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La revolucion de los santos.
Estudio sobre los origenes de la
politica radical

Traduccion de Silvia Villegas, Katz,
Buenos Aires, 2008 (The Revolution of
the Saints. A Study in the Origins of
Radical Politics, Harvard UP, Cambridge,
Mass., 1965

a historia cristiana esta atra-

vesada por las tensiones

entre Iglesia y sociedad
secular. La Iglesia representada por el
papado se ha caracterizado por asentarse
historicamente en la separacion operada
por San Agustin entre la ciudad de Dios
(civitas dei) y la ciudad terrenal (civitas
terrena). El cristiano agustiniano encuen-
tra su fin y verdadera naturaleza en la
civitas dei, pues la inica y auténtica
accion civica —virtud cristiana— es bus-
car la unidad con Dios. Y no puede ser
de otro modo cuando la verdadera natu-
raleza del hombre sélo consiste en alcan-
zar el conocimiento de Dios y glorifi-
carlo por siempre. El principio agusti-
niano viene a trascender asi la definicion
aristotélica de la naturaleza humana
como esencialmente politica, negando de
esta manera que la sociedad civil tenga
algo que ofrecer a la salvacion humana.
Es este divorcio entre escatologia e histo-
ria politica el que permiti6 a la Iglesia
papal negar toda significacion redentora
a los hechos ¢ historia de cualquier
sociedad secular, presentandose a si
misma como puente entre la ciudad de
Dios y la ciudad terrenal, lo que también
le permitia de paso ejercer y acrecentar
su autoridad. Asi se constata por toda la
Edad Media durante las luchas entre el
pontificado y el Imperio y el gradual
ascenso del poder del Papa. Este arro-
garse la representacion de los fines ver-

daderamente humanos, el conocimiento de Dios y la comunion
con ¢él, llegd a impregnar tanto la cultura del occidente cris-
tiano que cualquier reptblica o reino secular que quisiese ejer-
cer su propia autoridad tenia que proclamar el significado
redentor de sus hechos y acciones. Hechos y acciones que ocu-
rrian en el mundo, en la civitas terrena. Esta posibilidad de la
redencion a través de la historia politica, siempre fue empeci-
nadamente negada por la Iglesia.

Pero la historia cristiana no es solo la historia de la Iglesia
oficial, es también la historia de la herejia. La conversion de
Constantino abri6 la posibilidad por primera vez de reinos o
republicas gobernados por cristianos bajo leyes cristianas, de
manera que era logico pensar en la posibilidad de alcanzar
cierta justicia terrenal. Antiguamente, el sentido del pecado
permitid a los judios reconciliar la aparente contradiccion entre
sus derrotas y el hecho de sentirse pueblo elegido por Dios: no
prosperaban como pueblo porque eran iddlatras e incapaces de
seguir la ley de Dios. Pero ahora que un imperio terrenal acep-
taba como propios los propdsitos de Dios, el pensamiento inco-
rregiblemente politico del hombre occidental podia pensar en la
posibilidad de algln tipo de reconciliacion entre la practica de
virtudes cristianas y la salvacion, entre historia politica y esca-
tologia. Y esta es la idea que esta en la base de la llamada here-
jia de Pelagio que tan vividamente se dedic6 a combatir San
Agustin con su teologia.

Pelagio, de origen galés y contemporaneo de San Agustin,
era un clérigo culto que creia en el libre albedrio, puso en duda
la doctrina del pecado original y predico que el hombre alcanza
la virtud a través de su propio y continuado esfuerzo moral,
cuya recompensa final es el cielo. Contra esto, San Agustin
niega que nadie pueda abstenerse del pecado original. Desde
que Adén comi6 la manzana la corrupcion entré en el hombre,
sin que nada pueda hacer éste para evitarla. Puesto que todos
heredamos el pecado original, todos merecemos la condena
eterna. Solamente la libre gracia de Dios salvara algunos hom-
bres entre los bautizados, son los elegidos para ir al cielo. No
van al cielo porque son buenos, como herederos de Adan todos
somos malvados, depravados, excepto si la eleccion inmotivada
de Dios nos ha elegido para ser de otra manera. La condena-
cion no es nada mas que justicia, la justicia de Dios, la salva-
cion su gracia. Si la salvacion proviene Uinicamente de la gracia
de Dios, cada alma estéd ya predestinada de antemano al cielo o
al infierno.

