorable
desde un unico punto de vista, sino que, normalmente, la conducta humana es algo
contradictorio, por la influencia de opuestas motivaciones. Ciertamente, la Iglesia exigia
también del hombre, como ideal, un radical cambio de vida; pero esta exigencia quedaba
atenuada (para el tipo medio de hombre) justamente por uno de sus mstrumentos mas
importantes de poder y educacion: el sacramento de la penitencia, cuya funcion iba
intimamente ligada con la mas profunda peculiaridad de la religiosidad catolica.

El “desencantamiento” del mundo, la eliminacion de la magia como medio de
salvacion*” no fue realizada en la piedad catolica con la misma consecuencia que en la
religiosidad puritana (o, anteriormente, en la judia). Para el catélico, la gracia sacramental
de su Iglesia estaba a su disposicion como medio de compensar su propia insuficiencia: el
sacerdote era el mago que realizaba el milagro del cambio y que tenia en sus manos el
poder de las llaves; se podia acudir a ¢l con humildad y arrepentimiento, y ¢l
administraba penitencias y otorgaba esperanzas de gracia, seguridad de perdon y
garantizaba la emancipacion de la terrible angustia, vivir en la cual era para el calvinista //
destino inexorable, del que nada ni nadie podia redimirle; para él no habia esos consuelos
amistosos y humanos y ni siquiera podia esperar, como el catolico y aun el luterano,
reparar por medio de las buenas obras las horas de debilidad y liviandad.] El dios del
calvinista no exigia de sus fieles la realizacién de tales o cuales “buenas obras”, sino una
santidad en el obrar elevada a sistema.”' [Ya no se habla de la catolica (y auténticamente
humana) oscilacion entre el pecado, el arrepentimiento, la penitencia, el descargo y la
vuelta a pecar; ya no se establece para la vida un saldo expiable por penas temporales y
cancelables por los medios eclesiasticos de la gracia.]”” De este modo perdi6 la conducta
moral del hombre medio su caracter anarquico e insistematico, sustituido ahora por una
planificacion y metodizacion total del modo de conduccion de vida (Lebensfiihrung). No
es, pues, un azar que se diese el nombre de “metodistas” a los adeptos del Gltimo gran
renacimiento de las ideas puritanas en el siglo XViil, asi como el siglo xvil se habia
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aplicado a sus antecesores espirituales la calificacion analoga de “precisistas”.” Pues los
efectos de la gracia, la // ascension del hombre del status naturae al status gratiae,* sélo
podian lograrse mediante una transformacién del sentido de la vida en cada hora y en
cada accion.” La vida del “santo” se encaminaba a una finalidad unica: Ia
bienaventuranza; pero, justamente por eso, el decurso de esa vida suya fue
[absolutamente] racionalizado y dominado por la idea exclusiva de aumentar la gloria de
Dios; jamas se ha tomado mdas en serio este principio de omnia in majorem Dei
gloriam.” Ahora bien, solo una vida guiada por una constante reflexion podia ser
considerada como superacion del status naturalis;* el cogito ergo sum cartesiano fue
acogido por los puritanos de la época a través de una interpretacion ética analoga.”® Esta
racionalizacion dio a la piedad reformada su caracter ascético; al propio tiempo,
constituye la razén de su intima afinidad”” y de su especifica oposicion // al catolicismo [,
al cual, naturalmente, no era extrafa una actitud semejante].

[Es indudable que] el ascetismo cristiano [albergd en su seno matices harto
diferentes, tanto en sus manifestaciones externas como en su sentido mas intimo. En
Occidente] tuvo siempre caracter racional, tanto en la Antigliedad como en la Edad
Media; en eso se basa precisamente la significacion historica del modo de conduccion de
vida (Lebensfiihrung) monacal en Occidente por oposicion al monacato oriental [(no de
todo ¢él, pero si de su tipo mas general)]. Ese caracter se encuentra ya en la regla de san
Benito y en la de los cluniacenses, mas todavia en los cistercienses y de modo tipico en
los jesuitas, cuyo ascetismo se emancipa tanto de la andrquica huida del mundo como del
continuo atormentarse por puro virtuosismo, para convertirse en un método sistematico y
racional de conduccion de vida, con el fin de superar el status naturae, sustrayendo al
hombre del poder de los apetitos irracionales y devolviéndole su libertad ante el mundo y
la naturaleza; de ese modo se aseguraba la primacia de la voluntad planificada,” se
sometian sus acciones a permanente autocontrol, se educaba (objetivamente) al monje
como trabajador al servicio del reino de Dios y (subjetivamente) se le aseguraba, a su
vez, la salvacion del alma. Pues bien, este [activo] dominio de si mismo que era el fin de
los exercitia de san Ignacio y de las formas mas altas de las virtudes // racionales
monacales,” venia a coincidir con la racionalizacidon de la conducta exigida por el
puritanismo.” En el profundo desprecio con que en los relatos sobre los interrogatorios
de sus martires se opone la fria y reposada serenidad de sus confesores a la desenfrenada
algarabia de los nobles, prelados y funcionarios,® resalta la alta estimacion del reservado
autocontrol que representan aun hoy los mejores tipos del gentleman nglés y
angloamericano.” En nuestro lenguaje // corriente:* el ascetismo puritano (como todo
ascetismo “racional”) trabajaba por capacitar a los hombres en la afirmacion de sus
“motivos constantes” (singularmente los que aquél les inculcaba) frente a los “afectos”;
aspiraba, por tanto, a educarlo como “personalidad” (en este sentido psicoldgico-formal
de la palabra). La finalidad, contra lo que creia el vulgo, era poder llevar una vida alerta,
clara y consciente; por ello, la tarea més urgente era terminar de una vez con el goce
despreocupado de la espontaneidad vital, y el medio més adecuado de lograrlo era poner
un orden en la conduccion de vida (Lebensfiihrung) de los ascetas. Todas estas
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caracteristicas existen también en las reglas del monacato catolico® con precision no
menor que en los principios de conduccion de vida del calvinismo.” Esta metodizacion
de la vida humana es la base // en uno y otro caso del extraordinario poder liberador del
ascetismo; y, sobre todo, explica la mayor capacidad del calvinismo, frente al
luteranismo, de asegurar la consistencia de la Iglesia reformada como ecclesia militans.
Por otra parte, no hay dificultad en senalar donde radica la oposicion entre el
ascetismo calvinista y el medieval: en la supresion de los consilia evangelica® 'y, por
tanto, en la transformacion del ascetismo sobrenatural en una ascesis puramente
intramundana. No es que dentro del catolicismo la vida “metddica” hubiese quedado
relegada a las celdas de los claustros; ni la teoria ni la practica medievales aprobarian tal
afirmacion. Pero siempre se ha hecho notar que, a pesar de la elevada sobriedad moral
del catolicismo, una vida no sujeta a sistema ético no puede alcanzar los supremos
ideales que aquél proclamo como validos, incluso para la vida intramundana.®® La Orden
Tercera de san Francisco, por ejemplo, era un potente ensayo de penetrar ascéticamente
la practica cotidiana de la vida; pero ni siquiera fue el nico intento, como es sabido.
Ciertamente, obras como la Imitacion de Cristo de Kempis muestran, por la poderosa
influencia que ejercieron, que el tipo de conduccion de vida exigido en ellas era
considerado como algo muy por encima del minimo suficiente de moralidad del tipo de
vida usual, carente de medidas como las que estableci® mas tarde el puritanismo.
Ademas, todo intento de sistematizacion de ascética intramundana (innerweltlicher
Askese) tenia que cruzarse siempre en su camino con la préctica de ciertas instituciones
religiosas, como las indulgencias, las cuales, por esa razén, fueron consideradas en la
época de la Reforma no ya como un // abuso periférico, sino como el maximo mal. En
todo caso, en la Edad Media, el hombre que por excelencia vivia metddicamente en
sentido religioso, era el monje; en consecuencia, el ascetismo, cuanto mas integral, mas
debia apartar del mundo al asceta, ya que la santidad de la vida consistia precisamente en
superar la eticidad intramundana (innerweltlichen Sittlichkeit).”” Primero Lutero vy,
tomandolo de éste, Calvino®™ rompieron con esto; y el primero, no en virtud de ciertas
“tendencias evolutivas”* a las que diese realizacion, sino debido a sus propias
experiencias personales ([al principio, es verdad, con ciertas vacilaciones al llegar a las
consecuencias practicas;] mas tarde, con toda decision, impulsado por la situacion
politica). [Sebastian Franck™® supo ver la médula 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 a la huida ascética del mundo, y a partir de
entonces las naturalezas mas seria y apasionadamente interiores que antes habian
proporcionado al monacato sus mejores figuras viéronse obligadas a realizar sus ideales
ascéticos en el mundo, en el trabajo profesional. Empero, el calvinismo afiadio algo
positivo en el curso de su evolucion: la idea de la necesidad de comprobar la fe en la vida
profesional;*” con esto, los espiritus mas religiosos recibieron el // impulso decisivo que
los orientaba a la practica del ascetismo; al mismo tiempo, la fundamentacion de la ética
profesional en la doctrina de la predestinacion hizo surgir en lugar de la aristocracia
espiritual de los monjes situados fuera y por encima del mundo, la de los santos en el
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mundo, predestinados por Dios desde la eternidad;” aristocracia que, con su character
indelebilis,* estaba separada del resto de los hombres, condenados también desde la
eternidad, por un abismo insondable, tanto mds ligubre cuanto més profundo e
infranqueable,” al modo como los monjes medievales se hallaban exteriormente
separados del mundo; y la idea de este abismo imprimia su cardcter en todas las
relaciones y sentimientos sociales. Pues estos favoritos de la gracia, los elegidos y, por lo
mismo, santos, faltandoles la conciencia de la propia debilidad, no se sentian indulgentes
ante el pecado cometido por el projimo, sino que odiaban y despreciaban al que aparecia
como un enemigo de Dios, que llevaba impreso el signo de la condenaciéon eterna.”” En
algunos casos, // este sentimiento se exacerbaba en tales términos que daba lugar a la
formacion de nuevas sectas. Tal ocurri6 cuando —de modo andlogo a la formacioén de
las direcciones “independientes” del siglo Xvil— la creencia genuinamente calvinista de
que la gloria de Dios exigia someter a su ley por medio de la Iglesia a los condenados, fue
sustituida por la tesis contraria, a saber: que constituye una afrenta a Dios admitir en su
rebafio a un impuro que participe en los sacramentos o los administre en su calidad de
pastor.” [En una palabra, cuando surgi® el concepto donatista de la Iglesia como
consecuencia de la idea de la comprobacion de la fe (caso de los bautistas calvinistas); o,
en fin, alli donde no se llevo a sus ultimas consecuencias el postulado de la Iglesia “pura”
como comunidad de los comprobados como regenerados. De este intento de separar los
cristianos regenerados, incapaces de sacramentos, surgieron distintas sectas y se
produjeron varios cambios en las constituciones eclesiasticas, reservandose a los
primeros el gobierno de la Iglesia (o asegurandoles al menos una situacion especial) y no
admitiéndose mas que pastores regenerados.]” // Naturalmente, esta conduccion de vida
(Lebensfiihrung) ascética recibi6 de la Biblia la norma segura que sin duda necesitaba, y
por la que se orientd de modo permanente. Y lo que mas nos interesa en la “bibliocracia”
tan a menudo descrita del calvinismo, es el hecho de que el Antiguo Testamento poseia
exactamente la misma dignidad que el Nuevo, por cuanto que sus preceptos morales eran
debidos a la misma inspiracion (prescindiendo de aquellos que de modo exclusivo se
referian a la situacion historica de los judios o habian sido derogados por Cristo). Para
los creyentes, la ley constituia una norma ideal, nunca enteramente realizable, pero
dotada de plena validez,” mientras que Lutero habia predicado en un principio la
emancipacion de la servidumbre de la ley como privilegio del creyente.”” En la actitud
vital del calvinista se nota el influjo de la filosofia hebraica, tan sobria y tan empapada a
la par del sentimiento de lo divino, cristalizada en los libros mas leidos por los puritanos:
las sentencias de Salomo6on y muchos de los salmos, en los que podemos advertir un
marcado caracter racional. Tenia razén Sanford”’ cuando imputaba a la influencia del
Antiguo Testamento la tendencia a sofocar [los aspectos misticos y] especialmente
sentimentales de la religiosidad. En todo caso, este racionalismo del Antiguo Testamento
poseia un caracter tradicionalista y petit bourgeois, y no solo hay que contar con el
enérgico pathos de los profetas y muchos salmos, sino con elementos que ya en la Edad
Media habian proporcionado un punto de apoyo al desarrollo de la // especifica
religiosidad sentimental.”® En (ltimo término, pues, era el propio caracter ascético del
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calvinismo el que selecciond y asimild aquellos elementos mas afines de la piedad
hebraica.

Una semejanza externa entre la sistematizacion de la conducciéon de vida
(Lebensfiihrung) ética llevada a cabo por el protestantismo calvinista y la racionalizacion
catolica de la vida esta en la manera como el cristiano puritano “preciso” controlaba de
continuo su estado de gracia.” La piedad catolica moderna creada por los jesuitas,
especialmente en Francia, y los més celosos circulos eclesiasticos reformados tenian en
comun la practica de apuntar de modo sindptico en el libro diario religioso los pecados,
las tentaciones y los progresos realizados en la gracia;'”’ pero mientras en el catolicismo
este libro servia para una perfecta confesion o para dar al directeur de [’ame una base
segura en su direccion autoritaria de los cristianos (y mdas aln, de las cristianas), el
cristiano reformado “se tomaba el pulso” sin mas ayuda que la suya propia. Todos los
tedlogos moralistas de alguna importancia hacen mencion de ¢él, y el mismo Benjamin
Franklin ofrece un ejemplo clasico llevando una contabilidad sinoptico-estadistica de los
progresos realizados por él en cada una de las virtudes."”" Por otra parte, la imagen
medieval (y clasica también) de la contabilidad divina fue exagerada por Bunyan hasta
incurrir en el mal gusto de comparar la relacion entre el pecador y // Dios con la que
media entre el parroquiano y el shopkeeper (el tendero): quien cae en el barro podra ir
pagando en todo caso, con el producto de todos sus méritos, los intereses corrientes,
pero nunca el importe total de la deuda.'” El puritano posterior no sélo controlaba su
propia conducta, sino la de Dios, cuyo dedo advertia hasta en los mas imperceptibles
resquicios de su vida: de ese modo, y a diferencia de Calvino, podia saber la razon de
que Dios hubiese dispuesto tal o cual cosa. La santificacion de la vida podia adoptar,
segun eso, un caracter analogo a un negocio comercial.'” La consecuencia de esta
metodizacion de la conducta ética, impuesta por el calvinismo (no por el luteranismo),
era una penetrante cristianizacion de toda la existencia [; y en esto radica justamente la
caracteristica mas decisiva de la reforma calvinista. Resulta asi que donde quiera que se
diese dicha caracteristica, podia ejercerse idéntica influencia sobre la vida; y, por tanto,
toda confesion religiosa que admitiese esta necesidad de comprobar la fe, podia influir
¢ticamente en el mismo sentido. ]

Hasta ahora nos hemos movido en el ambito de la religiosidad calvinista y por eso
hemos presupuesto la doctrina de la predestinacion como fundamento dogmatico de la
eticidad (Sittlichkeit) puritana, // como conduccion de vida (Lebensfiihrung) ética
metodicamente racionalizada. Pero, de hecho, ése fue profesado aun fuera del circulo de
los partidos religiosos mas estrictamente adictos a la doctrina de Calvino: los
“presbiterianos”,* que constituyeron la piedra angular de toda la doctrina reformada; no
sOlo fue admitido en la independentista Savoy Declaration de 1658, sino también en la
Hanserd Knollys Confession bautista de 1689, y aun dentro del metodismo, John
Wesley, el gran talento organizador del movimiento, era ciertamente partidario de la
universalidad de la gracia; pero el gran agitador de la primera generacion metodista y su
mas consecuente pensador, Whitefield,* asi como los adeptos de lady Huntingdon* (que
durante algin tiempo ejercieron gran influencia) profesaban el “particularismo de la
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gracia”. En su grandiosa plenitud, fue esta doctrina la que, en la época decisiva del siglo
XVII, sostuvo en los activos representantes de la “vida santa” la idea de que constituian
instrumentos de Dios y ejecutores de sus providenciales designios'” y la que impidio el
colapso prematuro de la espiritualidad en una santificaciéon de las obras de orientacion
puramente utilitaria y terrenal, que hubiera sido incapaz de realizar tan extraordinarios
sacrificios en favor de finalidades ideales e irracionales. Y el enlace de la fe en normas
incondicionalmente validas, con el absoluto indeterminismo y la plena trascendencia de la
divinidad (realizada de modo genial a su manera), era también mucho mas “moderna” en
principio que aquella otra doctrina, mas suave y mds accesible al sentimiento, que
subordinaba al mismo Dios a la ley moral. Pero la idea de la comprobacion de la fe
(fundamental para nuestra investigacion, como punto psicolégico de partida de la eticidad
[Sittlichkeit] metddica) necesitdbamos estudiarla precisamente en la doctrina de la
predestinacion y su practico alcance para la vida, por constituir la forma mas consecuente
de la misma; y esa idea, como esquema del enlace existente entre la fe y la eticidad,
reaparece // con andloga estructura bajo distintas denominaciones que mas adelante
estudiaremos. Dentro del protestantismo, las consecuencias que necesariamente tuvo esa
doctrina sobre la conduccidon de vida ascética (asketischen Gestaltung der
Lebensfiihrung) de sus adeptos, constituyeron la mas radical antitesis de la relativa
impotencia ética del luteranismo. La gratia amissibilis* que el luterano podia recuperar
en cualquier momento por el arrepentimiento, no podia albergar el menor impulso hacia
lo que estimamos es el mas importante producto del protestantismo ascético: la
racionalizacion sistemdtica de la vida moral.'” La piedad luterana dejo, pues, libre paso a
// 1a espontaneidad vital de los impulsos y los sentimientos: carecia del impulso interior
hacia el autocontrol constante y la reglamentacion // planificada de la propia vida,
caracteristico de la ligubre doctrina calvinista. Un genio religioso como Lutero vivia
despreocupado en esta atmosfera de plenitud, sin temor a una recaida en el status
naturalis, mientras le bastase la fuerza de sus propias alas. Aquella forma sencilla, fina y
sentimental de la piedad, que adorné a muchos de los mas nobles ejemplares
representativos del luteranismo (asi como su moralidad sin ley), pocas veces encontro
paralelo en los puritanos genuinos, pero lo tuvo en cambio en representantes del
anglicanismo mitigado como Hooker,* Chillingsworth* y otros. Por lo demaés, el luterano
medio, aun el virtuoso, estaba seguro de que sélo temporalmente habia sido arrancado
del status naturalis, por la accion de la confesion y la predicaciébn en cada caso.
Suficientemente conocida es la diferencia, que tanto llamaba la atencion, entre el
standard ético de las cortes reformadas y el de las luteranas, degradadas a menudo en la
bebida y la brutalidad,'” asi como el escaso resultado obtenido por el clero luterano con
la pura predicacion de la fe en relacion con el movimiento ascético de los bautistas. Lo
que se encuentra en los alemanes de “encanto” y “naturalidad” frente al rigido estilo vital
que se trasluce (incluso en los rasgos fisondmicos) en los angloamericanos, como efecto
del continuo temor a la recaida en el estado de naturaleza, y que los alemanes hallan de
extrafio en aquéllos, calificaindolo de rigidez, falta de libertad y servidumbre interior, es
[justamente] la caracteristica que diferencia dos tipos opuestos de conduccion de vida

125



(Lebensfiihrung) ética, puesto que el luteranismo no es capaz de dar sentido ascético a la
vida del hombre. En aquellos sentimientos se traduce la antipatia que el despreocupado
hijo del mundo siente contra la ascesis. La doctrina luterana de la gracia privaba al
hombre del impulso psicologico a sistematizar su conducta, racionalizandola con arreglo a
un método. Por lo demas, ya veremos que ese impulso ascético podia ser producido //
por motivaciones religiosas de varia indole; la doctrina de la predestinacion era solo una
posibilidad entre otras muchas, si bien no sélo, intrinsecamente, de una extraordinaria
consecuencia, sino que produjo el mas formidable efecto psicologico imaginable.'” Los
movimientos ascéticos no calvinistas, considerados puramente desde el punto de vista de
la motivacion religiosa de su ascesis, aparecen, pues, como atenuaciones de la cohesion
propia del calvinismo.

