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			Introducción

			Según cuentan las crónicas, el 31 de octubre de 1517 un oscuro fraile y profesor universitario alemán llamado Martín Lutero clavó un documento con 95 tesis sobre cuestiones teológicas y eclesiásticas en la puerta de la iglesia del castillo de Wittenberg, una pequeña ciudad sajona en la periferia del Sacro Imperio Romano-Germánico. El hecho podría haber quedado ahí y pasar a los libros de historia como una nota a pie de página sobre una más de las discusiones teológicas que marcaron el transcurso de la historia de la Iglesia occidental a lo largo de la época medieval. Poco más que una tormenta en un vaso de agua. Pero cuando en 1546 aquel fraile desconocido entregaba su alma en Eisleben a los 62 años de edad, se había convertido en uno de los personajes más importantes de su época y había alcanzado la categoría de figura histórica; y la polémica desatada por sus famosas tesis había impulsado la transformación de Europa, había roto la Iglesia en Occidente y había dado inicio a una serie de guerras religiosas que no culminarían hasta la Paz de Westfalia en 1648, más de un siglo después de su muerte. Cien años de polémicas y luchas para redefinir el papel de la Iglesia y de los Estados en el mundo moderno. Un siglo de lo que podemos considerar una enorme guerra civil europea que modificó el mapa del continente y rompió para siempre el sueño de la unidad política y religiosa de Europa bajo una única Iglesia y un solo emperador.

			Para buena parte de la historiografía del norte de Europa, el día de la Reforma, el día que Lutero clavó las famosas tesis, marca el final de la Edad Media y el principio de la Edad Moderna, de la misma manera que para una parte de la historiografía meridional, en especial para la española, ese punto de inflexión queda fijado en otro momento paradigmático: el 12 de octubre de 1492 con la llegada a las Indias de las tres carabelas de Cristóbal Colón. A pesar de las polémicas clásicas entre los historiadores que defienden una u otra fecha, está claro que nadie se acostó un día «medieval» y amaneció «moderno» a la mañana siguiente. Los cambios históricos son procesos de largo recorrido que implican la transformación profunda de la sociedad, la política, la economía, la ciencia, la cultura, la espiritualidad e incluso la geografía que, entre otros muchos aspectos, forman la Weltanschauung, la visión del mundo, compartida mayoritariamente por una sociedad, que en nuestro caso es la Europa del siglo XVI.

			Por esta razón, no tiene demasiado sentido intentar fijar estos cambios en una fecha concreta, aunque sí nos pueden servir para establecer un marco temporal para dicha transformación. Así, el mundo que podía conocer un europeo medio en el año 1500 será muy diferente del que formará el universo mental de un europeo medio en el año 1600. Su visión del mundo y la sociedad en la que vivirá, dejando de lado las peculiaridades de cada Estado, región o comarca, será radicalmente diferente de la distancia que podía haber entre un europeo del año 1200 y otro de 1300. En poco menos de un siglo el tiempo histórico inició una aceleración progresiva que permitió la aparición de cambios de gran calado en todos los aspectos de la vida en el transcurso de una o dos generaciones, mientras que en los siglos anteriores estas transformaciones tenían lugar en períodos de tiempo mucho más amplios. Esta aceleración ha ido en aumento en los últimos quinientos años y en la actualidad ya no hablamos de generaciones sino de décadas e incluso lustros como marco temporal de los cambios revolucionarios que vivimos en la actualidad. Por poner algún ejemplo, Internet nació en 1969, se popularizó a partir de la década de 1990 y ahora no podemos vivir sin estar conectados a la red; o el teléfono móvil, cuya acta de nacimiento se sitúa en 1973, aunque no se popularizó hasta la década de 1990, transformándose en el smartphone, el teléfono inteligente, a partir de la primera década del siglo XXI y se ha convertido en poco más de un decenio en un instrumento de comunicación imprescindible. En comparación, la imprenta fue inventada en China en el siglo XI, no se perfeccionó hasta la implantación de los tipos móviles por Johannes Gutenberg a mediados del siglo XV y tardó más de un siglo en sustituir por completo a los libros manuscritos.

			En consecuencia, el fin del mundo medieval y el tránsito hacia la época que tradicionalmente se ha venido definiendo como «moderna» no puede fijarse en una fecha puntual, sino que viene marcado por tres procesos históricos fundamentales que provocaron el cambio de Weltanschauung en Europa: la ampliación del horizonte geográfico con la exploración de África y el descubrimiento de América, la revolución científica y la ruptura espiritual y eclesiástica que significó la Reforma; o si prefiere personalizarse los procesos históricos, puede concretarse en tres personajes de sobra conocidos: Cristóbal Colón, Nicolás Copérnico y Martín Lutero.

			La idea de llegar a las Indias orientales navegando hacia Occidente y el encuentro fortuito con un continente nuevo e inexplorado amplió enormemente la geografía conocida por los europeos en el tránsito del siglo XV al siglo XVI. El viaje de Cristóbal Colón no fue una aventura insensata, sino que venía precedido por una intensificación de las relaciones comerciales con Asia, en especial con las riquezas fabulosas de China a través de la larga y peligrosa Ruta de la Seda, que había impulsado la necesidad de explorar rutas marítimas alternativas circunnavegando el inexplorado continente africano. El reino de Portugal había desempeñado un papel especialmente activo en el descubrimiento de nuevas rutas a lo largo de las costas africanas, que culminaría con la llegada de Bartolomé Díaz en 1488 al cabo de Buena Esperanza y el primer viaje hasta la India protagonizado por Vasco da Gama entre 1497 y 1499. No sin razón, el período que va de principios del siglo XV hasta comienzos del siglo XVII se conoce como la Era de los Descubrimientos.

			Cristóbal Colón creía acertadamente que navegando hacia el oeste podría alcanzar el fabuloso Cipango (Japón), abriendo una nueva ruta comercial que acortase los tiempos y los peligros de las rutas terrestres y de la circunnavegación de África. Su proyecto se basaba en unos cálculos erróneos de la circunferencia de la Tierra que situaban a las islas Canarias a solo 2.400 millas náuticas de Cipango, cuando en realidad están a 10.700 millas. Por suerte para él y su tripulación, se encontraron con todo un continente que les impedía el paso hacia Oriente. Las tierras que más adelante serían bautizadas como América ya habían recibido la visita de otros europeos, los vikingos de Islandia y Groenlandia, hacia finales del siglo X, pero su recuerdo no había perdurado en Europa, de manera que para los europeos el descubrimiento colombino abrió a la exploración, la conquista y la explotación unos espacios enormes, llenos de peligros, riquezas y oportunidades, que inyectaron recursos nunca vistos con anterioridad en la economía europea, en especial la plata procedente de las minas mexicanas y bolivianas. Españoles, portugueses, holandeses, alemanes, franceses e ingleses supieron aprovechar las posibilidades que les ofrecía el continente americano a costa del sufrimiento y la muerte de grandes contingentes de poblaciones indígenas, que tuvieron que pagar el precio de su indefensión ante las enfermedades y la tecnología bélica que traían consigo los europeos.

			No vamos a profundizar en este tema, que escapa a los límites del presente libro, pero vale la pena destacar que América rompió los límites geográficos y amplió el horizonte espacial y mental de los europeos del siglo XVI: las fronteras que reducían el mundo a algo más de lo que ya era conocido durante el Imperio romano, que había desaparecido mil años antes, se habían roto para siempre y de repente aparecía un mundo nuevo por explorar, que planteaba preguntas importantes en el ámbito religioso y espiritual: los nativos americanos con los que se iba entrando en contacto y que tenían costumbres muy alejadas de las europeas, pero también de las que se conocían de los pueblos asiáticos, árabes y africanos, ¿podían considerarse humanos? ¿Tenían alma? ¿Eran un ejemplo de «hombre natural» o paganos dominados por el demonio? Estas y otras muchas preguntas provocaron la reflexión de teólogos y juristas, que iniciaron el camino hacia la definición de lo que con el tiempo se convertiría en los «derechos humanos» consagrados por las Naciones Unidas.

			Otro aspecto que hay que destacar, por la influencia que tuvo durante la época de la Reforma, fue el desarrollo económico que impulsó la conquista y exploración de América. Los recursos financieros aportados a la monarquía hispánica permitieron pagar las campañas europeas de Carlos V y, a través de los préstamos otorgados por los banqueros alemanes e italianos, inyectó dinero en las arcas de la mayoría de los reyes y potentados europeos del momento, que sirvió para pagar los ejércitos y la propaganda de los diversos bandos que intervinieron en el conflicto religioso desencadenado en Alemania. Por otro lado, la necesidad de bienes y productos manufacturados para exportar a América y que no se producían en la península impulsaron el desarrollo de las manufacturas en algunas regiones del norte de Europa, lo que tendría también consecuencias importantes en los diversos conflictos políticos y religiosos de los siglos siguientes.

			Si Colón y todos los exploradores que lo precedieron y siguieron en esta era de los descubrimientos rompieron las barreras geográficas y contribuyeron a una revolución económica y mental en Europa, la revolución científica iniciada en el siglo XVI cambió la posición del hombre en el universo. La ampliación del espacio geográfico había empequeñecido territorialmente a Europa, aunque los europeos podían seguir sintiéndose el centro del mundo porque dominaban o estaban a punto de dominar gran parte de estos espacios nuevos, pero el desarrollo de la ciencia estaba rompiendo con la concepción medieval que, siguiendo la interpretación literal de los textos bíblicos, situaba al hombre como centro del universo y como rey de la creación, con un papel esencial en la historia de la salvación, que era el plan de Dios para la redención del hombre y de toda la creación en la culminación de los tiempos con el Juicio Final. Por ello, la naturaleza estaba sometida al hombre y giraba a su alrededor, de igual manera que los astros giraban alrededor de la Tierra, como queda claro cuando se observa el cielo en una noche sin nubes.

			La ciencia medieval había estado condicionada por el pensamiento teológico y se había movido dentro de los márgenes limitados del aristotelismo, expurgado de cualquier elemento que pudiera considerarse contradictorio con las creencias cristianas, y había dejado de lado buena parte de las aportaciones de la ciencia de la Grecia clásica, que se conocía a través de los originales griegos y las traducciones árabes, y tampoco había aceptado del todo las contribuciones de los científicos musulmanes, sospechosos por sus creencias religiosas.

			La revolución científica, como planteó Thomas Kuhn en su estudio clásico sobre el tema,1 representó un cambio de paradigma que transformó la metodología científica, liberó la ciencia del control de la teología y permitió fijar los principios de la ciencia moderna. Durante la Edad Media el pensamiento científico se había desarrollado a partir de las aportaciones de la ciencia romana y bizantina, enmarcada dentro del contexto de la tradición aristotélica, que impregnaba todos los aspectos de la teología, la filosofía y la ciencia medievales.

			El principal punto de fricción entre la ciencia emergente y las creencias tradicionales, defendidas por la Iglesia como verdades inmutables de la fe, se centró en la cosmología. Aristóteles situaba la Tierra en el centro de un universo esférico y jerárquico, en el que cada astro ocupaba una esfera compuesta por elementos propios y un movimiento «natural». Según Aristóteles, la región terrestre consistía en cuatro esferas concéntricas, correspondiendo cada una de ellas a uno de los elementos que componían todos los cuerpos: tierra, agua, aire y fuego. En esta región todos los cuerpos se movían en línea recta hasta llegar a la esfera apropiada a su composición elemental, acomodándose a lo que sería su lugar «natural». La esfera celeste estaba formada por un quinto elemento, el éter, que era inmutable y presentaba un movimiento circular uniforme, de manera que todos los astros de dicha esfera presentaban este tipo de movimiento.

			A partir de este planteamiento y basándose en el sistema geométrico de Eudoxo de Cnido, Claudio Ptolomeo desarrolló en el siglo II un modelo que permitía calcular el movimiento pasado, presente y futuro del Sol, la Luna, las estrellas y los planetas a partir de movimientos circulares uniformes, que podían demostrarse con la observación directa del cielo. A base de la superposición de esferas celestes diferenciadas podía calcularse la trayectoria de casi todos los astros, incluso las trayectorias erráticas de algunos planetas. El Almagesto de Ptolomeo se convirtió en el libro de referencia de la astronomía medieval, aunque a medida que se iba complicando su sistema resultaba más incongruente con las observaciones astronómicas.

			Este modelo encajaba con las creencias defendidas por la Iglesia de que la Tierra y el hombre son el centro de la creación y todo gira a su alrededor, como lo demuestra el conocido pasaje de las Escrituras en el que Josué ordena al Sol que se pare:

			
				
					12 Entonces Josué habló a Jehová el día en que Jehová entregó al amorreo delante de los hijos de Israel, y dijo en presencia de los israelitas:

					Sol, detente en Gabaón;

					y tú, luna, en el valle de Ajalón.

