catolica

gonzalo soto posada

la reforma protestante y la contrarreforma

Quisiera comenzar enunciando una hipétesis de
trabajo:

Tanto la Reforma como la Contrarreforma
tienen multiples caras, pero hay un fondo comin:
la relacion Medioevo-Modernidad que en ella se
plantea. La Reforma es medieval, Dios sigue siendo
eje. Y es moderna: En un monje sencillo se encendi6
la conciencia del presente, nos dird Hegel, culmen
de la modernidad. La Contrarreforma es medieval.
Carlos V veia en ella una posibilidad imperialista
en clave teocritica. Los tedlogos tridentinos prolon-
garon la teologia escoldstica. Y es moderna. La
Compafifa de Jess proclamaba un nuevo orden
catblico fundado en las ideas y realidades suscitadas
por el Renacimiento. Sudrez, el filésofo jesuita es-
pafiol, es escolstico en clave antropocéntrica.

Esta circulatidad implicativa entre lo medieval
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y lo moderno seté el telén de fondo en la relacién
Reforma-Contratreforma.

He dividido el articulo en dos partes: La primera
la intitulé: Lutero y la Reforma. Y la segunda la
intitulé: La Contrarreforma. En la primera parte,
Lutero y la Reforma, voy a tratar cuatro puntos:

1. Observacién preliminar, en donde traigo a
cuento tres citas de distintos intérpretes de la Re-
forma, pero en esas tres citas, en una u otra forma,
se pretende mostrar ya lo enredado y complejo del
hecho de la Reforma.

2. Introduccibn General o Ubicacién general:
da un marco de referencia a todo el problema de
la Reforma.

Y los dos altimos puntos, Lutero y el pensa-
miento Moderno; Lutero, sociedad y politica. Ante
la imposibilidad de dar cuenta de todo lo que es
la Reforma: aspectos econdémicos, politicos, sociales,
culturales, artisticos, religiosos, la relacién misma
con el papado, la relacién misma con el capital, la
biografia misma de Lutero, Melanchton, Zuinglio,
Calvino. .., he querido tomar dos que considero
fundamentales: Lutero y su relacién con el pensa-

miento moderno; y Lutero y su relacidén con lo social
y lo politico.

Comenzamos con el primer punto: Observacion
Preliminar.

Quisiera comenzar citando tres textos que de
entrada nos ponen en el complejo mundo de la
Reforma. El primero es de Leonardo Boff, el célebre
teblogo brasilefio de la liberacién: “La Reforma es
ante todo un fenémeno religioso, pero no solamente
religioso; en el campo religioso se revelaron todos
los niveles de conflicto que atravesaban la sociedad
y la conciencia europea”.

El segundo texto es de un profesor espafiol,
Ramiro Flérez: “No es posible aislar la Reforma a
la consideracion de un simple hecho religioso, que
sin duda lo fue. Es preciso verla como una con-
fluencia de morfologia plural, de interaccién de
fuerzas sociales, politicas, econémicas y culturales
que configuran la realidad de ese hecho tal como
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acaecié’.

Y el tercer texto es del conocido historiador
francés Lucien Febvre: “Reforma, Iglesia Primitiva,
son términos faciles para descifrar a sus propios ojos
la osadia de sus deseos ocultos. Lo que deseaban;
realmente, no era una restauracién, sino una inno-
vacién. Sin embargo, lo que llevd a cabo la Reforma
fue el ofrecer a los hombres del siglo XVI aquello
que deseaban, unos confusamente y otros con grain
lucidez: una religién mejor adaptada a sus nuevas
necesidades, mis en consonancia con el cambio de
las condiciones de su vida social, cosa ésta de la
que sus autores cobraron mayor o menor conciencia”.

Los textos citados nos indican que la Reforma
no tiene una sola cara, es polifacética. Ante la
imposibilidad de dar cuenta de todo ello, como
anuncidbamos, nos vamos a centrar en dos puntos:

— Lutero y el pensamiento moderno.
~— Lutero, sociedad y politica.

Pero antes de entrar en ellos vamos a hacer una
introduccién general, como marco. de referencia a
dichos puntos.

Lutero nace un 10 de noviembre de 1483 en la
pequefia localidad alemana de Eisieben en Turingia.
Muere un 18 de febrero de 1546. Con estos 63
afios el curso de la historia europea va a experi-
mentar profundas transformaciones en un proceso
irreversible. Su Reforma trastocd el alma europea,
no sélo en lo religioso y espiritual, sino también
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en lo politico, social, cultural y econémico. “Asi
vemos que frente a las convicciones cristianas medie-
vales, aparece un nuevo concepto del cristianismo,
sin sacerdocio jerdrquico, sin magisterio supremo
del Romano Pontifice, sin otra norma de fe que la
Biblia libremente interpretada. Frente a la unidad
de creencias y propdsitos de la cristiandad europea
medieval, surge un amplio abanico de confesiones
cristianas rivales: de una iglesia jerarquizada bajo
la obediencia y guia del papa, se pasa a una pléyade
de Iglesias territoriales sometidas a los Principes.
Frente a la imagen de un Dios justiciero, siempre
dispuesto a castigar rigurosamente a los pecadores,
se extiende la concepcién de un Dios misericordioso
que salva y justifica por la buena fe, sin necesidad
de las buenas obras. Frente al mundo romano ger-
maénico medieval simbolizado en el emperador coro-
nado por el papa, nos encontramos con la Europa
de los particularismos nacionalistas y del absolu-
tismo de los principes. De un pueblo alemén, hun-
dido en la dispersién politica y acomplejado ante
la proclamada superioridad del mundo romano la-
tino, se pasa al renacer de la conciencia nacional
alemana, como unidad cultural que con el tiempo
dard paso a un sentimiento nacional que aspira
también a la unidad politica” ). Es esto tan sim-
patico que todavia hoy, cuando uno tiene la opor-
tunidad de, por circunstancias de la vida, estudiar
en Roma, este nacionalismo ya germinico, que mu-
chos atribuyen a Lutero, es tan marcado que hoy
hay pues un dicho, casi un refran popular en Europa:
doctor romanus, osinus germanius: El doctor romano
es un asno en Alemania, invirtiéndose un poco lo
que en el siglo XVI estaba sucediendo cuando la
Reforma.