San Agustin fijo asi la teologia de la Iglesia y una de las
distintas formas de dualismo, el dualismo del reino de Dios y
de los reinos de este mundo, que tanto caracterizaran el mundo
medieval en contraste con la antigiiedad clasica. Sistematizada
por San Agustin, esta teoria se reavivard mas tarde en Lutero y
Calvino, y cuando algunos de sus conceptos fueron repetidos
por Jansenio en el siglo XVII, se declararan heréticos. Hasta
que los protestantes no adoptaron sus opiniones, la Iglesia cato-
lica no habia impugnado jamas ningin aserto agustiniano. San
Agustin volvera asi a la primera linea de la polémica teologica
durante los siglos XVI y XVII, estando con él protestantes y
jansenistas y en contra suya los catdlicos ortodoxos.

Como acabamos de decir, los argumentos a favor de esta
feroz teoria de la predestinacion y la eleccion —Max Weber la
calificara de doctrina cargada de “inhumanidad patética”—
seran alentados por la Reforma. Pero la misma Reforma que
reavivo la doctrina agustiniana de la gracia, se desembarazo de
su doctrina teocratica haciéndose erastianista, es decir, partida-
ria de la doctrina segin la cual la Iglesia debe someterse al
Estado. Lutero vuelve a la agustiniana naturaleza del hombre
caido y sigue afirmando que nadie puede salvarse por sus
obras, pero a continuacion arguye que cualquiera puede perci-
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bir la gracia salvadora de Dios “por la
sola fe”. La fiducia capacita al pecador a
captar por si mismo la justicia de Dios y
a confiar en ella. El creyente queda asi al
mismo tiempo en su estado de pecador y
salvado. Sus pecados nunca quedan abro-
gados, pero su fe le aligera del peso de
los mismos. La consecuencia politica
inmediata de esta doctrina de la justifica-
cion (salvacion) “por la sola fe”, es la
devaluacion de la Iglesia como institu-
cion, pues, siendo la fe el unico medio
por el que el cristiano puede esperar sal-
varse, no hay ningan lugar para la Iglesia
como mediadora entre el individuo y
Dios. La verdadera Iglesia se vuelve tan
solo una invisible congregacion de fieles,
congregatio fidelium. Se repudia asi la
idea de la autoridad jurisdiccional que la
Iglesia se arrogaba para dirigir y regular
la vida cristiana. La consecuencia de
todo ello sera el rechazo de toda autori-
dad eclesiastica sobre asuntos tempora-
les. La verdadera Iglesia, la congregatio
fidelium, es asi un reino puramente espi-
ritual en la que gobierna Cristo. El reino
de la autoridad temporal también es un
don de la providencia divina, pero Dios
entrega la espada al principe para que
gobierne entre los pecadores. Todo poder
coactivo es temporal por definicion, por
lo que toda pretension de la Iglesia papal
de ejercer jurisdiccion terrenal solo
puede ser una usurpacion del legitimo
poder que Dios ha puesto en las manos
de las autoridades temporales. Lutero,
pues, se compromete en la defensa de las
autoridades seculares, y aboga por la
obediencia al principe que es quien
ejerce todos los poderes de coercion,
incluso sobre la Iglesia.

Es evidente que esta teologia de
Lutero y las doctrinas sociales y politicas
que de ella se derivaron aceleraron la
tendencia ya existente a incrementar el
poder de los reyes y magistrados rom-
piendo asi la relacion entre potestas —
poder publico del monarca— y auctoritas
—poder que posee la Iglesia por derecho
divino— en favor del primero. Pero con
el tiempo, aquellos protestantes que se
tomaron mas en serio los aspectos indivi-
dualistas de la Reforma, se mostraran tan
reacios a someterse al rey como a los
poderes eclesiasticos. Este es el caso del
radicalismo puritano de inspiracion calvi-
nista, y la tesis central del libro de
Walzer: los santos seran seres alienados
tanto de los poderes eclesiasticos como
del orden social imperante, lo que hara
del puritanismo la forma mds temprana
de radicalismo politico.

El fundamento de la monarquia
inglesa era el sistema de equilibrios entre
las clases dominantes —la nobleza y la
gentry—y la Corona. Sera la gran crisis
constitucional provocada por la ruptura
de este equilibrio entre el Parlamento y