					13 Y el sol se detuvo y la luna se paró,

					hasta que la gente se hubo vengado de sus enemigos. ¿No está escrito esto en el libro de Jaser? Y el sol se paró en medio del cielo, y no se apresuró a ponerse casi un día entero.

				

				(Josué, 10, 12-13)

			

			La ciencia venía a confirmar la Palabra de Dios y lo que cualquiera puede observar al contemplar el cielo: el Sol y la Luna se mueven alrededor de la Tierra, al igual que el resto de estrellas fijas que embellecen la cúpula celeste.

			Sin embargo, las observaciones cada vez más precisas de los astros y los cálculos de sus movimientos cuestionaban progresivamente el modelo ptolemaico apoyado por la Iglesia. En realidad, la cosmología de Aristóteles no fue el único modelo planteado por la ciencia griega, pues Aristarco de Samos ya había formulado hacia el año 270 a. C. un modelo que situaba al Sol en el centro del cosmos, lo que resolvía buena parte de las inconsistencias del modelo ptolemaico. Las ideas de Aristarco, Heráclides Póntico y la escuela pitagórica fueron redescubiertas y sistematizadas por el astrónomo polaco Nicolás Copérnico en su obra De revolutionibus orbium cœlestium (Sobre las revoluciones de las esferas celestres), publicada póstumamente en 1543. La teoría heliocéntrica iba en contra de la verdad religiosa y también en contra del «sentido común», y su gran mérito radicó en dar una estructura coherente y científica a las ideas rescatadas de los autores clásicos.

			Consciente de las implicaciones de sus investigaciones, la obra no apareció hasta después de la muerte de Copérnico, aunque con anterioridad sus ideas habían circulado ampliamente entre los grupos de intelectuales y científicos de la época, expuestas en diversos opúsculos y panfletos. Copérnico abrió la puerta a profundizar en el estudio de la astronomía y, al mismo tiempo, a cuestionar todo el conjunto de la ciencia aristotélica, lo que lo situaba en curso de colisión con la Iglesia, que no podía aceptar que la observación contradijese la Palabra de Dios. El caso más destacado de este enfrentamiento entre fe y razón es el de Galileo Galilei, obligado a retractarse de sus ideas heliocéntricas en 1633 y que la Iglesia católica no ha acabado de rehabilitar del todo ni siquiera en el siglo XXI.

			Pero el conflicto no se iba a acabar con la condena de la ciencia y de algunos científicos por parte de las iglesias que surgirían de la Reforma, sino que se trata de un proceso que continúa en la actualidad, planteando un diálogo a veces fructífero y a veces conflictivo entre fe y ciencia, o fe y razón, en el que la fe corre el riesgo de medievalizarse y regresar a la negación de los avances científicos como contrarios a la fe (no estrictamente cristiana, sino también de las muchas religiones orientales y occidentales, antiguas y modernas, que están presentes en nuestra sociedad), y la ciencia también corre el riesgo de teologizarse al transformar en dogmas de obligado cumplimiento lo que no son más que hipótesis de trabajo y leyes científicas sometidas a un proceso perpetuo de perfeccionamiento.

			Si Colón amplió la geografía y empequeñeció a Europa, Copérnico arrebató al cristiano su posición en el centro del universo y abrió el camino para cuestionar muchos más conocimientos de «sentido común» que no son correctos desde la perspectiva científica. Si el descubrimiento de América sentó las primeras bases para el desarrollo de los «derechos humanos», el heliocentrismo abrió el camino de la «secularización» de la ciencia y del pensamiento, que ha permitido la revolución industrial, tecnológica y digital que hemos vivido desde mediados del siglo XVIII hasta la actualidad.

			El tercer elemento que provocó este cambio radical de la visión del mundo que podía tener un europeo medio a principios y a finales del siglo XVI fue la Reforma iniciada por Lutero, que es el tema central de este libro y al que vamos a dedicar las páginas que siguen.

			El objetivo de esta obra no es presentar de una manera completa y sistemática la historia de la época de la Reforma, porque para ello serían necesarias muchas más páginas de las que tenemos por delante y sería imprescindible la incorporación de un aparato crítico y bibliográfico que escapa a la intención divulgativa de este libro. Aun así, vamos a presentar los elementos principales de los cinco ámbitos esenciales que forman ese período que conocemos como «la Reforma»: Lutero y el ámbito alemán (capítulos 2 y 3), Calvino y el área de lengua francesa (capítulo 4), la Reforma inglesa (capítulo 5), la Reforma «radical» (capítulo 6) y la Contrarreforma (capítulo 7). El capítulo 8 estará dedicado a un análisis de la situación en los reinos de la monarquía hispánica, aparentemente ajenos al ansia reformadora del resto del continente. El capítulo 9 presentará aquellos aspectos de la crisis política y espiritual de la Reforma que pueden ayudarnos a analizar y superar la crisis política y espiritual que vive actualmente Europa. Terminaremos con los agradecimientos de rigor y con una pequeña sugerencia de lecturas para profundizar algo más en el tema. El capítulo 1 está dedicado a contextualizar la Reforma en las circunstancias históricas de principios del siglo XVI y también a analizar, desde un punto de vista más teórico, las razones por las que hablamos de «Reforma» en lugar de otros conceptos que, quizá, se ajustarían mejor a la definición de los hechos históricos que nos ocupan, como «cisma» o «ruptura».

			

			El motivo de la publicación de este libro es, evidentemente, la celebración del 500 aniversario de la Reforma. Los aniversarios son siempre una buena excusa para volver a analizar un hecho o período histórico concretos, y mucho más cuando se trata de una cifra tan rotunda como la que nos ocupa. Este mismo año también estamos recordando el 25 aniversario de otro quinto centenario, que sirvió como excusa para celebrar unos Juegos Olímpicos en Barcelona y una Exposición Universal en Sevilla. En mi modesta opinión, en aquel momento no se aprovechó la oportunidad para plantear un análisis sosegado del «descubrimiento», la conquista y la colonización de América, en gran medida por la utilización política que se hizo y se hace de estos acontecimientos tanto desde la derecha como desde la izquierda, basándose más en juicios ideológicos y morales que en un debate sereno sobre sus diferentes aspectos, negativos y positivos.

			En el caso de la Reforma, los actos conmemorativos que están planteándose en los diferentes países que estuvieron directamente implicados en los acontecimientos del siglo XVI, y en especial en Alemania y Suiza, también se ven aquejados en cierta medida por los mismos males que acabamos de comentar, porque en su caso la Reforma es un período histórico que tiene implicaciones similares al descubrimiento de América en cuanto al debate ideológico entre las diferentes posiciones políticas; aunque en el caso alemán existe mayor consenso sobre el papel histórico de la figura de Lutero, no solo como reformador religioso, sino como héroe cultural y «padre» de la lengua alemana. El aspecto más positivo de estas celebraciones es que se ha abierto un debate muy fructífero que ha permitido profundizar en aspectos menos conocidos del período y reevaluar la importancia histórica de la Reforma como origen de la Europa actual.

			Desde esta perspectiva, vale la pena destacar las lecciones que pueden extraerse de la crisis espiritual, cultural y política de la Reforma para analizar la situación de crisis espiritual, cultural y política que aqueja a la Europa, más o menos, unida del siglo XXI (dejo de lado los aspectos económicos, que nos llevarían hacia un terreno que se escapa de los límites de este ensayo). Quinientos años después de la gran ruptura europea y del inicio del camino hacia una nueva unificación, parece que nos encontramos otra vez ante una grave crisis de identidad europea que estamos afrontando sin una meta clara a la que queramos llegar y sin una brújula precisa que nos marque el camino. Por eso, la pretensión de este ensayo es presentar los acontecimientos que formaron la Reforma y extraer algunas lecciones que puedan sernos de utilidad para encontrar el norte en el siglo XXI.

			
				Post scriptum

				Resulta raro o, como mínimo, poco ortodoxo según los cánones literarios, incluir una posdata al final de la introducción de un ensayo histórico, pero el jueves 17 de agosto de 2017 acababa de revisar la última versión del texto precedente cuando en la pantalla del ordenador saltó el mensaje de una noticia de urgencia de la revista alemana Der Spiegel. El titular traducido decía: «Barcelona: furgoneta atropella a una multitud». Inmediatamente me conecté a las páginas web de los diarios de Barcelona (El Periódico y La Vanguardia) y encendí el televisor para seguir los informativos. A partir de ahí, la incredulidad y la rabia por el atentado indiscriminado contra las personas que disfrutaban de una tarde de verano en las Ramblas de Barcelona, y posteriormente por unos hechos similares en la población costera de Cambrils.

				Dos días después, una vez superada la impresión inicial y recuperado el ánimo para volver a sentarme delante del ordenador, quisiera aprovechar estas líneas para destacar dos aspectos que me parecen importantes de estos hechos terribles. El primero de ellos es que sucesos como los de Barcelona y Cambrils hacen que aparezca lo mejor y lo peor de las personas: lo mejor han sido los ejemplos de solidaridad y entrega de los miembros de los servicios policiales y de emergencias y sanitarios, así como de personas anónimas, que se han volcado en la atención a las víctimas; y lo peor es la instrumentalización de los hechos para criminalizar a todos los musulmanes por unos actos perpetrados por unos pocos fanáticos, y también el uso torticero de los atentados para defender las posturas enfrentadas en el debate político soberanista en Cataluña. Estas actitudes más extremistas y desconsideradas han aparecido y siguen apareciendo continuamente en las redes sociales, que se han convertido en el reducto para expresar ideas y actitudes de odio y desprecio que no deberían ser compatibles con nuestros valores democráticos y que deberían sancionar las leyes, pero sobre todo los ciudadanos.

				Todo esto puede estar muy bien y resultar muy razonable como consecuencia de unos atentados inhumanos, pero ¿qué tiene que ver con la Reforma? Directamente no tiene nada que ver, pero los europeos deberíamos ser conscientes de que ya hemos transitado por este camino a lo largo de nuestra historia y que muchas veces los terroristas no han sido unos «otros» que consideramos extranjeros, fanáticos y ajenos a nuestros valores y cultura, sino que hemos sido nosotros mismos al crear divisiones en nuestro seno y despersonalizar como los «otros» a los que no compartían nuestras mismas creencias, ya fueran católicos, luteranos, calvinistas, anglicanos, anabaptistas y tantos otros grupos y personas que acabaron perseguidos por unos y otros durante la Reforma y las guerras de religión que le siguieron. Si responsabilizamos a toda una comunidad religiosa de los actos de unos grupos e individuos determinados que habitan en su seno, seguiremos alimentando la bestia del odio y del enfrentamiento. En Europa tuvimos que superar un siglo de guerras para aprender la lección, y quizá valga la pena recordar los aciertos y los errores en la «gestión» de la diferencia religiosa durante la Reforma para aprender la lección de cómo debemos afrontar la situación actual de una Europa, mayoritaria y nominalmente, cristiana y una comunidad musulmana que vive en su seno, porque no podemos engañarnos: los terroristas no vienen de fuera, sino que son unos «otros» que hemos alimentado en nuestro seno, como ocurrió durante la época de la Reforma.

				Finalmente, un recuerdo y una oración por las víctimas y sus familiares, por las vidas truncadas y por las heridas, físicas y espirituales, que tardarán en curar, pero siempre nos tendrán a su lado. ¡TOTS SOM BARCELONA!
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				Reforma: concepto, crisis
y transformación en Europa
			

			La Reforma es uno de los acontecimientos más importantes de la historia de Europa y del mundo, cuyas consecuencias perduran hasta la actualidad con la división de lo que se conocía en el siglo XVI como la cristiandad occidental o latina en diversas iglesias, confesiones y denominaciones, que vinieron a agravar la separación del cristianismo en dos grandes ramas, la ya mencionada y la oriental u ortodoxa, desde el siglo XI. Todos estos grupos con nombres y dimensiones diversos no iniciaron un proceso de colaboración, diálogo y reconciliación hasta después de la Segunda Guerra Mundial.