En la realidad del desarrollo historico (der geschichtlichen Entwicklung), por su
parte, en la mayoria de los casos, la forma reformada del ascetismo fue imitada por los
restantes movimientos ascéticos, o utilizada comparativa o supletivamente en el
desarrollo de los principios que se desviaban de ella o, simplemente, la superaban. [Pero
a veces, no obstante la distinta fundamentaciéon dogmatica de la fe, las consecuencias en
el orden ascético eran las mismas; debiase ello, como en otro lugar se mostrard, a la
influencia de la constitucion eclesiastica.]'®

Historicamente, la idea de la predestinacion constituye el punto de partida de
aquella direccion ascética que se suele designar corrientemente como “pietismo”.
Mientras este movimiento se mantuvo en el seno de la Iglesia reformada, es casi
imposible trazar un limite preciso entre los calvinistas pietistas y no pietistas.'” Casi todos
los representantes mas notables del // puritanismo han sido incluidos entre los pietistas; vy,
desde luego, es completamente licito considerar como una prolongacion pietista de la
auténtica doctrina de Calvino los intentos de conexionar // la idea de la comprobacion y la
doctrina de la predestinacion, con la aspiracion a adquirir una certitudo salutis subjetiva.
[El origen del revival ascético dentro de las comunidades reformadas fue unido de
ordinario, singularmente en Holanda, con un renacimiento de la doctrina de la
predestinacion, ya casi olvidada o, al menos, grandemente atenuada.] Por eso, en
Inglaterra no suele usarse en tales casos el concepto de “pietismo”.""’ Pero incluso el
pietismo continental reformado (en los Paises Bajos y en la Baja Renania) constituia,
igual que, por ejemplo, la religiosidad de Bailey, una exacerbacion del ascetismo
reformado: de tal modo se insistid en la praxis pietatis, que se abandoné del todo o se
considerd indiferente la fe en los dogmas. Era posible que los predestinados fuesen
también acometidos por errores dogmaticos, como por otros pecados, y la experiencia
ensefiaba que muchisimos cristianos totalmente // desorientados en teologia dogmatica
producian los frutos mas maduros de la fe, mientras que el mero saber teologico no
implicaba en modo alguno la seguridad de una regeneracion.''' // Por consiguiente, el
saber teologico no era garantia de eleccion.'” Por eso el pietismo se inaugurd con una
profunda // desconfianza hacia la Iglesia de los tedlogos'"” a la que, sin embargo (ésta es
una de sus caracteristicas), permanecid fiel oficialmente, limitdndose a agrupar a los

adeptos de la praxis pietatis en “conventiculos” apartados del mundo:'"* queria hacer
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bajar a la tierra y hacer visible en ésta la Iglesia invisible de los santos, pero no constituyo
secta; se conformd con buscar un refugio en el que llevar una vida asegurada contra todo
influyjo mundano, guiada hasta el mas minimo detalle por la voluntad de Dios, para
asegurarse de ese modo la propia regeneracion, aun en las particularidades externas de la
conduccion de vida (Lebensfiihrungen). De ese modo, las ecclesiola de los
verdaderamente convertidos podian alcanzar ya en este mundo la bienaventuranza,
puesto que la practica ascética realizaba la comunidad con Dios (lo que, por lo demas,
era comun a toda forma de pietismo auténtico). Esta aspiracion presentaba una intima
afinidad con la unio mystica luterana y favorecia cierta preponderancia del aspecto
sentimental de la religion, lo que indudablemente la hacia mas asequible al tipo medio del
cristiano reformado. Desde nuestro punto de vista, podriamos considerar que en esto
radica lo que caracteriza al pietismo dentro de la Iglesia reformada, pues el factor
sentimental de la religiosidad, totalmente ajeno a la pristina piedad // medieval, orienta la
practica de la religion por las vias del goce terrenal de la bienaventuranza, apartandola de
la lucha ascética por la seguridad de un futuro ultraterreno. Pero ese factor sentimental se
exacerbo de tal modo, que la religiosidad tomo6 en algin momento caracter histérico; y
luego, debido a la alternancia [(demostrada por distintos casos sometidos a investigacion
neuropatica)] de estados sobrenaturales de éxtasis religiosos con periodos de postracion
nerviosa y “alejamiento de Dios”, se consiguid el efecto opuesto a la austera y rigida
disciplina que imponia al hombre la vida santa y sistematica del puritano: la relajacion de
los “frenos” que protegian la personalidad racional del calvinista contra sus “afectos”.'”
Del mismo modo, la idea calvinista de la vileza de todo lo creado podia acabar por matar
toda energia en la vida profesional;'" y la idea de la // predestinacion podia convertirse
en fatalismo cuando era objeto de apropiacion por parte de los efectos y los sentimientos,
en oposicion a las tendencias genuinas de la religiosidad calvinista racional.'”” Finalmente,
la tendencia de los santos a aislarse del mundo podia conducir (en el caso de una
exacerbacion sentimental de la misma) a organizar la sociedad en un régimen
semicomunista, siguiendo el modelo monastico, a lo que siempre ha mostrado cierta
propension el pietismo, aun dentro de la Iglesia reformada.''® Ahora bien, mientras no se
llegdb a esta consecuencia extrema a que hubiera llevado el cultivo del sentimentalismo
religioso, mientras el pietismo reformado se conformé con asegurarse la bienaventuranza
dentro de la vida profesional realizada en el mundo, el tnico efecto practico de los
principios pietistas fue un control ascético de la conduccion de vida (Lebensfiihrung)
profesional mucho mas severo y un mdas hondo enraizamiento religioso de la ética
profesional, del que podia tener la simple ‘“honradez” de los cristianos reformados
normales, a quienes los pietistas “finos” consideraban cristianos de segunda categoria. La
aristocracia religiosa de los santos (que en el curso de la evolucion del ascetismo
reformado fue mostrando sus perfiles, tanto mas acusados cuanto mas en serio se le
tomd) pronto fue objeto de organizacidn voluntaria (asi, en Holanda) en forma de
conventiculos, mientras que en el puritanismo inglés dio lugar a la distincion formal entre
cristianos activos y pasivos en la constitucion de la Iglesia, y también a la formacion de
nuevas sectas.
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En el seno del luteranismo aleman nace otra direccidn pietista, cuyos nombres
representativos son los de Spener, Francke* y Zinzendorff, que nos aparta de la via de la
predestinacion, aun cuando no necesariamente de un circulo de ideas cuya // coronacion,
por asi decirlo, constituia, como lo demuestra el notorio influjo calvinista angloholandés
que se advierte en Spener, y las lecturas de Bailey en sus primeros conventiculos.'”
Desde nuestro peculiar punto de vista, el pietismo significa tan solo la “ascetizacion” de
la conduccion de vida (Lebensfiihrung), con el cultivo y el control sistemadticos, aun en la
esfera de la religiosidad no calvinista.” Empero, €l luteranismo sentia como un cuerpo
extraio esta ascesis racional, y a esa sola causa se debe la inconsecuencia de la doctrina
pietista alemana. Para dar un fundamento dogmatico a la conduccion de vida religiosa
sistematica, Spener combina ideas luteranas con la tesis especificamente reformada de
considerar “buenas” // aquellas obras que son realizadas con la intencion de “honrar a
Dios”"*' y con la creencia igualmente reformada en la posibilidad para los regenerados de
alcanzar un cierto grado de perfeccion cristiana.'”* Pero, en el fondo, la doctrina carecia
de cohesion: Spener, fuertemente influenciado por los misticos, tratd mas de describir
que de fundamentar el caracter sistematico de la conduccion de vida cristiana (nota
esencial de su pietismo), y lo hizo de modo bastante vago, aun cuando en sentido
hondamente luterano;'> la certitudo salutis no fue ya derivada de la santificacion, de la
comprobacion de la fe, sino de la idea luterana de la vinculacion por la fe, mucho mas
laxa que la anterior."** Pero, en general, dentro del pietismo, el elemento ascéticoracional
mantuvo la primacia sobre el factor sentimental; por eso siempre estuvieron en vigencia
las ideas sefialadas por nosotros // como fundamentales: primero, que el signo del estado
de gracia consiste en el desarrollo de la propia santificacion en el sentido de una
consolidacion y perfeccion crecientes, controlables por la ley;'” y segundo, que la
providencia de Dios es la que “opera” en el hombre perfecto, dandose a conocer en la
paciente perseverancia y la reflexion metddica.'”® También para A. H. Francke el trabajo
profesional era el medio ascético por excelencia;'”’ para €l era tan seguro, como para los
puritanos, que Dios bendice a los suyos dandoles éxito en su trabajo. / Y como
subrogado del “doble decreto™, recurrid el pietismo a ideas que, con escasa diferencia,
afirmaban una aristocracia de los regenerados basada en la gracia, con las mismas
consecuencias de orden psicologico antes descritas al hablar del calvinismo.'” A esto se
debe, por ejemplo, el “terminismo” imnjustamente imputado al pietismo por sus
adversarios,"” es decir, el suponer que la gracia fue ofrecida de modo general a todos,
aun cuando cada uno sélo podia recibirla en un determinado momento de su vida o por
una sola vez;"’ asi, para el que no sabia aprovechar este momento, de nada le servia el
universalismo de la gracia, y quedaba en la situacion del olvidado por Dios en la doctrina
calvinista. Muy afin a esta teoria era la tesis sustentada por Francke (tomandola de sus
personales experiencias) y muy extendida y aun dominante en cierta €época dentro del
pietismo, segun la cual, la gracia solo podia “irrumpir” en manifestaciones aisladas y
peculiarisimas, tras previa “lucha expiatoria”.”' Y como, a juicio de los pietistas, no
todos estaban preparados para esa vivencia (Erlebnis), a pesar de que se debia
producirla // utilizando el método ascético, el regenerado seguia considerando como
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cristiano pasivo al que no era capaz de realizarla. Por otra parte, la creacion de un
método de lucha expiatoria determind, como consecuencia, que el logro de la gracia fuese
también objeto de organizacion racional humana. De este particularismo de la gracia
provienen todas las objeciones contra la confesion privada suscitadas por la mayoria, no
todos (asi, Francke), de los pietistas, como lo demuestran las dudas que de continuo se
presentaban a Spener, y que tanto contribuyeron a socavarle las raices aun dentro del
luteranismo: lo que decidia sobre la licitud de la absolucion era el efecto visible de la
santificacion efectuado por la gracia; era, pues, imposible contentarse con la mera
contritio para otorgarla.'”

La valoracion religiosa de si mismo conduce en Zinzendorff 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 inequivoco cudl era la posicion ideologica
de este notable “diletante religioso”, como le llama Ritschl;'® él mismo se considerd
repetidamente representante del “tropo paulino-luterano”, frente al “tropo pietista-
jacobeo”, de adhesion a la ley. Pero la misma confraternidad que ¢l admitiéo y fomento6 a
pesar de su acentuado luteranismo,"”* manifiesta // en su protocolo notarial de 12 de
agosto de 1729: un espiritu afin en muchos aspectos a la aristocracia calvinista de los
santos.'” Algo parecido se manifiesta también en la tan discutida transmision de la
jefatura de la comunidad a Cristo, el 12 de noviembre de 1741. De los tres “tropos” de la
comunidad, el calvinista y el moravo se orientaban desde un principio en el sentido de la
ética profesional reformada. También Zinzendorff expresé con espiritu plenamente
puritano, frente a John Wesley, la opinion de que era posible reconocer la propia
justificacién, ya que no siempre por el mismo justificado, por los demds en todo caso,
atendiendo a las caracteristicas del cambio."”® Por otra parte, sin embargo, el factor
sentimental ocupd un puesto eminente en la religiosidad morava y, sobre todo,
Zinzendorff se ocupd personalmente de oponerse en su confraternidad a las tendencias
ascéticas de la santidad puritana,”’ interpretando en sentido luterano // la “santificacion
de las obras”."*® Condenados los conventiculos y mantenida la practica de la confesion,
se recurrid de nuevo a la idea luterana de los auxilios sacramentales para la salvacion, y
entonces pudo adquirir eficacia la tesis caracteristica de Zinzendorff, a saber: que la
ingenuidad del sentimiento religioso es prueba de su autenticidad (o, por ejemplo, el uso
de la suerte como medio de revelacion de la divina voluntad), desplazando de tal modo el
racionalismo de la conduccion de vida que, hasta donde pudo llegar la influencia del
conde,"” los factores sentimentales, antirracionales, de la piedad morava desterraron
totalmente a los demas del pietismo aleman.'* La union de la eticidad y la remision de los
pecados en la Idea fidei fratrum de Spangenberg* es tan laxa como en todo el
luteranismo.'*' La repulsa que // siente Zinzendorff hacia la aspiracion metodista de
perfeccion responde (en €l como en cualquier otro caso) a su ideal fundamentalmente
eudemonista, que aspira a que los hombres sientan ya en esta vida'** la bienaventuranza
(la “felicidad”, como ¢l dice), por medio del sentimiento, en lugar de forzarlos al trabajo
racional para asegurarla en la otra vida.'* Sin embargo, no dejé de estar viva en él la idea
de que el valor especifico de la confraternidad, a diferencia de las otras iglesias, radica
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precisamente en la actividad de la vida cristiana, en la mision y, consiguientemente, en el
trabajo profesional;'* y por otra parte, la racionalizacion, desde el punto de vista de la
utilidad,'*® era un elemento esencial del modo como concebia la // vida Zinzendorff. Esto
era en €¢I, como en otros representantes del pietismo, una consecuencia del absoluto
desvio de toda especulacion filosofica (considerada peligrosa para la fe) y la consiguiente
preferencia por el saber particular empirico;'* al / propio tiempo, revélase ahi el sentido
politico del misionero profesional. La confraternidad, como centro de la mision, era al
mismo tiempo una empresa comercial, y de ese modo conducia a sus miembros por la
via de la ascesis intramundana, que también propone “quehaceres” a la vida y, por tanto,
la modela, sometiéndola a un plan. El unico obstaculo es la glorificacion (inspirada en el
modelo de la vida misional apostolica) del carisma de la pobreza de los “discipulos”
elegidos por Dios,"” lo que en la practica equivalia a una revalorizacién de los consilia
evangelica. Esto fue un freno para la creacion de una ética profesional racional analoga a
la calvinista, aun cuando no la impidi6 absolutamente, como lo demuestra la
transformacion del movimiento baptista [, y mas bien fue interiormente preparada por la
idea de un trabajo efectuado solamente “por la profesion misma].

En todo caso, considerando el pietismo aleman desde nuestro propio punto de vista,
observamos una inseguridad, una vacilacion en el entronque religioso de su ascetismo,
que contrasta con la férrea consecuencia del calvinismo, y que es debida a influencias
luteranas y al caracter sentimental de su religiosidad. Sin duda, no debe verse en este
factor sentimental lo especifico del pietismo frente al luteranismo,'”® pero, en
comparacion // con el calvinismo, el grado de racionalizacion 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 seguridad en si mismo que el predestinado trata de
conseguir por medio del trabajo profesional incesante y eficaz, aparece la humildad e
insuficiencia del ser,'” debida tanto a la excitacidn del sentimiento, en el sentido de la
experiencia puramente interna, como a la practica de la confesion, mal mirada por el
pietismo, pero tolerada por el luteranismo;™ en todo esto se manifiesta el modo
genuinamente luterano de buscar la salvacién, en el que lo decisivo no es tanto la
“santificacion” practica como la “remision de los pecados”. A la aspiracion racional,
ordenada a alcanzar y establecer el conocimiento practico de la bienaventuranza futura
(en la otra vida), sustituye ahora la necesidad de sentir la reconciliacion y comunidad con
Dios actualmente (en este mundo). Asi como en la vida econdmica la inclinacion al goce
actual choca con la estructura “racional” de la “economia”, basada en la preocupacion
por el porvenir, lo mismo ocurre en cierto sentido en la esfera de la vida religiosa.
Resulta, pues, notorio que la orientacion de la necesidad religiosa en el sentido de la
afeccion sentimental interior actual contenia un minimum de impulso de racionalizacion
de la conducta intramundana (des innerweltlichen Handelns), // comparada con la
necesidad de la “comprobacion” de la fe en los “santos” reformados, orientada al futuro;
mientras que en relacion con la fe del luterano ortodoxo, aferrado con espiritu
tradicionalista a la palabra y los sacramentos, podia desarrollar un maximum de
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metodizacion de la conduccion de vida religiosa. En conjunto, la evolucion del pietismo,
de Spener y Francke a Zinzendorff, se orientd en el sentido de una creciente acentuacion
del factor sentimental. Pero con esto no se manifestaba una “tendencia evolutiva” propia
de ¢l, sino que las diferencias eran debidas al distinto medio religioso y social de que
procedian sus representantes mas autorizados. [En esto ya no nos es posible insistir mas
detalladamente,] y tampoco podemos referirnos al modo como se manifiesta la
caracteristica del pietismo aleman en su distribucion geografica y social.””' Nos
limitaremos a indicar que este pietismo sentimental fue perfilando sus rasgos, frente a la
conduccién de vida religiosa del santo puritano, en transiciones paulatinas. Para describir
siquiera provisionalmente esta diferencia, diremos que las virtudes que cultivaba el
pietismo eran distintas de las que podia practicar el “probo” funcionario, empleado,
trabajador o artesano'”” o el patrono de sentido patriarcal, con sencillez grata a Dios (a la
manera de Zinzendorff); el calvinismo parece tener mucho mayor “afinidad electiva” con
el frio espiritu juridico y activo del empresario burgués capitalista.'” Por tltimo, el
pietismo sentimental, como // ya observéd Ritschl,'™* era un juego religioso para leisure
classes. Esta descripcion no es exhaustiva, pero sirve para explicar incluso ciertas
diferencias de orden economico entre los pueblos que han vivido sometidos bajo la
influencia de una u otra de estas dos direcciones ascéticas.

La union de la religiosidad sentimental y a la par ascética con la creciente
indiferencia y aun repulsa hacia los fundamentos dogmaticos del ascetismo calvinista,
sirve también para caracterizar el otro aspecto del pietismo continental: el metodismo."”
Ya su nombre pone de relieve lo que los contempordneos hallaron de chocante en sus
adeptos: la “metodizacion” sistematica de la conduccion de vida (Lebensfiihrung) como
medio de alcanzar la certitudo salutis, que es lo que interes6é en todo momento y lo que
siempre fue el eje de toda tendencia religiosa. Su indudable afinidad (pese a todas las
diferencias) con el pietismo aleman en alguna de sus direcciones'™ se descubre en el
hecho de que el “método” se // aplico especialmente para producir el acto sentimental de
la “conversion”. Sobre todo en territorio americano, el sentimentalismo (despertado en
John Wesley* por influencias moravo-luteranas) tomo un fuerte tinte emocional, ya que
el metodismo aspiré desde un principio a ejercer una mision sobre las masas. Una lucha
expiatoria exacerbada hasta los mas imponentes éxtasis, realizada preferentemente en
América en el “banco de la angustia”, llevaba a creer en la gracia inmerecida de Dios vy, al
mismo tiempo, en la conciencia de la justificacion y la reconciliacion. Esta religiosidad
sentimental, a través de ciertas dificultades internas, realizd6 un peculiar enlace con la
¢tica ascética, a la que el pietismo habia impreso para siempre su caracter racionalista. A
diferencia del calvinismo, que estimaba engafioso todo lo sentimental, se consideré como
unico fundamento incontrovertible de la certitudo salutis la seguridad absoluta del
agraciado, en tanto que era sentida por ¢l, derivada del testimonio directo del espiritu, y
cuyo origen debia constatar cada dia y cada hora. Segin la doctrina de Wesley (que
significa un consecuente avance en la doctrina de la santificacion, a la par que un
decisivo desvio de la concepcion ortodoxa de la misma), podia llegar ya en esta vida, por
la fuerza de la gracia, a la conciencia de la perfeccion, en el sentido de pureza, en virtud
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de un segundo hecho iterior, de ordinario independiente del primero y casi siempre
repentino: la “santificacion”. Generalmente, esta finalidad es dificil 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 alegre seguridad, en lugar // de la
“hosca” preocupacion de los calvinistas;"”” y ella es en todo caso la que justificara al
realmente convertido ante si mismo y ante los demads, porque al menos los pecados “ya
no tienen poder sobre €I”. A pesar de la significacion decisiva del autotestimonio del
sentimiento, no por eso se abandoné la necesidad de la conducta santa, inspirada en la
ley. Cuando Wesley combatia la justicia de las obras de su tiempo, no hacia mas que
reproducir la vieja idea puritana de que las obras no son el fundamento real, sino tan solo
el fundamento cognoscitivo del estado de gracia, y aun esto a condiciébn de que sean
realizadas exclusivamente ad gloriam Dei. Esto no lo hace por si sola la conducta
correcta, como ¢l la habia experimentado en si mismo: tenia que afiadirse el sentimiento
del estado de gracia. En alguna ocasion llegd a considerar las obras como “condicion de
la gracia”, y en la declaracion de 9 de agosto de 1771"° insistia en que quien no realiza
ninguna obra buena no puede ser buen creyente; los metodistas ponian especial empeiio
en hacer notar que lo que los diferenciaba de la Iglesia oficial no era la doctrina, sino la
practica de la piedad. El valor del “fruto” de la fe fue apoyado en el Evangelio de san
Juan, y se consider6 la conducta como claro signo de la regeneraciéon. Sin embargo,
pronto surgieron dificultades;'” para los metodistas partidarios de la doctrina de la
predestinacion, este desplazamiento de la certitudo salutis desde la conciencia de la
gracia, en perpetua y renovada comprobacion subsiguiente, a la conducta ascética //
misma, al sentimiento inmediato de la gracia y la perfeccion'® —puesto que a cada lucha
expiatoria se unia la seguridad de la perseverancia—, significa una de estas dos cosas: o
interpretacion antinomica, en las naturalezas débiles, de la “libertad cristiana” (es decir,
colapso de la conduccion de vida [Lebensfiihrung] metodica), o (si se rechazaba esta
consecuencia) seguridad pedante del santo en si mismo,' es decir, una exaltacion
sentimental del tipo puritano. Ante los ataques de los adversarios, se pretendid eludir
estas consecuencias, acentuando la validez normativa de la Biblia y la necesidad de la
comprobacion de la fe,'” lo que, por otra parte, acabd por fortalecer la posicion
anticalvinista de Wesley, que proclamaba la amisibilidad de la gracia. Las fuertes
influencias luteranas sufridas por Wesley, a través de las confraternidades,'” fueron
favorables a esta evolucion y aumentaron la vaguedad de la orientacion religiosa de la
eticidad (Sittlichkeit) metodista.'** // El unico principio solidamente establecido fue el
concepto de regeneration (seguridad de la salvacion nacida sentimentalmente como fruto
de la fe), como fundamento imprescindible, y el de santificacion, con su consecuencia de
libertad (al menos virtual) contra el poder del pecado, como prueba del estado de gracia;
paralelamente, fueron devaluados los medios externos de la gracia, especialmente los
sacramentos. [Y en todo caso, el general awakening™ en la secuela del metodismo,
significo en todas partes (también, por ejemplo, en Nueva Inglaterra) una intensificacion
de la doctrina de la gracia y de la eleccion.]'®

Parece, pues, que la fundamentacion ética del metodismo es tan vacilante como la
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del pietismo, y en ¢l también la aspiracion hacia la higher life, la “segunda bendicion”,
queria sustituir a la doctrina de la predestinacion; su origen inglés lo llevd a orientar
totalmente la practica de su ética en el sentido del cristianismo reformado inglés, cuyo
revival pretendia ser. El acto emocional de la conversion fue producido metéodicamente;
pero una vez desarrollado no hubo lugar al piadoso goce de la comunidad con Dios
(como en el pietismo sentimental de Zinzendorff), sino que el sentimiento despertado se
trocd en aspiracion racional de perfeccion: por eso, a diferencia del pietismo aleman, el
caracter emocional de la religiosidad no dio lugar a un cristianismo sentimental puramente
interior. Schneckenburger ha demostrado certeramente que ello era debido al escaso
volumen del sentimiento del pecado (en parte, en virtud precisamente del caracter
emocional de la conversion); lo decisivo siguid siendo el caracter fundamentalmente
reformado de la conciencia religiosa. La excitacion del sentimiento tuvo el caracter de un
entusiasmo meramente pasajero, aun cuando “coribanticamente” excitado, y que, por lo
demas, no perjudico en lo mas minimo el caracter racional de // la conduccion de vida.'®
La regeneration del metodismo no hizo, pues, mas que crear un complemento de la
santidad de las obras: dar un entronque religioso a la conducciéon de vida
(Lebensfiihrung) ascética, una vez abandonada la doctrina de la predestinacion. Los
signos de la conducta, indispensables para controlar la verdadera conversion, eran en
realidad los mismos que en el calvinismo. En las paginas siguientes, dedicadas a discutir
la idea de profesion, podemos prescindir de aludir al metodismo, ya que, como fruto
tardio,'” no aportdé en realidad nada nuevo.'® El pietismo continental europeo y el
metodismo de los pueblos anglosajones son fendmenos secundarios considerados tanto
en su contenido ideoldgico como en su desarrollo historico.'” // Junto al calvinismo, el
segundo gran representante del ascetismo protestante es el movimiento bautista y las
sectas de los baptistas, mennonitas y especialmente los cudqueros,'” nacidas en su seno
durante los siglos XVI y XVII, ya directamente o por // aceptacion de sus formas del
pensamiento religioso,'”' y que constituyen agrupaciones religiosas cuya ética entronca
con principios religiosos esencialmente heterogéneos de los de la doctrina // reformada. El
bosquejo que a continuacion trazamos, limitado a destacar aquellos aspectos que mas nos
interesan, no puede dar idea del caracter polifacético de este movimiento. Desde luego,
volvemos a fijarnos de modo especial en aquellos paises en los que el capitalismo dio sus
frutos mas tempranos.