las posiciones absolutistas, que paulatinamente iran adoptando
los Estuardo, lo que dara origen a la Revolucion Inglesa. A esta
tesis historica explicativa del estallido revolucionario y cono-
cida como “tesis constitucionalista”, se le unira el factor reli-
gioso por primera vez a finales del siglo XIX, siendo S. R.
Gardiner su autor y quien primero hablé de “revolucion puri-
tana”. Siguiendo esta misma linea, en 1955 R. S. Paul presen-
tard la figura de Cromwell “mds como un visionario religioso
que como el lider de la clase burguesa emergente”. Frente a
esta posicion, el historiador marxista Christopher Hill enten-
dera la Revolucion Inglesa como la primera revolucion bur-
guesa, y el puritanismo como la ideologia principal de una
nueva clase de hombres de negocios que necesitaban asegurar
su estabilidad econdémica y social. El libro de Walzer, presen-
tado originariamente como tesis doctoral y reescrito para su
publicacion en 1965, aparece en la plenitud de este debate his-
toriografico, por lo que el autor nos advierte que su intencion
al escribirlo y trazar el puritanismo como la forma mas tem-
prana de radicalismo politico, no es hacer la historia completa
de los puritanos ingleses, ni de la Revolucion Inglesa; tampoco
que su retrato reemplace estas interpretaciones de la historia
inglesa del siglo XII, sino plantear la forma particular de rela-
cionarse el puritanismo con estos procesos historicos que die-
ron lugar a la modernidad, sin que esto signifique en ningun
momento la afirmacion de que “la modernidad haya sido en
sentido alguno la creacion intencional de los radicales politi-
cos” (p. 32). Se situa Walter de esta manera en la orbita de las
posiciones de Weber, quien ya habia afirmado que, en lo que
respecta a la historia, las consecuencias de la Reforma protes-
tante seran imprevistas y resultado espontaneo del trabajo de
los propios reformadores, “desviadas y atn directamente con-
trarias a lo que éstos pensaban y se proponian”. En el fondo lo
que se trata de ver es como las ideas alcanzan eficacia histo-
rica, y un determinado tipo de eficacia a pesar de sus iniciales
intenciones. Max Weber parte de este principio en su estudio
sobre la relacion entre la ética protestante y el espiritu del capi-
talismo. De sobra es conocido que su estudio se emancipa de
las tesis marxistas que pretendian explicar el capitalismo por
los intrinsecos mecanismos de la evolucion historica cuyas
transformaciones materiales necesariamente dieron lugar al
mismo. Pero por lo mismo, nos previene Weber, “no menos
absurdo seria defender la tesis doctrinaria seglin la cual el espi-
ritu capitalista s6lo habria podido nacer por influencia de la
Reforma, con lo que el capitalismo seria un producto de la
misma”. En definitiva, tanto para Weber como para Walzer,
cualquier forma de conciencia historica no puede deberse a la
univoca eficiencia de una determinada causa, sino a las influen-
cias reciprocas de incontables constelaciones historicas —fun-
damentos materiales, formas de organizacion politica y social,
contenido espiritual, etc.—, siendo lo importante de cualquier
investigacion la apreciacion de qué contenidos de una forma de
conciencia civilizatoria concreta son imputables a ciertas ideas
que con el tiempo alcanzardn vigencia histdrica, sin pretender
que éstos sean los Unicos y exclusivos factores. Por eso Walzer
también advierte que en su libro se dara por supuesto todos
aquellos elementos que bien desde una linea interpretativa his-
torica u otro se han resaltado como importantes en la historia
del siglo XVII: surgimiento de la alta burguesia, crisis de la
antigua aristocracia, toma de la iniciativa por el parlamento y
aquellas transformaciones econdémicas subyacentes o concomi-
tantes.

Volvamos ahora a la cuestion de los aspectos mas indivi-
dualistas de la reforma y sus consecuencias para el mundo poli-
tico. Segun Walzer, frente al conservadurismo politico de la
ultima etapa de Lutero, Calvino serd una fuente inagotable de
sedicion y rebelion, siendo sus innovaciones mucho mas
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importantes en la conducta moral y la
organizacion social que en lo teoldgico.
El punto de partida de Calvino sigue
siendo la propia naturaleza del hombre
Caido, su permanente e inevitable aleja-
miento de Dios. Pero se diferencia de
Lutero en que no creia que ningun tipo
de reconciliacion fuera posible. Lutero
salio de la crisis espiritual que le causo6 el
dogma de la predestinacion gracias a la
idea alumbrada en la torre del monasterio
de Wittenberg de que la justicia de Dios
no se refiere a ningun sentido punitivo,
sino a su disposicion a la piedad: la gra-
cia podia perderse, pero la confianza cre-
yente en la palabra de Dios era su recu-
peracion. Justamente lo contrario ocurrira
en Calvino, para quien cada vez fue mas
cardinal aquel dogma. Como dice Walzer,
Calvino nunca fue solidario con los hom-
bres preocupados por el problema de la
salvacion, pensaba que la mayoria esta-
ban condenados. Esta es la verdad eterna,
como también lo es que los designios del
Todopoderoso son insondables para el
hombre. Ante Dios todos merecemos la
condena eterna salvo decision propia en
contrario, su gracia se otorga o no, sal-
vando a unos y condenando a otros, y
esto es lo tnico que sabemos, pero no el
porqué de esta decision. Suponer que
nuestras acciones culpables o virtuosas
colaboran en este destino significa tanto
como suponer que somos capaces de
interferir en la libre voluntad de Dios, lo
que es un absurdo.