Desde que apatece suscité los mas encendidos
elogios y los mas hitientes vituperios. Era el bien
o el mal. Para los catélicos era el Lucifer en pasta,
el heresiarca por excelencia, la quintaesencia de la
perversion y de la depravacién. Su contemporineo,
el célebre polemista catélico Juan Cocleus lo califico
como “‘el demonio de la divisién y el cisma”, lugar
que se hard clasico entre los catélicos, practicamente
hasta el siglo XX. Incluso en el Vaticano II uno
encuentra paradojas simpiticas respecto a la consi-
deraci6n catolica que de Lutero se tiene. Juan XXIII,
por -ejemplo, canonizb un martir ajusticiado por los

1. ALVAREZ GUTIERREZ, Luis. “Lutero en la histo-
ria” Revista Agustiniana, Vol. XXIV, N¢ 75, 306.
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protestantes, que se habfa convertido del protestan-
tismo al catolicismo en la época de la Reforma, a
pesar del decreto de libertad religiosa y del ecume-
nismo proclamado por el Vaticano II.

Los protestantes, en cambio, lo ven como un
nuevo Moisés, un segundo San Pablo, el nuevo San
Miguel develador de la Roma papal, imagen que
también serd clasica hasta el siglo XX. Los nacio-
nalistas alemanes lo ven como campeén del nacio-
nalismo aleman, pasando por Herder, Fichte, el
emperador Guillermo II'y Hitler.

Afortunadamente a principios del siglo XX co-
mienza el estudio critico de Lutero-como personaje
histérico, sin filias ni fobias, de lo que es un buen
testimonio, entre muchos, el estudio de Lucien
Febvre: Martin Lutero, un destino. Se impuso una
visién globalizadora de su vida, obra y pensamiento.
Esta perspectiva se hizo evidente al celebrarse en
1983 sus 500 afios de nacimiento, en la magnifica
exposicién abierta en el Museo Nacional Germinico
de Nuremberg sobre Martin Lutero y la Reforma en
Alemania. En sus 15 secciones aparecen: el entorno
familiar y social, las condiciones econdmicas y poli-
ticas, la situacién de la Iglesia y sus instituciones,
las devociones y practicas religiosas; las distintas
etapas de la instruccién y de la formacién universi-
taria, las tendencias culturales, las corrientes espi-
tituales y las escuelas teoldgicas, la génesis de la
doctrina luterana, su evolucién y desarrollo inicial,
las repercusiones sociales de la misma, los instru-
mentos y medios de difusién y propaganda, la
acogida popular y los rechazos institucionales, los
primeros intentos de organizacién e institucionaliza-
ci6n de la nueva iglesia. En suma, su ambiente
religioso, su ambiente intelectual y cultural, el marco
politico, €l entorno social y econdmico.

Ahora bien, Martin Lutero se convirtié en linea
divisoria entre dos concepciones del ctistianismo; en
antitesis de un mundo religioso como ‘el medieval,
basado en la autoridad y en el magisterio del papa.
Lutero sorprende como pensador medieval: Dios,
clave referencial determinante. Y de ruptura: reli-
gién si, pero que tiene que ser de otro modo al
medieval. Cémo? Volviendo al evangelio, a la
Biblia, liberandonos de toda interpretacién lbgico-
tedrica de ella para, desde la misma lectura e inter-
pretacién de ella, mis que pensar, vivir la fe sin
mediacién racional tedrica. La religién es asi total
y absoluto abandono en Dios y la salvacién es don
gratuito de Dios, no mérito de nuestras obras ni

del culto. La iglesia pierde asi todo valor de media-
cién entre el hombre y Dios a través de sus institu-
ciones y ceremonias. Es simple y llanamente cuerpo
mistico e invisible de creyentes. El justo vive por la
fe. Este es para Lutero el pathos, la pasion del
creyente. Por ello el luteranismo lo podemos pre-
sentar como un Janno bifronte: por una cara mira
al pasado que es la Edad Media y la reafirma con
su teocentrismo radical: Dios solamente. Pero igual-
mente niega y se distancia de ese pretérito pasado,
al oponetse a todas sus construcciones mentales. Por
otra cara, mira y continda el Renacimiento con la
afirmacion del hombre y su propia subjetividad.
Pero igualmente se opone a ese espiritu renacentista
por su pesimismo radical sobre la naturaleza humana,
sobre la misma definicién del hombre, dejado de
sus propias fuerzas, como empecatamiento desfon-
dado. Para Lutero el hombre no comete pecados,
es pecado, basura, tierra y estiéreol.

Su critica contra la iglesia medieval comienza
con la sublevacién contra el abuso de las indulgen-
cias, contra la comercializacién de la gtacia, con la
protesta contra la iglesia enredada en asuntos
temporales. Adjudica a la Biblia sola la autoridad
contra la autoridad eclesidstica y la tradicién, sola
Scriptura, la Escritura sola. Pone la salvaciéon del
hombre sélo en manos de la gracia y de la fe: sola
gratia, sola fides, no en las obras piadosas ni morales
ni ceremoniales de la iglesia medieval. Con ello
saco del centro del proceso de salvacion la mediacion
eclesidstica y jerdrquica de los sacerdotes y elimina
el gran mundo intermedio medieval entre Dios y
hombres: santos, reliquias, sacramentos, sacerdotes.
Creer no es creer en lo que la institucién eclesidstica
cree, ni adherirse a un cuerpo doctrinal de verdades,
sino que es la confianza (fiducia es la expresion
luterana) personal e intima en Dios. De ahi que la
libertad sea un estar atado a Dios, no a otras media-
ciones ni normas.