Ya hemos anticipado cudl es la idea mas importante, historica y fundamentalmente,
de estas confesiones, cuyo alcance para el desarrollo cultural se verd en otro lugar: la
believers’ church.'” De modo que la comunidad religiosa, la “Iglesia visible”, en el
lenguaje de la Reforma,'” ya no fue considerada como una especie de fideicomiso con
fines ultraterrenos, como un organismo en el que necesariamente cabria lo justo y lo
injusto, ya para aumentar la gloria de Dios (concepto calvinista) o para transmitir a los
hombres los bienes de salvacion (concepto catdlico y luterano), sino exclusivamente
como comunidad de los personalmente creyentes y regenerados, y sélo de // éstos: con
otras palabras, no como “Iglesia”, sino como “secta”.'” Tal era el sentido del principio
(puramente externo, considerado en si mismo) que s6lo permitia bautizar a los adultos
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que personalmente hubiesen conocido y asimilado la fe.'” Los // baptistas afirmaban
insistentemente en todas sus platicas religiosas que esta “justificacion” por la fe era algo
totalmente distinto de la idea de una imputacion “forense” de los méritos de Cristo, como
creia la ortodoxia dogmatica del primitivo protestantismo,'’® consistiendo mas bien en una
apropiacion interior de la obra de la redencion, y esto se realizaba por medio de la
revelacion individual, por la accion del espiritu divino en cada caso, y solo de este modo;
esta revelacion se ofrece a todos y es suficiente con esperar al Espiritu y no oponerse a
su venida atandose por el pecado al mundo. Frente a esto, perdid toda su importancia el
valor de la fe como conocimiento de la doctrina de la Iglesia o como medio de recibir la
divina gracia por el arrepentimiento, renaciendo, aun cuando con alguna alteracion,
ciertas ideas primitivas cristianas sobre el pneuma. Asi, por ejemplo, la secta fundada por
Menno Simons,* a la que dio una base doctrinal relativamente homogénea en su
Fondamentboek (1539), aspiraba a ser, al igual que las otras sectas bautistas, la
verdadera indestructible Iglesia de Cristo, formada, como la primitiva comunidad
cristiana, solamente con los regenerados, con los que oyeron el llamamiento de Dios;
pues solo éstos son los hermanos de Cristo, ya que, como Este, han sido directamente
sefialados por Dios.'”” La consecuencia de esta doctrina, para las primeras comunidades
bautistas, fue el estricto alejamiento del “mundo”, es decir, evitar con la gente mundana
todo trato // que excediese de lo estrictamente necesario; al mismo tiempo, imperio de
una rigida bibliocracia, como modelo ejemplar de vida; y mientras vivid este espiritu,
nunca se abandoné este alejamiento del mundo que caracterizé al movimiento.'”® Como
motivo permanente quedd, pues, en estas sectas el principio que, con fundamentacion
algo distinta, hallamos ya en el calvinismo, y cuya esencial importancia no cabe
desconocer: la repulsa radical de toda “idolatria”, que implicaria una atenuacion de la
veneracion que solo a Dios se debe.'” En las primeras generaciones bautistas de Suiza y
del norte de Alemania, la conducta biblica tiene un caracter analogo al de la conducta
franciscana: rompimiento radical con todo goce mundano, y un modo puramente
apostdlico de conducirse en la vida. Y, realmente, la vida de muchos de sus adeptos
recuerda la de san Egidio. Pero esta estricta observancia de la Biblia'® // careci6é de una
base solida ante el caracter pneumadtico de la religiosidad. Lo que Dios habia revelado a
los apostoles no es todo lo que pudo y quiso revelar; al contrario, el Unico signo de la
verdadera Iglesia, segin el testimonio de la comunidad primitiva, era (como ya lo
proclamaba Schwenckfeld* contra Lutero y mas tarde Fox contra los presbiterianos) la
subsistencia de la palabra no como documento escrito, sino como fuerza actuante del
Espiritu Santo en la vida cotidiana de los creyentes que quisieran oirlo. Partiendo de esta
idea de la revelacion continuada se formé mas tarde la conocida doctrina,
consecuentemente elaborada por los cuaqueros, sobre la importancia decisiva en ultima
instancia del testimonio interior del Espiritu en la razéon y la conciencia. Con esto no
desaparecid la vigencia, pero si el imperio exclusivista de la Biblia; al mismo tiempo,
inicidbase asi un desarrollo que termind radicalmente con todo residuo de la doctrina
eclesidstica de la salvacion, y en los cudqueros, con la desaparicion del bautismo y de la
comunion.®' [Las diversas confesiones bautistas, siguiendo el modelo de los
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predestinacionistas y, sobre todo, de los calvinistas propiamente dichos, desvalorizaron
radicalmente los sacramentos como medio de salvacion, y llevaron a sus ultimas
consecuencias el “desencantamiento” religioso del mundo;]* solo la “luz interior” [de la
revelacion continuada] capacitaba para comprender incluso las revelaciones biblicas de
Dios.'™ Su efecto, por otra parte, podia // extenderse a hombres que nunca habian
conocido la forma biblica de la revelacion, al menos segun la doctrina de los cuaqueros,
que fueron los més consecuentes en este punto. El principio extra Ecclesiam nulla salus
solo fue valido para esta Iglesia invisible de los iluminados por el Espiritu; sin la luz
interior, el hombre natural, aun guiandose por la razon natural,' era // simple “criatura”,
cuyo apartamiento de Dios sentian los bautistas y también los cudqueros de modo ain
mas crudo que los calvinistas. Por otra parte, la regeneracion operada por el Espiritu, si
esperamos en ¢l y nos entregamos interiormente a €l, puede terminar por remover en
absoluto el poder del pecado;'® pues siendo operada por Dios, la recaida y aun la simple
pérdida del estado de gracia son ya de hecho imposibles, si bien el metodismo estimo
mas tarde que no era regla general alcanzar tal perfeccion, la cual pasaba en el individuo
por distintas fases. Pero todas las comunidades bautistas aspiraban a ser comunidades
“puras” en el sentido de la conducta intachable de sus miembros. El apartamiento interior
del mundo y sus intereses y la incondicional sumisiéon al Dios que nos habla en la
conciencia eran tambi€én signos seguros de una regeneracion real, y la conducta
correspondiente era, por lo tanto, un requisito para el logro de la bienaventuranza. Esta
no podia merecerse, pues era un don gratuito de la gracia divina, pero solo el que vivia
de acuerdo con su conciencia podia considerarse regenerado. En este sentido, las
“buenas obras” eran causa sine qua non. Véase como Barclay (a quien hemos seguido
en este punto) expone practicamente en estos razonamientos la misma doctrina
reformada, bajo la influencia notoria del ascetismo calvinista, que los bautistas
encontraron en Inglaterra y los Paises Bajos y cuya apropiacién interior eficaz fue el
tema casi exclusivo de la predicacion de toda la primera época misional de George Fox.
Desde el punto de vista psicoldgico, abandonada la doctrina de la predestinacion, el
caracter propiamente metodico de la eticidad bautista se basaba con preferencia en
“aguardar” la accion de Dios, idea que todavia hoy imprime 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 que en el alma impere la serena tranquilidad que
deje oir la palabra de Dios. De hecho, los resultados de esta “espera” podian traducirse
en estados de histeria, profecias y, en ciertos casos (cuando existian esperanzas
escatologicas), en irrupciones de [quiliasmo] entusiasta, [que siempre son posibles en
todas las formas andlogas de la piedad,] como de hecho se dieron en la secta condenada
en Miinster. Pero una vez que el movimiento bautista irrumpio en la vida profesional, la
idea de que Dios solo habla cuando calla la criatura significd, evidentemente, una
educacion en la serenidad del obrar reflexivo, y en la préctica cuidadosa del examen
individual de conciencia.'” Estas notas de seriedad, austeridad y honradez fueron mas
tarde apropiadas por el estilo vital de las generaciones posteriores de bautistas,
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especialmente por los cudqueros. [El radical desencantamiento del mundo™ no toler6 ya
otra via que el ascetismo intramundano. En aquellas comunidades que nada querian
saber del poder politico y sus actividades, la consecuencia fue también la irrupcion de
estas virtudes ascéticas en el trabajo profesional.] Los jefes del primitivo movimiento
bautista habian procedido con el méximo radicalismo en su apartamiento del mundo,
pero es natural que ya en la primera generacidn no se afirmase en todos, de modo
incondicional, la conduccion de vida estrictamente apostolica como prueba de la
regeneracion. Pues a esa generacion pertenecieron elementos burgueses bien
acomodados, y ya antes de Menno (que se mantuvo en absoluto dentro de las virtudes
profesionales intramundanas y del respeto a la propiedad privada) la rigida y severa
moralidad de los bautistas transcurria // de lleno por los cauces trazados por la ética
reformada,"™® ya que, desde Lutero (seguido en esto por los bautistas), se habria
condenado el ascetismo sobrenatural mondstico, considerandolo contrario al espiritu
biblico y afirmador de la “santidad de las obras”. En todo tiempo, no sélo en la
actualidad, ha existido una secta bautista, llamada de los Tunker (domplaers, dunckards),
que rechaza toda ilustracion y riqueza que exceda de los limites de lo indispensable para
cubrir las necesidades elementales de la vida (dejando a un lado las primeras
comunidades de tipo semicomunista); y Barclay, por ejemplo, entiende la ética
profesional no en sentido calvinista o luterano, sino al modo tomista, como consecuencia
inevitable naturali ratione* del hecho de vivir el creyente en el mundo."” Todo esto
implicaba una atenuacion de la concepcion calvinista de la profesion, analoga a la que se
encuentra en Spener y los pietistas alemanes; pero al mismo tiempo, otros motivos
contribuian a intensificar el interés profesional econdmico en las sectas bautistas. En
primer lugar, la negativa (considerada primeramente // como deber religioso,
consecuencia del apartamiento del mundo) a aceptar cargos publicos, practicamente
subsistente al menos en los mennonitas y cudqueros, por su repugnancia a empuiar las
armas y prestar juramento, que los descalifica para los oficios publicos. En segundo
término, recuérdese la hostilidad invencible de todas las confesiones bautistas hacia toda
especie de estilo aristocratico de vida, ya sea (como en los calvinistas) por su oposicion a
ensalzar la criatura, o en todo caso como consecuencia de sus principios apoliticos y
antipoliticos. El valor extraordinario que la doctrina bautista de la salvacion atribuia al
control de la conciencia como revelacion divina individual, imprimié a su actuacion en la
vida profesional el mismo caracter austero y honrado que imperaba en toda su
conduccion de vida; en otro lugar veremos su formidable influjo sobre el desarrollo de
muchos importantes aspectos del espiritu capitalista. Anticipemos ahora que la forma
especifica adoptada por la ascesis intramundana de los bautistas, singularmente los
cuaqueros,'™ ya se manifestaba en el siglo XVII en la practica de un importante principio
de la “ética capitalista”, que se suele formular en esta frase: honesty is the best policy,"”’
cuya expresion clasica se encuentra en el tratado de Franklin antes citado. En cambio,
veremos que los efectos del calvinismo desencadenaron las energias econdmicas
individuales, el afan de lucro inmoderado; pues a pesar de la legalidad formal con que
siempre obraba el “santo”, nunca carecio de validez entre los // calvinistas este principio
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goethiano: “El hombre activo es desleal; sélo el contemplativo tiene conciencia”.'”

Hay otro elemento que favorecid grandemente la intensificacion del ascetismo
intramundano en las sectas bautistas, que solo puede ser discutido con la amplitud debida
en otro lugar. Empero, anticipemos algunas observaciones que sirvan, al mismo tiempo,
de justificacion del procedimiento seguido en esta exposicion. A sabiendas hemos dejado
de hablar de las instituciones sociales objetivas de las antiguas iglesias protestantes; por
ejemplo, la disciplina eclesiastica, limitindonos a sefialar los efectos que en la conduccion
de vida individual podia provocar la apropiacion subjetiva de la religiosidad ascética; al
proceder asi lo hemos hecho no s6lo porque este aspecto ha sido el menos estudiado
hasta ahora, sino también porque los efectos de la disciplina eclesiastica no siguieron
siempre la misma direccion. El control, verdaderamente policiaco y cuasinquisitorial, que
las iglesias oficiales calvinistas implantaron sobre la vida individual podia mas bien
constituir una rémora en la expansion de las energias individuales requeridas por la
aspiracion ascética de santificarse metodicamente, y asi ocurrio6 de hecho en ciertas
circunstancias. Asi como la reglamentacion mercantilista del Estado pudo implantar
industrias nuevas, pero no fue capaz de engendrar directamente el “espiritu capitalista”
—para el que mas bien constituyd un freno alli donde esa reglamentacion exagerd su
caracter policiaco-autoritario—, asi también la reglamentaciébn // eclesiastica del
ascetismo forzé a la realizacion de una conducta externa, pero refrend los impulsos
subjetivos hacia la conduccion de vida metddica. Toda discusion de esta materia' tiene
que apreciar necesariamente la gran diferencia que existid entre los efectos de la policia
autoritaria de las costumbres en las iglesias estatales y el control de la conducta en las
sectas, basadas en la sumision espontanea. El hecho de que el movimiento bautista no
crease en realidad ““iglesias”, sino ‘“‘sectas”, beneficio la intensidad de su ascetismo, en
términos parecidos a como ocurrid en ciertas comunidades calvinistas, pietistas y
metodistas, que, de hecho, constituyeron por su cuenta comunidades libres.'*

Expuesta la fundamentacion religiosa de la idea puritana de la profesion,
investiguemos ahora sus efectos en la vida econdmica.* Pese a todas las diferencias de
detalle y a la acentuacion de tal o cual elemento de los varios que nosotros hemos
considerado como decisivos, éstos, en conjunto, existieron y actuaron en todas las
confesiones religiosas ascéticas.'” Digamos, en resumen, que lo esencial para nosotros es
la doctrina (comun a todos los grupos) del “estado religioso de gracia” como un status
que aparta al hombre del “mundo”, condenado como todo lo creado," y cuya posesion
(fuese cualquiera el medio que para lograrla marcase la dogmaética de cada confesion) no
podia alcanzarse [por medios magico-sacramentales, ni por el descargo // de la confesion
ni por cualquier otro acto de piedad], sino tan solo por la comprobacién en un cambio de
vida, clara e inequivocamente diferenciada de la conducta del “hombre natural”; seguia
de ahi para el individuo el impulso a controlar metédicamente en la conduccion de vida
(Lebensfiihrung) de su estado de gracia, y por tanto, a ascetizar su comportamiento en la
vida. Pero, como ya vimos, este nuevo estilo de vida significaba la racionalizacion de la
existencia, de acuerdo con los preceptos divinos. Y este ascetismo no constituia ya un
opus supererogationis,* sino una realizacion exigida a todo el que quisiera estar cierto de
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su bienaventuranza. [Lo més importante es, empero, que la vida propia religiosamente
exigida al “santo” no se proyectaba fuera del mundo, en comunidades monacales, sino
que precisamente habia de realizarse dentro del mundo y sus ordenaciones.] Esta
racionalizacion de la conduccion de vida (Lebensfiihrung) en el mundo con fines
ultramundanos fue el [efecto de la concepcion] que el protestantismo ascético tuvo de la
profesion. *

Al renunciar al mundo, el ascetismo cristiano, que al principio huia de él y se
refugiaba en la soledad, habia logrado dominarlo desde los claustros; pero quedaba
intacto su cardcter naturalmente despreocupado de la vida en el mundo. Ahora se
produce el fendmeno contrario: se lanza al mercado de la vida, cierra las puertas de los
claustros y se dedica a impregnar con su método esa vida, a la que transforma en vida
racional en el mundo, pero no de este mundo ni para este mundo. Con qué resultado, es
lo que se pondra de manifiesto en las paginas siguientes.
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' No tratamos separadamente del zwinglianismo, puesto que, tras breve predominio, perdié casi toda su
importancia. El “arminianismo”,* cuya peculiaridad caracteristica consisti6 en la oposicion al dogma
predestinacionista en su formulacién mas cruda y que repudiaba igualmente el “ascetismo intramundano”, so6lo
existid como secta en Holanda y los Estados Unidos, y en este capitulo carece de interés [(o sélo presenta interés
negativo): basta decir que era la confesion profesada por el patriciado mercantil holandés (véase sobre esto mas
adelante)]. Sus dogmas tuvieron vigencia en la doctrina anglicana y en casi todas las sectas metodistas. [Su
actitud “erastidnica”* (es decir, partidaria de la soberania del Estado aun en los asuntos eclesidsticos) era comun a
todos los poderes que aspiraban a la supremacia politica, tanto al Parlamento inglés como a Isabel y a los Estados
Generales de Holanda; y, muy particularmente, Oldenbarnevelt* representaba idéntica posicion. ]

2 Sobre el desarrollo del concepto “puritanismo” véase Sanford, en los Studies and Reflections of the Great
Rebellion (Estudios y reflexiones sobre la gran rebelion), pp. 65 ss. Siempre que hacemos uso de esta expresion
lo hacemos en el sentido de orientaciéon ascética en Inglaterra y Holanda, sin distincion de dogmas ni programas
de constitucion eclesidstica, incluyendo, por tanto, a los “independientes”, congregacionistas,* baptistas, men
noni tas y cuaqueros.