			Desde la aparición de las primeras biografías sobre Lutero poco después de su muerte hasta la historiografía decimonónica, la Reforma se presentaba como una ruptura radical en el desarrollo histórico europeo, que marcaba el paso de una época a otra, como ya hemos comentado con anterioridad. Sin embargo, desde la revolución de los estudios históricos con el desarrollo de la historiografía marxista y la Escuela de los Annales, ha quedado claro que los procesos de fondo que salieron a la luz durante la Reforma se habían ido fraguando durante los siglos de la Baja Edad Media y sus consecuencias superaron ampliamente los márgenes de los cambios en la espiritualidad y la organización eclesiástica del continente. En la Reforma se conjugan toda una serie de fuerzas profundas y complejas que tuvieron como desencadenante el conflicto teológico, como había ocurrido con la aparición de otros movimientos durante la Edad Media que habían sido considerados como heterodoxos o heréticos por la Iglesia. Elemento esencial en la cristalización de todas estas fuerzas en juego fue la figura de Martín Lutero, pero los historiadores están completamente convencidos de que las transformaciones sociales y eclesiásticas que desencadenó habrían tenido lugar, de una u otra manera, sin su presencia. Por ello, hay que diferenciar entre las consecuencias teológicas del pensamiento de Lutero y las implicaciones sociales y políticas de sus planteamientos, así como de la aplicación práctica de la Reforma.

			Como veremos más adelante con mayor profundidad, Lutero partió de unas reflexiones teológicas que se fundamentaban en la preocupación por la salvación de los creyentes y en las dudas y miedos que planteaba la seguridad de dicha salvación, en primer lugar la suya personal y después la del resto de la cristiandad. Pero su pensamiento y la fuerza y vehemencia con las que transmitió sus ideas tuvieron tal capacidad de movilización que superaron rápidamente los límites de la teología y de la organización eclesiástica para extenderse a otros ámbitos de la sociedad, provocando transformaciones que Lutero no puedo prever, no quiso y no apoyó. Hasta tal punto que el impulso inicial entre 1517 y 1525 empezó a adquirir vida propia y estuvo cada vez menos controlado por la persona que lo desencadenó.

			En consecuencia, la Reforma del siglo XVI puede considerarse la culminación de dos siglos de llamamientos a la reforma de la Iglesia y del Estado, de la cabeza y los miembros, que había provocado toda una serie de conflictos políticos y sociales a lo largo de la Edad Media y que llevó finalmente a la ruptura de la unidad de la Iglesia y a la multiplicación de los Estados europeos como resultado del fracaso del ideal de unidad encarnado en la idealización del Imperio romano.

			Como continuidad de este anhelo secular de transformación de las dos instituciones básicas de la Europa medieval, las aspiraciones teológicas y eclesiásticas planteadas por Lutero se presentan como una posibilidad de reforma de la Iglesia que tiene como efecto indeseado su ruptura, pero que no tenía el objetivo inicial de romper la cristiandad occidental. De ahí que el nombre que se ha otorgado a todo este proceso sea el de «reforma» en lugar del técnicamente más preciso de «cisma», que, según la definición de la Real Academia, es la «división o separación en el seno de una iglesia o religión». La Reforma provocó un cisma múltiple en el seno del cristianismo occidental, porque el bando reformado se subdividió en diversos grupos y denominaciones, pero su objetivo inicial no era la ruptura, sino transformar la doctrina (ortodoxia) y las prácticas (ortopraxis) de la Iglesia de su época.

			Aun así, la palabra «reforma» también requiere de un análisis con perspectiva histórica porque no tiene el mismo significado para un europeo del siglo XXI que para uno del siglo XVI. Para empezar, debemos tener en cuenta que, en la visión del mundo medieval, Dios había creado el mundo y había dispuesto la sociedad tal como se conocía en aquella época, de manera que cualquier cambio o variación sobre ese modelo ideal era un atentado contra el orden establecido por voluntad divina. Por eso, los llamamientos de reforma que se habían ido multiplicando a partir del siglo XIV pretendían una vuelta a ese modelo ideal, eliminando las innovaciones que se consideraban nocivas y recuperando el estado primigenio y las normas sociales, políticas y económicas fijadas por Dios, representando un anhelo por regresar a una «edad dorada» idealizada (y que no existió nunca como realidad histórica) en la que la sociedad reflejaba perfectamente el orden divino.

			En el siglo XV la palabra «reforma» se convirtió en un término de moda en el que se depositaban todos los anhelos, los deseos y las aspiraciones de mejora de una sociedad europea que vivía inmersa en una crisis que afectaba a todos los ámbitos de la vida cotidiana, después de superar el durísimo golpe de la peste negra y llegar al límite del crecimiento económico y demográfico posterior. En el ámbito político y económico la reforma se imaginaba como un regreso a un sistema señorial justo en el que los tres estamentos de la sociedad (nobles, clérigos y campesinos) cumplieran fielmente el papel que tenían reservado (proteger con las armas, cuidar de las almas y sostener la comunidad con su trabajo) sin abusos ni infracciones por ninguna de las partes; mientras que en el ámbito de la Iglesia la reforma reflejaba un deseo por volver al cristianismo primitivo de la época de los apóstoles y por reconstruir el ideal del Imperio, de manera que la cristiandad estuviera encabezada por el vicario de Cristo en la Tierra, el papa, y por el emperador, como gobernante secular sometido a la dirección espiritual de la Iglesia.

			En definitiva, a diferencia de la idea actual de reforma como «aquello que se propone, proyecta o ejecuta como innovación o mejora en algo» (según la RAE), en el siglo XVI se trataba de una vuelta a un pasado idealizado que serviría para acabar precisamente con todas las innovaciones que habían ido en contra del modelo social, político y económico fijado por Dios al principio de los tiempos. Esta reforma de la Iglesia debía afectar a la situación moral de los eclesiásticos, desde el papa hasta el último de los sacerdotes, y de toda la comunidad de los creyentes, pero teniendo en cuenta que la renovación total del Cuerpo de Cristo no tendría lugar hasta la consumación de los tiempos y estaba siempre en manos de la intervención directa de Dios en la dirección de su pueblo.

			A pesar de estos anhelos de regreso al pasado, que eran compartidos por Lutero, cuya pretensión era volver a la pureza original del Evangelio y no tenía intención de plantear una doctrina nueva, las consecuencias prácticas del proceso histórico que desencadenó dejaron claro que no se había alcanzado esta meta, sino que se había profundizado en la transformación del modelo ideal que propiciaba un amplio proceso de rupturas en la Europa del siglo XVI: ruptura de la Iglesia y de la unidad espiritual, ruptura del Imperio universal, ruptura del modelo social de los tres estamentos, ruptura de las reglas «justas» del comercio, la industria y la agricultura. Por ello, en el siglo XVII, el término «reforma» dejó de estar de moda y se ciñó cada vez más a designar el período histórico que nos ocupa, adquiriendo la mayúscula y perdiendo su carácter de regreso al pasado, limitándose a definir el proceso de ruptura de la unidad espiritual y política europea, que culminará en la Paz de Westfalia en 1648 después de la guerra de los Treinta Años, que fijará las fronteras políticas y religiosas de Europa, que no han variado sustancialmente desde entonces.

			

			A pesar de este fracaso en alcanzar la meta ideal de la reforma propugnada a lo largo de la Baja Edad Media, los diferentes intentos desarrollados a partir del siglo XIV tuvieron éxitos parciales en transformar algunos aspectos de la vida religiosa y política de Europa. En el ámbito de la Iglesia, el principal punto de inflexión en los anhelos reformadores se produjo durante la etapa del papado de Aviñón (1309-1377), durante el cual la Santa Sede se trasladó de Roma a esta ciudad francesa y el papado estuvo bajo el control de la monarquía francesa, y especialmente con el Cisma de Occidente (1378-1417), que representó una de las épocas más convulsas de la vida de la Iglesia, con la simultaneidad de dos y hasta tres papas. El Cisma no pudo resolverse hasta la intervención del emperador Segismundo, que forzó la convocatoria del Concilio de Constanza que obligó a la renuncia de los tres papas existentes (Juan XXIII en Pisa, Gregorio XII en Roma y Benedicto XIII en Aviñón, el famoso Papa Luna) y a la elección de un papa único, Martín V.

			Pero el concilio no se centró solo en la recuperación de la unidad externa de la Iglesia, sino que también abogó por su reforma interna, con una transformación moral del clero y de los fieles y una modificación de la relación entre eclesiásticos y laicos que pretendía acabar con las grandes lacras que venían asolando la organización eclesiástica desde la Alta Edad Media: la simonía, el nepotismo y el concubinato. Al mismo tiempo, se combatían las herejías y se iniciaba un acercamiento a la cristiandad oriental con el objetivo de superar el cisma del siglo XI, que tendría su episodio más importante durante el Concilio de Basilea-Ferrara-Florencia (1431-1445), aunque sin resultados prácticos.

			Este deseo de reforma de la Iglesia venía acompañado de la necesidad de la reforma de los Estados seculares y en especial del establecimiento de un sistema de mantenimiento de la paz entre los señores y dentro de cada uno de los Estados que superase la «paz de Dios», instituida por la Iglesia a principios de la Edad Media y que había quedado totalmente obsoleta. En este sentido, menudearon las obras que planteaban proyectos de reforma de los Estados y de la sociedad, entre los que destaca la obra De concordantia catholica de Nicolás de Cusa.

			Esta reforma de la Iglesia y de los Estados también tenía un objetivo externo que no se había abandonado desde la época de las cruzadas, entre los siglos XI y XIII: la lucha contra los infieles, encarnados ahora en la amenaza turca en el Mediterráneo oriental y la recuperación de Tierra Santa, que se saldó con un fracaso rotundo al no poder evitar la caída de Constantinopla en manos de los otomanos en 1453, y adoptar una actitud cada vez más defensiva ante las incursiones turcas por tierra (asedios de Viena) y por mar (piratería).

			Este movimiento reformador del siglo XV logró un éxito notable en la recuperación de la unidad externa de la Iglesia y el papado recuperó su papel como actor político y como referente de la vida espiritual de los europeos, aunque solo pudo conseguirlo con la ayuda de los poderes seculares, de manera que quedó incapacitado para situarse por encima de los grandes señores (emperador, reyes y nobles) como poder arbitral en los conflictos que se avecinaban. El papado, que quedó cada vez más restringido a las grandes familias nobiliarias italianas, se fortaleció como potencia dentro de la península itálica y perdió en cierta medida su perspectiva global, lo que jugará un papel importante en el desarrollo de la Reforma.

			Por otra parte, la reforma interna del clero no logró todos sus objetivos y la situación moral e intelectual de los eclesiásticos siguió siendo preocupante, en especial tras el establecimiento del papado «renacentista» en Roma. La Reforma, como veremos más adelante, vino a responder a una parte de estos problemas. Además, la aplicación con mayor o menor éxito de esta reforma en la organización eclesiástica de los diferentes Estados explica en cierta medida el éxito o no de la Reforma en cada una de estas regiones, porque sentó las bases para que fuera posible, e incluso imaginable, una ruptura de la unidad eclesiástica y espiritual.

			No obstante, el gran fracaso de estos intentos de reforma fue la incapacidad por parte de la Iglesia para encontrar una manera de resolver la cuestión husita, que el Concilio de Constanza cerró en falso en 1415 con la declaración de Juan Hus como hereje y su ejecución en la hoguera. En Bohemia, a lo largo del siglo XIV, se habían ido gestando toda una serie de conflictos políticos, sociales y culturales que cristalizaron en un llamamiento a la reforma de la Iglesia, que hundía sus raíces en las ideas planteadas por John Wycliff (1320-1384) en la Universidad de Oxford. Bohemia había conseguido consolidarse como reino a lo largo de la Edad Media y con Carlos IV (1346-1378) su dinastía reinante lograría el título imperial, convirtiéndose en el centro del Sacro Imperio Romano-Germánico e impulsando un gran desarrollo económico y cultural con la llegada de intelectuales alemanes y la fundación de la Universidad de Praga.

			La brillantez de este reinado ocultó en gran medida las debilidades fundamentales de Bohemia, de manera que tras la muerte de Carlos IV empezaron a surgir los problemas que habían ido incubándose. El primero de ellos era el malestar por el poder político, económico y territorial de la Iglesia, que era el principal propietario rural y ejercía una influencia desmesurada en todos los aspectos de la vida bohemia, de manera que el alto clero centraba buena parte de la hostilidad anticlerical de todos los demás estamentos de la sociedad. El esplendor de estos dignatarios eclesiásticos contrastaba con la precariedad económica, moral e intelectual del bajo clero.