El resultado de esta doctrina de la
libre gracia de Dios no podia mas que
generar un profundo aislamiento interior
del hombre, un sentimiento de una inusi-
tada soledad. En lo tocante a su felicidad
eterna, el asunto mas importante para los
hombres de la Reforma, el calvinismo
condenaba al hombre a recorrer ¢l sélo
su camino hacia un destino prescrito
desde la eternidad pero absolutamente
vedado a su conocimiento. Nadie podia
ayudarle, ni predicadores, ni los sacra-
mentos, ni la Iglesia, nada era capaz de
otorgar la gracia a quien Dios se la
negaba. Aqui encontramos las raices de
ese individualismo pesimista y desilusio-
nado del puritanismo, siempre con un
estado de animo pendiente de su propia
salvacion, de encontrar indicios que le
permitan sentirse —que no saberse por-
que esto es imposible— entre los elegi-
dos.

Para Weber, es esta busqueda de indi-
cios que le permitan reconocerse como
pertenecientes al grupo de los elegidos,
lo que hara que el puritano tan aparente-
mente alienado del mundo termine rein-
troduciéndose en el mismo. Dos seran los
caminos: el primero, el deber de sentirse
elegido, pues lo contrario es un signo de
falta de fe y, por tanto, no merecedor de
la gracia; y, el segundo, para conseguir la

seguridad en si mismo, se inculcara la necesidad de recurrir al
trabajo profesional incesante como medio ascético preeminente
y como comprobacion segura y palmaria de regeneracion y de
autenticidad de la fe. Ademas, la recompensa del trabajo era el
éxito, una sefial de encontrarse entre los elegidos. Apareceran
asi esos santos seguros de si mismos cuya personificacion son
los hombres de negocios de la era heroica del capitalismo.
Pues bien, si Weber aprecia que la propia ética calvinista par-
tiendo de la alienacion terminara significando un nuevo y defi-
nitivo impulso para la aparicion del moderno hombre econd-
mico, Walzer amplia esta afirmacion al sujeto politico. Que
pudiera haber una respuesta novedosa al orden politico en
forma de hombres organizados desempefiando un papel total-
mente activo para destruir el orden establecido y reconstruir la
sociedad “de acuerdo con la palabra de Dios o los planes de
sus iguales no cruzé por la mente de Maquiavelo, de Lutero ni
de Bodin” (p. 16), esta sera la creacion de los favoritos de la
gracia, de los elegidos, de los santos, afirma Walzer. Al estable-
cer el Estado estos autores se basaron exclusivamente en el
principe, relegando a todos los demads a la categoria de stibdi-
tos, es decir, condenados a la pasividad politica. Pero esta
vision del inicio de la politica moderna es incompleta, sigue
afirmando Walzer, “porque, de hecho, la actividad revoluciona-
ria de santos y ciudadanos desempefié un papel tan importante
en la formacion del Estado moderno como el poder soberano
de los principes” (p. 16). Y esto es lo que quiere demostrar
Walzer en el libro:

Nos proponemos argumentar que fueron los calvinistas los prime-
ros que desplazaron el énfasis del pensamiento politico del principe al
santo (o0 a la banda de santos) y que, luego, construyeron una justifica-
cion tedrica para la accion politica independiente. Lo que los calvinis-
tas dijeron acerca del santo lo dijeron luego otros acerca el ciudadano:
detras de ambos nombres, se encuentra el mismo sentido de virtud
civica, de disciplina y deber. Santo y ciudadano juntos sugieren una
nueva integracion de hombres privados... al orden politico (p. 16).

La afirmacion no es baladi, y el trabajo de primer orden,
pues como dice Pocock, “existe una razon prima facie para
sostener que una ideologia del activismo civico era incompati-
ble tanto con las instituciones, como con las creencias de la
monarquia territorial”, por lo que se vuelve necesario explicar
como las opciones e ideas de la vida politica activa, propias de
un vivere civile republicano, pudieron incardinarse en una
Inglaterra intelectual e institucionalmente dominada por con-
ceptos juridicos y teoldgicos monarquicos. Es mas, por muy
alienado que estuviera el individuo calvinista del orden social
imperante, la posicion de Calvino respecto del poder politico
tampoco parece que, en principio, pudiera ayudar mucho a que
el puritano llegara a entenderse a si mismo como el clasico ciu-
dadano actuando en una republica. Calvino sigue la linea de
Lutero, es Dios quien instituye a los principes y es Dios quien
implanta el temor en los stibditos ante el poder. Esta es la razén
cristiana de la sumision, la razon por la cual se debe obedecer a
los reyes, sin hacer distincion entre gobernantes legitimos y
usurpadores, condenando incluso Calvino todo esfuerzo por
hacer distinciones legales. Y, en ultimo lugar, hay que resolver
también la contradiccion que nos presenta la afirmacion de que
el santo puritano prepard el camino hacia el ciudadano, pues el
ideal de ciudadania requiere una accion permanente en pos del
bien comun, y esa vida social solo se alcanza si llega a impreg-
narse de aquel espiritu de orgullosa mundanidad que tanto
valoraba Maquiavelo al elogiar a aquellos ciudadanos florenti-
nos para quienes —en lucha contra el Papa y la excomunion—
el amor por su ciudad natal estaba por encima del temor por la
salvacion de su alma, no siendo, obviamente, éste el caso de la
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personalidad calvinista cuya aprension
por la propia salvacion domina todo su
escenario vital.