3 [Es sensible que esto no haya sido reconocido en todas las discusiones en torno a esta cuestion. Tanto
Sombart como Brentano citan siempre los escritos éticos (especialmente los que han conocido a través mio)
como codificaciones de reglas de vida, sin preguntarse jamas a cuales de éstas eran dadas las primas de la
salvacion, Unicas eficaces desde el punto de vista psicologico. ]

* Apenas necesito sefialar que este bosquejo es completamente de “segunda mano” y no pretende la menor
originalidad en tanto que se mueve en el terreno puramente dogmatico, el que ha aprovechado las exposiciones de
la literatura sobre historia de la Iglesia y de los dogmas. Excuso decir que, sin embargo, en la medida de mis
fuerzas, he procurado profundizar directamente en las fuentes de la historia de la Reforma. Pero hubiera sido una
pretension exagerada querer ignorar el fino e intensivo trabajo teoldgico de muchas décadas, en lugar de dejarse
guiar por él, como es inevitable, para la comprension de las fuentes. Debo esperar que la forzosa brevedad de este
bosquejo no serd causa de formulaciones incorrectas y que cuando menos habré sabido evitar errores graves de
interpretacion. Quien conozca bien la literatura teologica més importante solo encontrara de “nuevo” en esta
exposicion el enfoque peculiar que damos a todos los puntos de vista que mds interesan —por ejemplo, el
caracter racional del ascetismo y su alcance para el moderno “estilo de vida”—, necesariamente distinto del que
es caracteristico de los tedlogos. [Después de aparecido este trabajo, se ha profundizado sistematicamente en el
asunto y, en general, en el aspecto sociolégico del libro ya citado de E. Troeltsch (cuyo Gerhard und
Melanchthon, * asi como sus numerosas recensiones en la Gétt. 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
solo aquellos escritos reproducidos o seguidos en el texto. Se trata con frecuencia de autores antiguos cuyos
puntos de vista coinciden a veces con los nuestros. La escasa consignacion que // existe para las bibliotecas
alemanas determina que, “en provincias”, las fuentes sélo puedan recibirse en préstamo durante pocas semanas
de la Biblioteca de Berlin o alguna otra gran biblioteca. Tal ocurre con Voet, Baxter, Tyermanns y Wesley, todos
los escritores baptistas, metodistas y cuaqueros y muchos otros de la primera época cuyas obras no estan
contenidas en el Corpus Reformatorium. Quien quiera realizar un estudio a fondo esta obligado a visitar las
bibliotecas inglesas y, principalmente, americanas. Naturalmente, nuestro estudio tuvo que conformarse, en
general, con lo que existe en Alemania. En América, desde hace algun tiempo, la consciente y caracteristica
negacion por parte de las universidades de su pasado “sectario”, determina que sus bibliotecas no hagan nuevas
adquisiciones de alguna importancia en torno a esta materia; una prueba mas de la tendencia general a
“secularizar” la vida americana, que en poco tiempo habra de borrar por completo el caracter tradicional de aquel
pueblo y hara variar por completo el sentido de muchas de sus mas fundamentales instituciones. Hay que recurrir
a los pequefios colegios que las sectas poseen en el pais.

> Aqui no nos interesan de momento el origen, los antecedentes y el desarrollo historico de las direcciones
ascéticas, sino que aceptamos como dado su contenido ideolégico, tal como era, una vez plenamente
desarrollado.

¢ Sobre Calvino y el calvinismo en general, aparte del trabajo fundamental de Kampschulte, lo mejor que existe
es la exposicion de Erich Marck (en su Coligny). No siempre critico ni imparcial se muestra Campbell, The
Puritaners in Holland, England and America (Los puritanos en Holanda, Inglaterra y América) (2 vols.).
Marcada tendencia anticalvinista poseen los // Studien over Johan Calvijn de Pierson. Para la evolucion holandesa
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cf., aparte de Motley, los clasicos holandeses [, especialmente Groen van Printerer: Geschied. v. h. Vaderland; La
Hollande et l'influence de Calvin (1964); Le parti antirévolutionnaire et confessionel dans [’église des P. B.
(1860; para la Holanda moderna); también], los Tien jaren uit den tachtigjarigen oorlog de Fruin, y el Calvinist.
of Libertijnsch de Naber [; W. J. Nuyehs: Gesch. der kerkel. arr. pol. geschillen in de Rep. de Ver. Prov. (Historia
de los sucesos politicos y eclesidsticos en la republica de las provincias unidas), Amsterdam, 1886; A. Kohler,
Die niederl. ref. Kirche (La Iglesia holandesa reformada), Erlangen, 1856, para el siglo XIX]; sobre Francia,
ademas de Polenz, véase Baird, Rise of the Huguenots,; sobre Inglaterra, ademés de Carlyle, Macaulay, Masson y
—last but not least— Ranke, los trabajos de Gardiner y Firth que mas tarde se citaran, y ademas, por ejemplo,
Taylor: A Retrospect of the Religious Life in England (Ojeada retrospectiva sobre la vida religiosa en Inglaterra),
1854, y el notable libro de Weingarten sobre Las iglesias inglesas de la Revolucion; véase también el articulo
sobre los “moralistas” ingleses de E. Troeltsch* en la Realenzyklopddie fiir Protest. Theol. u. Kirche
(Enciclopedia de la Iglesia y la teologia protestante), 3* ed. [, y, naturalmente, su obra Doctrinas sociales de las
iglesias y grupos cristianos], asi como el valioso ensayo de Bernstein en la Historia del socialismo (Stuttgart,
1895, vol. I, pp. 506 ss.). La mejor bibliografia (unos 7 000 nimeros) es la de Dexter, Congregationalism of the
Last 300 Years (Congregacionalismo de los ultimos 300 afios), en el que se tratan principalmente, aunque no
exclusivamente, cuestiones de constitucion eclesidstica. Este libro es muy superior al de Price (Hist. of
Nonconformism), al de Sakeats y a otras exposiciones. [Para Escocia véase, por ejemplo, Sack: K. von
Schottland (1844) y la bibliografia sobre John Knox.] Sobre las colonias americanas sobresale, de entre la
abundante literatura, la obra de Doyle, The English in America. [Cf. también Daniel Wait Howe, The Puritan
Republic (La republica puritana), Indianapolis, The Bowen-Merrill Cy Publishers; J. Brown, The Pilgrim Fathers
of New England and their Puritan Sucessors (Los padres peregrinos de Nueva Inglaterra y sus sucesores
puritanos) (3* ed., Revell), con amplias citas.] Para el conocimiento de las diferencias doctrinales es obligada la
lectura del cursillo ya citado de Schneckenburger. La obra fundamental de Ritschl,* Die christliche Lehre von der
Rechtfertigung und Versiihnung (La doctrina cristiana sobre la justificacion y la reconciliacion) (3 vols.; nuestra
cita se refiere a // la 3* ed.), muestra la acusada personalidad del autor en su continua interferencia de juicios de
valor con la exposicion historica, lo cual hace que quien recurre a ella, aun reconociendo su grandiosidad y rigor
mental, no se siente completamente seguro de su “objetividad”. Dudo mucho, por ejemplo, que tenga razén para
rechazar la exposicion de Schneckenburger, a pesar de que en esta materia yo no me atreveria a emitir un juicio
propio. En otro lugar, selecciona de la gran abundancia de ideas y sentimientos religiosos que se encuentran en el
propio Lutero lo que, segun él, constituye lo verdaderamente “luterano”; pero me parece que el autor procede
aqui por valoraciones subjetivas, pues lo que considera luterano es simplemente lo que para Ritschl constituye lo
eternamente valioso del lute-ranismo. Es el luteranismo que, segin Ritschl, debia ser, pero que no siempre fue.
No necesitamos decir que, desde luego, hemos utilizado también las obras de Karl Miiller, Seeberg y otros. He
impuesto a los lectores y a mi mismo la penitencia de sufrir un exceso de notas a este libro mio, para posibilitar a
los primeros, especialmente a los carentes de especial formacion teoldgica, una critica siquiera provisional de las
ideas expuestas en él, incluso indicando otros puntos de vista en conexion con ellas.

7 Antes de continuar debo decir que no expongo las opiniones personales de Calvino, sino el calvinismo
mismo, y aun s6lo en la forma que presenta a fines del siglo XVI y en el siglo XVII en las extensas zonas de su
influencia dominadora que eran al propio tiempo representantes de cultura capitalista. Prescindimos de primera
intencién de referirnos a Alemania, puesto que en este pais el calvinismo nunca domindé en zonas demasiado
extensas. [Desde luego, “reformado” no es término idéntico a “calvinista”.]

¥ [La reina ya se nego a ratificar la declaracion del articulo de la confesion anglicana (el llamado articulo de
Lambeth de 1595) acordada entre la Universidad de Cambridge y el arzobispo de Canterbury, en la que
(contrariamente a la concepcion oficial) se proclamaba expresamente la predestinacion para la muerte: la doctrina
templada pretendia la simple “posibilidad” de condenacion; pero los radicales hicieron gran hincapié¢ en la férmula
contenida en dicha declaracion (asi la Hanserd Knollys Confession).]

 Véase el texto original de los simbolismos calvinistas citados aqui y mdas adelante en Karl Muller, Die
Bekenntnisschriften der reformierten Kirche (Los escritos confesionales de la Iglesia reformada), Leipzig, 1903.

9 [Cf. 1a Savoy y la Hanserd Knollys Declaration (americana); sobre el predestinacionismo de los hugonotes,
véase Polenz, I, pp. 545 ss.]

' Sobre la teologia de Milton, véase el articulo de Eibach, “John Milton como tedlogo”, en los Theol. Studien
und Kritiken (Estudios y criticas teologicas), vol. 52, 1879 (es completamente superficial el ensayo de Macaulay
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acerca de la traduccion de Summer de la Doctrina Christiana redescubierta en 1823, ed. Tauschnitz, 185, pp. 1
$s.); para un estudio mas a fondo, ¢f. la obra inglesa fundamental, en seis tomos, aun cuando articulada demasia
do esquematicamente, de David Masson (The Life of John Milton, Londres, 1859-1894) y la biografia alemana
de Milton hecha sobre la base de aquella obra por Stern. Milton comenz6 a separarse primeramente del
predestinacionismo en la forma del doble decreto hasta ir a parar al cristianismo libre de su vejez. En su ruptura
con todos los vinculos que le unian a su tiempo, podria compararse en cierto sentido con Sebastian Franck, con
la diferencia de que éste era una naturaleza esencialmente critica, mientras que Milton poseia un espiritu practico
y positivo. Milton es “puritano” sélo en el amplio sentido de orientacion racional de la vida dentro del mundo por
la voluntad divina que es la herencia permanente que el calvinismo legd a la posteridad. En sentido andlogo podria
considerarse puritano a Franck. Y por esta rebeldia a encuadrarse dentro de una doctrina organizada deben
quedar fuera de nuestra investigacion.

12 “Hic est fidei summus gradus: credere Deum esse clementem, qui // tam paucos salvat — justum, qui sua
voluntate nos damnabiles facit”: * asi dice el famoso pasaje del escrito De servo arbitrio.

3 En el fondo, los dos, Lutero y Calvino (cf. las observaciones de Ritschl, en la Historia del pietismo, y
Kostliin, articulo “Dios”, en la Realencyklopddie fiir protestantischen. Theologie und Kirchen [Real enciclopedia
sobre teologia e iglesias protestantes], 3* ed.): el Padre benigno y bondadoso del Nuevo Testamento —que
domina los primeros libros de la Institutio Christiana— Yy el Deus absconditus,* el déspota que obra
arbitrariamente. En Lutero siempre predominé el dios del Nuevo Testamento, porque cada vez evitd maés la
reflexién sobre lo metafisico, como ntil y peligrosa, mientras que en Calvino triunf6 la idea de la divinidad
trascendente, que tanto poder sobre la vida llegd a ejercer. Ciertamente, esta idea no pudo mantenerse en la
evolucion popular del calvinismo; pero lo que ocupd su puesto no fue el Padre celestial del Nuevo Testamento,
sino el Jehova del Antiguo.

' Para lo que sigue ¢f. Scheibe, Calvins Prddestinationslehre (La doctrina de la predestinacion en Calvino),
Halle, 1879. Para la teologia calvinista en general: Heppe, Dogmatik der evangelischreformierten Kirche (Los
dogmas de la Iglesia evangélica reformada), Elberfold, 1861.

'S Corpus Reformatorium, vol. 77, pp. 186 ss.

'® Una exposicién de la doctrina calvinista andloga a la nuestra puede encontrarse, por ejemplo, en la
Theologia practica de Hoornbeek (Utrecht, 1663), lib. 1I, cap. I: Depraedestinatione (todo el capitulo se
encuentra, caracteristicamente, // bajo el titulo “De Deo”). El autor se basa principalmente en el capitulo primero
de la Epistola a los Efesos. No nos ha parecido preciso hacer objeto de nuestro andlisis los multiples e
inconsecuentes ensayos de combinar la responsabilidad del individuo con la predestinacion y la providencia de
Dios, para salvar la “libertad” empirica de la voluntad [doc trina cuya primera formulaciéon encontramos en san
Agustin].

7 “The deepest community [con Dios] is found not in institutions or corporations or churches, but in the
secrets of a solitary heart”, dice Dowden en su hermoso libro Puritan and Anglican (p. 234), dando una
formulacion al punto decisivo de la doctrina. [También en los jansenistas* de Port-Royal, igualmente
predestinacionistas, se encuentra este profundo aislamiento interior del individuo.]

18 “Contra qui hujusmodi coetum [es decir, una Iglesia en la que existen una doctrina pura, sacramentos y
disciplina] contemnunt [...] salutis suae certi esse non possunt; et qui in illo contemtu perseverat electus non
est.”* Olevian, De subst. foed., p. 222.

¥ [“Se dice, es verdad, que Dios envid a su Hijo para salvar al género humano; pero su finalidad no era ésta,
sino solamente librar de la caida a algunos; y yo os digo, que Cristo sdlo murié por los elegidos...” (Sermon
pronunciado en 1609 en Broek, reproducido en H. C. Rogge, Uytenbogaert, I, p. 9. Comparar con Nuyens, op.
cit., II, p. 932.) También es complicada la fundamentacion de la mediaciéon de Cristo en la Hanserd Knollys
Confession. En general, se supone que Dios no habria necesitado en realidad de este medio. ]

2 [Véase sobre este proceso el articulo “La ética econdémica de las religiones universales™.* Alli
demostraremos que la peculiar posicion de la antigua ética israclita en relacion con la egipcia y la babilonia —tan
semejantes a aquélla en su contenido—, asi como todo el desarrollo de la misma desde la época de los profetas,
se basa en este hecho fundamental: el repudio de la magia sacramental como via de salvacion. ]

2! [Segun la opinidbn mas consecuente, el bautismo era obligatorio s6lo por precepto positivo, pero no era
necesario para la salvacion. Por eso, los independientes escoceses e ingleses estrictamente puritanos pudieron
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imponer el principio de que no debian ser bautizados los hijos de los reprobados notorios (por ejemplo, los hijos
de borrachos). El sinodo de Edam de 1586 (articulo 32, I) recomendaba bautizar a un adulto que aspira al
bautismo sin // estar todavia “maduro” para la comunion, so6lo en el caso de que su conducta fuese intachable y
de que manifestase su deseo sonder superstitie.]*

22 Esta relacion negativa con la “cultura de los sentidos” es precisamente un elemento constitutivo del
puritanismo, como ha demostrado Dowden, loc. cit.

» La expresion “individualismo” comprende los elementos mas heterogéneos imaginables. Las indicaciones
siguientes permitiran ver mas claro qué 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 la reglamentacion ascética de la vida.
Y todavia emplea la palabra en distinto sentido Dietrich Schafer cuando en su escrito Zur Beurteilung des
Wormser Konkordats (Sobre el juicio del concordato de Woms) (Abh. d. Berl. Akad., 1905) dice de la Edad Media
que es la época de la “individualidad acusada”, porque entonces los factores irracionales tuvieron sobre el
acontecer historico un alcance que nunca mas han tenido. Tiene razon, pero quizd la tienen también aquellos
contra quienes se dirige la anterior afirmacion, puesto que uno y otros interpretan en sentido diferente las palabras
“individualidad” e “individualismo”. Las geniales formulaciones de Jakob Burckhardt han sido superadas; en parte
y desde el punto de vista cientifico seria, precisamente ahora, del mas alto valor un analisis fundamental de los
conceptos de orientacion historica. Lo contrario de esto, naturalmente, es el proceder de ciertos historiadores que
gustan “definir” redondamente los conceptos para darse el placer de colgarselo con una etiqueta a determinadas
épocas de la historia.

2 Y en oposicién también —aun cuando, naturalmente, mucho mas // suave— con la doctrina catdlica
posterior. El profundo pesimismo de Pascal, basado igualmente en la doctrina de la predestinacion, tiene, en
cambio, origen jansenista, y su consiguiente individualismo, su huida del mundo, no coincide en manera alguna
con la posicion catdlica oficial. Véase sobre esto el escrito antes citado de Honigsheim sobre los jansenistas
franceses.]*

» [Se encuentra igualmente en los jansenistas.]*

% Bailey, Praxis pietatis (ed. alemana, Leipzig, 1723), p. 187. También Ph. J. Spener en sus Theologischen
Bedenken (Objeciones teologicas) (citamos con arreglo a la 3* ed., Halle, 1712) se sitia en un punto de vista
analogo: pocas veces da su consejo el amigo por consideracién a la honra de Dios, sino generalmente con
propdsitos carnales (no necesariamente egoistas): “He —the ‘knowring man’— is blind in no man’s house, but
best sighted in his own. He confiness himself to the circle of his own affairs and thrusts not his fingers in
needless fires [...] He sees the falseness of it [del mundo] and therefore learns to trust himself ever, others so far,
as not to be damaged by their disappointment™: asi filosofa Th. Adams (Works of the Puritan Divines, p. 176).
Bailey (Praxis pietatis, op. cit., p. 176) recomienda ademds imaginarse cada mafiana, antes de mezclarse entre la
gente, que se entra en una selva virgen llena de peligros y pedir a Dios que nos dé “el manto de la justicia y la
prudencia”. Este mismo sentimiento se encuentra en todas las sectas ascéticas y determind que muchos pietistas
llevasen dentro del mundo un tipo de vida semejante al de los anacoretas. El mismo Spagenberger, en la Idea fidei
fratrum (moravo), p. 382, recuerda expresamente a Jeremias 17, 5: “Maldito es el hombre que se abandona a los
hombres”. Obsérvese, para medir hasta donde llegaba la hostilidad a los hombres de esta concepcion de la // vida,
el sentido en que se expresa también la Theol. pract., 1, p. 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 del Antiguo Testamento que siguen al destierro, un aumento e interiorizacion refinada del
sentimiento de venganza contra lo antiguo: “ojo por 0jo”]. Sobre el “amor al projimo”, véase también, mas
adelante, la nota 35.

2" [A decir verdad el confesionario no ha producido solamente este efecto; las afirmaciones de Von Muthmann
(Z. f. Rel. Psych., 1, fasc. 2, p. 65), por ejemplo, son demasiado simplistas para explicar todo el complicado
problema psicologico que es la confesion. ]

2 Precisamente esta combinacion es de capital importancia para juzgar las bases psicologicas de las
organizaciones sociales calvinistas. Todas ellas se basan en motivaciones intimamente “individualistas” [, en la
consideracion de la “racionalidad” de un fin o de un valor]. Pero el individuo nunca penetra sentimentalmente en
ellas. La “gloria de Dios” y la propia salvacion siempre estan sobre el “umbral de la conciencia”. Todo esto
imprime un sello peculiar, incluso actualmente, a las organizaciones sociales de los pueblos de pasado puritano.
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¥ [El sentido fundamentalmente antiautoritario de la doctrina, que // negaba el valor y la utilidad de la tutela
eclesiastica o estatal de la moralidad y la salvacion del alma, fue causa de que repetidas veces fuese prohibida,
como lo fue, por ejemplo, por parte de los Estados Generales holandeses. La consecuencia inevitable era la
formacion de “conventiculos” (asi, desde 1614).]

3 Sobre Bunyan cf. la biografia de Froude en la coleccion de Morley “English Men of Letters”, y el superficial
bosquejo de Macaulay (Miscell. Works, 11, p. 227). Bunyan es indiferente ante las distintas diferencias de matiz
existentes dentro del calvinismo, permaneciendo siempre por su parte calvinista baptista estricto.

3! [Parece imprescindible sefialar la gran importancia que para el caracter social del cristianismo reformado
tuvo la idea calvinista de que la pertenencia a una comunidad, ordenada de acuerdo con los preceptos divinos, era
necesaria para la salvacion derivada del requisito de la “incorporacion en el Cuerpo de Cristo” (Calv. Institut., 111,
I, 10).] Sin embargo, el centro de gravedad del 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 puramente institucional de la Iglesia. [No tuvo el cristianismo reformado fuerza suficiente para despertar
iniciativas constructivas comunitarias ni para darles el vigor que posey¢ el calvinismo.] Precisamente éste llevo a
cabo la realizacion de su tendencia comunitaria fuera del esquema de la comunidad eclesiastica [“en el mundo”,]
prescrito por Dios. “Aqui es decisiva la creencia de que el cristiano comprueba su gracia obrando in majorem Dei
gloriam;* y es evidente que el marcado aborrecimiento a toda idolatria [y a la afeccion a las relaciones personales
con los hombres] tenia que conducir inconscientemente estas energias por las vias del obrar objetivado
(impersonal).” [EI cristiano, cuyo primordial interés es comprobar su gracia, obra por los fines de Dios, los
cuales solo pueden ser impersonales.] Toda relacion sentimental —es decir, no justificada racionalmente— entre
hombre y hombre, corre el riesgo de incurrir facilmente en el anatema de idolatrica por parte de la ética puritana y
ascética en general. Aparte de lo ya dicho en otra nota, véase este pasaje caracteristico sobre la amistad: “It is an
irrational and not fit for a rational creature to love any other father than reason will allow us [...] It very otten
taketh up men’s minds so as to hinder their love of God” (Baxter, Christian Directory, 1V, p. 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, quiso lo positivamente conveniente como medio de honrar su majestad: no la criatura
por ella misma, sino la ordena- // cién de lo creado bajo su voluntad. Por eso, el impetu activista desencadenado
en los santos por una doctrina de la predestinacion desemboca enteramente en la aspiracién a racionalizar el
mundo.] Particularmente, la idea de que la utilidad “publica” o the good of the many, como dice Baxter (Christian
Directory, 1V, p. 262, con la cita un tanto forzada de Rom. 9, 3), anticipandose al racionalismo liberal posterior,
precede al bien “personal” o “privado” de los particulares, aun cuando no tenia nada de original, derivaba en el
puritanismo su tendencia antiidolatrica. Del mismo modo, la [tradicional] hostilidad americana a la prestacion de
servicios personales [, aparte de otros motivos mas groseros derivados de los sentimientos “democraticos”,]
guarda especial conexién con esa misma tradicion. Y lo mismo cabria decir de la inmunidad relativamente grande
de los pueblos de pasado puritano contra el cesarismo y, en general, la posicién 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 histéricamente por ellos y a reconocer valor al principio de que hubiera
que estar obligado a prestar a alguien obediencia politica por “motivos de agradecimiento”: lo contrario de cuanto,
a partir de 1878, hemos visto en este sentido —positiva o negativamente— en Alemania. Sobre la culpabilidad de
la fe en la autoridad —soélo licita cuando es impersonal, dirigida inicamente por el contenido de la Escritura— y la
estimacion exagerada de los hombres mas santos y eminentes —que podria poner en peligro la obediencia debida
a Dios—, véase Baxter, Christian Directory (2* ed., 1678), I, p. 56. Lo que significa desde el punto de vista
politico la oposicién a la “idolatria” y el principio de que sélo Dios debe “dominar” en la Iglesia y, en ultimo
término en la vida misma, no puede ser objeto de investigacion en este lugar.