La reflexi6n luterana tiene un horizonte, por
lo tanto, que no es el escoldstico. Por influjo del
lenguaje biblico, de Agustin, de Occam y de la mis-
tica, elabora un aparato conceptual que se diferencia
e incluso se opone a la escoldstica. No piensa en
clave abstracta conceptual como la escoldstica, que
desde alli pregunta por la esencia, por la sustancia
de las cosas, sino en clave significacional: Qué sig-
nificado tienen las cosas para la vida. Cambia en-
tonces radicalmente el concepto de sustancia. Esta
no es la quididad de las cosas, el quid nes sit: qué
son las cosas como lo pensaban los medievales, sino

su significacién vital. Lo mismo pasa con el con-
cepto de naturaleza. No es el concepto escoldstico
entitativo entolégico. Para él, naturaleza es la rela-
ci6n mas importante del hombre, su relacién con
Dios, que consiste en conocer y amar al Dios mismo.
Esta auténtica naturaleza humana, no su naturaleza
entitativa y ontoldgica, es la que el pecado original
ha corrompide totalmente. Desde aqui hay que en-
tender sus afirmaciones sobre el entendimiento y
la voluntad. Cuando afirma que por el pecado origi-
nal la voluntad humana ha quedado privada de la
libertad, no niega la libertad sicolégica de la volun-
tad, consideracién entitativa ontolégica de los me-
dievales, sino que rechaza la capacidad de la voluntad
humana para convertirse a Dios por sus propias
fuerzas. Estos ejemplos ponen de manifiesto que
Lutero trabaja, no con categorias corpbreo-sustan-
ciales como la escolédstica, sino con categorias rela-
cionales: Relaciéon hombre-Dios, no en clave entitativa
sino relacional. Relacién personal e integral con
Dios en constante actualizacién. Lo personal es
entonces el principio interpretativo de la realidad.

Es simpatico esto: mientras los escoldsticos, si-
guiendo un poco la clasificacién de las categorias
aristotélicas, habian hablado de la sustancia y los
nueve accidentes, incluyendo la relacién como uno
de los nueve accidentes, ahora practicamente Lutero
da el vuelco total: la sustancia es la relacién. O sea,
uno de los nueve accidentes pasa a ocupar el lugar
primigenio que en la escolastica lo ocupaba la sus-
tancia; ahora lo ocupa la relacién.

Simpaticamente, también hoy uno ve que la
teologia catélica ha acogido este lenguaje de Lutero.
Hoy la teologia catdlica habla de la fe en clave

personal, una apertura del hombre hacia Dios, cosa

que pricticamente en un primer momento, sobre
todo por la reaccién de Trento, va a ser prictica-
mente imposible. Se seguia afirmando que la fe
era aceptar un cuerpo de doctrinas, y entre nosotros
ello nos vino a través del catecismo del Padre Astete:
fe es creer lo que no vemos porque Dios lo ha
revelado, siempre en clave corpdreo-sustancial, peto
de ninguna manera en clave relacional, la apertura
del creyente a Dios. Es entonces importantisimo este
nuevo lenguaje que postula Lutero.

Otra diferencia fundamental con la escolastica
es el caricter dialéctico y paraddjico del pensamiento
de Lutero. Este procura siempre ver unidos los
diversos contrarios: él “a la vez” atraviesa todo su
pensamiento. La naturaleza humana estd corrompida

por completo y a la vez se conserva en su totalidad.
La razbén es una prostituta, pero a la vez es el
mayor regalo de Dios. El hombre cristiano es un
ser libre, con dominio sobre todas las cosas, y no
sometido a nadie, e igualmente un siervo tributario
de todas las cosas y sometido a todo el mundo. Es
justo y es un pecador: simul iustus et peccator. Tiene
la certeza, certitudo, de la salvacién, pero no Ia
seguridad, securitas, de la misma. Es justificado por
la fe sold,'y sin embargo le espera un juicio segin
las obras. En este contexto hay que entender su
célebre frase: pecca fortiter sed crede fortius: Peca
fuertemente, pero cree mas fuertemente.

Si la escolastica intenta jerarquizar los conceptos,
Lutero intenta unirlos a pesar de su contrariedad.
De ahi que la doctrina en Lutero sea un existencial
como paradéjicamente habitando en la contradiccion.
Frente a la légica usual del pensar, Lutero escribe
con paradojas, con aparentes contradicciones, con
férmulas aporéticas, cuyo aparente contraste hacia
fijar mas vivamente la atencién del lector. Alli no
vale el principio de identidad escoldstico, sino el
de circularidad inmanente. Contrariedad unida o
unidad en la contrariedad.

LUTERO Y EL PENSAMIENTO MODERNO

Con los pietistas, los iluministas, los filésofos
idealistas, los liberales, incluso el mismo Marx,
Lutero es en lo bueno y en lo malo, el padre del
mundo moderno. Lutero es el luchador contra la
tradicién, la autoridad y la jerarquia, contra los
monasticos y la supremacia de los sacerdotes. Es el
ap6stol de la veracidad intelectual contra todo dog-
ma. Es el paladin de la autodeterminacién, de la
autonomia del individuo, de su emancipacién, inde-
pendencia y madurez. Independizd el trabajo, la
familia, el Estado, la cultura, la sociedad, liberin-
dolos de las ataduras clericales medievales. Gracias
a él, la pluralidad europea es un hecho.