			Esta diferenciación dentro del estamento eclesiástico también afectaba a la nobleza, con una gran diferencia entre los grandes nobles y la baja nobleza, que se encontraba en muchas ocasiones muy poco por encima del nivel de vida del campesinado, al que tenían sometido y cuyo descontento lo convertía en un elemento potencialmente revolucionario. A ellos se unía el proletariado urbano, formado en gran medida por campesinos expulsados de sus tierras y por jornaleros y artesanos empobrecidos, que soportaban gran parte del peso de la crisis económica, mientras que en las ciudades se estaba formando un patriciado urbano muy rico que competía para ennoblecerse teniendo en cuenta su poder económico frente a la nobleza.

			Por otro lado, los checos de todas las clases sociales se resentían de la influencia alemana, que era preponderante en la universidad, pero que también se reflejaba en la nacionalidad y la lengua de las personas que ocupaban los altos cargos eclesiásticos y administrativos.

			Todo este malestar encontró su válvula de expresión a través de la introducción de las ideas de Wycliff, que planteaba una reforma de la Iglesia y, por consiguiente, de la sociedad. Estas ideas encontraron un gran eco en la Universidad de Praga y, sobre todo, entre los predicadores de la Capilla de Belén, que se convirtió en el epicentro del movimiento husita. Juan Hus, que era profesor universitario y predicador de esta capilla, no fue el introductor de las ideas de Wycliff, pero desarrolló una gran labor al sistematizar, adaptar y exponer sus propuestas en el marco de las necesidades y los problemas bohemios. Estas actividades le provocaron problemas con las autoridades eclesiásticas, a pesar de contar con el respaldo de buena parte de la sociedad, porque reflejaba no solo las aspiraciones de reforma eclesiástica, sino también las reivindicaciones «nacionales» checas frente a la influencia alemana.

			El conflicto en Bohemia fue uno de los temas que se plantearon en el Concilio de Constanza y Juan Hus fue convocado por los padres conciliares para someterse a una evaluación de sus ideas. Consciente del peligro, consiguió un salvoconducto del emperador Segismundo que lo protegía de cualquier condena, pero que resultó ser papel mojado, porque el emperador no hizo honor a su palabra y no protegió a Hus de la condena como hereje. La condena de las ideas de John Wycliff y la ejecución de Juan Hus, y posteriormente de su discípulo Jerónimo de Praga, provocaron una revuelta armada en Bohemia que inició una sucesión de guerras que no culminarían hasta 1471, con la pacificación del reino, pero sin conseguir una reintegración de los husitas en el seno de la Iglesia. Los husitas se acabarán integrando como una rama más de la Reforma, pero el fracaso de la Iglesia y del emperador en aplastar la herejía o en encontrar una fórmula para integrarla en el seno de la cristiandad será uno de los antecedentes muy presentes en la actuación de todos los actores implicados en los inicios de la Reforma.

			

			Todos estos acontecimientos que giran alrededor del concepto de «reforma» durante la Baja Edad Media muestran con toda claridad que la religión y la espiritualidad impregnaban todos los aspectos de la sociedad, y no existía una separación entre un ámbito estrictamente religioso y eclesiástico y otro claramente laico y secular. La visión del mundo que presentaba la Iglesia a partir de los textos bíblicos y la larguísima tradición teológica y de religiosidad popular que se había ido acumulando a lo largo de casi un milenio y medio de historia impregnaba el discurso público, de manera que toda reforma religiosa tenía implicaciones políticas y sociales, al mismo tiempo que toda reforma política y social se expresaba en un lenguaje religioso, porque el lenguaje estrictamente político secularizado no empezará a cristalizar hasta la Ilustración, en el siglo XVIII, y alcanzará su madurez con las aportaciones del liberalismo y el marxismo, en el siglo XIX.

			Vale la pena tener muy presente este aspecto de la sociedad medieval para comprender la trascendencia que adquirió la defensa de una postura teológica determinada por parte de Lutero, que desde la perspectiva actual podría parecer una disquisición puramente académica. Para ello será necesario una imagen amplia de la religiosidad popular, la piedad y la vida litúrgica en la época inmediatamente anterior a la Reforma.

			El papado de Aviñón, el Cisma de Occidente y la implantación territorialmente desigual de las reformas impulsadas por los concilios de Constanza y Basilea provocaron la agudización de un proceso que se venía gestando desde la Alta Edad Media de diferenciación entre la Iglesia como institución y la fe cristiana. Esta divergencia había propiciado un aumento de la crítica a la organización institucional sin que de manera paralela se produjese una secularización progresiva de la sociedad europea, como ocurrió a partir del siglo XVIII, cuando la crítica de la Ilustración contra las iglesias constituidas en los países europeos, ya fuera la católica o las diversas denominaciones reformadas, dio paso a cuestionar al propio cristianismo y así se abrieron las puertas a la secularización de la sociedad.

			Durante la Edad Media los movimientos «espirituales» más radicales habían empezado a diferenciar entre la Iglesia visible, que estaba formada por todos los bautizados y a cuya cabeza se encuentra el papa, y la Iglesia del espíritu (que recibió diversos nombres), formada únicamente por los verdaderos creyentes, una minoría de elegidos a cuya cabeza se encontraría Cristo. Esta idea puede encontrarse en la mayoría de los movimientos reformadores anteriores a la Reforma y será uno de los pilares de la propuesta de Lutero y de los demás líderes reformadores, como veremos más adelante.

			Esta Iglesia del espíritu estaba formada por los elegidos, sin importar su estatus social o su carácter laico o eclesiástico, de manera que se acababa debilitando la posición de los sacerdotes como mediadores entre Dios y los creyentes, porque la mayoría de los sacerdotes, y desde luego el papa y casi todos los obispos, no formarían parte de esta Iglesia del espíritu, de manera que su poder de intermediación quedaba cuestionado porque no se los podía considerar mediadores válidos, sobre todo a través de la transmisión de los sacramentos.

			Por otra parte, a medida que se extendía esta idea, también se ponía el énfasis en la expresión individual de la fe y de la pertenencia a esta Iglesia de los elegidos en lugar de la vivencia de la salvación a través de la vida comunitaria. Esto no quiere decir que se debilitasen los lazos sociales que se articulaban a través de la liturgia, los ritos y las instituciones religiosas, sino que una parte de los creyentes fueron adquiriendo una conciencia cada vez mayor de la necesidad de una conversión personal y de una relación directa e individual con Cristo. La expresión y la vivencia de esta fe personal era señal de la pertenencia a la Iglesia del espíritu, lo que no significaba el abandono de la Iglesia visible, sino la conciencia de pertenecer a un «reducto fiel».

			De hecho, la vida fuera de la Iglesia institucional era imposible e impensable para un europeo medieval, porque las instituciones eclesiásticas articulaban el espacio público y privado de socialización en todas las clases sociales, empezando por las parroquias y siguiendo por los monasterios y conventos, las cofradías piadosas y de autoayuda dedicadas siempre a algún santo patrón y las devociones particulares a alguna figura particular. La Iglesia marcaba las horas del día, las estaciones del año y la entrada y la salida de la vida: el bautismo no representaba solo la cristianización del recién nacido, sino también su entrada en la sociedad civil. Alguien que no estuviera bautizado era de entrada un marginado, sospechoso de herejía o tratos con el Maligno o pertenecía a algunas de las pocas comunidades no cristianas más o menos toleradas en la Europa medieval: los judíos y los moriscos en los reinos hispanos, además de algunos esclavos de origen africano, que eran una atracción exótica más que una realidad social importante. Por ello, cualquiera que perdiera el favor de la Iglesia y fuera excomulgado, es decir, expulsado de la comunidad de los creyentes, quedaba situado fuera de la sociedad y podía ser objeto de cualquier daño, incluso la muerte, sin que existiera ningún castigo para los culpables, porque quedaba clasificado como «no persona».

			Esta implicación creciente de los laicos en las actividades religiosas y la preocupación por la salvación personal también provocó un aumento de las críticas al clero secular por su falta de formación intelectual y su bajo nivel moral. La mayoría de los sacerdotes solo disponían de los conocimientos básicos de latín para decir misa y lo más frecuente era que vivieran en concubinato y tuvieran un nivel de vida estrictamente de supervivencia que no se diferenciaba demasiado de las dificultades de la mayoría de sus parroquianos, que eran campesinos. En las ciudades y en los pueblos de ciertas dimensiones, el establecimiento de conventos de las diferentes órdenes mendicantes sirvió como polo de atracción de unos fieles sedientos de orientación espiritual, porque los frailes recibían una formación muy superior a la habitual, siendo muchos de ellos universitarios, lo que les facilitaba recursos para la oratoria y la dirección espiritual de los fieles que asistían a sus sermones o se confesaban con ellos. Esta actividad pastoral por parte de las órdenes mendicantes explica en parte el eco popular que podía obtener un fraile agustino como Lutero cuando pretendía iniciar una discusión sobre un tema de tanto interés como las indulgencias.

			Pero la incapacidad del clero secular para cubrir las necesidades espirituales de los laicos también permitió la aparición de formas de devoción en las que los eclesiásticos jugaban un papel muy reducido y en las que los laicos adoptaban un papel más activo en la dirección espiritual de sus miembros. Estos movimientos estuvieron siempre bajo la sospecha de herejía, o como mínimo de heterodoxia, y la Iglesia institucional siempre estuvo muy atenta para controlarlos e integrarlos en las prácticas ortodoxas, a veces como cofradías laicas y otras veces como órdenes religiosas (como en el caso de los franciscanos), pero en otras ocasiones quedarán fuera de la ortodoxia y serán declarados herejes, como en el caso de Juan Valdo y los valdenses.

			Uno de los elementos de estos movimientos populares fue el deseo de acceder directamente al texto bíblico, algo que no estaba prohibido pero que la Iglesia desaconsejaba, sobre todo porque se requería un conocimiento bastante profundo del latín, porque se consideraba que el texto bíblico no podía traducirse a las lenguas vulgares. Aun así, existieron ediciones completas de la Biblia, y sobre todo bastantes selecciones de los Salmos y los Evangelios, que se utilizaban con fines devocionales. Pero el medio más importante para la transmisión de los dogmas de la fe era la predicación, porque la lectura directa de la Biblia no solo contaba con el impedimento de la lengua, sino también con el escaso nivel de alfabetización de la época. La mayoría de la población era analfabeta (no sabía leer ni escribir) y una parte importante de los alfabetizados eran iletrados, es decir, podían leer y escribir en su lengua vernácula pero no dominaban el latín. Por ello, los frailes que eran buenos predicadores podían arrastrar a las multitudes, que obtenían de ellos la dirección espiritual que no podían conseguir a través de la lectura.

			Esta mayor implicación de los laicos en la vida religiosa llevó a un crecimiento del establecimiento de «beneficios eclesiásticos», es decir, la entrega a la Iglesia de unos bienes, ya fueran en metálico o en tierras, bienes o propiedades, para que con una regularidad preestablecida se dijeran misas a favor de la persona o familia que establecía la donación. De esta manera se intentaba reducir el tiempo que el alma del difunto tendría que pasar en el purgatorio. Este tipo de beneficios habían existido desde principios de la Edad Media, pero estaban limitados a los reyes y a los grandes señores. Pero a lo largo de los siglos XIV y XV se democratizaron y aumentaron progresivamente los beneficios establecidos por mercaderes, artesanos o campesinos acomodados, que querían contribuir con sus bienes a aliviar las penas del purgatorio propias y de sus seres queridos. Esto provocó una multiplicación de capillas en la construcción de iglesias y catedrales nuevas, en las que se celebraban continuamente misas, en su mayor parte sin la asistencia de nadie más que el sacerdote que la celebraba y los monaguillos. La proliferación de beneficios generó una acumulación de estos, sobre todo cuando se trataba de donaciones importantes, que caían en manos de obispos y cardenales, los cuales delegaban las obligaciones en un proletariado eclesiástico cuya misión principal era decir misas por unos importes míseros, sin que tuvieran a su cargo la «cura de almas» de los fieles, que recaía en los párrocos. Por otro lado, estos mismos sacerdotes intentaban acumular la mayor cantidad posible de los beneficios más modestos para sobrevivir. Pero aun así llegó un momento en algunas regiones de Europa en que no había suficientes sacerdotes para decir todas las mismas diarias que imponían los beneficios.

			Otra vía para aliviar el tránsito por el purgatorio eran las peregrinaciones a los grandes santuarios tradicionales de Occidente, siendo los más importantes Roma y Santiago de Compostela, y a otros santuarios que tenían una influencia regional, donde podían conseguirse indulgencias, es decir, una reducción del tiempo de purgatorio y la remisión de los pecados. Más adelante profundizaremos en el tema de las indulgencias, que fue el desencadenante de la Reforma.