La posicion de partida de Walzer es
que la politica implica “un esfuerzo sos-
tenido y metodico o una asociacion libre
y racional” (p. 21), elementos todos ellos
inconcebibles en un sistema social inalte-
rable de jerarquias indiscutibles, donde la
politica aparece como un misterio solo
abierto a Dios que gobierna el mundo y
al rey que gobierna la organizacion poli-
tica, pero impenetrable para los demds
miembros del cuerpo social. Es este
ultimo un mundo de obediencia y respeto
que hace “la actividad politica indepen-
diente tan dificil en la practica como
inconcebible en la en la teoria” (p. 21).
Ni a lo largo del sistema feudal, ni
incluso en la Italia del Renacimiento
encontramos, segun Walzer, una idea de
la politica como esfuerzo metodico y sis-
tematico, como una organizacion para la
actividad sostenida en el tiempo o la
revolucion. Es verdad, sigue afirmando
Walzer, que en Maquiavelo ya aparece
una nueva conciencia de la politica, pero
esta nueva conciencia no estaba acompa-
nada atin de una nueva ideologia que
pudiera dar forma a una respuesta crea-
tiva y novedosa, de ahi que esta nueva
conciencia s6lo produjo una politica
absolutamente personal y dominada por
facciones, una politica al servicio de la
ambicion de principes y aventureros poli-
ticos. Savonarola pudo ser la excepcion,
su vision apocaliptica de Florencia como
la nueva Israel “podria haber constituido
un ideal en torno al cual dar forma a la
actividad politica y organizar un partido
de fanaticos” (p.23), pero fracaso porque
toda su reforma estaba basada exclusiva-
mente en su carisma personal. El caso de
Savonarola sélo termind siendo el caso
de un hombre, no el de un movimiento,
el de una pasion, no el de una ideologia.
En cambio, medio siglo mas tarde, ve
Walzer en la ciudad de Ginebra y la
figura de Calvino exactamente lo contra-
rio. Para Calvino sélo era posible mitigar
la aprension —temor hasta el paroxismo
por la propia salvacion— y la alienacion
—Ia separacion de Dios por el pecado
original— en una comunidad cristiana.
En este sentido el calvinismo parece
prescindir de toda posibilidad de ultra-
mundanidad, apropiandose de todos los
medios y usos terrenales a su alcance
para reconstituir el Paraiso perdido. Y es
esta lucha por una nueva comunidad
humana que reemplace al Edén lo que se
convertird en un asunto de actividad poli-
tica concreta. Calvino exigio que todos
sus seguidores participaran de esta activi-
dad plenamente. “Se suponia que com-
partian la aprension y la alienacion;
debian, por ende, ser parte del trabajo de
reconstruccion. Esta experiencia estable-

ci6 la ideologia como un nuevo factor en el proceso histérico”
(p. 43). La pasion calvinista no era una pasion privada, era una
emocion colectiva por la reforma constante de su mundo que
les imponia una disciplina nueva e impersonal. Arguye Walzer
que ya los catélicos medievales habian organizado a sus fieles,
pero lo habian hecho sin alejarlos del mundo politico feudal
existente. Los calvinistas, sin embargo, emplearon formas de
organizacion incompatibles con el orden existente, y resultaban
atractivas a hombres que de algiin modo ya se habian librado
de ese orden. Estos hombres se convertiran en santos, creacio-
nes de una ideologia que disciplinara y canalizara sus energias,
brindéndoles un sentido de seguridad en si mismos que signi-
fico el fin de la alienacion y que, en la politica, a menudo se
asemejaba mucho al fanatismo. “El pensamiento de Calvino,
por ende, comienza con la alienacion y termina con una nueva
disciplina politica” (p. 45).