32 [Repetidamente habra ocasion de hablar acerca de las relaciones entre las “consecuencias” dogmaticas y
practico-psicologicas. No necesitamos advertir que, desde luego, no son cosas idénticas. |

3 Como es natural, empleamos la palabra “social” sin pensar lo mas minimo en el sentido moderno de la
misma; lo hacemos unicamente en el sentido de la actuacién dentro de las organizaciones comunitarias politicas,
eclesiasticas, etcétera.

** [Son pecaminosas aquellas buenas obras que se realizan con un fin distinto que el de honrar a Dios,
Hanserd Knollys Confessions, cap. XVI.]

> Lo que en la esfera propia de la vida comun religiosa significa esta “impersonalidad condicionada” del “amor
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al préjimo” por la exclusiva referencia de la vida a Dios puede verse claramente muy bien en los siguientes datos
de la China Inland Mission y la International Missionaries’ Alliance (véase a este proposito Warneck, Gesch. d.
prot. Mision [Historia de las misiones protestantes], 5* ed., pp. 99, 111). Con costo formidable fueron equipados
enormes batallones de misioneros, enviandose, por ejemplo, 1 000 a China solamente, para “ofrecer” a los
paganos el Evangelio en sentido estrictamente literal, predicando por todo el pais porque asi lo mand6 Cristo,
haciendo depender de eso 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 del lenguaje de 10
misioneros]. Segun Hudson Taylor (¢f. Warneck, op. cit.), tiene China alrededor de 50 millones de familias, de
modo que 1 000 misioneros podian alcanzar diariamente (!) 50 familias, con lo cual, en 1 000 dias o menos de
tres aflos podria “ofrecerse” el Evangelio a todos los chinos. Con arreglo a este mismo esquema ejercia el
calvinismo su disciplina eclesidstica: su finalidad no era la salvacion del alma de los censurados —asunto
exclusivo de Dios (y, en la practica, asunto propio) [y en el que nada podia hacerse con medidas eclesiasticas—,]
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 ésta no se encuentra ligada a ninguna denominacién // determinada. (El mismo
Calvino rechazaba el deber de hacer obra de mision con los paganos, puesto que la expansion de la Iglesia es
unius Dei opus.)* Su origen se debe, mas bien, como es notorio, a la idea latente en la ética puritana de que se
cumple con el precepto del amor al préjimo cumpliendo todos los mandamientos divinos para mayor gloria de
Dios; con esto, ya se da al projimo lo que se le debe, y todo lo demas corre a cargo de Dios. Desaparece con esto
la “humanidad”, si cabe decirlo asi, de las relaciones con el “semejante”. Este hecho se pone de relieve en las mas
variadas circunstancias; asi —para no citar sino un caso tipico de esta atmosfera vital—, en la esfera de la
charitas reformada, tan justamente famosa en alguno de sus aspectos: los Huérfanos de Amsterdam (a los que
todavia [en el siglo XX] se les obliga a vestir como si fuesen bufones, faldeta y calzones mitad negros y mitad
rojos, siendo conducidos de esta guisa en formacion a la inglesa) constituyeron sin duda, para la mentalidad de
tiempos pasados, un ejemplo altamente edificante y servian la gloria de Dios exactamente en la medida en que
necesariamente tenia que sentirse ofendido todo sentimiento “humano” y personal. Y, como veremos, esto se da
en todos los mas pequefios detalles de la vida. Se trata, a no dudarlo, de una tendencia general que no impide
constatar ciertas limitaciones en casos concretos; pero necesariamente teniamos que referirnos aqui a esta
tendencia fundamental de la religiosidad ascética.

* [En todos estos respectos, diferia bastante la ética predestinacionista de Port-Royal, por virtud de su
orientacién mistica y extramundana, esto es, catolica (véase Honigsheim, loc. cit.).]

7 Hundeshagen (Beitr z. Kirchenverfassungsgeshichte u. Kirchenpolitik [Contribucion a la historia de la
constitucion y la politica de la Iglesia], 1864, 1, p. 37) sostiene la tesis, frecuentemente repetida desde entonces,
de que el dogma de la predestinacion fue una doctrina teoldgica, pero jamas una doctrina aceptada por el pueblo.
Esto es cierto solo a condicion de identificar el “pueblo” con la masa de las capas inferiores mas ignorantes; y
aun en esta esfera se encontrarian excepciones. [Hacia el afio 40 del siglo XIX, Kohler (loc. cit.) encontraba que,
precisamente, las “masas” (es decir, la pequefia burguesia holandesa) profesaban un rigido predestinacionismo;
quien negaba el doble Decreto, era un hereje, un condenado. A ¢l mismo le preguntaron por el momento de su
regeneracion (en sentido de la doctrina).] No s6lo Cromwell —en el que ya Zeller (Das theol. System Zwinglis [El
sistema teologico de Zwinglio], p. 71) habia ejemplificado como en un paradigma los efectos del dogma— sino
todos sus santos sabian perfectamente de lo que se trataba y los canones de los sinodos de Dordrecht y
Westminster sobre la doctrina encuestion eran asuntos de interés nacional. [Los fryers y ejectors™ de Cromwell
s6lo admitieron puritanos, y Baxter (Life, I, p. 72), a pesar de haber sido antes su adversario, juzga que su efecto
sobre la calidad del clero fue considerable.] No hay que pensar que los pietistas reformados, los participantes de
los conventiculos ingleses y holandeses tuviesen dudas acerca de la doctrina, pues ésta era la que los impulsaba a
reunirse en busca de la certitudo salutis. Lo que la predestinacion significaba, o no significaba, alli donde tan solo
ha sido doctrina de tedlogos, puede mostrarlo el catolicismo eclesiasticamente correcto, en el que nunca ha sido
doctrina esotérica ni extrafia, en formas mas o menos vacilantes. (Lo decisivo es que siempre se rechazd la idea
de que el individuo hubiera de considerarse elegido y comprobarse por si mismo. Cf. la / doctrina catolica, por
ejemplo, en Ad. van Wyck, Tract. de predestinatione, Colonia, 1708. [No hemos de investigar aqui hasta qué
punto era correcta la doctrina pascaliana sobre la predestinacién.]) Hundeshagen, a quien resulta antipatica la
doctrina, recoge sus impresiones predominantemente de la situaciéon en Alemania. Su antipatia se basa en la
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creencia (adquirida por razonamiento deductivo) de que su consecuencia para el orden moral tenia 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 la posibilidad de que la doctrina hiciese este viraje, del que ya habla tanto Melanchthon*
como Wesley: pero lo mas caracteristico es que en ambos casos se trata de una combinacion con la religiosidad
sentimental de la “fe”. Y, evidentemente, al faltar la idea racional de la comprobacion, dicha consecuencia se
prendia de la naturaleza misma de las cosas. [También en el Islam existen estas consecuencias fatalistas; jpor
qué? Pues porque la predeterminacion islamica no tiene sentido predestinacionista, sino s6lo 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 desempefia el menor papel la idea éticamente decisiva: la comprobacion como predestinado, y, por tanto, lo
unico que podia deducirse era el arrojo guerrero (como en la “moira”),* pero no consecuencias de metodizacion
vital, pues faltaba la “prima” religiosa. Véase la tesis doctoral (Universidad de Heidelberg) de F. Ullrich, Die
Vorherbestimmungslehre im Islam und Chr. (La doctrina de la predeterminacion en el Islam y en el cristianismo),
1912]. Las atenuaciones de la doctrina impuestas por la practica —cf., por ejemplo, Baxter— no fueron tan
esenciales como para modificar la idea de que, para cada individuo en particular, Dios decretaba su destino, cuya
comprobacion quedaba a cargo del interesado. Y digamos, sobre todo, que todas las grandes figuras del
puritanismo —en el mas amplio sentido de la palabra— partieron de esta misma doctrina, cuya adusta seriedad
gjerci6 honda influencia en su formacién juvenil: Milton, Baxter [—en medida decreciente—] y Franklin
[(convertido mas tarde en librepensador).] Todos éstos acabaron por emanciparse de la doctrina, siguiendo el
desarrollo que en el mismo sentido iba sufriendo la totalidad del movimiento religioso. [Pero todos los grandes
revivals eclesiasticos, al menos en Holanda y la mayoria de los de Inglaterra, se verifican de nuevo bajo su signo. ]

¥ No es otro el tono fundamental que todavia domina poderosamente en The Pilgrim’s Progress (La marcha
del peregrino) de Bunyan.

% En la época de los epigonos el luterano se planteaba esta cuestion [—aun prescindiendo del dogma de la
predestinacion—] con menos intensidad que el calvinista, no porque fuese menor su interés por la salvacion del
alma, sino porque el desarrollo de la Iglesia luterana acentudé su caracter de organismo para la salvacion y, por
consiguiente, el individuo se sentia objeto de su actividad [y cobijado en ella]. Obsérvese que sdlo el pietismo
volvib a suscitar el problema dentro del luteranismo. [Pero la cuestion misma de la certitudo salutis podia poseer
significacion central en toda religion de salvacion no sacramental —llamese budismo, jainismo o como se quiera
—; esto no cabe desconocerlo. De aqui provienen todos los impulsos psicologicos de caracter puramente
religioso. ]

“ Asi, expresamente, en la carta a Bucer,* Corp. Ref., 29, 883 ss. Cf. sobre esto Scheibe, op. cit., p. 30.

!l [La Confesion de Westminster admite también (XVIII, 2) la certeza infalible de la gracia de los elegidos, a
pesar de que, por mas que hagamos, siempre somos “siervos inutiles” (XVI, 2) y de que la lucha contra el
Maligno dura toda la vida (XVIII, 3). Pero también el elegido ha de sostener largas luchas para alcanzar la
certitudo salutis, que consigue por la conciencia del cumplimiento del deber, que nunca faltara por completo al
creyente. |

42 Asi, por ejemplo, Olevian, De substantia foederis gratuiti inter Deurn et electos (1585), p. 257; Heidegger,
Corpus Theologiae, XXIV, pp. 87 ss.; otros pasajes en Heppe, Dogm. der ev. ref. Kirche (Los dogmas de la
Iglesia evangélica reformada) (1861), p. 425.

# La genuina doctrina calvinista remiti6 a la fe y la conciencia de la comunidad con Dios en los sacramentos,
y s6lo accidentalmente mencion6 los “tres frutos del espiritu”. Véanse los pasajes correspondientes en Heppe, op.
cit., p. 425. El mismo Calvino rechaz6 con gran energia las obras, aun las que él y los luteranos consideran frutos
de la fe, como sefales del valor ante Dios (Instit., 111, 2, 37, 38). El viraje practico 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 que después 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 sefial equivalente a
estas dos. Este desarrollo puede seguirse en los textos citados en Heppe, op. cit., pp. 194-195, y también en la
manera como ya a fines del siglo XVI se adquiria en los Paises Bajos la cualidad de miembro (condicién central:
la sumision contractual expresa a la disciplina).

# Véanse acerca de esto las observaciones de Schneckenburger, op. cit., p. 48.

# Asi, por ejemplo, también en Baxter adquiere gran importancia, como en el catolicismo, la distincion entre
mortal y venial sin. El primero es signo de que, al menos actualmente, falta la gracia al hombre, y sélo una
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completa “conversion” de éste puede garantizarle su posesion. El tltimo no es incompatible con el estado de
gracia.

% Asi —en innumerables matices—, Baxter, Bailey, Sedgwick, Hoornbeek. Véanse también los ejemplos
citados en Schneckenburger, op. cit., p. 262.

47 [La concepcion del “estado de gracia” como una especie de cualidad profesional o de clase (como la de los
ascetas de la antigua Iglesia) se encuentra a menudo en autores diversos; en Schortinhuis (Het innige
Christendom [El cristianismo interior], 1740, obra prohibida por los Estados Generales).]

% Asi, como mas tarde se verd, en innumerables pasajes del Christian Directory —sobre todo en su pasaje
final— de Baxter. [Esta recomendacion del trabajo profesional como medio de ahuyentar la angustia suscitada por
el sentimiento de la propia inferioridad moral, recuerda la interpretacion psicologica que daba Pascal al afan de
dinero y la ascesis profesional como un medio inventado para engafiarse sobre la propia nulidad ética. En €I, el
dogma de la predestinacion va unido a la conviccion de la desvalorizacién que el pecado original ha impreso a la
criatura; asi puede recomendar el apartamiento del mundo y la contemplacion, como uUnicos medios de
descargarse de la presion del pecado y alcanzar la seguridad de la salvacion. En su trabajo ya citado (parte de una
obra mas amplia cuya continuaciéon esperamos) el doctor Honigsheim ha hecho penetrantes observaciones en
torno a la formulacién correctamente catodlica y jansenista del concepto de profesion. En los jansenistas no hay
huellas de relacion entre la certeza de la salvacidén y la actividad intramundana. Su concepto de la “profesion”
tiene, mucho mas que el luterano y que el catélico genuino, el sentido de un conformarse con la situacién que a
cada cual es asignada en la vida, determinada no sélo por el orden social —como en el catolicismo—, sino por la
voz de la propia conciencia (Honigsheim, loc. cit., pp. 139 ss.)]

# Un punto de vista parecido sostiene también el breve pero claro resumen de Lobstein en el libro de
homenaje a H. Holtzmann, que también se consultara con provecho para cuanto viene a continuacion. Se le ha
reprochado haber insistido demasiado en el alcance del leitmotiv de la certitudo salutis. Pero precisamente en este
punto conviene distinguir entre la teologia de Calvino y el calvinismo y entre el sistema teoldogico y las
necesidades practicas de la cura de almas. Todos los movimientos religiosos que afectaban las mas extensas
zonas partian de esta cuestion: “Coémo podré asegurarme de mi bienaventuranza”. [Su importancia es decisiva,
como ya se ha dicho, no so6lo en este caso, sino en toda la historia religiosa del mundo en general, incluso en la
India. En realidad, no podia ser de otro modo.]

% Ciertamente, no cabe negar que el pleno desarrollo de este concepto no se efectué mas que en la tltima fase
del luteranismo (Praetorius, Nicolai, Messner). También existe, en sentido analogo a éste, en Johannes Gerhard.
Por eso en el libro 1V de su Historia del pietismo (vol. 11, pp. 3 ss.) sostiene Ritschl que la introduccion de este
concepto en la religiosidad luterana significa un renacimiento o aceptacion de la piedad catdlica. No niega (p. 10)
que el problema de la certeza individual de la salvacién ha sido el mismo en Lutero y en los misticos catolicos,
pero cree que recibid en uno y otros la solucién opuesta. Acerca de esto, no me atrevo a emitir juicio propio.
Como es natural, cualquiera comprende que es distinto el aire que se respira en la Libertad de un hombre
cristiano, comparado con el dulce jugueteo con el “nifiito Jesus” de la literatura posterior, e incluso con el
sentimiento religioso vivo en Tauler. También la conservacion de los elementos mistico-magicos en la doctrina
luterana de la eucaristia tiene motivos religiosos completamente distintos que la piedad “bernardina” —que
recuerda el estilo del Cantar de loscantares—, a la que siempre se refiere Ritschl, estimando que de ella proviene
el cultivo del comercio “virginal” con Cristo. Pero jno seria posible que también aquella doctrina de la eucaristia
hubiese contribuido a favorecer el renunciamiento del sentido mistico de la religiosidad? Desde luego, no es
acertado afirmar (op. cit., p. 11) que la libertad del mistico consiste solamente en su aislamiento del mundo. En
interesantisimos razonamientos desde el punto de vista psicologico-religioso, puso de relieve Tauler el orden que
se establece, incluso en los pensamientos referentes a la vida profesional, como efecto practico de las
contemplaciones nocturnas tan recomendadas por ¢l durante su insomnio: “Solo por esto [por la uniéon mistica
con Dios en la noche antes del suefio] se purifica la razén y se fortalece el cerebro, y el hombre se sentird tan
dichosa y divinamente influido durante todo el dia por este ejercicio interior que realmente le ha unido a Dios, que
todas sus obras seran ordenadas. Y por eso, 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 la contemplacion mistica
y la concepcion racional de la profesion no se excluyen en modo alguno. Lo contrario ocurre cuando la
religiosidad reviste formas histéricas, lo cual no ocurre ni en todos los misticos ni menos ain en todos los
pietistas.
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> [Véase acerca de esto los articulos siguientes sobre la “ética economica de las religiones”, introduccion. ]

>2 En este supuesto, el calvinismo coincide con el catolicismo [oficial]. Pero para los catdlicos derivaba de ahi
la necesidad del sacramento de la penitencia, mientras que los reformados deducian la consecuencia de la
comprobacion practica por la actividad intramundana.

>3 Asi, por ejemplo, Beza (De praedestinat, doct. ex praelect. in Rom., 9. a. Raph. Eglino exc., 1584), p. 133:
“[...] sicut ex operibus vere bonis ad sanctificationis donum, a sanctificatione ad fidem [...] ascendimus: ita ex
certis illis effectis non quamvis vocationem, sed efficacem illam, et ex hac vocatione electionem ex electione
donum praedestinationis in Christo tam firmam quam immotus est Dei thronus certissima connexione effectorum
et causarum colligimus [...]”* Soélo por referencia a los signos de la condenacion habria que mostrarse prudente,
puesto que se trata del estado final. (En este punto, el puritanismo pensaba de otra manera.) Véase también el
profundo estudio de Schneckenburger, op. cit., quien solo cita, ciertamente, determinada clase de literatura. En
toda la literatura puritana reaparece este mismo rasgo. “It will not be said: did you believe? —were you Doers, or
Talkers only?”, dice Bunyan. Segin Baxter (The Saint’s Everlasting Rest [El descanso eterno de los santos], cap.
XII) —representante de la forma mas atenuada de la doctrina predestinacionista—, la fe significa la sumision a
Cristo con el corazon y los hechos. “Do what you are able first, and then complain of God for denying you grace
if you have cause”, contestaba a la objecion de que la voluntad es sierva y solo Dios es quien retiene injustamente
su capacidad de // santificacion (Works of the Puritan Divines, IV, p. 155). [El examen de Fuller (historiador
eclesiastico) se limitaba a la cuestion de la comprobacién practica y los autotestimonios del propio estado de
gracia en la conducta.] Lo mismo Howe en el lugar ya citado anteriormente. Una lectura de las Works of the
Puritan Divines proporciona pruebas a cada paso. No era raro que fuesen muchos escritos ascéticos
directamente catdlicos los que determinasen la “conversion” al puritanismo (asi, en Baxter, un tratado jesuitico).
[Pero, frente a la doctrina genuina de Lutero y Calvino, estas concepciones no eran realmente una renovacion
total (¢f. Inst. Christ., c. 1, ed. orig., V. 1536, pp. 97, 112). Pero, para Calvino, era seguro que por esta via no
llegaria a alcanzarse la certeza de la gracia (147 ib.). Era corriente la invocacion a 1 Job 3, 5, y pasajes analogos.
Anticipemos que la exigencia de la fides efficax no se limita a los calvinistas en sentido estricto. También las
confesiones de fe baptista tratan los frutos de la fe en los articulos sobre la predestinacion (“and that its —de la
regeneracidn— proper evidence appears in the holy fruits of repentance and faith and newness of life”: articulo 7
de la confesion impresa en The Baptist Church Manual [Manual eclesiastico baptista], por J. N. Brown D.
Filadelfia, Am. Bapt. Publ. Sec.). De modo parecido comienza el tratado — influido por el mennonismo— de
Olije-Tacxken (aceptado por el sinodo de Harlem de 1640), p. 1, planteandose la cuestion de como se reconoce el
Hijo de Dios, a la que responde (p. 10): “Nu al is’t des dasdanigh vruchtbare ghelove alleene zii het seker
fondamentale kenntecken [...] om de conscientien der gelovigen in het niewe verbondt der genade Gods te
versekeren”. ]*

> Ya antes se dijo algo en torno al alcance de esta ley natural para el contenido material de la ética social.
[Aqui] no nos interesa el contenido, sino el impulso favorable al obrar ético.

> Resulta evidente hasta qué punto tenia que influir esta idea en la penetracion del espiritu judaico del Antiguo
Testamento en el puritanismo.

> [Asi, la Savoy Declaration dice de los members de la ecclesia pura que son “saints by effectual calling,
visibly manifested by their profession and walking”.]

37 “A principle of goodnes”, Charnock en las Works of the Pur: Div., p. 175.

% Sedgwick dice en una ocasién que la conversion es una “copia literal del decreto de predestinacion”. Y
agrega Bailey: “El que es elegido es llamado y capacitado para la obediencia”. Sélo aquellos a los que Dios llama a
la fe (expresada en la conducta) son creyentes verdaderos, no meros temporary believers, como ensefia la
Hanserd Knollys Confessio (baptista).