			Una de las devociones más importantes que se desarrolló durante la Baja Edad Media fue la devoción eucarística, cuyo ejemplo más destacado fue el establecimiento de la festividad del Corpus Christi en 1264, que recibió el espaldarazo definitivo cuando en 1447 el papa Nicolás V salió por primera vez en procesión con la Santa Forma por las calles de Roma. Esta devoción por la hostia debe entenderse en el marco de un alejamiento progresivo de los fieles del altar en las iglesias y el establecimiento del dogma de la transubstanciación por el IV Concilio Lateranense en 1215. El rito latino de la liturgia de la misa había ido alejando cada vez más a los fieles del altar, que es donde tiene lugar el acto protagonizado por el sacerdote celebrante. Primero fue la separación de la zona del altar de la nave a través de unas gradas, más o menos altas según las dimensiones del edificio, después aparecieron verjas y cierres que impedían el paso hacia el altar y finalmente se situó el coro en el espacio delante del altar, que actuaba como barrera definitiva para alejar a los fieles de la liturgia. Pero no existían solo barreras físicas, sino que la lengua también impedía participar completamente de la misa, porque excepto clérigos y letrados nadie podía seguir toda la liturgia en latín comprendiendo realmente lo que se estaba diciendo.

			A esto se añadía el dogma de la transubstanciación, según el cual, al consagrar el sacerdote el pan y el vino, la eficacia de la palabra de Cristo y la acción del Espíritu Santo convierten estos elementos en el cuerpo y la sangre de Cristo. Para evitar abusos y un mal uso de las palabras de la consagración, el sacerdote las pronunciaba en voz baja, de manera que no llegaban a los fieles, que quedaban a oscuras sobre lo que estaba ocurriendo en el altar. Además, recibir a Cristo implicaba todo un proceso de purificación consistente en ayunar, abstenerse de cualquier relación sexual, confesarse y hacer penitencia, lo que redujo progresivamente el número de veces que cada creyente participaba en la eucaristía, quedando reducido en la mayoría de los casos a una sola vez al año, que normalmente coincidía con Semana Santa. Esta situación llegó hasta el punto de que la Iglesia tuvo que recordar que se tenía que comulgar al menos una vez al año. Este alejamiento de la eucaristía propició una intensificación de la devoción a la Sagrada Forma alejada de las dificultades que planteaba la liturgia de la misa.

			Otra de las devociones importantes que se desarrolló durante la época anterior a la Reforma fue la devoción al Cristo sufriente, que se convirtió en centro de la devoción y la contemplación de los fieles. Frente al Cristo resucitado y triunfante que aparecía en los frescos de las iglesias de estilo románico, a partir de la grave crisis provocada por la aparición de la peste negra en 1346 proliferan las imágenes de un Jesús doliente, clavado en la cruz tras sufrimientos sin fin, que reflejaba las dudas, los miedos y la angustia de los creyentes ante la imprevisibilidad de la vida y la certeza de la muerte, y se llegó al extremo de adorar aspectos concretos de este sufrimiento, como sus cinco heridas, su sangre, la corona de espinas y otros elementos de su camino hacia el Calvario, al mismo tiempo que se empezó a popularizar la reproducción del viacrucis como uno de los ritos de la Semana Santa.

			Todos estos elementos formaban parte de una religiosidad institucional y popular que había cambiado sustancialmente desde los inicios de la Edad Media y que había tenido como punto de inflexión la crisis de la peste negra. Esta transformación se enmarcaba dentro de esa ansia de «reforma», pero no significó una vuelta al pasado sino el establecimiento de una vida religiosa y espiritual nueva y marcada por las preocupaciones de los europeos de los siglos XIV y XV: la fugacidad de la vida, la certeza de la muerte, la implicación personal en la salvación, las injusticias del mundo, la falta de calidad moral e intelectual del clero y otros aspectos menores que configuraron el caldo de cultivo que permitió que la Reforma se convirtiera en un movimiento político y popular que no quedó restringido al ámbito eclesiástico o teológico.

			Uno de los movimientos espirituales más importantes de la Baja Edad Media en el que cristalizaron buena parte de estas inquietudes y que tendría una influencia importante en los humanistas y en muchos reformadores fue la devotio moderna, que en sus orígenes estuvo relacionada con la orden de los cartujos. Los cartujos tenían fama de haber permanecido fieles a sus ideales iniciales y por eso nunca habían tenido necesidad de una reforma. De la orden surgió la popularización del rezo del rosario a partir del impulso de Adolfo de Essen y Domingo de Prusia, ambos priores de la cartuja de Tréveris. El rosario había surgido en el siglo IX como un rito devocional para honrar a María con la repetición de las aclamaciones y alabanzas que aparecen en el Evangelio de Lucas, que llegaron a formar el avemaría, pero no se extendió por Occidente hasta el siglo XIII como consecuencia de la cruzada contra los albigenses en el sur de Francia, donde se convirtió en una prueba de ortodoxia católica porque los cátaros le negaban cualquier honra a María.

			El movimiento de la devotio moderna fue iniciado por el neerlandés Geert Groote (1340-1384), que había recibido la influencia del prior de los cartujos de Colonia, Enrique de Kalkar. Groote desempeñó diversos oficios eclesiásticos en París y Colonia, aunque nunca recibió las órdenes sacerdotales y se lo presenta como un hombre con profundas preocupaciones espirituales, que lo llevaron a fundar un movimiento que pretendía profundizar en la devoción interior de los laicos, lo que lo acercaba a la mística tradicional alemana, aunque nunca llegó a penetrar en este campo. El movimiento cristalizó en las Hermanas de la Vida Común, que formaba una comunidad de mujeres que vivían bajo una regla establecida por Groote, pero sin profesar los votos monásticos (obediencia, pobreza y castidad), como en el caso de las órdenes religiosas regulares. Esta comunidad femenina precedió al establecimiento de un grupo masculino de Hermanos de la Vida Común, que será el modelo que se extenderá por algunas regiones del norte de Europa.

			A pesar de no profesar los votos, Groote impuso una regla muy estricta de vida devocional y entregada a los demás centrada en la caridad, el cuidado de los enfermos y el estudio y la enseñanza de la Biblia, por lo que fundaron escuelas que se hicieron famosas por su gran calidad, y por sus aulas pasaron personajes tan importantes como Nicolás de Cusa, Erasmo y Tomás de Kempis (1380-1471). Este último sistematizó las prácticas devocionales del movimiento en su obra la Imitación de Cristo, cuya influencia ha llegado hasta la actualidad. La extensión de estas prácticas devocionales que son esencialmente individuales establece un modelo de religiosidad que se desarrolla dentro de la Iglesia, pero prácticamente sin ninguna relación con la comunidad de los creyentes. Este individualismo permitirá profundizar en la espiritualidad personal, pero perderá buena parte de su dimensión comunitaria, que será un rasgo que heredarán algunos grupos durante la Reforma.

			

			La transformación de la religiosidad también tuvo su reflejo en una crisis del pensamiento teológico provocado por el agotamiento de la escolástica, que había dominado la reflexión teológica a lo largo de toda la Edad Media. Esta corriente teológica y filosófica había utilizado parte de la filosofía grecolatina para comprender, analizar y profundizar en la revelación de Dios tal como se presentaba en la Biblia cristiana. La escolástica heredó la tradición teológica y eclesiológica que se había forjado durante la época de los Padres de la Iglesia, o patrística, que se había desarrollado a partir del siglo II d. C. hasta el final de la época antigua. Tras la grave crisis provocada por las invasiones bárbaras, la desaparición del Imperio romano y el dilatado proceso de formación de los diferentes reinos europeos, el renacimiento cultural carolingio a partir de finales del siglo VIII facilitó la recuperación de textos clásicos griegos y romanos, en especial de Aristóteles y Platón, que sirvieron de base para que en las escuelas catedralicias y en las primeras universidades se empezase a elaborar un pensamiento teológico que intentaba conjugar fe y razón para dar una explicación racional y razonable a la revelación divina, aunque teniendo siempre muy claro que la razón quedaba subordinada a la teología, que se erigía como la más importante de todas las ciencias, por encima de la filosofía, el derecho, la medicina o las ciencias físicas.

			Como uno de los atributos de Dios es la verdad y Dios es el creador de todas las cosas, no podía existir ninguna contradicción entre la verdad revelada y la verdad que podía conocerse a través de la filosofía, de la razón, y en caso de existir alguna contradicción siempre prevalecía la fe como verdad perfecta que quedaba por encima de la verdad imperfecta que podía captarse a través de los sentidos y el razonamiento humanos. Sobre esta base se desarrolló el pensamiento teológico a partir del siglo XI, que había permitido una exposición ordenada de todas las doctrinas cristianas, las cuales dieron lugar a la publicación de diversas «sumas teológicas», entre las que destaca la de santo Tomás de Aquino (1224-1274).

			La unión de la teología positiva, basada en las Escrituras y en la patrística, y la teología especulativa, que hundía sus raíces en la dialéctica para profundizar en los misterios de Dios, había permitido establecer un equilibrio creativo hasta el siglo XIII, que es el momento en que la dialéctica empieza a ocupar cada vez más importancia en la reflexión teológica, hasta convertirse en un fin en sí misma y alejarse cada vez más de los textos fundacionales del cristianismo, transformándose en una ciencia autorreferencial sin ninguna conexión con la realidad de su época ni con la realidad histórica de sus orígenes. El ejemplo más claro de este tipo de especulaciones es la famosa cuestión de «¿cuántos ángeles caben en la punta de un alfiler?», cuya historicidad es cuestionable pero que sirve perfectamente como demostración de las cuestiones que ocupaban a los teólogos especulativos en el siglo XV.

			Además, a partir del siglo XIV se recrudeció el enfrentamiento dentro de la escolástica entre el «realismo» o vía antigua y el «nominalismo» o vía moderna. El debate se centraba en el problema de los universales, que es un tema clásico de la filosofía y que ya había ocupado a los filósofos griegos, porque se trata de dilucidar cómo razonamos, cómo percibimos y cuáles son las realidades que pueden conocerse. Para simplificar, la cuestión puede plantearse con la siguiente pregunta: ¿qué es más real: la idea de un río o de una montaña (un universal) o el curso de agua concreto del río Ebro o el pico nevado del Teide? ¿Los ríos concretos son manifestaciones físicas del concepto ideal de «río» o el concepto ideal es la esencia de la existencia de ríos concretos?

			La respuesta a esta pregunta había dividido la escolástica en dos campos aparentemente irreconciliables: los «realistas», que, siguiendo a Platón, consideraban que las ideas o conceptos universales (o ideales) eran reales y existían independientemente de que se concretaran físicamente en el mundo real, es decir, la idea de cama existe independientemente de que existan las camas individuales en las que dormimos cada noche. Los «nominalistas», por su parte, niegan la existencia de estos conceptos universales y afirman que todo lo que existe es particular y no es modelo ni hace referencia a ningún concepto ideal. El realismo era la corriente principal de la escolástica y en ella se integran la mayoría de los grandes teólogos medievales, como Tomás de Aquino o Duns Escoto, pero a partir del siglo XIV el nominalismo adquiere mayor peso con las aportaciones del inglés Guillermo de Ockham (1280-1349), que llevó a una separación cada vez mayor entre la filosofía y la teología. Las aportaciones de Ockham y la escuela nominalista superaron los límites estrictos de la teología porque difundieron el empirismo como método de investigación filosófica, que se basa en un proceso inductivo (recogida de datos físicos para formular leyes generales) en lugar del método deductivo (formular leyes generales y buscar datos que las corroboren), que era el habitual en la escuela realista. Esto abrió el camino al desarrollo de la investigación científica, que, como hemos visto antes, dio lugar a la revolución científica del siglo XVI. Desde el punto de vista teológico, los nominalistas planteaban que la ética estaba totalmente sometida a Dios, que podía, en su omnipotencia, premiar al malo y castigar al bueno sin que representara ninguna contradicción con su naturaleza porque el hombre es incapaz de conocer los designios de Dios a través de las herramientas que le proporciona la razón. Como veremos más adelante, esta postura entroncará con Lutero.

			El enfrentamiento cada vez más enconado entre las dos escuelas y el alejamiento de las bases positivas de la fe explican el interés de la mayoría de los movimientos de reforma en volver a la lectura directa de la Biblia, en regresar a los textos que recogen los fundamentos de la fe e interpretarlos sin el filtro de siglos de teología y sin la mediación de la jerarquía eclesiástica, que temía que una lectura «descontrolada» de las Escrituras pudiera cuestionar el poder temporal de la Iglesia.