Este modo de ver a Lutero se hizo clasico hasta
nuestros dias. Pero en 1906, un estudioso, Ernest
Troeltsch, plantea la siguiente tesis: Lutero pertenece
a la Edad Media, no es el moderno ciudadano liberal
individualista, ni el creyente humanista del progreso
y la cultura. Su racionalidad no es la del individuo,
ni la de la democracia. Es medieval. Es hijo y
representante del mundo medieval. Sus preguntas
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y categorias, su visién del mundo, hunden sus raices
en el medioevo. Su rebelién contra la Edad Media
es medieval. Vuelve a colocar la pregunta religiosa
sobre la gracia y la salvacién en el centro de la
vida, como cualquier hombre medieval y en contra
de todas las tendencias racionales, humanistas vy
seculares del siglo XVI, a las que el mismo Lutero
llamaba id6latras, como a Erasmo. Y con él, la
cultura eclesidstica sigue siendo, como en la Edad
Media, el cordén umbilical de la vida del individuo.
M4s que padre del mundo moderno, es un “poten-
cial de modernizacién” segin la caracterizacién del
socilogo Eisenstadt.

;Qué decir de todo este debate? En un monje
sencillo se encendié la conciencia del presente, nos
dice Hegel en sus Votlesunger uber die Philosophie
der Welgeschichte. Hegel confesé explicitamente
gloriarse de ser luterano. Y hasta de haber asumido
en su filosofia las verdades del luteranismo. Sobre
todo cuando en cierta ocasién se le acusé de cripto-
catolicismo, catélico escondido. Y Hegel, como
sabemos, es la conclusién de la subjetividad consti-
tuyente moderna. Es mds. En la conmemoracién
centenaria de la dieta de Augsburgo, 1555, siendo
rector de la Universidad de Berlin, tuvo que aceptar
la invitacién para hacer el discurso doctrinal corres-
pondiente en la celebracién de la efemérides luterana.
Y ello, como luterano creyente, convencido y con-
secuente. En esta autobiografia relacion Hegel-
Lutero, un pensador protestante contemporéneo
nuestro, el tedlogo alemin Karl Barth se pregunta
por qué Hegel no ocupa en el luteranismo el puesto
que Tomds de Aquino tiene en el catolicismo. Hegel
pensaba que con el luteranismo la historia del
pensamiento habia entrado en el reino del Espiritu.
Hasta entonces se movia en el reino del Hijo, de
la exterioridad y mediacién material. Este reino
del Espiritu se inicia con el advenimiento y descu-
brimiento del YO. Y el aporte de Lutero va, para
Hegel, en esta perspectiva. Por eso Hegel considera
la Reforma luterana como una “revolucién funda-
mental”, porque con Lutero “empieza la libertad
del espiritu”, libertad que “no solamente es reco-
nocida, sino maximamente exigida”. De ahi también
que Hegel marcard la relacién Reforma-Alemania:
“La intimidad del espiritu germdnico fue el terreno
apropiado para la Reforma”.

Vamos a analizar tres aspectos para ver hasta
qué punto Lutero estd inscrito en la modernidad:
Razén, autoconciencia y trabajo. Comencemos con
la razén y su modernidad en este aspecto. Conoci-

disimas son las diatribas de Lutero contra la razon.
La llamaba “la mds alta ramera del diablo”. A
Aristételes lo veia como un co-mediante, un corrup-
tor de espiritus, tinieblas méds que luz, para efectos
teoldgicos. A los dominicos y tedlogos oficiales los
apodaba “asnos”. A la Facultad de Paris, “la madre
de todos los errores y la prostituta del espiritu”.
Y en forma radical exclamaba: “Oh escuelas, oh
facultades, oh teologistas”, “excrementos de las més
actuales suciedades”.

En un grabado popular de Holbein el joven
(1497-1543) se representa precisamente a Lutero
en actitud hercilea (en la cima del grabado el titulo
es exactamente Hercules Germanicus). Y en esta
actitud hercilea se presenta como demoledor de
todo, el pasado doctrinal sistematico que represen-
taba Roma, la Edad Media y sus filosofias y teolo-
gias. En el cuello de Lutero en este grabado cuelga
el cadédver de un papa. Con la mano izquierda
estrangula un dominico, con la derecha empufia una
gran masa de largos punzones con el gesto airado
de volver afiicos a Aristételes, Toméds de Aquino,
Nicolds de Lira, Holcot, ... teblogos medievales,
que yacen espantados, atontados y revueltos a sus
pies.

El motivo contextual de estas andanadas contra
la razén era muy concreto. En él ya hay un rechazo
radical a la forma medieval de hacer teologia y
filosofia, sobte todo a la escoldstica tocada de
Aristételes. Esta pretendié apoyatr en la razdn la
fe. Desde la recepcién de Aristételes sobre todo,
se pretendi6 ver en la razon el soporte tedrico de
la fe y se acudié a la filosofia como instrumento
conceptual para hacerla inteligible, mas aceptable,
asequible y transmisible. Es lo que Lutero va a
llamar “la idolatria de la razén”. Para Lutero, la
fe no necesita este aparato ortopédico. Por ello nos
dice “la fe vencid, asesiné y sactificé a la razdn”.
Esto ya es via moderna: Ruptura de la armonia
fe-razén y del proyecto medieval de entender las
tareas del pensar como un hacer inteligencia de la
fe, una “cogitalio Fidei”, una meditacién de la fe.