No obstante, dada la reivindicacién de Calvino de la autori-
dad secular, no es facil ver como esta actividad metodica y
disciplinada pasé a convertirse en una oposicion politica, de tal
manera que, aunque educados para el activismo en la Iglesia,
los santos se verian obligados a la pasividad en el Estado.
Seglin Walzer no fue ésta la conclusion que sacaron los calvi-
nistas de la teoria del poder soberano de Dios, ya que la vision
de la realidad politica como encarnacion de la voluntad divina
comportaba una ambigiiedad fundamental: el hecho de que
hubiera hombres organizados para la rebelion también era una
manifestacion de la voluntad de Dios, pues de lo contrario lo
hubiera impedido, por lo que la voluntad divina se manifestaba
tanto en las organizaciones revolucionarias como en las institu-
ciones de gobierno. Los santos calvinistas pensaban que Dios
también les habia impuesto su marca, y esa marca pasé a ser su
conciencia: una parte de la voluntad divina inscrita en el hom-
bre. Y esta conciencia era la que justificaba en el santo su acti-
vidad politica, “y el éxito era el signo divino que podia justifi-
car cualquier accion que hubiera realizado” (p. 73). Esta con-
ciencia calvinista, esta marca de Dios inscrita en ciertos hom-
bres elegidos distintos del principe, otorgo a los santos un
nuevo sentido de método y propdsito, era su garantia para libe-
rarse de la pasividad politica y en definitiva es “lo que distin-
gue a la actividad de los santos de la actividad de los hombres
medievales, atrapados en el mundo inalterable de la tradicion,
fijos en su lugar social y leales a sus familiares, asi como la
distingue de la actividad de los hombres del Renacimiento, que
perseguian una ambicion puramente personal” (p. 27).

Como ya habiamos visto en Weber, la superacion calvinista
de la originaria alienacion humana nunca lleva al alejamiento
del mundo y la contemplacion, como si recomendaba Pascal,
sino que en su busqueda de un remedio social a la caida de
Adan termina mundanizando a sus seguidores, generando ahora
ademas de un hombre nuevo en los negocios un sujeto proyec-
tado en la accion politica, de tal manera, concluye Walzer, que
fue el calvinismo quien “instruy6 a esos hombres —antes pasi-
vos— en los estilos y métodos de la actividad politica y los
facultd con éxito para reclamar el derecho a participar en el sis-
tema vigente de accion politica que es el Estado moderno” (p.
32).

Pero hemos de tener cuidado con esta afirmacion, pues el
sentido que le da Walzer, como ya advertiamos al principio, no
es que el orden moderno haya sido una creacion del radica-
lismo politico calvinista; el calvinismo no esta relacionado con
la modernidad, sino con la modernizacion, esta relacionado con
el proceso —largo y complejo— no con el resultado. En defini-
tiva, a la conclusion de arriba hay que afnadir otra muy impor-
tante, y es que “el calvinismo no fue una ideologia liberal” (p.
318). Aunque el liberalismo también requerird autocontrol
voluntario, parte de la absoluta confianza en un ser humano
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cuya racionalidad le inclinaba facilmente
al orden social, precisamente el presu-
puesto contrario al puritanismo, que si de
algo sabia era de la maldad humana.
“Esta confianza liberal tornd innecesarias
la represion y la interminable lucha con-
tra el pecado” (p. 319), por lo que, segin
Walzer, el liberalismo no pudo crear por
si mismo el individuo autocontrolado tan
connatural al orden social moderno. El
estado lockeano a diferencia de la comu-
nidad santa calvinista no fue una institu-
cion disciplinaria basada en la obedien-
cia, “pero se apoyaba sobre la presunta
virtud politica de sus ciudadanos” (p.
319). Lo que se pregunta Walzer es de
donde pudo el liberalismo sacar esta
extrafia presuncion, y contesta con una
de las afirmaciones de mayor impacto del
libro: “la represion puritana tiene un
lugar en la historia practica de esa
extrafia presuncion” (p. 319). Esta atre-
vida afirmacion la explica Walzer de la
siguiente manera.

Los puritanos, como sabemos, partian
de la maldad humana, Locke no, y esto
es debido a que ambos partian de expe-
riencias distintas. La experiencia del
mundo puritano es la del estado de trans-
formacion del antiguo orden politico y
social, cuya consecuencia es un temor
permanente al caos y el triunfo del mal.
La presencia de este profundo temor esta
estrechamente relacionada con la difu-
sion del puritanismo. En cambio, el
triunfo de las ideas lockeanas, el triunfo
de las ideas liberales, con su ideal del ser
humano como ser razonable capaz de
alcanzar con cierta facilidad el orden
social, sugiere que se ha superado la
aprension y que han aparecido ciudada-
nos para quienes el pecado ya no es un
problema. En tiempos de Locke la lucha
contra el antiguo orden ya estaria encau-
zada y la confusion social controlada, de
tal manera que los liberales lockeanos
pudieron prescindir en Inglaterra de esta-
blecer mecanismos de control ideologico,
obediencia e incluso de una idea del
Estado como orden de represion, porque
esos controles ya los habia establecido en
los hombres el puritanismo calvinista.
Para poder intentar crear un nuevo orden,
se deben crear antes hombres nuevos, y
para esto ultimo la represion y la disci-
plina colectiva es el método tipico. “En
consecuencia, el liberalismo dependia de
algin modo de la existencia de santos, es
decir, de personas en cuya buena con-
ducta se podia confiar” (p. 320). Y ésta
es la relacion que establece Walzer entre
el puritanismo y el mundo liberal, el
puritanismo significd la preparacion his-
torica en una préctica social que allanara
el camino para el triunfo del liberalismo,
pero nunca una contribucion teoérica para
la asimilacion del mismo. El santo no es
el ciudadano, pero si su antesala. Y lo