			A este interés por recuperar los textos originales del Antiguo y del Nuevo Testamento contribuyó en gran medida el florecimiento cultural que conocemos como Renacimiento, que fue un amplio movimiento cultural que se desarrolló en los siglos XV y XVI en Europa occidental. Sus máximos exponentes se encuentran en el mundo de las artes, la arquitectura, la pintura y la escultura, pero también dio lugar a una renovación de las ciencias naturales y humanas. Este movimiento de renovación hunde sus raíces en la recuperación de buena parte del legado cultural y artístico clásico grecorromano, lo que permite una recuperación estética y ética del hombre (varón y mujer), superando la imagen tremendamente negativa como ser caído y pecador, que había sido la habitual durante la Edad Media. La recuperación de los cánones clásicos de belleza y la plasmación del cuerpo humano como algo digno de admiración y de estima permitió recuperar la confianza en los logros que podían conseguirse a través de la aplicación de la razón y las habilidades humanas.

			Dentro de este amplio conjunto de tendencias culturales, el Humanismo se presenta como un movimiento de reforma cultural y educativa que pretendía superar los estrechos límites de la educación escolástica para formar personas (también a las mujeres) capaces de hablar y escribir con elocuencia y claridad y, de esta manera, habilitadas para participar en la vida cívica de sus comunidades locales. Este objetivo se lograría a través del estudio de las «humanidades», recuperando las materias clásicas de gramática, retórica, historia, poesía y filosofía moral. Se trata, por tanto, de un programa de reforma cultural que se extendió por toda Europa y que intentaba superar las limitaciones de la educación universitaria medieval, que se centraba en formar a profesionales de la teología, el derecho o la medicina a partir de la transmisión acrítica del pensamiento de los autores considerados como «autoridades» aceptadas por parte de los poderes públicos, en especial la Iglesia.

			La recuperación del interés por el mundo y la educación clásicas propició amplios trabajos filológicos para volver a la pureza del latín, diferenciándose entre el latín de los autores clásicos y el latín eclesiástico de la Edad Media, y para profundizar en el estudio del griego y del hebreo como lenguas en las que se habían redactado originalmente los textos bíblicos. La caída de Constantinopla en 1453 provocó una gran emigración de eruditos bizantinos hacia Occidente, que venían acompañados con sus bibliotecas, de manera que se empezaron a conocer y a difundir manuscritos de los diferentes libros que forman la Biblia, que no se conocían en Europa occidental, lo que impulsó el estudio de las lenguas bíblicas y permitió analizar las limitaciones y los defectos de la Vulgata latina, que era la única versión de la Biblia autorizada por la Iglesia. Este trabajo de recuperación y fijación del texto llevó a la publicación de nuevas traducciones al latín y de versiones políglotas en las que aparecían en columnas paralelas el mismo texto bíblico en diferentes versiones y lenguas. Una de las más importantes es la Biblia políglota complutense, publicada en Alcalá de Henares en 1520 bajo el patrocinio del cardenal Cisneros, en la que aparecen los textos en griego, hebreo y arameo.

			En esta labor de fijación de la pureza del texto bíblico original y difusión de las ideas del humanismo cristiano merece una mención especial Erasmo de Rotterdam (1466-1536), que, por su importancia e influencia, merecería un estudio más amplio y detallado del que podemos dedicarle en estas páginas.2 No puede decirse que Erasmo no recibiera en su época todo el reconocimiento que se merecía como el humanista más importante e influyente del momento, y también recibió todas las críticas, ataques y desprecios que podían esperarse en una figura controvertida y partidaria de una «tercera vía» cuando se delimitaron dos bandos claramente diferenciados: el papa y la Iglesia católica, por un lado, y Lutero y los reformadores, por el otro.

			Erasmo fue un gran conocedor de las lenguas clásicas, un erudito en el sentido más amplio de la palabra y un gran pedagogo y estuvo en contacto con los grandes intelectuales y los personajes más poderosos de su época, manteniendo siempre su independencia como intelectual que perseguía, sobre todo, la reforma moral de sus contemporáneos y de las instituciones políticas y religiosas que habían dejado de cumplir sus funciones. En este sentido, Erasmo se ocupó muy poco de las cuestiones dogmáticas, que en su opinión debían quedar en manos de los entendidos, y planteó un programa de reforma que pretendía, sobre todo, la implantación de medidas pedagógicas que permitieran una mejora de la moralidad y la devoción, que habría podido producir resultados muy positivos. Pero en el momento en que apareció Lutero con un programa totalmente diferente que no partía de los elementos externos de la religiosidad y la moralidad, sino de una reforma de las cuestiones esenciales de la teología, Erasmo quedó totalmente desubicado y cada vez más aislado como un elemento discordante en un ambiente muy polarizado. Más adelante veremos con más detalle las discusiones entre Erasmo y Lutero.

			Aun así, gran parte de los seguidores del reformador procedían de las filas erasmistas y se le puede considerar un precursor de la Reforma, sobre todo por su biblicismo y por su denuncia de los males de la Iglesia de su tiempo, en especial el bajo nivel moral de buena parte del clero y la inconsistencia y oscurantismo de la intelectualidad eclesiástica. A pesar de su pelea con Lutero, desde el punto de vista pedagógico, Erasmo influyó tanto en Felipe Melanchton como en los jesuitas en la extensión de la educación de los fieles como un arma en la lucha entre las iglesias.

			Erasmo representó en un momento la posibilidad de una reforma sin ruptura de la Iglesia, pero quedó superado por los acontecimientos y por la visceralidad del enfrentamiento entre católicos y reformados. Una visceralidad que le repugnaba como persona y que lo convirtió en sospechoso para los dos bandos, aunque todos ellos adoptaron buena parte de sus aportaciones como filólogo, estudioso de la Biblia, pedagogo y reformador de la Iglesia. Su vía quedó muerta y la tragedia de la división y el odio religioso se extendió por Europa.

			

			En este contexto, que hemos intentado resumir esquemáticamente en las páginas anteriores, aparece la figura de Martín Lutero.

		

	
		
			
				2
				 Martín Lutero:
un hombre en busca de sentido
			

			Como hemos comentado en la «Introducción», los procesos históricos de fondo que condujeron a la Reforma hundían sus raíces en la problemática de la Baja Edad Media que hemos expuesto en el capítulo anterior, de manera que es muy probable que se hubiera llegado a un resultado muy parecido aunque no hubiera aparecido como catalizador la personalidad arrolladora de Martín Lutero. Pero, aun sin caer en una historia de los «grandes hombres», parece claro que la personalidad de este fraile alemán jugó un papel esencial en la fase inicial de la Reforma como desencadenante de todas esas fuerzas larvadas que venían socavando los cimientos de la estructura eclesiástica, política y social del medievo.

			Desde el primer momento, Lutero ocupó el centro del escenario y se convirtió en el eje central de los esfuerzos reformadores y de la polémica con los defensores de la Iglesia católica, hasta tal punto que no solo se comentaban y debatían sus ideas, sino que su personalidad y sus intenciones fueron objeto de las polémicas más enconadas desde el primer instante. Una demostración de esta situación es que las primeras biografías de Lutero aparecieron inmediatamente después de su muerte, obra tanto de autores reformados, que presentaban una imagen completamente idealizada del reformador y que acercaba sus textos a las «vidas de santos» que tan populares eran en la época, como de autores católicos, que transmitían el retrato totalmente diferente de un heresiarca siervo del diablo y dispuesto a cualquier cosa para romper la unidad de la Iglesia.

			Uno de los caballos de batalla de estas imágenes contrastadas fueron precisamente los relatos de su muerte, porque para la mentalidad del siglo XVI la manera de morir acababa certificando la complacencia divina con los actos del difunto. Una muerte repentina en medio de la calle o entre grandes dolores demostraba que Dios estaba castigando al moribundo y que su agonía no era más que el prolegómeno a los sufrimientos que le esperaban en el Infierno; mientras que una muerte plácida y serena, rodeada de amigos y seres queridos, o durante el sueño, sin sufrir ni padecer, era precisamente la demostración de que Dios estaba recogiendo el alma del moribundo para llevarla al Cielo, donde multiplicaría hasta el infinito la placidez con la que abandonaba las penas del mundo. Esta visión de la muerte en una época en que el final de la vida no estaba medicalizado como en la actualidad hacía que las noticias que pudieran difundirse sobre ese tránsito entre un estado y el siguiente fueran esenciales para evaluar toda la vida del personaje. Por eso, se difundieron numerosos libros y panfletos que recogían los últimos momentos de Lutero y en los que el autor, según su orientación confesional, aportaba una buena dosis de fantasía para reforzar su visión positiva o negativa del reformador. Aun después de muerto, Lutero siguió alimentando las imprentas de media Europa.

			Estas visiones enfrentadas siguieron prácticamente inalterables hasta la aparición, dentro del luteranismo institucionalizado en Alemania, del pietismo como corriente de renovación a partir de 1680, que mantuvo el respeto reverencial por Lutero como reformador, pero inició una crítica de su sistema teológico, diferenciando entre la persona y su obra. Esta corriente crítica se agudizó durante la Ilustración, cuando Federico de Prusia llegó a calificarlo de monje loco y escritor bárbaro. Pero el romanticismo alemán, empezando por Goethe, recuperarán la figura de Lutero más como héroe nacional alemán y padre del alemán como lengua literaria que como reformador religioso. Mientras tanto, en el campo católico, la valoración del personaje seguía siendo muy negativa, prácticamente sin excepciones.

			Hasta el desarrollo de la historia como ciencia social durante el siglo XIX no encontramos los primeros estudios biográficos serios sobre Lutero, que, sin abandonar del todo la polémica entre catolicismo y luteranismo, intentan ofrecer un retrato del personaje real, alejado de la caricatura hagiográfica o demoníaca de las obras anteriores. El iniciador de esta revisión del personaje fue Leopold von Ranke con su monumental Historia de Alemania en tiempos de la Reforma (1839-1847, en cinco volúmenes), que fue rápidamente contestada por el historiador y sacerdote católico Ignaz von Döllinger en La Reforma (1846-1848, en tres volúmenes) y por la Historia del pueblo alemán desde finales de la Edad Media de Johannes Janssen (1878-1894, en ocho volúmenes), que es el primero en intentar mostrar a Lutero en el contexto social y político que propició la Reforma. Desde entonces, Lutero ha hecho correr ríos de tinta que han intentado ofrecer una imagen históricamente más precisa del reformador, destacando sus virtudes y sus defectos, sus aciertos y sus errores, de manera que en la actualidad podemos tener un retrato bastante fiable de Martín Lutero, el hombre, el fraile, el teólogo, el reformador, el esposo, el padre y el polemista feroz. Pero, en definitiva, ¿quién fue Martín Lutero?

			

			Martín Lutero nació el 10 de noviembre de 1483 en Eisleben, una pequeña ciudad del ducado de Sajonia, y fue bautizado al día siguiente, festividad de San Martín de Tours, razón por la que recibió el nombre del santo del día. Sus padres eran Hans Luder o Luther (en esa época no estaba bien establecida la manera correcta de escribir el apellido) y Margarethe Lindemann, que eran descendientes de familias campesinas de la misma zona. Pero Hans no se conformaba con las limitaciones de la vida agrícola y, hombre emprendedor, al año siguiente se trasladará con toda la familia a Mansfeld, donde se inició en el negocio de la minería, sobre todo de cobre y plata, convirtiéndose al cabo de poco tiempo en un pequeño empresario minero.

			Martín pasó su infancia en Mansfeld, donde aprendió las primeras letras, pero en el plan para aumentar la prosperidad de la familia, Hans tenía previsto que, como segundo de sus ocho hijos, Martín estudiase derecho para convertirse en funcionario civil de la administración del duque de Sajonia y de esta manera extender su influencia a la corte del señor territorial. Por ello, con 14 años es enviado a la escuela catedralicia de Magdeburgo, que estaba dirigida por una comunidad de Hermanos de la Vida Común y donde, según sus propias palabras, le enseñaron una religiosidad «más interior, más personal y menos formalista» de lo que era habitual en aquella época. Pero cayó enfermo y un año después se trasladó a Eisenach, una ciudad más grande, de unos cuatro mil habitantes en aquel momento, donde seguramente vivían parientes por parte de madre. Entre 1498 y 1501 estudió con los franciscanos y culminó lo que en la actualidad consideraríamos sus estudios secundarios para ingresar en 1501, con 18 años, en la Universidad de Erfurt, que había sido fundada en 1379 y era uno de los centros más activos del humanismo alemán, con profesores como Ulrich von Hutten y Justus Jonas. La universidad contaba con unos dos mil alumnos y era el tercer centro universitario de Alemania después de Leipzig y Colonia. Allí recibió el grado de bachiller y en 1505 una maestría en filosofía, en la que quedó segundo de su promoción de 17 alumnos, lo que demuestra que era un buen estudiante. Su educación estuvo marcada por el estudio de la vía moderna, es decir, el nominalismo de Ockham, y también entró en contacto con la obra de Johannes Tauler (1300-1361), conocido como el Doctor Iluminado, que es uno de los grandes representantes de la mística alemana, junto con el maestro Eckhart y Heinrich Seuse o Suso, que, como veremos más adelante, jugaron un papel importante en sus preocupaciones espirituales y en la formulación de su teología.