Para Lutero la razén es adversaria de la fe. Su
teologia es teologia de la cruz, no de la razén.
De ahi que sus lecciones en Wittemberg sélo acadan
a la Biblia y a San Agustin y dejen de lado las
sentencias medievales. Es mds: Lutero instaura una
nueva seguridad cristiana. En palabras suyas: “estoy
indiscutiblemente cierto de que mi palabra no es
mia, sino de Cristo, lo mismo que toda mi doctrina”,
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Esta seguridad acudird a la razén en un nuevo
horizonte. Horizonte que fundard las tareas del
pensar. Ese “certus sum” racionalizado en clave
moderna es la certeza del YO y la inmediatez dei
pensamiento, ante lo cual la Autoritas del pasado

y el “magistu dixit” medieval, serdn valorados

negativamente.

LA AUTOCONCIENCIA

Lutero recurre como  a Tribunal Supremo de
apelacién, para reivindicar la verdad de su mensaje,
al testimonio de su propia conciencia. Cuando este
principio pase al orden filoséfico y adquiera su
aparato conceptual en la modernidad, tendremos
que decir con Hegel y su fenomenologia: “Con la
autoconciencia entramos, pues, en el reino propio
de la verdad”. Y en sus Lecciones sobre Filosofia
de la Historia Universal, pensaba que el pensa-
miento de los tiempos nuevos, nacido de la fe
luterana, tenia “como principio el espiritu presente
ante si mismo”.

Ahora bien, de la autoconciencia nace el descu-
brimiento de la libertad. Hegel mismo piensa en
ello al hablar de Lutero y Libertad: “Es de Lutero
de quien arranca el movimiento de la libertad del
espiritu en su propia médula”, nos dice en sus ya
citadas Lecciones. Quizds, en este campo, lo clave
en Lutero es el libre examen. Frente a las interpre-
taciones dadas y obligadas de la Biblia, surge la
libertad como accibén interpretativa. Palabra y con-
ciencia son, como dice el mismo Lutero, los dos
testigos “fidelisimos e invictos” de la verdad.

También de la autoconciencia surge la revelacién
de la moral auténoma. En interpretacién de los
teélogos de Tubinga, en cuyo Seminario protestante
estudiaron Teologia tres grandes protagonistas de
lo moderno: Schelling, Holderlin y Hegel, y que
al despedirse en 1793, se dan una consigna muy
moderna y luterana: “Uno y todo y nuestra comunién
en la iglesia invisible”, alusiones explicitas a la
autoconciencia y a la tesis luterana de la iglesia
como cuerpo mistico invisible, no como institucién.
Segiin estos teblogos, la critica de la razén préctica
es la solucién a los problemas teoldgicos. Para
muchos intérpretes la contradiccién kantiana entre
la critica de la razén pura y la critica de la razon
préctica, es un intento de racionalizacién de la

antitesis luterana entre la teologia de la cruz y la
teologia del consuelo.

La autoconciencia elimina cualquier género de
mediacién. En palabras luteranas, todo sucede y se
media “in corde meo”, en mi corazén: “En mi
corazén reina este Gnico articulo: la fe de Cristo,
del cual, pot el cual y en el cual fluyen todas mis
meditaciones teol6gicas dia y noche”. Son palabras
de la introduccién al comentario de la Epistola a
los Gélatas de 1535. Esta tesis elimina la analogia
del ente escoldstica como mediacién hacia Dios y
por lo mismo el Dios motor inmévil aristotélico-
tomista es mero suefio. Lo mismo la iglesta catdlica
con sus ceremonias e instituciones: es una patrafia
inventada.

Y tercer punto, para ver si Lutero es moderno,
el PROBLEMA DEL TRABAJO.

La metafisica de la subjetividad es una metafisica
del trabajo, del hacernos duefios y amos de la
naturaleza en exptesién cartesiana. Lutero reivindica
el trabajo y la profesién. Abolié el mundo monacal
como élite religiosa en funcién de obras piadosas y
ascéticas referidas al més alld. El trabajo diario, no
las obras piadosas especiales, es la tarea del cristiano
y su ejercicio de santidad. No hay prioridad de la
vida contemplativa, la pobreza no es una calidad
religiosa, el pobre no estd, como en el catolicismo
medieval, legitimado religiosamente. El ocio de los
monjes, de los mendigos, de los nobles, no cabe
en su teologia. El trabajo toma el lugar de las
buenas obras. Es el sentido ético de la fe. De ahi,
en intima conexi6n con esto y contra los ideales
monacales medievales del celibato, la nueva valori-
zaci6n del matrimonio y de la familia.

Pues bien: si todo lo que hemos dicho sobre
la modernidad luterana es cierto, a lo mejor la
critica de Nietzsche a la modernidad, sobre todo
alemana, tenga razén. Para Nietzsche el pensamiento
filoséfico moderno, mds especificamente el alemin,
no es mis que luteranismo camuflado. Feuerbach
adelanta las criticas a la filosofia de Hegel por
las mismas razones que Nietzsche aducird contra
toda la filosofia alemana: Ser el dltimo refugio y
el dltimo baluarte de la teologia. Oigdmoslo en su
Anticristo: “Entre los alemanes se comprende en
seguida si digo que la filosofia estd corrompida por
sangre de tedlogos. El pastor protestante es el abuelo
de la filosofia alemana y el protestantismo mismo
es su pecado original. Definicién del protestantismo:
la hemiplejia del cristianismo y de la razon. ..
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Basta con pronunciar la palabra Seminario de Tubin-
ga, para comprender lo que fundamentalmente es la
filosofia alemana: una teologia camuflada., K El
suabo es el mentiroso nimero uno de Alemania . .,
¢ Cudl es la causa del regocijo que el advenimiento
de Kant provocd en el mundo de los eruditos
alemanes, cuyas tres cuartas partes se componen de
hijos de pastores y maestros? El instinto de tedlogo
agazapado en el erudito alemin adiviné lo que
volvia a ser posible... El éxito de Kant no es
miés que el éxito de un teblogo. Kant, como Lutero,
como Leibniz, fue una cortapisa mis a la probidad
alemana, harto floja de suyo... Y esta arafia fatal
ha sido y sigue siendo considerada como el filésofo
alemdn”. La modernidad es entonces, via Lutero,
si le creemos a Nietzsche y hemos logrado mostrar
lo moderno-de Lutero, luteranismo camuflado.