9 Cf., por ejemplo, el final del Christian Directory de Baxter.

% Asi, por ejemplo, en Charnock, Self-examination (Examen de si mismo), p. 183, para refutar la doctrina
catolica de la dubitatio.

o' Esta argumentacion reaparece de continuo en Joh. Hoornbeek, Theologia practica, 11, pp. 70, 72, 182; 1, p.
160.

62 Por ejemplo, dice la Conf. Helvet. 16: “ct improprie his [las obras] salus adtribuitur”.*

8 Cf. para todo esto Schneckenburger, pp. 80 ss.
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6 “Sinon est praedestinatus fac ut pracdestineris”,* parece ser que dijo san Agustin.

% Esto recuerda en esencia una sentencia analoga de Goethe: “;Coémo puede uno conocerse a si mismo? Por
la contemplacioén, nunca; solo por el obrar. Trata de cumplir con tu deber y pronto sabrés lo que hay en ti. (Pero
cudl es tu deber? Lo que pide el momento™.

% Pues en el mismo afirma Calvino que la “santidad” tiene que darse también en la apariencia (Inst. Christ.,
IV, 1, §§ 2, 7, 9), aun cuando los limites entre lo santo y lo no santo son inescrutables para el saber humano.
Hemos de creer que alli donde es puramente anunciada la palabra de Dios en una Iglesia organizada y
administrada seglin su ley, existen también elegidos, aun cuando no los conozcamos.

7 La religion calvinista es uno de los muchos ejemplos [que se encuentran en la historia religiosa] de la
relacion que con el comportamiento practico-religioso guardan ciertas consecuencias deducidas logica y
psicologicamente de determinadas ideas religiosas. Parece natural que la consecuencia logica de la predestinacion
fuese el fatalismo. Sin embargo, la consecuencia psicologica fue precisamente la opuesta, en virtud de la idea de
la comprobacion practica. [(Por motivos andlogos reclaman los partidarios de Nietzsche significacion ética
positiva para la idea del eterno retorno. So6lo que aqui se trata de la responsabilidad por una vida futura que no va
unida con el operante por ninguna continuidad de conciencia; mientras que el puritano dice: tua res agitur).]*
Bellamente explica Hoornbeek (Theol. pract., vol. 1, p. 159) la relacion entre la predestinacion y el obrar, en el
lenguaje de su tiempo: los electi, precisamente por virtud de su eleccion, son inaccesibles al fatalismo, y
justamente // en esta repulsa de las consecuencias fatalistas (que, con todo, no dejaron de presentarse
ocasionalmente) se comprueban a si mismos. Por otra parte, como lo muestra precisamente el calvinismo, el
contenido ideoldgico de una religion tiene un alcance mucho mas amplio del que le concede, por ejemplo, William
James (The Varieties of Religious Experience,* 1902, pp. 444 ss.). La importancia de lo racional en la metafisica
religiosa se muestra de modo clasico en los grandiosos efectos que ha ejercido sobre la vida la estructura del
concepto calvinista de Dios. El hecho de que el dios de los puritanos haya ejercido en la historia un efecto tal, casi
sin precedentes, débese a los atributos con que le doto el poder del pensamiento. (Por lo demas, la valoracion
“pragmatica” que hace James del alcance de las ideas religiosas con arreglo a la medida de su comprobacion en la
vida es hija legitima de la ideologia 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, mistica, es la
vivencia “por excelencia”* y —como el mismo James ha dicho bellamente— se caracteriza por su absoluta
incomunicabilidad: tiene un caracter especifico y se manifiesta como conocimiento, aun cuando no se puede
reproducir adecuadamente con los medios de nuestro aparato verbal y conceptual. Y también es cierto que toda
vivencia religiosa pierde su sustancia al tratar de darse una formulacion racional; y pierde tanto mas cuanto mas
avanza en ese sentido. Esa es la razén de los conflictos tragicos de todas las teologias racionales, que ya
conocieron las sectas bautistas del siglo XVII. Pero la irracionalidad (que tampoco es propia exclusivamente de la
“vivencia” religiosa, sino de toda vivencia) no impide que, practicamente, sea de suma importancia la clase de
sistema intelectual que la “vivencia” religiosa inmediata confisca, por asi decirlo, en su favor, marcandole la ruta a
seguir, pues con arreglo a aquél sera como se desarrollaran en épocas de intensa influencia de la vida por las
iglesias y de potente evolucion de los intereses dogmaticos de las mismas, la mayor parte de esas diferencias
(practicamente tan importantes) en las consecuencias éticas, como existen entre las diversas religiones del
mundo. [Todo el que conoce las fuentes historicas sabe cudn increiblemente intensivo —medido con parametros
actuales— era el interés dogmatico, incluso por parte de los seglares, en el tiempo de las grandes luchas
religiosas. So6lo podria compararse con la fe, de fondo un tanto supersticioso, que el actual proletariado pone en
lo que es capaz de hacer y demostrar “la ciencia”.]

 Baxter (The Saints’s Everlasting Rest, 1, 6) contesta asi a la cuestion: “Wether to make salvation our end be
not mercenary or legal? — It is properly mercenary when we expect it as wages for work done [...] Otherwise it
is only such a mercenarism as Christ commandeth [...] and if seeking Christ mercenary, I desire to be so
mercenary”. Por lo demas, aun en muchos calvinistas que pasaban por ortodoxos no faltaba en ocasiones la caida
en el sentido de una santificacion de las obras groseramente interpretada. Segun Bailey (Praxis pietatis, p. 262),
las limosnas son un medio para evitar la pena temporal. Otros tedlogos recomendaban realizar buenas obras al
condenado para que la condena se hiciese tal vez mas soportable, y al elegido porque Dios no las quiere sin una
razén, sino ob causam, lo que no dejara de tener su recompensa. También la apologia habia hecho ciertas
concesiones faciles al alcance de las buenas obras para el grado de bienaventuranza. (Schneckenburger, op. cit.,
p. 101.)
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% También aqui debemos expresarnos en el lenguaje y los conceptos del “tipo ideal”, con objeto de destacar
las diferencias, aun cuando forcemos con ello un tanto la realidad historica; pero es que de otro modo seria
imposible llegar a una formulacion clara. Seria un punto por discutir [separadamente] el de la relatividad de las
antitesis, que aqui aparecen formuladas con la mayor crudeza posible. [Bien se comprende que ya en la Edad
Media afirm6 la doctrina oficial catdlica el ideal de santificaciéon sistematica de la vida. Pero también es cierto,
primero, que la practica cotidiana eclesiastica facilitaba la conduccién de vida “insistematica” a que nos referimos
en el texto, por obra de su medio disciplinario mas eficaz: la confesion, y, segundo, que al catolicismo secular de
la Edad Media tenia que faltarle constantemente el sentido fundamentalmente frio y rigorista y el reconcentrado
aislamiento de los calvinistas. ]

" [La significacién absolutamente central de este factor se ird poniendo claramente de relieve, como ya
tuvimos ocasion de advertir en los articulos sobre la ética econdmica de las religiones. ]*

"' [También para los luteranos, hasta cierto punto, Lutero no quiso destruir este ultimo resto de la magia
sacramental. |

2 Cf., por ejemplo, Sedgwick, Buss und Gnadenlehre (Doctrina de la penitencia y la gracia) (ed. alemana de
Roscher, 1689): El penitente posee “una regla segura” con la que sabe a qué atenerse exactamente y por la cual
orienta y dirige toda su vida (p. 591). Prudente, alerta y precavido, vive con arreglo a la ley (p. 596). Esto solo
puede lograrse mediante un cambio radical de todo el hombre, como consecuencia de la predestinacion (p. 582).
[El arrepentimiento efectivo se manifiesta en la conducta (p. 361).] La distinciéon entre las obras buenas sdlo
“moralmente” y las opera spiritualia consiste (como dice Hoornbeek, op. cit., 1, IX, c. 2) en que éstas son
consecuencia de una vida regenerada, en que (ib., vol. I, p. 160) manifiestan un progreso constante que solo
puede explicarse por la intervencion sobrenatural de la divina gracia (ib., p. 150). Ideas que son comunes a todo
el protestantismo [y que, como es natural, también se encuentran en los mas elevados ideales del catolicismo];
pero solo en aquellas direcciones puritanas que profesaban el ascetismo intramundano [podian descubrir sus
consecuencias para el mundo y, sobre todo, sélo en ellas eran suficientemente premiadas desde el punto de vista
psicologico. ]

3 Este Gltimo nombre derivo en Holanda de la vida que los “finos” ajustaban con la méaxima precision a los
preceptos biblicos (asi, en Voet). Por lo demds, también a los puritanos se aplico en el siglo XVII el nombre de
“metodistas”.

™ Pues, como se hace observar por todos los predicadores puritanos (como, por ejemplo, Bunyan, en The
Pharisee and the Publican [EI fariseo y el publicano], W. of Pur Div., p. 126), un solo pecado destruye todo el
“mérito” que pudo ser acumulado por las “buenas obras” en el curso de una vida, si —lo que es imposible— el
hombre fuese capaz por si solo de aportar algo que Dios tuviese que imputarle como mérito o pudiera vivir
constantemente en estado de perfeccion. Ya no hay, como en el catolicismo, una especie de cuenta corriente con
deduccion de saldo [—imagen ésta ya corriente en la Antigiiedad—], sino que toda la vida se encuentra ante esta
cruda alternativa: o estado de gracia: o condenacion. Véanse mas adelante, en la nota 123 [, algunas
reminiscencias de esta concepcion de la cuenta corriente].

™ En eso consiste la diferencia con la mera legality y civility, que Bunyan hace habitar como camaradas del
sefior “Mundano-Discreto” (“Wordly-wiseman ) en la llamada “Moralidad”.

7 Charnock, Self-examination (Works of the Pur: Div., p. 172): “La reflexién y el conocimiento de si mismo
son una prerrogativa de las naturalezas racionales”. Y sigue a esto una nota que dice: “Cogito, ergo sum: tal es el
primer principio de la nueva filosofia”.

7 [No es éste el lugar de mostrar el parentesco de la teologia de Duns Scoto (nunca dominante, sélo tolerada
y en ocasiones sospechosa de herejia) con ciertas ideas del protestantismo ascético. Tanto Calvino como Lutero
(en sentido un poco diferente) ya participaron de la hostilidad sentida méas tarde por los pietistas contra la filosofia
aristotélica, en consciente oposicion con el catolicismo (cf. Institutio Christiane religionis, 11, cap. 2; 4, 1V, 17,
24). Atodas estas direcciones es comun la “primacia de la voluntad”, como la llamé Wilhelm Kahl.]

8 Exactamente de la misma manera define su sentido el articulo “ascetismo” del Kirchenlexikon catdlico, de
acuerdo con sus formas histéricas mas nobles y elevadas. También Seeberg en la R. E. f. prot. Th. u. K., op. cit.
[Séanos permitido emplear el concepto en el sentido en que lo hemos venido haciendo, por interesar asi a los
fines de nuestra investigaciéon. No ignoro, sin embargo, que se le puede emplear en sentido diferente, mas amplio
0 mas estrecho, segun se quiera. |
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" [En el Hudibras (de Samuel Butler) los puritanos fueron comparados con los franciscanos (canto I, 18,
19). Un relato de Fieschi, enviado genovés, llama al ejército de Cromwell “asamblea de monjes™.]

% Yo afirmo expresamente, como se ve, la continuidad interna entre la ascesis religiosa monastica y el
ascetismo intramundano vocacional; por eso me sorprende extraordinariamente que Brentano (loc. cit., p. 134,
entre otras) alegue en contra mia el hecho de que los monjes practicasen y recomendasen la ascesis en el trabajo.
En eso culminan todos sus argumentos contra mi tesis. Pero cualquiera puede ver que esa continuidad es
precisamente el supuesto basico de mis razonamientos: la Reforma aplica a la vida profesional en el mundo el
ascetismo cristiano racional y la vida metodica practicada antes en el claustro. Véase lo que seguidamente digo en
el texto, reproduciendo intacto el de la primera edicion. |

81 Asi en los muchos relatos sobre los interrogatorios de los herejes puritanos, reproducidos en la History of
the Puritans de D. Neal y en The History of the English Baptists (Londres, 1738-1740) de Thomas Crosby.

82 Sanford (y otros antes que él) derivd del puritanismo el origen del ideal de la reserve. Cf. sobre este ideal las
observaciones de James Bryce sobre el colegio americano en el tomo II de su American Commonwealth (1888).
El puritanismo hizo del principio ascético del “dominio de si mismo” el padre de la moderna disciplina militar.
(Véase sobre Mauricio de Orange como creador de las modernas instituciones militares: G. Roloff, en el Preuss.
Jahrbuch, 1903, vol. 111, p. 255.) Los lronsides de Cromwell, que, en compacta formacion, atacaban al enemigo
pistola en mano, eran muy superiores a los “caballeros”, no por un ardor de derviches, sino, al contrario, por su
frio dominio de si mismos, que los capacitaba para obedecer ciegamente las 6rdenes del mando, mientras que
aquéllos, con su ataque caballeresco e impetuoso, disolvian en atomos su propia tropa. Véanse muchos detalles
sobre esta materia en Charles Firth, Cromwells Army (El ejército de Cromwell) (1902).

83 Cf. particularmente W. Windelband, Uber Willensfreiheit (Sobre el libre albedrio) (1904), pp. 77 ss.

¥ Aun cuando no con la misma pureza. A menudo, con estos elementos racionales se interferian
contemplaciones misticas, factores sentimentales. Pero obsérvese que, a su vez, la contemplacion se hallaba
metodicamente regulada.

8 Segun Richard Baxter, es pecaminoso todo lo que va contra la recta reason impresa por Dios en nosotros:
no so6lo aquellas pasiones cuyo objeto es en si pecaminoso, sino incluso los afectos desmedidos e irracionales,
porque destruyen la countenance, pues, como hechos puramente materiales, suprimen la relacion racional de toda
accion y sentimiento con Dios y son ofensivos para El Cf., por ejemplo, sobre el pecado de la ira, Christian
Directory, 2* ed., 1678, 1, p. 285 (con una cita de Tauler en la p. 287); sobre el caracter, culpable del temor, ib.,
p. 287, sp. 2. También se considera idolatry el que nuestro apetito sea the rule or measure of eating (la regla o
medida del comer), op. cit., I, pp. 310, 316, s. I, y en otros lugares. Como confirmacién de estos razonamientos
suele citarse, ante todo, las sentencias de Salomon, el De tranquillitate animi de Plutarco y, a menudo, los
escritos ascéticos de la Edad Media (san Bernardo, san Buenaventura, etc.). No cabe mayor oposicion al principio
de que “quien no guste del vino, de las mujeres y del canto” [“es un imbécil y lo serd mientras viva”, proverbio
atribuido a Lutero; véase E. Heine, Alemania, trad. de M. Garcia Morente, México, Porrua, Sepan cuantos, 1991,
p. 22. Nota de Gil Villegas], que extender el concepto de idolatry a todo goce de los sentidos que no esté
justificado por razones higiénicas, en cuyo caso el deporte y otras recreations estan permitidas (véase sobre esto
mas adelante). [Obsérvese que las fuentes aqui citadas no son ni obras dogmaticas ni libros de // edificacion, sino
que se deben a la practica de la cura de almas y son buena muestra de la direccion en que influian.

8 [Sentiria, dicho sea de paso, que se interpretase esta exposicion mia como un juicio de valor expresado a
favor de una u otra de estas formas de religiosidad. No es éste mi propdsito en este lugar. S6lo me interesa
sefalar la influencia practica de algunos de sus rasgos que, desde el punto de vista puramente religioso, seran
quizé periféricos, pero que han tenido extraordinaria importancia para la conducta practica. |

8 Véase muy particularmente el articulo “Moralistas ingleses”, de E. Troeltsch, en la R. E. f. prot. Th. u. K.,
3* edicion. *

% Una muestra del sentido en que obraron determinadas ideas [y situaciones] religiosas concretas, que
parecen simples “contingencias historicas”, la tenemos, por ejemplo, en el hecho de que en los circulos pietistas
nacidos en el hogar reformado se lamentd con frecuencia la falta de conventos; por eso, el experimento
“comunista” de Labadie * y otros fueron Uinicamente un subrogado de la vida conventual.

¥ Este rasgo ya aparece en muchas confesiones de la misma época de la Reforma. El mismo Ritschl
(Pietismus, 1, pp. 258 ss.), a pesar de que considera la evolucion posterior como una degeneracion de las ideas

150



reformadoras, no niega 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 empiricas y que de esta verdadera
Iglesia no forman parte los creyentes si les falta la nota de actividad moral” (cf. supra, nota 43).

% Bless God that we are not of the many (Th. Adam, W. of the Div. Pur., p. 138).

' La idea, histéricamente tan importante, del birthright encontré6 con esto [en 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 the enrolled names are never to be obliterated, so certainly shall they inherit eternal life” (Th.
Adams, W. of the Div. Pur., p. XIV).

%2 El sentimiento luterano del arrepentimiento en la penitencia es completamente ajeno, no tanto en la teoria
como en la préctica, al calvinismo ascético [mas avanzado]; éste lo considera moralmente malo, initil para el
condenado; signo de recaida y de santificacion imperfecta para el que estando seguro de su eleccion confiesa un
pecado, del que no tiene que arrepentirse, sino que ha de odiarlo y ha de tratar de avanzar en su santificacion
obrando ad Dei gloriam. Cf. lo que dice Ohwe (capellan de Cromwell, 1656-1658) en Of Men's Enemity against
God and of Reconciliation between God and Man (De la enemistad de los hombres contra Dios y de la
reconciliacion entre Dios y el hombre), W. of the Div. Purit., p. 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., p.
246): “Reconciliation [...] must begin in /) a deep conviction [...] of your former enemity [...] I have been
alienated from God. 2) (p. 251) a clear and lively apprehension [...] of the monstrous iniquity and wickedness
thereof”. Aqui solo se habla de odio contra el pecado, no del pecador. Pero ya la célebre carta de la duquesa
Renata de Este (madre de “Leonor”) a Calvino —en la que, entre otras cosas, habla del odio que sentiria contra
su padre y su esposo si supiera que estaban entre los reprobados— muestra como el odio se aplicd también a la
persona, no sélo 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
predestinacion.

% “None but those who give evidence of being regenerated or holy persons ought to be received or counted
fit members of visible churchs. Where this is wanting, the very essence of a church is lost”, dice Owen, el
vicecanciller calvinista-independentista de Oxford, en la época de Cromwell (Inv. into the orig. of Ev. Ch.).
[Véase también el articulo siguiente. |

% [Véase el articulo siguiente.]*

% Cat. Genev., 149. Bailey, Praxis pietatis, p. 125: “Debemos obrar en la vida como si nadie mas que Moisés
hubiese de mandarnos”.

% “Para los reformados, la ley constituye una norma ideal; el luterano se humilla ante ella, como norma
inalcanzable.” En el catecismo luterano estd a la cabeza, para suscitar la humildad necesaria; en los catecismos
reformadores sigue generalmente al Evangelio. Los calvinistas reprochaban a los luteranos el “sentir verdadero
horror a la santificacion” (Mohler), mientras que los luteranos echaban en cara a los reformados su orgullo y su
“sumision servil a la ley”.

7 Studies and Reflections of the Great Rebellion, pp. 79 ss.

% No hay que olvidar tampoco el Cantar de los cantares —totalmente ignorado por la mayoria de los
puritanos—, cuyo erotismo fue determinante en la formacion del tipo de piedad de un san Bernardo.

% Sobre la necesidad de este autocontrol, ¢f. el sermén ya citado de Charnock sobre la 2* Cor., 13, 5, W. of
the Div. Pur., pp. 161 ss.

1% Asi lo aconsejaban casi todos los tedlogos moralistas. Por ejemplo, Baxter, Chr: Directory, 11, pp. 77 ss.,
quien, sin embargo, no oculta los “peligros”.

1% [Evidentemente, la “contabilidad moral” ha estado muy extendida también en otras partes. Pero faltaba el
acento principal, ser el medio de conocimiento de la eleccion o condenacion decretada desde la Eternidad, y por
tanto la prima psicolégica concedida al cuidado y observacion de este célculo.]

192 [Tal era la distincion decisiva frente a otros modos analogos externos de conducta.]

19 También Baxter (Saint’s Everlasting Rest, c¢. XII) explica la invisibilidad de Dios, del modo siguiente: del
mismo modo que se ejerce comercio por correspondencia con un amigo a quien nunca se ha visto, asi también
“por el comercio mistico con el Dios invisible” podria adquirirse “una perla preciosa”. Estas metaforas
mercantiles, que sustituyen las de tipo forense corriente en muchos moralistas antiguos y en el luteranismo, son
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caracteristicas del puritanismo, segin el cual el hombre ha de “comprar” por si mismo su propia
bienaventuranza. Cf. también el siguiente pasaje de un sermén: “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 and he knew they were and had no need of them” (Matthew Henry, “The
worth of the soul”’, W. of the Div. Pur., p. 313).

' Frente a esto afirmaba ya el mismo Lutero: “El llorar precede al obrar, y el padecer es superior a toda
accion”.