			Siguiendo los deseos de su padre, una vez culminados los estudios de filosofía, se matriculó en la Facultad de Derecho de la misma universidad con el fin de convertirse en abogado y funcionario del duque. Pero no parece que el estudio del derecho satisficiera demasiado las inclinaciones del joven Martín y el 2 de julio de 1505, mientras regresaba a casa de sus padres, lo sorprendió una fuerte tormenta en medio del camino y al caer un rayo cerca de él exclamó: «¡Santa Ana, ayúdame y me haré monje!». Sobrevivió a la tormenta y al llegar a casa le comunicó a su padre el incidente y el voto que había pronunciado y que tenía intención de cumplir. Hans Luder vio en ese momento como se derrumbaban sus planes para aumentar la influencia de la familia y no comprendió el empeñó de su hijo en cumplir un voto pronunciado en un momento de peligro, que cualquier confesor podía cambiar por una penitencia mucho menos onerosa, teniendo en cuenta que se había pronunciado en un momento de enajenación y no se había puesto toda la voluntad en él. El resultado fue la ruptura entre padre e hijo, que abandonó la carrera de Derecho y el 17 de julio, contra la voluntad de su padre, entraba en el convento de Santa Ana o Negro o de los agustinos observantes en Erfurt, donde fue aceptado con rapidez y se le facilitó el noviciado. En el convento se dedicó a la lectura de las obras de san Agustín, a la plegaria durante horas, la penitencia, el ayuno, los castigos corporales y la confesión constante, pero cuanto más intentaba ser digno a los ojos de Dios, más sentía el peso de su naturaleza pecadora.

			El superior del convento y confesor de Lutero, Johann von Staupitz, que llegaría a ser su amigo y con quien mantuvo una relación tortuosa desde el momento en que se inició la Reforma, consciente de las angustias espirituales del novicio, le ordenó que iniciara una carrera académica en la recién creada Universidad de Wittenberg, de la que Staupitz también era rector. En 1502 el duque de Sajonia, Federico el Sabio, que tenía la dignidad de elector imperial, había fundado la universidad en esta ciudad pequeña, que contaba con unos dos mil habitantes a principios del siglo XVI, y en aquel momento solo contaba con Staupitz como profesor con más prestigio. Estaba claro que Martín no iba a volver al Derecho, sino que emprendió los estudios de Teología, que culminaron con su ordenación sacerdotal en 1507, lo que permitió una cierta reconciliación con su padre, que estuvo dispuesto a pagar las celebraciones que siguieron a la primera misa de su hijo. El 9 de marzo de 1509 obtendrá el grado de bachiller en Estudios Bíblicos y empezará a enseñar ética en la misma universidad.

			En 1509 vuelve como profesor a la Universidad de Erfurt con el fin de empezar a preparar su doctorado en Teología. Staupitz estaban promocionando al joven Martín para que llegara a ocupar cargos importantes en la orden y una muestra de esta confianza en la capacidad de Lutero es su designación para viajar en misión oficial a Roma por encargo de la orden. La orden de los agustinos, como otras muchas órdenes mendicantes, se había dividido en dos ramas enfrentadas en función de la observancia más o menos estricta de la regla: los conventuales, que aplicaban una interpretación más laxa, y los observantes, que la hacían más rigurosa. Staupitz era el superior de los observantes y la pretensión era convertirlo también en superior de los conventuales, pero los primeros no estaban de acuerdo porque consideraban que así se frenaría la reforma de la orden. La cuestión tenía que dilucidarse en Roma y Martín formó parte de la comisión enviada a la Santa Sede, pero no parece que la ciudad lo impresionara ni lo escandalizara, porque no encontramos ninguna valoración peyorativa sobre la ciudad en las cartas que escribió desde allí y en las polémicas posteriores contra el papa nunca esgrimió la situación de decadencia que debió presenciar durante su estancia en la ciudad.

			Tras el viaje a Roma, en 1511 regresa a Wittenberg y al año siguiente culmina su carrera académica con la obtención del doctorado en Teología e inicia su labor como profesor de teología bíblica, que no abandonaría hasta su muerte en 1546. Su pensamiento bíblico estará influido por el máximo representante del evangelismo y del humanismo francés, Jacques Lefèvre d’Étaples (1450-1537), que fue otro de los reformadores que pretendían volver a las raíces originales de la Iglesia, por lo que era muy crítico con los ritos externos de la religión, y por Juan Gerson (1363-1429), un teólogo francés conciliarista y místico que jugó un papel importante en el Concilio de Constanza. Estas influencias, junto con el nominalismo y el misticismo alemán, están presentes en sus cursos sobre los salmos y las cartas de san Pablo a los romanos, a los gálatas y a los hebreos que impartió entre 1513 y 1516. Al mismo tiempo, ocupó cargos en la universidad como director de estudios y en la orden como subprior de Wittenberg.

			Estos estudios le permitieron profundizar en las contradicciones que le atenazaban el alma y le provocaban una gran angustia espiritual y existencial. Lutero fue una persona con una profunda sed de Dios, que buscaba la comunión con él y experimentaba en toda su profundidad la vida espiritual como fraile cumplidor y piadoso. Pero al mismo tiempo su alma no encontraba el reposo, angustiada y atormentada por los escrúpulos y por su obsesión con el pecado, que provocaba que tuviera una experiencia de Dios como justiciero y como una figura terrorífica siempre dispuesta al castigo. Debido a la influencia del nominalismo y siguiendo a Ockham, cree que la palabra «salvación» no significa nada porque no existe como concepto absoluto, como universal, sino que solo es real la salvación que puede sentir cada creyente y que él no es capaz de sentir, de manera que cae en crisis frecuentes de desesperación.

			Durante estos años la gran obsesión por el pecado no lo conduce inicialmente a una reflexión sobre la salvación de los creyentes, sino a centrarse en su pecado y en su salvación individual. De aquí que se plantee dos preguntas esenciales: ¿cómo puedo obtener la misericordia de Dios? y ¿cómo es posible que sienta esta concupiscencia o tendencia al mal si estoy bautizado y con el bautismo se borró el pecado original? San Agustín ya se había planteado los mismos interrogantes en el siglo V y había dado una respuesta, que se había convertido en la doctrina oficial de la Iglesia: el hombre no se libra de esta concupiscencia, pero mientras no se convierta en acto no puede considerarse un pecado. Para Lutero esta respuesta no es válida porque para él esta tendencia al mal, que lo angustia, ya es pecado, ya es algo malo, de manera que nada de lo que pueda surgir del hombre puede obtener la misericordia de Dios. Esta idea cuestiona el efecto del bautismo sobre el pecado original que, en consecuencia, no se habría borrado, de manera que la naturaleza humana dominada por el pecado original está corrompida y todos los actos que se generen a partir de esta naturaleza pecadora están corrompidos desde su origen, por lo que la salvación no puede llegar a través de las obras. Las buenas obras no significan nada delante de la majestad de Dios, porque el hombre no es merecedor de su gracia al subsistir el pecado, que solo puede traer el castigo impuesto por la justicia de Dios.

			La interpretación que hace del concepto de la justicia de Dios en la Epístola a los Romanos lo atormenta y ni el cumplimiento estricto de la regla ni las penitencias consiguen traerle la paz a su espíritu. Ni siquiera los grandes esfuerzos de Staupitz consiguieron que desapareciera la angustia y la obsesión por el pecado, a pesar de sus intentos de hacerle ver que en realidad el enfado no era de Dios con él, sino de él con Dios, como reconocerá el propio Lutero al final de su vida, en el prólogo a la edición de sus obras completas: «...me sentía pecador ante Dios, con la conciencia turbada. Me indignaba contra este Dios, alimentando en secreto si no la blasfemia, como mínimo una murmuración violenta».

			Esta angustia vital iniciará una nueva forma de construir la teología que no partía de los conocimientos académicos, sino de la experiencia personal, de la angustia del creyente ante la conciencia del pecado personal.

			Hacia 1514, la continuación de sus estudios sobre las epístolas de san Pablo y posiblemente también la dirección espiritual de Staupitz, que, además de su superior, era su confesor, lo llevaron a dar un giro radical a su pensamiento teológico. Este episodio se conoce como la «revelación de la torre», por la celda de la torre del convento a la que se retiraban los frailes a rezar y meditar. Allí profundiza en la meditación sobre la justicia divina y descubre que no se trata de una justicia de castigo, sino de amor, porque, como se afirma en Romanos 1, 17, «en el evangelio la justicia de Dios se revela por fe y para fe, como está escrito: mas el justo por la fe vivirá», es decir, el hombre será salvado por la fe. El hombre corrompido en gracia de Dios puede salvarse porque Dios le imputa la salvación, de manera que puede ser justo a pesar de su naturaleza pecadora.

			A partir de este momento, el Dios de Lutero dejará de ser un Dios de castigo y pasará a ser un Dios de amor que regala este amor al hombre pecador, que será sujeto pasivo de la justicia (misericordia) de Dios, de manera que si la persona se entrega incondicionalmente y se abre a Dios tendrá fe y cumplirá la ley. Pero como la condición humana es muy limitada, nunca podremos cumplir del todo la ley, que solo Cristo cumplió en toda su amplitud. Por eso la persona será siempre un ser justificado y pecador al mismo tiempo. El creyente tiene libertad para aceptar gratuitamente la gracia de Dios, las exigencias de la ley y el perdón del pecado, y también tiene libertad para servir a los demás sin esperar nada a cambio, porque no salvan las obras, sino la fe que recibimos por la gracia de Dios. Este es el núcleo del pensamiento teológico de Lutero, que tradicionalmente se ha resumido como sola fide y sola gratia.

			El camino para entregarse a Dios es Cristo, que vino para cargar con los pecados del mundo y regalarnos la salvación, y a Cristo se lo conoce a través de la Biblia, de manera que el conocimiento de las Escrituras es un paso necesario para tomar conciencia del propio pecado y aceptar la gracia que se nos regala. Así aparece el tercer gran pilar de la Reforma: sola scriptura, que abrirá la Biblia al examen de todos los creyentes, que deben encontrar su propio camino hacia Cristo.

			Este descubrimiento de un nuevo camino de salvación liberó a Lutero de las angustias y dudas espirituales que lo atenazaban, pero no se limitaba únicamente a señalar una senda a la salvación individual, sino que tenía profundas implicaciones para la reforma de otros aspectos importantes de la vida de la Iglesia. Si las obras dejan de tener valor para garantizar la salvación y el único intermediario entre el creyente y Dios es Cristo, al que conocemos a través de la Biblia, los santos y la Virgen dejan de tener cualquier función de intermediación e intercesión ante Dios, de manera que buena parte de las actividades devocionales que estaban destinadas a reducir la estancia en el purgatorio dejan de tener sentido porque las buenas obras no tienen ningún valor si el creyente no tiene fe.

			Este planteamiento podría haber quedado en un descubrimiento personal sin mayor trascendencia o en una aportación teológica que hubiera podido tener más o menos influencia en la vida de la Iglesia, pero en 1517 las circunstancias se conjuraron para desencadenar el conflicto entre Martín Lutero, que no dejaba de ser un oscuro fraile agustino y profesor de Teología en una universidad de segunda, y la Iglesia institucional, encarnada en el papado.