mismo cabe decir, critica Walzer, de la supuesta conexion entre
capitalismo y calvinismo. La disciplina moral, tan propia de los
santos, puede interpretarse como el marco histdrico necesario
para la aparicion del hombre capitalista, pero la disciplina de
los santos no era capitalista en si misma. La bliisqueda de éxito
como sefial de salvacion es producto de la teoria de predestina-
cion, pero el origen de la busqueda ansiosa del beneficio no se
encuentra en los santos, entre ellos predominaba la limitacion
de las riquezas dentro de una vida modesta, predominaba una
temerosa restriccion econémica como la mayor ayuda para la
santidad y la virtud. Segun Walzer, ni Weber ni sus seguidores
han logrado demostrar que los ingleses que se hicieron purita-
nos se convirtieran luego en empresarios capitalistas. Tanto el
capitalismo como el liberalismo sélo aparecen en su forma
plena una vez el puritanismo se ha agotado como fuerza crea-
dora, y nunca estuvieron en las intenciones de los reformado-
res. Pero, al mismo tiempo, el radicalismo puritano contribuy6
a dar forma a la base disciplinaria necesaria para la aparicion
de una economia y una politica nuevas: la economia y la poli-
tica moderna.

Estas conclusiones hacen del libro una obra no sélo audaz,
sino también importante, como se demuestra en el hecho de
que dos autores de referencia obligada para el estudio de los
fundamentos del pensamiento politico moderno, Pocock y
Skinner, no puedan obviar entrar en discusion con él. En el
caso de Pocock, nada mas abordar el problema de como fue
posible que en Inglaterra, una monarquia territorial y jurisdic-
cional, se desarrollara una conciencia civica cuando ni la razén
ni la experiencia podian proporcionar el soporte conceptual
adecuado para caracterizar el individuo como ciudadano, la pri-
mera argumentacion que presenta es la del libro de Walzer,
calificandola de “poderosa y persuasiva”, pero para a continua-
cion mostrar su disconformidad, alegando que si bien las revo-
luciones de la Inglaterra del siglo XVII no son obra de la clase
industriosa —comerciantes y artistas— descritas por Hill, y
cuyo puritanismo es presentado como una religion social, tam-
poco fueron obra de los ministros y caballeros trazados por
Walzer, cuyo puritanismo se presenta como una religion poli-
tica disintiendo de Hill. Para Pocock el anélisis de Walzer fra-
casa porque se detiene justo a la hora de profundizar en el estu-
dio de los miembros de las sectas milenaristas, auténticos pro-
tagonistas para Pocock de la fracasada Revolucion Inglesa.
Hemos de apuntar que Walzer si reconoce la influencia de las
ideas milenaristas, y afirma incluso que cuando la teoria de la
guerra justa, es decir, la teoria que sugeria en qué circunstan-
cias era legitimo resistirse al rey, se inserté en un ambiente
dominado por las profecias historicas, se generd un nuevo
estilo de animo cargado de agresividad y autoconfianza que
calard entre ministros puritanos y caballeros hasta transformar-
los en revolucionarios. A pesar de esto, Pocock piensa que “el
calvinismo puro individualizado por Walzer era demasiado aus-
tero, demasiado rigido en su alienaciéon como para precisar de
las esperanzas visionarias de la promesa apocaliptica”, y para
Pocock son precisamente estas esperanzas milenaristas las que
inspiraron las fracasadas revoluciones inglesas, rastreando
incluso en la apocaliptica inglesa para advertir uno de los pri-
meros modos de conciencia civica. Vistos desde esta perspec-
tiva los santos puritanos no apareceran tan alienados del orden
social y de su gobierno como Walzer sostiene, pues convenci-
dos de que Inglaterra era la Nacion Elegida —la muerte de la
catdlica Maria y la entronizacion de Isabel era el signo divino
que asi lo evidenciaba— elevaran la intensidad de su implica-
cion en las instituciones. Y si el santo es un individuo notable-
mente menos alienado del orden social y el gobierno de lo que
Walzer sostiene, los momentos cruciales que generaron resis-
tencia politica activa contra la autoridad no son en rigor los que