195 Esto se pone claramente de relieve en el desarrollo de las teorias éticas del luteranismo. Véase acerca de
esto Hoennicke, Studien zur altprotestantischen Ethik (Estudios sobre la antigua ética protestante), Berlin, 1902,
y la notable recension de Troeltsch en el Gétt. Gel. Anz.,* 1902, nim. 8. En esto, era muy frecuente la
aproximacion de la doctrina luterana al antiguo calvinismo ortodoxo. Pero, al mismo tiempo, se abria camino una
nueva orientacion religiosa. Melanchton, con el fin de dar un asidero a la vinculacion de la eticidad con la fe, puso
en primer plano el concepto de expiacion. La expiacion impuesta por la ley debe preceder a la fe, aun cuando las
buenas obras deben seguir a ésta, pues, de otro modo —foérmula casi puritana—, no seria verdadera fe
justificante. Considerd posible alcanzar en la tierra una cierta medida de relativa perfeccion; mas aun, en un
principio, Melanchton llegoé a proclamar que la justificacion se da para hacer capaz al hombre de realizar buenas
obras, y que en la creciente perfeccion consiste el grado de bienaventuranza terrenal que puede garantizar la fe. Y
también en los dogmaticos posteriores del luteranismo se afirmd, en términos andlogos a los empleados por los
reformados, que las buenas obras son los frutos necesarios de la fe, y que ésta puede dar lugar a una nueva vida.
A la cuestion de lo que son las “buenas obras”, contestaba Melanchton, y mas aun los luteranos posteriores,
remitiéndose a la ley. Como reminiscencia de las primitivas ideas luteranas qued6 sélo la menor estimacion
concedida a la bibliocracia, especialmente al orientarse en cada norma particular por el Antiguo Testamento. El
Decalogo, como codificacion de los principios mas importantes de la ley natural, siguié siendo en esencia la
norma del obrar humano. Sin embargo, no existia un puente seguro que pusiese en comunicacion su validez
estatutaria con la significacion cada vez mas exclusivista de la fe para la justificacién, porque, como ya dijimos,
esta fe tenia un cardcter completamente distinto de la calvinista. Se habia abandonado el punto de vista
genuinamente luterano de la primera época, y una Iglesia que se consideraba a si misma // como organismo para
la salvacion, tenia necesariamente que abandonarlo; pero, al mismo tiempo, no habia sido sustituido por ningin
criterio nuevo. Por miedo a perder el fundamento dogmatico (doctrina, de la sola fides) no se quiso proclamar la
racionalizacion ascética de la vida como tarea ética impuesta al individuo; faltaba el impulso que llevase a la idea
de la comprobacion, como lo tenia el calvinismo. También la interpretacion magica de los sacramentos
(coincidente con la decadencia de esta doctrina), sobre todo el situar lo regenerado (o su comienzo, al menos) en
el bautismo, y supuesto el universalismo de la gracia, tenia que ser un obstaculo para el progreso de la eticidad
metddica, 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 del pecado original. Y no menos la interpretacion
exclusivamente forense del acto de justificacion, que presuponia la variabilidad de las decisiones divinas por la
intervenciéon del acto concreto expiatorio por el pecador convertido. Y precisamente esa interpretacion fue
acentuada de modo especial por Melanchton. El creciente cambio de su doctrina, que se manifiesta por esta
importancia cada vez mayor concedida a la expiacion, guarda también conexion intima con su concepcion del
“libre albedrio”. Todo esto decidi6 el caracter antimetddico de la conduccion de vida luterana. Para el luterano
medio, reconocida la practica de la confesion, el contenido de la salvacion tenia que estar constituido por actos
concretos de gracia para pecados concretos, no por la formacién de una aristocracia de santos que se iba
creando por si misma la certeza de su salvacion. De ese modo no podia llegarse a una eticidad libre ni a un
ascetismo racional inspirado en la ley, sino que la ley coexistia inorganicamente con la fe, como estatuto y como
postulado ideal; al propio tiempo, puesto que se rechazaba la estricta bibliocracia como santificacion de las obras,
su contenido no podia ser mas inseguro, impreciso y, sobre todo, antisistematico. Y, como dice Troeltsch (op.
cit.) de las teorias éticas, la vida fue “una suma de simples propositos nunca logrados”, afirmados en la
“desmembracion de algunas indicaciones aisladas inciertas”, pero que jamas pretendieron “actuar organicamente
sobre un todo vital coherente”, sino que, en lo esencial, de acuerdo con la evolucion sufrida por el propio Lutero,
significaban conformarse con la situaciéon dada a cada cual en la vida, en grande como en pequefio. Esta
“conformacion” del aleman con culturas extrafias, este rapido cambio de nacionalidad —aparte de otros destinos
politicos de la nacion— debe contarse como factor esencial del desarrollo que, ain actualmente, opera sobre
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todas nuestras relaciones vitales. La apropiacion subjetiva de la cultura fue débil porque se realizaba esencialmente
por medio de la aceptacion pasiva de lo mandado por la “autoridad”.

106 Véase acerca de estas cosas el interesante libro de August Tholuck: Vorgeschichte des Rationalismus
(Prehistoria del racionalismo), Berlin, 1865.

197 [Sobre el distinto efecto de la doctrina islamica de la predestinacion (o, mejor, predeterminacion) y sus
motivos, véase la ya citada tesis doctoral (Facultad de Teologia, Heidelberg) de F. Ullrich, Die
Vorherbestimmungslehre im Islam und Christentum, 1912. Sobre la doctrina predestinacionista de los jansenistas,
¢f. P. Honigsheim, op. cit.]

1% [Véase acerca de esto el articulo siguiente de esta coleccion.]*

19 Ritschl, Historia del pietismo, 1, p. 152, quiere encontrar este limite en la época anterior a Labadie
(basandose inicamente en los specimina holandeses), alegando: a) que los pietistas formaron conventiculos; b)
que la idea de la “nulidad de la existencia creada” fue expuesta “en forma directamente contraria al interés
evangélico de la bienaventuranza”, y ¢) que “el aseguramiento de la gracia en el tierno trato con Cristo Nuestro
Sefior” // se busc6 de modo totalmente contrario al espiritu reformado. La primera nota sélo conviene en esta
primera época a uno de los autores tratados por ¢él; la idea de la “nulidad de lo creado” era hija auténtica del
espiritu calvinista y so6lo alli donde conducia practicamente a aislarse del mundo podia apartar de las vias del
protestantismo normal. Finalmente, el sinodo de Dordrecht habia incluso ordenado en cierta medida (con fines
catequisticos) los conventiculos. Fijémonos en las siguientes caracteristicas aducidas por Ritschl en relacién con
la piedad ascética: I) el “precisismo”, en su sentido de servil sumision a la letra biblica en todas las exterioridades
de la vida, tal como lo representa a veces Gisbert Voet; 2) la consideracion de la justificacion y de la
reconciliacion con Dios no como fin ltimo, sino como simple medio de una vida santa ascética, como quiza se
encuentra en Lodenstey,* aun cuando ya lo anticipé Melanchton (supra, nota 105); 3) la alta estimacion de la
“lucha expiatoria” como caracteristica de regeneracion genuina, como ensefid por vez primera W. Teellink;* 4) la
abstinencia de la eucaristia en el caso de que participasen en ella personas no regeneradas (de lo que se hablara en
otra ocasion) y, en conexion con esto, la formacién de conventiculos no atenidos a los limites de los canones de
Dordrecht, con renacimiento de las “profecias”, es decir, la interpretacion de las Escrituras por no teodlogos,
incluso mujeres (Anna Maria van Schiirmann*). Todo esto son cosas que constituian otras tantas atenuaciones, a
veces de gran importancia, de la doctrina y la practica de los reformadores. Pero, frente a las direcciones no
expuestas por Ritschl, los puritanos, ingleses singularmente, representaron un fortalecimiento de tendencias
latentes en toda la evolucion de esta religiosidad. La objetividad de la exposicion de Ritschl padece porque este
gran sabio introduce en ella sus convicciones sobre politica eclesidstica o, mejor, religiosa; y su antipatia contra
toda religiosidad de tipo ascético le hace considerar como recaida en el “catolicismo” todo desarrollo en este
sentido. Pero, al igual que el catolicismo, también el antiguo protestantismo admitia all sorts and conditions of
men en su seno y, sin embargo, la Iglesia catélica rechazé el rigorismo de la ascesis intramundana, en forma de
jansenismo, tanto como el pietismo repudio el quietismo especificamente catolico del siglo XVII. Nosotros vemos
la accion del pietismo en un sentido distinto, no gradual, sino cualitativamente, alli donde el creciente temor ante
el “mundo” determin6 una evasion de la vida profesional econdémica, es decir, una tendencia a formar
conventiculos sobre base conventual-comunista (Labadie), o (como se dijo por los contemporaneos de algunos
pietistas extremistas) al consciente abandono del trabajo profesional en el mundo por la contemplacion.
Naturalmente, esta / consecuencia se dio a menudo cuando la contemplacion comenz6 a adquirir los rasgos que
Ritschl designa como bernardinismo, porque se la encuentra por vez primera en la interpretacion de san Bernardo
del Cantar de los cantares: una religiosidad mistica y sentimental, que aspira a una unio mystica de matiz
criptosexual. Desde el punto de vista de la psicologia religiosa, representa un aliud frente a la religiosidad
reformada, pero también frente a su interpretacion ascética por hombres como Voet. Ritschl trata lnego de unir
bajo el mismo anatema este quietismo con la ascesis pietista, sefialando las frecuentes citas que encuentra en la
literatura pietista de escritores catolicos misticos o ascéticos. Pero también tedlogos moralistas ingleses y
holandeses “nada sospechosos” citan a san Bernardo, san Buenaventura y Tomds de Kempis. La relacion que las
iglesias reformadas mantenian con el pasado catdlico era harto compleja, y segiin cual sea el punto de vista que
interese destacar, se veran nuevos matices de esta conexion con el catolicismo o con determinados aspectos del
mismo.

119 El profundo articulo sobre “pietismo” de Mirbt en la tercera edicion de la Realencyklopddie fiir Prot.
Theol. u. K. trata la génesis del pietismo, prescindiendo completamente de sus antecedentes reformados,
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unicamente como una vivencia religiosa personal de Spener, criterio que nos resulta un tanto extrafio. Como
introduccion en el pietismo es digna de leerse la descripcion de Gustav Freytag en los Bildern aus der deutschen
Vergangenheit (Cuadros del pasado alemdn). [Sobre los comienzos del pietismo inglés, véase, de la literatura de la
época, W. Whitaker, Prima institutio disciplinaque pietatis (1570).]

""" Como es sabido, esta concepcion ha permitido al pietismo ser uno de los principales representantes de la
idea de tolerancia. [Digamos algo acerca de esto.] Prescindiendo de la indiferencia del humanismo de la
[lustracion, sus fuentes principales [en Occidente] fueron las siguientes: /) la pura razén de Estado (arquetipo:
Guillermo de Orange); 2) el mercantilismo (asi, por ejemplo, se ve claro en ciudades como Amsterdam, entre
otras, y en los terratenientes y potentados que admitieron a los sectarios como representantes del progreso
econdmico); 3) el cambio radical de la religiosidad calvinista. Ya la predestinacion fue una causa esencial de que el
Estado no fomentase una determinada religion por medio de la intolerancia; él no podia salvar las almas por ese
medio; solo la idea de la honra debida a Dios determinaba a la Iglesia a pretender el apoyo del Estado para sofocar
la herejia. Y cuanto més se insistio en la necesidad de que pastores y participantes de la Eucaristia perteneciesen
por igual al circulo de los elegidos, tanto mas insoportable tenia que resultar toda intervencion estatal en la
provision de cargos eclesidsticos y la colacién de parroquias en beneficio, a favor de alumnos de las
universidades, tal vez no regenerados, solo por el hecho de poseer una formacion teoldgica [; llegd asi a
rechazarse por completo que los titulares del poder politico, cuya conducta distaba con frecuencia de ser
intachable, se inmiscuyesen lo mas minimo en los asuntos de la comunidad]. El pietismo reformado fortalecid
todavia este punto de vista, al desvalorizar la correccion dogmatica y dar una interpretacion cada vez mas laxa al
principio extra Ecclesiam nulla salus. Calvino habia considerado Unicamente como compatible con la gloria de
Dios la sumision de los condenados a la institucién divina de la Iglesia; en Nueva Inglaterra se aspird a constituir
la Iglesia como aristocracia de los santos comprobados, y ya los independientes radicales rechazaron toda
intervencion de los poderes civiles o de cualquier otro poder jerarquico en el examen de la “comprobacion”,
posible tnicamente dentro de cada comunidad. La idea de que la gloria de Dios exige someter también a los
réprobos a la disciplina eclesiastica fue desplazada por la idea contraria (latente desde el primer momento, y cada
vez afirmada con mayor decision) de que es una ofensa a la gloria de Dios participar en la comunién con un
condenado. La consecuencia de esto tenia que ser el voluntarismo, es decir, la creacion de la believers’ Church o
comunidad religiosa en la que unicamente los regenerados tenian cabida. El baptismo calvinista, al que pertenecia,
por ejemplo, el jefe del “Parlamento de los Santos”, Praisegod Barebone, fue el que con mayor decision extrajo las
consecuencias de esta idea. El ejército de Cromwell defendid la libertad de conciencia, y el Parlamento de los
Santos // llegd a proclamar la separacion de la Iglesia y el Estado porque sus miembros eran piadosos pietistas, es
decir, por motivos positivo-religiosos. 4) Las sectas bautistas [, de las que en seguida hablaremos, y sobre todo
las mas vigorosas y mas consecuentes,] profesaron desde el primer momento este principio: que soélo los
personalmente regenerados podian hallar cabida en la comunidad de la Iglesia; por eso se aborrecia todo caracter
de “organizacién” de la Iglesia y toda intervencion del poder temporal. Era, pues, también un motivo religioso-
positivo el que producia esta nueva existencia de tolerancia absoluta. [El primero que proclamd la tolerancia y la
separacion del Estado y la Iglesia por razones andlogas, una generacion antes que los baptistas y dos generaciones
antes que William Rogers, fue John Browne. La primera declaracion de una comunidad eclesidstica en este
sentido parece ser la resolucion de los baptistas ingleses en Amsterdam de 1612 o 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”. El primer documento oficial de una comunidad eclesiastica que exige del Estado, como un derecho,
la proteccion positiva de la libertad de conciencia, es el articulo 44 de la confesion de los baptistas (particulares)
de 1644. Repitamos expresamente que es completamente errénea la opinion sustentada en ocasiones de que la
tolerancia, en cuanto tal, ha sido favorable para el capitalismo. La tolerancia religiosa no es cosa especificamente
moderna ni occidental. La hubo en China y la India, en los grandes imperios asiaticos de la época helénica, en el
Imperio romano, en los imperios islamicos, durante largas épocas, y solo limitada por motivos de razén de Estado
(que también hoy la limitan) y en una extension como no fue conocida en el mundo en los siglos XVI y XVII y
mucho menos en los paises donde dominaba el puritanismo, como, por ejemplo, Holanda y Zelanda en la época
de su apogeo politico-econdmico, o en la puritana Inglaterra (Vieja o Nueva). En cambio, antes y después de la
Reforma, lo caracteristico del Occidente era la intolerancia confesional, analoga, por ejemplo, a la del imperio de
los sasanidas, como la hubo también durante algunas épocas en China, India y Japdén, aun cuando por motivos
predominantemente politicos. Por consiguiente, la intolerancia no tiene nada que ver con el capitalismo. Se trata
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de saber a quién favorecid. Sobre las consecuencias del principio de la believers’ Church se hablara en el articulo
siguiente. | *

2 En su aplicacion practica, esta idea se manifiesta, por ejemplo, en los tryers de Cromwell, que eran
examinadores de los candidatos al cargo de predicador, quienes no buscaban tanto la informacion teoldégica como
el estado subjetivo de gracia del candidato. Véase también el articulo siguiente.

'3 [La caracteristica desconfianza que el pietismo sentia hacia Aristoteles y la filosofia clisica en general, se
encuentra ya latente en Calvino (¢f. Inst. Christ., 11, c. 2, p. 4; 111, c. 23, p. 5; 1V, ¢c. 17, p. 24). En Lutero no era
menor en un principio, aun cuando la influencia humanista (sobre todo a través de Melanchton) y las imperiosas
necesidades de la ensefianza y la apologética lo obligaron a cambiar de criterio. Naturalmente, también la
Confesién de Westminster (c. I, 7), coincidiendo con las tradiciones protestantes, ensefiaba que lo necesario para
la bienaventuranza estd contenido en la Escritura con toda claridad, incluso para el ignorante. |

4 TContra esto se alzaba la protesta de las iglesias oficiales, como el catecismo (breve) de la Iglesia
presbiteriana escocesa de 1648, p. VII: se condena como usurpacion de las facultades del cargo la participacion
en las oraciones caseras de personas no pertenecientes a la misma familia. El pietismo, como todo comunitarismo
ascético, arrancaba al individuo de los lazos que le unian con el patriarcalismo doméstico, vinculado con el interés
en el prestigio del cargo.]

!5 Tenemos fundadas razones para prescindir aqui de la consideracion de las relaciones “psicoldgicas” (en el
sentido técnico-cientifico de la palabra) de estas ideas religiosas, e incluso hemos evitado el empleo de la
terminologia correspondiente. El indudablemente rico acopio conceptual de la psicologia [(incluyendo la
psiquiatria)] no basta para darle directa aplicacion a los fines de la investigacion de los problemas que aqui nos
planteamos [, sin perturbar la objetividad del juicio historico]. El empleo de su terminologia serviria unicamente de
tentacion para revestir con el velo de una palabreria tan erudita como pedantesca hechos perfectamente
comprensibles, e incluso triviales, a cambio de suscitar la apariencia de una mayor exactitud y rigor conceptuales,
como por desgracia ocurre en algunos casos tipicos, como Lamprecht. Aportaciones que pueden tomarse mas en
serio para la aplicaciébn de conceptos psicopatoldgicos en la interpretacion de ciertos fenémenos histdricos
colectivos pueden verse en Hellpach:* Grundlinien zu einer Psychologie del Hysterie (Elementos para una
psicologia de la histeria), cap. 12, y Nervositdt und Kultur (Nerviosidad y cultura). No puedo extenderme aqui
mas ampliamente en explicar el dafio que, a mi juicio, ha causado la influencia de Lamprecht* sobre este fecundo
escritor. Todo el que conozca la literatura, aun la mas al alcance de cualquiera, podra darse cuenta del valor nulo
que poseen las observaciones esquemadticas de Lamprecht acerca del pietismo (en el tomo VII de la Historia
alemana) por relacion a todos los escritos anteriores sobre el tema.

16 [Asi, por ejemplo, en los adeptos del Innigen Christendom (Cristianismo interior) de Schortinghuis. Sus
fuentes historico-religiosas son el pericope del Siervo de Dios del Deutero-Isaias y el salmo 22.]

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

18 Tabadie,* Tersteegen* y otros.

9 Esto se ve con toda claridad cuando Spener discute la competencia de la autoridad para controlar los
conventiculos, aun fuera del caso de desérdenes y abusos, alegando que se trata de un derecho fundamental de
los cristianos garantizado por la ordenacion apostélica (Theologische Bedenken [Dificultades teologicas], 11, pp.
81 ss.). Tal es, fundamentalmente, el punto de vista puritano respecto a las relaciones y el ambito de vigencia de
los derechos del individuo derivados ex jure divino y, por lo mismo, inalienables. A Ritschl, pues, no ha escapado
ni ésta (Pietismo, 11, p. 157) ni la herejia a la que mas tarde se alude en el texto (ib., p. 115). La critica puramente
positivista (por no decir pedantesca) que hace de la idea del “derecho fundamental” es completamente
antihistorica; a esa idea debemos todo lo que aun el més reaccionario admite hoy como minimum en su esfera de
libertad; pero tiene razén Ritschl, pensando que en ambos casos falta la coordinacién organica con el punto de
vista luterano de Spener.

Los mismos conventiculos (collegia pietatis), los famosos pia desideria de Spener, a los que dio base teorica
y realidad practica, correspondian esencialmente a los prophesyings ingleses, que se encuentran por vez primera
en las Horas biblicas londinenses, de Joh. von Lasco* (1574), y que mas tarde formaron en el inventario de las
formas de la religiosidad puritana perseguidas por su rebelion contra la autoridad eclesiastica. El 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 la organizacion eclesidstica. En la discusion de la excomunién ofrece un
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débil matiz luterano el reconocimiento de los miembros seglares nombrados por los principes para el consistorio,
como representantes del “tercer estado”.

120 El nombre mismo de “pietismo”, adoptado por vez primera en el dominio del luteranismo, indica que, a
juicio de los contemporaneos, lo caracteristico era el hacer de la piedad [(pietas)] un ejercicio metodico.

12l Ciertamente, debe reconocerse que esta motivacién corresponde preferentemente al calvinismo, pero no
s6lo a él. Pues a menudo se la encuentra en las primitivas ordenaciones de la Iglesia luterana.

122 En el sentido de Hebr., 5, 13, 14. Cf. Spener, Theol. Bedenken, 1, 306.

123 Aparte de Bailey y Baxter (véase Consilia theologica, 111, 6, 1, dist. I, 47, dist. 3, 6), Spener estimaba
especialmente a Tomas de Kempis* y Tauler (a quien no siempre comprendi6: Consilia theologica, 111, 6, dist. I,
1). Sobre esto ultimo véase especialmente Cons. theol., 1, I, 1, nim. 7. Para ¢l, Lutero proviene de Tauler.

124 Véase en Ritschl, loc. cit., II, p. 113. La “lucha expiatoria” de los ultimos pietistas (y de Lutero) no era
admitida por él como signo Unico de verdadera conversion (Theol. Bedenken, 111, p. 476). Sobre la santificacion
como fruto de la gratitud por la fe en la reconciliacion —foérmula especificamente luterana—, véanse los pasajes
citados en Ritschl, loc. cit., p. 115, nota 2. Sobre la certitudo salutis, véase, de una parte, Theol. Bedenken, 1,
234: la verdadera fe no es tanto sentida emocionalmente como reconocida en sus frutos (amor y obediencia a
Dios); por otra, el siguiente parrafo de la misma obra, I, pp. 335 ss.: “por lo que respecta a la preocupacion de
codmo podréis aseguraros de vuestro estado de gracia y salvacion, encontraréis en nuestro libro —los luteranos—
criterios mas seguros que los que pudieran encontrarse en escritorzuelos ingleses”. Sin embargo, coincidia con
éstos en la doctrina de la santificacion.