Y el Gltimo punto: LUTERO, SOCIEDAD Y
POLITICA

Historicamente hay un hecho evidente: el pro-
testantismo ha sido el promotor de las libertades
burguesas. Si nos ubicamos en el continente latino-
americano, lo podemos visualizar como hecho histo-
rico. El protestantismo irrumpe activa y organizati-
vamente a partir de la mitad del siglo XIX. Venia
de los paises centroeuropeos y noratlanticos, es decir,
de los paises pioneros de la modernidad y del
proyecto liberal. Al llegar a Latinoamérica, las igle-
sias historicas protestantes, ya luteranas, ya presbi-
terianas, ya metodistas, ya bautistas, traen los
ideales del liberalismo. Estos ideales, en su aspecto
econémico, reforzaban la modernizacién e industria-
lizacién contra las viejas oligarquias terratenientes.
En su dimensién politica, levantaban la bandera de
la democracia representativa. En su vertiente cultu-
ral, diseminaban la escuela para todos y la promocién
del individuo y de su libertad.

En palabras del profesor Bonino, “el catolicismo
romano es considerado como la ideologia y estruc-
tura religiosa de un sistema global, el caduco orden
hispanico sefiorial implantado en Latinoamérica,
que debe desaparecer, para ceder paso a un nuevo
orden democratico, liberal, ilustrado y dinamico, que
el protestantismo ha inspirado historicamente y al
que la doctrina protestante —el libro abierto, el
juicio propio— abre paso y sustenta. O con palabras
de Leonardo Boff: “Efectivamente, el protestantismo
es innovador frente al pacto colonial del cristianismo
(Iglesia Catélica Romana) con las fuerzas del Im-
perio hispano-portugués. El representa una llamada
a la vivencia moderna de la fe, en articulacién con

el espiritu imperante de libertad, de participacion
democratica y de actualizacién del proceso produc-
tivo”.

Surge una pregunta: ;en qué medida y bajo
qué perspectiva, la teoria y la practica luteranas,
propiciaron una interpretacién legitimadora de la
modernidad como sujeto histérico liberal? Para
responder podemos decir varias cosas: Primera: si
le creemos a Lutero, él no tiene conciencia de su
incidencia socio-politica. QOigamos sus palabras:
“Mi evangelio no tiene nada que ver con las cosas
de este mundo; es una cosa bien aparte que atafie
Gnicamente a las almas y no es de mi competencia
dar solucién y expedicién a los negocios temporales.
Para esto hay los que tienen la vocacién, el empe-
rador, los principes y las autoridades. Y la fuente
de donde debe sacar su sabiduria, no es el evangelio,
sino la razén, la costumbre y la equidad”.

Segunda: Cuando irrumpe la guerra de los cam-
pesinos comandados por el predicador Thomas
Muntzer (1489-1525), Lutero toma posicién. Expli-
citamente en 1521, en Wartburg se pronuncia contra
la rebelién y la sedicién: “Yo me opongo y quiero
siemptre oponerme, a los que usan la violencia, por
mas justa que sea, porque la rebelién no se satisface
sino con la efusién de la sangre inocente”. Y a
Felipe de Hessen, jefe de la represion campesina
le dice: “Hay que estrangularlos, hay que matar
al perro que enloquecido se lanza contra ti. Si no,
él te matard”.

Tercera: Esta toma de posicién hace que la
incidencia sociopolitica de las tesis religiosas de
Lutero, tenga sus aliados, no en los campesinos y
siervos de la gleba, sino en los principes, humanistas,
artistas (Durero, Granach, Holbein), los burgueses
urbanos. Con ello, al Lutero de la libertad cristiana,
ese Lutero que rompe con los muros de la opresion
clerical y papal, que en nombre del evangelio hace
una contestacién contra la prepotencia del poder
sagrado papal, contra lo condicionado que usurpd
la condici6n de incondicionado, contra lo histérico
que se presentaba como divino, sucede el Lutero de
la “Iglesia del Estado”, legitimando los intereses y
los ideales sociales, de lo que la modernidad explicita
como libertad del individuo, democracia liberal y
progreso econdémico. De ahi las connaturalidades
de protestantismo y capitalismo que Weber ha
puesto de manifiesto.

Y altima observacién, para esto de sociedad y
politica, y si es posible que Lutero haya legitimado
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el proyecto del sujeto histérico liberal: La subjeti-

vidad moderna es una historia de la secularizacidon:

des-divinizd y des-sactamentd el mundo. Lutero
entra en escena en este proceso. Si monjes y sacer-
dotes ya no tienen mds una posicién especial, es
el mundo del trabajo, de la familia, del Estado, la
real esfera de la vida cristiana. Si la Iglesia ya no
es la jerarquia de los administradores del sacramento,
no tiene derecho para ordenar las cosas del mundo.
Este se des-clericaliza. Con ello, Lutero rompe la
tesis medieval de la unién altar-trono, de la intro-
mision eclesidstica en asuntos temporales, de la
eclesiastizacién del mundo. Se trata es de secularizar
la Iglesia. Dice el mismo Lutero: “Todo lo que no
es la vida de la gracia intima, todo lo que vuelve
material la vida de la Iglesia, pertenece al mundo
y depende del Estado. Todo lo que es ejecucion de
la ley moral en el siglo, escapa a la Iglesia y cae
bajo la jurisdiccion del Estado”. Pero con un
horizonte: toda normalizacién cristiana del mundo
hace de la fe una ley. Esto es pervertirla, es hipo-
cresia, No 'se puede identificar la ley cristiana con
un programa politico. De ahi las reflexiones lute-
ranas sobre los dos reinos, sobre lo espiritual y lo
temporal.