Pagina 5/6



ot
7

= =
(—] —
—
= o
—)
= =
8 =
= m
— —
2 n

SSts
(] —
— ~
m
=

[ 5 2l
25
=3
2=
_I=
[— B4
[ B
92
=]
o®=
[~ — 1
S e
[ 7 Rl
[— ]
=
[— ]
gE
=

ﬂs
L p
="

(-]
—
[-Y)

Walzer preconiza. Una vez afirmado que
lo apocaliptico en Inglaterra era un modo
especial de considerar la nacion, de con-
siderarla como la Nacion Elegida, como
la nueva Israel, el momento crucial seria,
segtn Pocock, aquel en el que el inglés
de Dios llego6 a pensar que sus institucio-
nes “no resultaban merecedoras de la
mision para la que la nacion habia sido
elegida”, produciéndose en ese preciso
momento la antinomia que, afirma
Pocock, Walzer se abstiene de analizar en
el creyente entre la autoridad que Dios
ejerce directamente sobre ¢l y la autori-
dad de “cualquier ley previamente reco-
nocida como ordenes para su salvacion”.
Es éste el instante en que, una a una,
todas las instituciones inglesas, monar-
quia, iglesia y hasta el propio
Parlamento, seran revisadas y rescritas,
siendo la tarea ahora del inglés de Dios
con mayor carga antinomica concebir
nuevas instituciones. Carga antinomica e
impulso revolucionario se funden, siendo
la caracteristica principal del premilena-
rismo quiliastico de las sectas indepen-
dientes —brownistas, baptistas, cudque-
ros, seekers, ranters...—, que si estaban
radicalmente alienadas de la autoridad
eclesiastica y el poder politico. Y ésta es
una dimension que afadir al retrato de
Walzer y en la profusion de aquellos
momentos de conciencia y accion civica
que preparan el terreno de la ciudadania.

Skinner por su parte, disiente de
Walzer a la hora de ver como fue posible
que se impusiera el deber de resistir
cuando los grandes padres de la
Reforma, Lutero y Calvino, estaban fir-
memente comprometidos con una teoria
de la obediencia politica pasiva. La tesis
de Walzer de que seran los calvinistas y
no los luteranos quienes se encontraron
con las posiciones apropiadas para des-
arrollar una teoria radical de la resisten-
cia politica, es negada por Skinner, quien
plantea que de, forma bien distinta, si los
calvinistas pudieron desarrollar una teo-
ria de la revolucion “fue porque abraza-
ron y reiteraron los argumentos a favor
de la resistencia por la fuerza que los
luteranos ya habian desarrollado durante
los treinta, y después habian revisado
para legitimar la guerra contra el empera-
dor”: la teoria constitucionalista y la teo-
ria del derecho privado.

No conocemos la respuesta de Walzer
a estas objeciones, tal vez por su tenden-
cia a no entrar en polémicas directas con
sus criticos y su opinion de que las “gue-
rras criticas” son “guerras en las que no
puede obtenerse la victoria porque nin-
guno de los participantes tiende, o puede
ser forzado, a rendirse”. (Esto no siempre
ha sido asi. En la primavera de 1980
entr6 en polémica directa con algunos
autores —Wasserstrom, Doppelt, Beitz y
Luban— que por diversos caminos vinie-

ron a concluir que Guerras justas e injustas encumbra los dere-
chos de los Estados sobre los derechos de los individuos.). Su
tactica suele ser ir reforzando sus argumentaciones a través de
revisiones y ampliaciones donde intenta queden respuestas las
criticas. Asi y todo, se echa de menos un proélogo del propio
Walzer a esta primera edicion de la obra en castellano, y no
solo por ver si entiende que el libro estaria necesitado de revi-
sion o ampliacion en el sentido antes indicado, sino también, y
fundamentalmente, porque hubiera sido la oportunidad para
saber de primera mano qué papel desempefia este primer tra-
bajo en la obra y el pensamiento de Walzer, pues tanto en las
recepciones genéricas de su obra como en las entrevistas publi-
cadas en castellano, no encontramos ninguna referencia a esta
temprana obra. (No es arriesgado decir que podemos ver ya en
su primera obra la aparicion de dos grandes lineas que atrave-
saran todo su trabajo: la primera es la idea de que los valores y
las tradiciones deben entenderse desde la comunidad en la que
se generan, y la segunda, la conjuncion de los motivos de la
guerra, la politica y la moral.) Pero también por esto mismo se
acrecienta la importancia de esta traduccion espaflola, viniendo
a rellenar un importante hueco en la obra traducida de un autor
que es ya referencia obligada en el panorama de la filosofia
politica.
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