'3 Tos diarios religiosos que recomendaba A. H. Francke constituian el signo exterior de esto. El uso y la
costumbre metddicos de la santificacion debian causar el crecimiento de la misma y la separacién de los buenos
de los malos: tal es, quizas, el tema fundamental del libro de Francke: Von des Christen Vollkommenheit (De la
perfeccion del cristiano).

126 El desvio de esta doctrina pietista racional sobre la providencia de su interpretacién ortodoxa se puso de
relieve de modo caracteristico en la célebre discusion entre los pietistas de Halle y Loscher, defensor de la
ortodoxia luterana. En su Timotheus Verinus, Loscher va tan lejos que llega a poner todo cuanto se alcanza por
obra de la actividad humana frente a los designios providenciales. En cambio, Francke mantuvo siempre un punto
de vista diferente: consideré6 como una “advertencia de Dios” esa repentina irrupcion de claridad sobre lo que ha
de suceder, que es el resultado de la espera tranquila de la decision —de modo analogo a la psicologia de los
cuaqueros y de acuerdo con la idea comtn al ascetismo de que el método racional es el camino para acercarse a
Dios—. Ciertamente Zinzendorff esté alejado de la doctrina de Francke sobre la prevision divina, puesto que dejo
a la suerte, en una de las decisiones mas fundamentales, el destino de su comunidad. Spener, Theologische
Bedenken, 1, p. 314, se habia referido a Tauler para caracterizar la “serenidad” cristiana, en la que hay que
abandonarse plenamente a la accion divina, sin intentar cruzarse en su camino obrando precipitadamente por
cuenta propia (punto de vista que, en lo fundamental, también compartia Francke). Se ve dominar por doquiera la
actividad de la religiosidad pietista, esencialmente debilitada en relacion con el puritanismo, preocupada de buscar
la paz en la tierra. Frente a esto, todavia en 1904 afirmaba un dirigente baptista: first righteousness, than peace
(G. White, que de ese modo resumia, en una comunicacién que tendremos ocasion de citar repetidamente, el
programa moral de su secta; cf. Baptist Handbook, 1904, p. 107).

127 Lect. paraenet., 1V, p. 271.

128 Ta critica de Ritschl se dirige principalmente contra el continuo ritornello de esta idea. Véase el escrito de
Francke citado, supra, nota 124, donde se contiene la doctrina.

12 Se encuentra también en pietistas ingleses no predestinacionistas, por ejemplo, Goodwin. Cf., sobre éste y
otros, Heppe, Geschichte des Pietismus in der reformierten Kirche (Historia del pietismo en la Iglesia reformada),
Leiden, 1879, libro que aun después de la standard work de Ritschl sigue siendo indispensable para lo relativo a
Inglaterra y, en muchos puntos, para los Paises Bajos. [Todavia en el siglo XIX preguntaron en Holanda a Kdhler
(segun dice en el libro que citaremos en el articulo siguiente) por el momento de su regeneracion. |

130 Buscabase asi combatir las relajadas consecuencias de la doctrina luterana de la “recuperabilidad” de la
gracia (especialmente la corriente “conversion” in extremis).

131 Spener (Theol. Bedenken, 11, 6, 1, p. 197) combate la supuesta necesidad de conocer el dia y la hora de la
“conversion” como signo inequivoco de su autenticidad. Para ¢€l, la “lucha expiatoria” era tan desconocida como
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para Melanchton los terrores conscientiae de Lutero.

132 Es natural que en ello influyese también la interpretacion antiautoritaria de la “clerecia universal”, propia de
todo ascetismo. En ocasiones se recomendo6 a los pastores aplazar la absolucion hasta que se “comprobase” la
autenticidad del remordimiento, lo cual es considerado por Ritschl, con razén, como calvinista, en principio.

133 Los puntos que nos parecen mas esenciales se encuentran recopilados, para comodidad nuestra, en Plitt,
Zinzendorffs Theologie (Teologia de Zinzendorff) (3 vols., Gotha, 1869): vol. I, pp. 325, 345, 381, 412, 429,
433 ss., 444, 448; vol. 11, pp. 372, 381, 385, 409 ss., y vol. III, pp. 131, 167, 176. Cf. también Bernh. Becker,
Zinzendorff und sein Christentum (Zinzendorff y su cristianismo) (Leipzig, 1900), lib. 3°, cap. 1L

134 Pues, ciertamente, solo admitié que la Confesion de Augsburgo fuese un documento auténtico de la vida de
la fe cristiano-luterana mas que si se vierte sobre €l un “ungliento magico” (como dice en su repulsiva //
terminologia). Leerlo es una verdadera penitencia porque su lenguaje, en el que los pensamientos parecen
derretirse, produce peores efectos que el “aceite cristoterpentino” que tanto asustaba a F. Th. Visscher (en su
polémica con el Christoterpe —revista religiosa [nota de Legaz Lacambra]— de Munich).

135 “En ninguna religion reconocemos a nadie por hermano, que no haya crecido regado por la sangre de
Cristo y que no haya seguido completamente cambiado en la santificacion del espiritu. No reconocemos ninguna
comunidad notoria [= visible] de cristianos, mas que aquella en la que se ensefia en toda su pureza la palabra de
Dios y en la que aquéllos viven de acuerdo con ésta santamente, como hijos de Dios.” Este ultimo principio
procede del pequeiio catecismo de Lutero; pero, como observa Ritschl, sirve para contestar a la pregunta de
como se santifica el nombre de Dios mientras que ahora se le utiliza para delimitar la Iglesia de los Santos.

136 Véase Plitt, I, p. 346. Mas decisiva atn es la respuesta citada en Plitt, I, p. 381, a la cuestion de “si las
buenas obras son necesarias para la bienaventuranza™: “Innecesarias y perjudiciales para alcanzar la
bienaventuranza; pero, una vez conseguida, son tan necesarias que quien no las practica tampoco es feliz”. [Por
tanto, una vez mas, no ratio essendi, sino ratio —unica— cognoscendi.)

37 Por ejemplo, por aquellas caricaturas de la “libertad cristiana” que fustiga Ritschl, op. cit., p. 381.

138 Ante todo, acentuando crudamente la idea de la satisfaccion penal en la doctrina de la salvacion, que él
convirtid en fundamento del método de santificacion, una vez que fueron rechazados por las sectas americanas
sus intentos misionales de aproximacion. Desde entonces considerd la conservacion de la ingenuidad y de las
virtudes de la humilde conformidad como objetivo primordial de la ascesis morava, en cruda oposicion contra las
tendencias dominantes en la comunidad, completamente analogas al ascetismo puritano.

1% La cual, sin embargo, tenia sus limites. Por ese motivo es equivocado situar con Lamprecht la religiosidad
de Zinzendorff en una fase “psiquicosocial” del desarrollo. Ademas, lo que mas fuertemente influyd en su
religiosidad fue la circunstancia de ser un conde con instintos esencialmente feudales. Precisamente el aspecto
sentimental de la misma se adaptaria desde el punto de vista “psiquicosocial” tanto en la época de la decadencia
sentimental de la caballeria como en la del “sentimentalismo”. Por su oposicion al racionalismo europeo
occidental, y suponiendo que se la pueda valorar desde el punto de vista “psiquicosocial”’, s6lo se la puede
comprender por la influencia patriarcal del oriente aleman.

140 Tal resulta de las controversias de Zinzendorff con Dippel, asi como —después de su muerte— las
manifestaciones del sinodo de 1764 pusieron claramente de manifiesto el caracter de organismo de salvacion de la
confraternidad morava. Véase la critica que de esto hace Ritschl, loc. cit., I1I, pp. 443 ss.

14 Cf., por ejemplo, §§ 151, 143, 160. De las observaciones de la pagina 311 se desprende claramente que es
posible la falta de santificacion a pesar del verdadero arrepentimiento y de la remision de los pecados, lo cual esta
de acuerdo con la doctrina luterana sobre la salvacion, tanto como contradice a la calvinista (y metodista).

42 Cf. las manifestaciones de Zinzendorff que cita Plitt, II, p. 345. Lo mismo Spangenberg, Idea fidei, p.
325.

4 Cf., por ejemplo, la manifestacion de Zinzendorff a propdsito de Mateo 20, 28, citada en Plitt, III, p. 131:
“Si veo a un hombre a quien Dios ha hecho un don delicado, me alegraré y me aprovecharé del mismo con
placer. Pero si observo que no estd contento con lo suyo porque todavia hubiese preferido tenerlo mejor,
entonces consideraré esta actitud como el comienzo de la ruina de semejante persona”. Zinzendorff negaba —
principalmente en su conversacion con John Wesley en 1743— el progreso en la santificacion, porque la
identificaba con la justificacion y so6lo la encontraba en la relacion establecida sentimentalmente con Cristo (Plitt,
I, p. 413). [El “estar en posesion” de lo divino sustituye al sentimiento de la “instrumentalidad”: la mistica
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desplaza a la ascesis (en el sentido que se indicard en la introduccion a los articulos siguientes). Naturalmente
(como se mostrara en el mismo lugar), también para el puritano es el habitus actual y terreno aquello a lo que
realmente aspira. Pero este habito, interpretado como certitudo salutis, es para él el sentimiento activo de la
instrumentalidad. ]

14 Esta fuente utilitaria impidi6 dar base ética consecuente a toda la posicion de Zinzendorff. Este rechazo la
idea luterana del “servicio de Dios” en la profesion como criterio decisivo de la lealtad profesional. Esta es mas
bien la recompensa por “lealtad al oficio del Salvador” (Plitt, II, p. 411).

145 Conocida es su esencia: “Un hombre racional no debe ser incrédulo y un hombre creyente no debe ser
irracional”’, en su Sokrates, d. i. Aufrichtige Anzeige verschiedener nicht sowohl unbekannter als vielmehr in
Abtall geratener Hauptwahrheiten (Socrates, es deciy; sencillas indicaciones sobre algunas verdades
fundamentales no tan desconocidas como abandonadas) (1725), asi como la preferencia que manifiesta en sus
escritos por escritores como Bayle.

146 Es bien conocida la marcada preferencia de la ascesis protestante hacia el empirismo racionalizado por la
fundamentacion matematica, y aqui no puede discutirse con mayor amplitud. Cf., sobre la orientacion de las
ciencias hacia la investigacion “exacta” matematico-racionalizada, los motivos determinantes del fendmeno y su
oposicion al punto de vista de Bacon, Windelband, Geschichte der Philosophie (Historia de la filosofia),* pp.
305-307, especialmente las observaciones de la p. 305, infra, que rechazan justamente la idea de que la moderna
ciencia natural deba su existencia a determinados intereses materiales tecnoldgicos; sin duda, existen relaciones
importantisimas en este sentido, pero de naturaleza harto complicada. Véase también Windelband, Neuere
Philosophie (La filosofia moderna), 1, pp. 40 ss. El punto de vista decisivo del ascetismo protestante
(manifestado del modo mas claro en las Theol. Bedenken de Spener, 1, p. 232; 111, p. 260) era que asi como se
reconoce al cristiano en los frutos de su fe, asi también el conocimiento de Dios y de sus designios sélo puede
extraerse del conocimiento de sus obras. Por eso, la disciplina preferida de todo el cristianismo puritano, bautista
y pietista era la fisica y aquellas otras disciplinas matematico-naturales que operaban con un método analogo. Se
creia que del conocimiento de las leyes divinas de la naturaleza podia ascenderse a conocer el “sentido” del
mundo, al que no podia llegarse, dado el cardcter fragmentario de la Revelacion divina (idea calvinista), por medio
de especulaciones conceptuales. Para la ascesis, el empirismo del siglo XVII era el medio de buscar a “Dios en la
naturaleza”; ésta conducia a Dios; la especulacion filoséfica, por el contrario, parecia apartar de El Segun
Spener, la filosofia aristotélica ha sido el mayor dafio sufrido por el cristianismo; cualquier otra es mejor,
especialmente la “platonica™ Cons. Theol., 111, 6, 1, dist. 2, nim. 13. Cf. también el siguiente pasaje, tan
caracteristico: “Unde pro Cartesio quid dicam non habeo [no lo he leido], semper tamen 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., 11, 5, nim. 2). Ya es conocido el alcance que han
tenido las concepciones del protestantismo ascético para el desarrollo de la educacion, especialmente de la
ensefianza profesional. Combinadas con la actitud hacia la fides implicita, queda expuesto el contenido de su
programa pedagdgico.

147 “Eg ésta una clase de hombres que ponen su felicidad poco mas o menos en estas cuatro cosas: /) ser [...]
insignificantes, despreciados, ultrajados [...] 2) en descuidar [...] todos los sentidos que no emplean en servicio
de su Seflor [...] 3) en no tener nada o desprenderse de lo que tienen [...] 4) en trabajar a jornal no por la
ganancia, sino por la profesion misma y por el Sefior y sus prdjimos” (Rel. Reden [Discursos religiosos], 11, p.
180; Plitt, I, p. 445). No todos podian ni debian ser “discipulos”, sino sélo aquellos a quienes llamaba el Sefior;
pero, segun propia confesion de Zinzendorff (Plitt, I, p. 449), todavia subsisten dificultades, puesto que el
Sermon de la Montafia iba formalmente dirigido a todos. Salta a la vista la afinidad de este “libre acosmismo del
amor” con los antiguos ideales bautistas.

148 Pues para el luteranismo, incluso en la época de los epigonos, no era en modo alguno extrafa la
interiorizacién sentimental de la piedad. La distinciéon fundamental consistia més bien en el factor ascético: en la
reglamentacion de la vida, que, a los ojos de los luteranos, tenia un marcado sabor de “santificacion de las obras”.

149 E] “temor cordial” es mejor signo de la gracia que la “seguridad”, segun piensa Spener, Theol. Bedenken, 1,
p. 324. Naturalmente, también en los escritores puritanos se encuentran a menudo serias advertencias ante una
posible “falsa seguridad”; pero la doctrina de la predestinacién obraba siempre en la direccion contraria, al menos
en la medida en que su influencia determinaba la cura de almas.

150 Pues el efecto psicoldogico de la subsistencia de la confesion era siempre el descargo de la propia
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responsabilidad del sujeto por su conducta (por eso fue tan buscada la confesion) para asi evitar las
consecuencias rigoristas de los postulados ascéticos.

51 En su exposicion sobre el pietismo wiirtembergués ha mostrado Ritschl (vol. IIT de su citada obra) la
fuerte medida en la que ciertos factores puramente politicos determinaron incluso la modalidad de la religiosidad
pietista.

132 [Véase la frase de Zinzendorff citada, supra, nota 147.]

153 Evidentemente, también es “patriarcal” el calvinismo, al menos el auténtico. En su autobiografia, pone
Baxter de relieve la conexion entre su actividad y el caracter doméstico de la industria en Kidderminster. Véase el
pasaje citado en las Works of the Puritan Divines, p. XXXVII: “The town liveth upon the weaving of
Kidderminster stuffs, and as they stand in their loom, trey can set a book before them, or edify each other” Pero,
en todo caso, el patriarcalismo presenta en la ética reformada y bautista singularmente, matices distintos que en el
seno del pietismo. Este problema so6lo podria discutirse ampliamente en otro lugar.

154 Lehre von der Rechtfertigung und Verséhnung (Doctrina de la justificacion y la reconciliacion), 3* ed., 1,
p- 598. Cuando Federico Guillermo I consideraba el pietismo como un asunto propio de rentistas, la cosa era mas
cierta para este rey que para el pietismo de un Spener o un Francke, y también sabia el rey perfectamente por qué
abria sus estados a los pietistas con su edicto de tolerancia.

133 Para orientarse en el conocimiento del metodismo debe consultarse el notable articulo escrito sobre este
tema por Loops en la Real Enzyklopddie fiir protestantische Theologie und Kirche, 3* ed. También son utiles los
trabajos de Jacoby (especialmente el Handbuch des Methodismus [Manual del metodismo]), Kolde, Jungst y
Southhey. Sobre Wesley, ¢f. Tyermann, Life and Times of John Wesley (Vida y época de John Wesley), Londres,
1870. Muy popular es el libro de Watson (Life of Wesley [Vida de Wesley]), traducido al aleman. La
Northwestern University de Evanston, en Chicago, posee una de las mejores bibliotecas para estudiar la historia
del metodismo. [Una especie de eslabén que unia el puritanismo clasico con el metodismo constituialo el poeta
religioso Isaac Watts, amigo de Howe, capellan de Oliver Cromwell y mas tarde de Richard Cromwell, cuyo
consejo tratdé de buscar Whitefield (c¢f. Skeats, pp. 254 ss.)]

1% Prescindiendo de las influencias personales de Wesley, esta afinidad estd condicionada historicamente, por
una parte, por la decadencia del dogma de la predestinacion y, por otra, por el vigoroso renacimiento de la sola
fides en los fundadores del metodismo, motivada ante todo por su especifico cardcter misional, que determinaba
una repristination (transformada) de ciertos métodos medievales del sermdn de “resurrecciéon”, combinado con
formas pietistas. Este fendémeno (que en este respecto no solo retrocede més atras del pietismo, sino incluso en
relacién con la religiosidad bernardina de la Edad Media) no pertenece, seguramente, a la tendencia general de
desarrollo hacia el “subjetivismo”.

137 Asi caracterizO en una ocasion Wesley los efectos de la fe metodista. Se ve claro el parentesco con la
“felicidad” de que hablaba Zinzendorff.

138 Véase la misma en la Vida de Wesley, de Watson (edicion alemana), p. 331.

139 J. Schneckenburger,* Vorlesungen iiber die Lehrbegriffe der kleinen protestantischen Kirchenparteien
(Lecciones sobre las doctrinas de los pequerios partidos eclesidasticos protestantes), ed. por Hundeshagen,
Francfort, 1865, p. 147.

190 Whitefield, * jefe del grupo predestinacionista (desaparecido, por desorganizado, después de su muerte),
rechazo en esencia la doctrina sobre la “perfeccion” de Wesley. De hecho, ésta no era sino un sustitutivo de la
idea de la comprobacion en los calvinistas.

16 Schneckenburger, loc. cit., p. 145. Algo diferente Loofs, loc. cit. [Ambas consecuencias son tipicas de
toda religiosidad inspirada en los mismos principios. |

12 Asi, la conferencia de 1770. Ya la primera conferencia de 1744 habia reconocido que el calvinismo y el
antinomismo suprimian la frase biblica “hasta el ancho de un cabello”. Dada su oscuridad, no debian separarse
por diferencias doctrinales, con tal de que se mantuviese la vigencia de la Biblia como norma practica.

' Los metodistas se sentian separados de los Hermanos Moravos por la doctrina sobre la posibilidad de una
perfeccion impecable, rechazada también especialmente por Zinzendorff, mientras que Wesley, por su parte,
consideraba “misticismo” la sentimentalidad de la religiosidad morava y llamaba “blasfemos” a los juicios emitidos
por Lutero sobre la “ley”. [Aqui se muestra el limite que siguié separando irreductiblemente al luteranismo de toda
especie de conduccion de vida religiosa racional].
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164 John Wesley hace resaltar en una ocasion que todos: cuaqueros, presbiterianos y episcopalianos, tienen que
creer en dogmas, excepto los metodistas. Cf. sobre todo esto la exposicion (muy sumaria, ciertamente) de
Skeats, History of the Free Churches of England (Historia de las iglesias libres de Inglaterra), 1688-1851.

15 [Cf., por ejemplo, Dexter, Congregationalism, pp. 455 ss.]

' Puede, sin embargo, naturalmente, perjudicarlo, como ocurre hoy con los negros americanos. Por lo
demas, el caracter a menudo marcadamente patologico de la emocion metodista, a diferencia del sentimentalismo
relativamente suave del pietismo, depende intimamente no sélo de razones histéricas y de la publicidad del
suceso, sino mas bien quiza de la poderosa penetracion ascética de la vida en los territorios en que el metodismo
tuvo mayor desarrollo. Pero la solucion definitiva de este problema corresponderia a los neurologos.

7 Loofs (loc. cit., p. 750) sefiala expresamente que el metodismo se distingue de otros movimientos
ascéticos por haber nacido después de la época de la Ilustracion inglesa, poniéndolo en parangdén con el
renacimiento (ciertamente, mucho mas débil) del pietismo aleman en el primer tercio de este siglo. En todo caso,
de acuerdo con Ritschl (Lekre von der Rechtfertigung und Versohnung, vol. 1, pp. 568 ss.), es licito sefialar el
paralelismo con la modalidad que presenta el pietismo en Zinzendorff, que (a diferencia de Spener y Francke)
constituye también una reaccion contra la “Ilustracion”. Pero, como ya vimos, esta reaccion sigue en el
metodismo una direccion distinta que en los moravos, al menos hasta donde alcanzaba la influencia de
Zinzendorff.

18 [Sin embargo, la desarrolld en el mismo sentido y con idénticas consecuencias que las restantes sectas
ascéticas, como lo muestra el texto de J. Wesley que citamos en la p. 239.]

19 1Y, como ya se mostrd, atenuaciones de la ética ascética consecuente del puritanismo; mientras que si,
siguiendo la concepcidon siguiente, se considerase estas ideas religiosas como “exponentes” o “reflejos” del
desarrollo capitalista, tendria que haber ocurrido precisamente lo contrario. |

1" De los baptistas, los llamados General Baptists proceden de los bautistas originales. Ya se dijo que los
particular baptists eran calvinistas que querian limitar a los regenerados o, al menos, a los personalmente adeptos
la pertenencia a la Iglesia, por lo cual 