Sin embargo, toda esta reflexién es paraddjica
y problemitica. Con expresiones del mismo Lutero:
“Es imposible guardar a la vez el evangelio y los
derechos humanos”, nos dird en 1519. El evangelio
es asi para Lutero un desenmascarador de idolos
religiosos y politicos y rehisa legitimar cualquier
statu quo. Pero a su vez nos dird Lutero: “"Quien
resiste al poder resiste al orden divino, y quien
resiste a Dios gana su propia condenacién”, eco
casi que literal de los gritos teocraticos medievales.
Por ello para Lutero ninguna rebelién es justa,
sea cual sea la justicia de su contenido.

Este problema de la relacién entre capitalismo
y luteranismo ha sido obviamente muy discutido.
Yo aqui trato de ejemplificar a través de cuatro
posibilidades en qué sentido si podemos plantear
la relacién y en qué sentido no la podemos plantear.
Y de nuevo volvemos a lo que en la introduccién
general plantedbamos: Lutero habita en la paradoja,
Lutero habita en la contradiccién. Entonces hay que
decir que si hay relacién entre la ética protestante
y el capitalismo. Pero hay que decir también que no
hay relacién, porque Lutero piensa que cuando se
institucionaliza la fe en cualquier horizonte politico,
ya no es la fe la que estd hablando, y por eso el
evangelio, en términos de éi, siempre tiene que ser

profético, o sea, anunciante y denunciante. Esa
paradoja entonces, uno la encuentra en toda la vida
de Lutero, en todo el pensamiento, y obviamente
en esta relaciéon de Lutero con la sociedad, la
politica y el capitalismo.

La segunda parte del articulo estd dedicada a
la Contrarreforma. Consta de dos puntos. En un
primer punto comienzo planteando una serie de
citas para mostrar la complejidad del hecho de la
Contrarreforma. En un segundo punto planteo cémo
la Contrarreforma tiene muchas caras.

1. Citas que muestran lo complejo de la Con-
trarreforma. La primera es de Lucien Febvre: “Dado
que los tiempos habian cambiado, fue preciso que
los que encabezaban la resistencia, papas, obispos
y tedlogos, hostiles a los hombres y a las nuevas
doctrinas constituyeran de modo oficial una nueva
religién, justo el catolicismo del tridentino todavia
no conocido, ya que s6lo se han estudiado sus dog-
mas”. El segundo texto es del profesor Cristiani
que dice lo siguiente: “Los cambios obrados en el
Concilio de Trento no constituyen una nueva religién,
sino unas formas para conservar la antigua. Un
arbol que crece no es el mismo. Y es, no obstante,
siempre idéntico a si mismo. La religién del triden-
tino fue distinta de la religién medieval. Ahora
bien, permanecié idéntica a si misma, sélo que en
un tiempo diferente. Y lo que decimos aqui del
dogma, puede decirse de los otros aspectos del
catolicismo, de su moral, de su disciplina, de su
doctrina ascética y mistica, de su disciplina candni-
ca... Los teblogos y los padres que en él delibe-
raron y emitieron su voto tenfan una formacitén
totalmente medieval. Su pensamiento es una prolon-
gacién del pensamiento de la Edad Media. Por otra
parte, no estaban ausentes al movimiento de las
ideas de su tiempo, pero no quisieron adoptar ni,
menos aGn, cambiar la religién”.

Estas citas nos ponen de entrada en lo que
hemos llamado el telén de fondo de nuestra inter-
pretacidn: lo medieval y lo moderno de la Contra-
rreforma. Para Lucien Febvre la Contrarreforma es
moderna, es una nueva religién acorde con el cam-
bio de los tiempos. Para Cristiani la Contrarreforma
es medieval y moderna. Es moderna, pues responde
a las necesidades nuevas de su tiempo; es medieval,
pues es el mismo 4rbol dando nuevos frutos en su
inmutable perennidad como fuente fecunda: el
cristianismo.

Nuestra tesis interpretativa intentard mostrar la
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circularidad implicativa entre lo medieval y lo mo-
derno, también para efectos de la Contrarreforma.

2. La Contrarteforma tiene muchas caras.

;Por qué traigo este punto? Porque usualmente
uno identifica la Contrarreforma como la contesta-
cién de parte catdlica a la Reforma y ahi se queda.
Y si bien es cierto que la Contrarreforma es eso, no
es s6lo eso, no es sdlo la contestacién al movimiento
de la Reforma. Vamos a ver por qué. La Contratrefor-
ma es muchas cosas. Es la orden de los capuchinos
fundada en 1528 por Mateo de Bascio. Son las
Reformas de Pedro Alcintara en Espafia, o de Juan
de la Cruz y Teresa de Jestis para los carmelitas.
Es Tomas de Jesds y la Reforma de los agustinos.
Es la Compaiifa de Jests. Es el Concilio de Trento,
no sélo en su docttina, sino en su agitada historia.
Convocado pot el Papa Paulo III para el primero
de noviembre de 1542 en Trento, tuvo que hacer
una ‘nueva convocatogia para el 14 de mayo de
1545, en vista de la escasa asistencia. Y aun asi
tuvo que aplazar la apertura hasta el 13 de diciembre
del mismo afio debido a rivalidades politicas entre
Catlos V y Francisco I, el rey de Francia. Cuando
se abri6, Roma habia perdido la mitad de Alemania,
paises escandinavos e Inglaterra. Austria, Hungtia,
Polonia, Paises Bajos y Francia estaban amenazados.
En Espaiia e Italia bubo sintomas de rebeldia. Sus
sesiones duraron 18 afios y se desarrollaron en tres
petiodos: de 1545 a 1548, pontificado de Paulo
III; de 1551 a 1552, pontificado de Julio III; y de
1562 a 1563, pontificado de Pio IV, clausurdndose
el dia 4 de diciembre de 1563, después de la sesidn
25. El papa aprobé todos sus decretos por la bula
Benedictus Deus y sus disposiciones fueron exten-
didas e implantadas por tres pontifices: Pio V,
Gregorio XIII y Sixto V. En sintesis, duré 18 afios,
con larguisimas suspensiones entre periodo y periodo;
vio la sucesién de cinco papas; contd con trece
legados pontificios distintos. Entre la apertura y
la clausura definitiva, muy pocos fueron los obispos
que no habian cambiado. La fisonomia politica,
social y religiosa de BEuropa y del mundo entero
habia cambiado y la gran cuestion motivadora del
Concilio: eliminar la herejia protestante y reunificar
en el seno de la Iglesia a los disidentes protestantes,
cuando termind, ya no tenia sentido. Era un hecho
consumado la divisién. El protestantismo era un
mundo en si que no queria saber nada de Roma ni
de los decretos conciliares.

Es también la Contrarreforma el uso que de
ella hicieron los principes catdlicos para consolidar

su soberania o acrecentar su poder por la fiscalizacidén
de la iglesia y la secularizacién de bienes eclesids-
ticos. Los duques bavaros procedieron contra los
luteranos y a cambio de ello obtuvieron del papa
la cesién de una quinta parte de las rentas prove-
nientes de los bienes eclesidsticos existentes en el
pais. Felipe II, en el interés de mantener la unidad
de su reino, hace sofocar brutalmente por el duque
de Alba el movimiento protestante nacionalista en
los Paises Bajos. La reina madre, Catalina de Mé-
dicis en Francia se ensafié contra los hugonotes en
la sangrienta noche de San Bartolomeo, noche que
fue celebrada con un Te Deum, incluso en la misma
curia romana.

La Contrarreforma entonces son también las
guerras de religion. Es la orden de los Teatinos fun-
dada en 1524. Pero es también el barroco como arte
y como predicacidn, como expresién de triunfalismo
y despliegue de potencia eclesial.

Cuando se clausura el Concilio, en 1563, es
colocada la primera piedra del Escorial y en éste
estd ya la compleja trama del Barroco: “Aquella
conjuncién racionalmente incomprensible de poderio
militar como base de ostentacién material, de rigu-
rosa simplicidad y suntuosa magnificencia, de sen-
timientos espirituales, de genial inspiracién artistica,
de fervor religioso y de misterio del rey (la majes-
tad catélica de un Felipe IT). El Escorial, por todo
ello, es Iglesia, monasterio y Pantedn real. Con ello
quiere simbolizar el universalismo del espiritu tri-
dentino, la catolicidad universal del cristianismo
romano. Este no acepta el principio reformista de
cuius regio, illius et religio. Para Felipe II, que no
quiere ser sefior de herejes, el Escorial es un signo
de algo. En su austera armonia de conjunto se hace
visible el impulso hacia la unidad; en su amplia
iglesia, ocho horas han de ser dedicadas diariamente
al servicio divino y al rezo de coro y la adoracién
eucaristica deberd ser constante. Cien monjes estin
destinados a cumplir perpetuamente esta misidn.
Es la respuesta 16gica a las definiciones de Trento
y con ello, el Omnipotente hecho Eucaristia, recibe
el homenaje que le niegan los reformadores.

Pero a Dios no se le sirve sélo en el culto sino
también en la lucha contra sus enemigos. La lucha
es el estudio. Destinada a la investigacién cientifica
se abre la biblioteca como arsenal de medios de
trabajo intelectual para el servicio espiritual de la
Iglesia. El mismo rey dio 4.000 libros de su propia
biblioteca. Se funda asi mismo un Seminario para

la formacién sacerdotal, de acuerdo con el Decreto
Tridentino sobre la fundacién de Seminarios del
15 de julio de 1563. Para la formacién académica
funda el rey el Colegio de Artes y Teologia en el
Escorial, agregado a los de Alcald y Salamanca y
equiparado a ellos en igualdad de derechos. Con
todo lo anterior, el Escorial, como dice el acta de
fundacién, debe contribuir “a afianzar y a mantener
éstos nuestros reinos en su santa fe y en su religion,
en paz y justicia”.

El culto tributado al Dios infinito por el batroco
en su espacio, grandeza y luz a raudales, se con-
virtié pronto en el modelo de ceremonial con el que
eran homenajeados los soberanos. De ahi la co-
nexién del barroco con el absolutismo. Esta conexi6én
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barroco-contrarreforma-absolutismo hace entonces
que el barroco absolutice lo humano en el Estado
y en la Iglesia con la conciencia de la grandeza
al?soluta de lo divino. De ahi, en su evolucién, el
aire de triunfalismo con que se presenta: Las pala-
bras esculpidas bajo la cipula de San Pedro: ‘y
las puertas del infierno no prevalecerdn contra ella”,
son entonces referidas a la configuracién temporal
de lo invisible, via Estado e Iglesia y con ello, a
perpetuar la fe.

Muchas més cosas es la Contrarreforma. Con-
tentémonos con las dichas. En ellas se ve lo que
desde un principio enuncié: La Contrarreforma es
medieval y moderna como la Reforma.