			Las indulgencias no eran una invención nueva, sino que tenían una larga tradición en la Iglesia, ligada a los conceptos de pecado y penitencia, y tuvieron su origen en el siglo III como consecuencia de las persecuciones que sufrieron los cristianos en aquella época. Uno de los mayores pecados que podía cometerse ante la persecución era la apostasía, es decir, renegar de la fe por miedo a la muerte. Los cristianos que apostataban por esta razón eran conocidos como lapsi (caídos) y en muchas ocasiones pedían el reingreso en la Iglesia una vez pasado el peligro. Para facilitar esta rehabilitación, la costumbre era visitar a un «confesor», que era un cristiano que estaba a la espera del martirio, para que intercediera ante el obispo de la localidad. Este confesor emitía una carta, conocida como libellum pacis, en la que pedía que se redujese la pena del peticionario teniendo en cuenta el sacrificio que iba a producirse. Durante la Edad Media se añadió otra línea doctrinal que era la distinción entre «culpa» y «pena»: la absolución después de la confesión perdona la culpa, pero queda la pena, que se debe cumplir en el purgatorio. Al unir estas dos doctrinas, surgió la costumbre de otorgar indulgencias por la realización de ciertos actos piadosos, como la visita a santuarios, la participación en una cruzada, realizar actividades caritativas, etcétera. Habitualmente, la concesión de la indulgencia debía ir acompañada de una confesión de los pecados, un acto piadoso y una ofrenda en metálico, y podía conseguirse tanto para la persona que la adquiría como en nombre de otra persona, estuviera viva o muerta, con el fin de reducir su estancia en el purgatorio. Como puede deducirse fácilmente, después de lo expuesto, las ideas teológicas de Lutero no encajaban en absoluto con esta práctica de la Iglesia, porque, según su concepción, no podía entenderse que la salvación de una persona pudiera cuantificarse ni que un cristiano pudiera ganar la salvación por otro (a través de la doctrina de la «comunión de los santos»).

			En 1517, el papa León X había dispuesto la concesión de indulgencia para aquellos fieles que, tras confesar y comulgar, entregaran una limosna para la construcción de la basílica de San Pedro. La publicación de la indulgencia no era obligatoria, sino que cada obispo podía decidir si la aplicaba o no en su obispado. En Alemania, esta circunstancia se unió al problema de la acumulación de sedes por parte de la jerarquía eclesiástica: Alberto de Brandeburgo era obispo de Magdeburgo y aspiraba al obispado de Maguncia, que finalmente obtuvo después de pagar una fuerte multa a Roma, lo que le generó una gran deuda con los Függer, la familia de banqueros más importantes de Alemania. Para saldar la deuda, Alberto acuerda con la curia romana que se repartirán al cincuenta por ciento lo recaudado con la predicación de las indulgencias, lo que provocó un gran escándalo, aunque no impidió que los fieles acudieran en masa a hacerse con tan preciado documento.

			A esta circunstancia se añadió que la predicación de las indulgencias fue encargada a los dominicos en lugar de a los agustinos, que su principal encargado, Juan Tetzel, destacó rápidamente por sus extravagancias y exabruptos al animar a la adquisición de las indulgencias, y que Federico de Sajonia, preocupado por la sangría de dinero alemán que iba a parar a las arcas de Alberto y de Roma, prohibió la predicación de las indulgencias en su territorio, aunque los sajones se trasladaban a la cercana Brandeburgo para adquirirlas.

			En este contexto aparecieron las 95 tesis de Lutero clavadas en la puerta de la catedral de Wittenberg. No se trataba de un documento revolucionario, sino que pretendían abrir un debate académico para corregir los abusos que se habían ido acumulando alrededor de las indulgencias. De hecho, en comparación con la producción literaria posterior de Lutero, era un texto tan moderado que su propio autor no se sentía demasiado satisfecho con el resultado. Las tesis se centraban más en un ataque a la avaricia del papa y la jerarquía, que en la exposición de las cuestiones teológicas de fondo. Como muestra del tono y del contenido reproducimos la tesis 82: «¿Por qué el papa no vacía el purgatorio a causa de la santísima caridad y la muy apremiante necesidad de las almas, lo cual sería la más justa de todas las razones si él redime un número infinito de almas a causa del muy miserable dinero para la construcción de la basílica, lo cual es un motivo completamente insignificante?».

			El texto se difundió rápidamente por toda Alemania, mostrando una de las características que definirán la Reforma: el uso de la imprenta para la rápida difusión de las ideas de los reformadores y de sus contrincantes. Sin el uso intensivo que a partir de este momento hace Lutero de esta innovación tecnológica como arma de propaganda y polémica, las ideas reformadoras se habrían extendido a menor velocidad y posiblemente la movilización popular habría sido mucho más reducida. El impacto de las tesis en Alemania fue enorme porque respaldaba la posición de todos los señores territoriales, que veían con preocupación la sangría de dinero hacia Roma, aunque también contribuía a enrarecer las relaciones entre el papado y el Imperio y aumentaba la susceptibilidad entre los numerosos príncipes del Imperio y el emperador, en función de su apoyo o no a la predicación de las indulgencias.

			A pesar de la controversia generada y de la oposición que despertó entre los teólogos más ortodoxos, encabezados por Juan Tetzel y Juan Eck, que lo denunciaron ante Roma, la reacción del papa fue sosegada, porque León X consideraba que no se trataba más que de una disputa entre frailes, como lo demuestra algún comentario del estilo que las tesis eran obra de un «borracho alemán [...] que cambiará de parecer cuando esté sobrio», cayendo en algunos de los tópicos habituales sobre los alemanes. Al no calmarse la agitación alrededor del tema, el papa acabó encargando a un dominico italiano, Silvestre Mazzolini, que investigara el tema.

			Mientras tanto, en abril de 1518 Staupitz convoca un capítulo de la orden de los agustinos en Heidelberg para debatir con calma y en un ambiente favorable los aspectos fundamentales de la teología de Lutero. Para esta ocasión prepara sus Paradojas, que son un conjunto de 28 tesis de teología y 12 de filosofía en las que no vuelve a insistir en el tema de las indulgencias, sino que presenta las diferencias entre las obras de Dios y las de los hombres, entre la supuesta sabiduría humana y la sabiduría de Dios y entre naturaleza y gracia. Según Lutero, la teología se había fabricado un Dios a medida del hombre y había querido apoderarse del cielo a partir de los esfuerzos en la Tierra y salvarse solo con las obras humanas. Se trata de una teología que ha intentado crear «ciencia» a partir de lo que solo puede conocerse a través de la fe, por lo que es una teología de la soberbia humana y de la razón, de manera que la fulmina. Para Lutero, la teología no puede cimentarse en Platón y Aristóteles, sino que tiene sus cimientos en la Palabra de Dios y repite hasta la saciedad que el cristianismo es una espiritualidad, no una religión, es una fe, no una moral y que la verdad no es una idea sino una persona, Jesús, al que conocemos a través de la Biblia, que hasta ese momento solo había servido para confirmar lo que se conocía a través de la razón.

			Este rechazo a la razón lo convertía en un antihumanista en pleno Renacimiento, porque los humanistas depositaban toda su confianza en la razón humana, que nos permite conocer la verdadera naturaleza del ser humano con todo su potencial de libertad y creatividad. Lutero persigue este mismo fin, pero a partir de la fe en lugar de la razón. Esta es la diferencia fundamental que lo enfrenta con los humanistas y en especial con Erasmo.

			Frente a esta teología de su época, que él denomina teología de la gloria, Lutero plantea una teología de la cruz, que no parte de la especulación, sino que busca a Dios en el sufrimiento y en la gran paradoja de la crucifixión del propio Dios. El mensaje fundamental del cristianismo es Cristo crucificado, porque Dios da la vuelta a los valores religiosos humanos y se manifiesta en la cruz de Cristo, que es lugar de escarnio, dolor, vergüenza y fracaso. A través de esta debilidad, quien tiene fe ve la sabiduría y el poder de Dios, mientras que los teólogos intentan encontrarlo en sus manifestaciones de poder, sabiduría y gloria. Pero no se trata de una teología de la debilidad o de la tristeza, sino de la esperanza de descubrir las señales de Dios en medio de las tribulaciones, lo que explica el sentido de las parábolas de Jesús, que siempre tienen como protagonistas a los más débiles para demostrar el poder de Dios.

			El capítulo de los agustinos apoya mayoritariamente esta exposición teológica y este segundo aldabonazo contra la estructura doctrinal de la Iglesia hace que el papa se acabe tomando en serio a ese «fraile loco». El 17 de agosto de 1518, Lutero recibe una citación para presentarse en Roma en un plazo de 60 días para dar cuenta de sus ideas. Pero Federico el Sabio se niega rotundamente a que uno de los profesores de su universidad sea juzgado en Roma, de manera que maniobra para que sea examinado en Alemania. El debate debía tener lugar en Augsburgo el 8 de octubre de aquel año en presencia del cardenal Cayetano (sobrenombre del gran teólogo dominico Tomás de Vio, 1469-1534), que recibió instrucciones precisas del papa: Lutero debía ser declarado hereje, y si se resistía, se le debía trasladar a Roma.

			Lutero recorrió a pie los quinientos kilómetros que lo separaban de Augsburgo y se sometió a tres días de interrogatorio por parte de Cayetano, en presencia de Staupitz, Federico y Jorge Espalatino (1484-1545), consejero del duque. Las preguntas del cardenal se focalizaron en los dos temas centrales del pensamiento luterano: la justificación por la fe y el valor de la tradición como fundamento del poder papal. Lutero afirmaba que la fe era un requisito imprescindible para la justificación, mientras que Cayetano consideraba que la justificación se recibía a través de los sacramentos; de la misma manera, Lutero consideraba que las Escrituras eran la única fuente de autoridad y Cayetano, que la tradición también era una autoridad. Cayetano consiguió poner en algún aprieto a Lutero, hasta hacerle admitir que no reconocía la autoridad papal y que apelaba a un concilio universal, pero no dio marcha atrás y a partir de este momento el conflicto se centró en dos cuestiones principales: teología bíblica frente a institución eclesiástica y confianza en la fe frente a mediación eclesiástica.

			Cayetano quedó muy descontento con la actitud de Lutero, pero, haciendo honor a su palabra y contraviniendo las órdenes papales, no lo detuvo, aunque a partir de ese momento el fraile agustino podía esperar en cualquier momento la excomunión papal y su condena como hereje, lo que lo llevaría directamente a la hoguera si no podía mantener el apoyo de su señor territorial, Federico el Sabio.

			La condena parecía inminente, pero el 12 de enero de 1519 moría el emperador Maximiliano y se abría la lucha por la sucesión, en la que Roma no quería enajenarse el favor de Federico, que era uno de los electores imperiales, de manera que frena la condena a su profesor e incluso le concede la condecoración de la Rosa de Oro. Finalmente, el 28 de junio resultará elegido, con solo 19 años, el joven Carlos I de Habsburgo, que era rey de Castilla y de la Corona de Aragón desde 1516 y que ahora adoptará el ordinal que le corresponde como el emperador Carlos V. Solucionado el problema sucesorio, Roma pierde interés en Federico y reemprende la instrucción de la causa contra Lutero.

			A pesar del parón romano, los teólogos alemanes no se habían quedado quietos y el más importante, Juan Eck, publicó un libro contra las doctrinas de Andreas Karlstadt (1486-1541), fiel seguidor e intérprete de las ideas de Lutero, lo que provocó la celebración del debate de Leipzig entre el 27 de junio y el 16 de julio de 1519, con la participación de los tres implicados. En primer lugar, debatieron Eck y Karlstadt sobre la gratuidad del perdón de Dios, pero el verdadero debate era entre Eck y Lutero sobre tres temas principales: el derecho divino, el primado del papa y la autoridad de los concilios. Para Lutero el primado del papa no tenía ninguna justificación bíblica y se fundamentaba únicamente en decretos del mismo papa, algunos de ellos muy recientes, de manera que el papa era solo una autoridad secular. Eck era un teólogo y un polemista a la altura de Lutero, de manera que el debate transcurrió entre discusiones de gran profundidad teológica e intercambios dignos de cualquier taberna, como lo demuestra el hecho de que ambos contendientes abandonaron en algunos momentos el latín académico para pasar al alemán, que era mucho más adecuado para algunas expresiones poco edificantes. El resultado no fue claro y los dos bandos se consideraron ganadores, de manera que para unos Lutero había roto con el yugo de Roma y de los impuestos que oprimían a los campesinos, mientras que para los otros Eck había tomado el estandarte de la defensa de la ortodoxia católica, que quedaría respaldada por la quema de las obras de Lutero en las universidades de Colonia, Lovaina y París.

			Las espadas estaban en todo lo alto y el 15 de junio de 1520 León X publica la bula Exsurge Domine en la que advierte a Lutero de 41 errores y lo conmina a retractarse en el plazo de 60 días bajo amenaza de excomunión. La bula pontificia era un documento bastante lamentable que fue muy mal recibido, sobre todo entre los humanistas, de manera que en un primer momento Erasmo creyó que era una falsificación. Pero Eck se encargó de difundirla por toda Alemania y Lutero respondió con una obra titulada Contra la bula execrable del Anticristo, en la que llegaba a excomulgar al papa. El plazo acababa el 10 de diciembre, que fue el momento aprovechado por Lutero para quemar la bula y algunos volúmenes de derecho canónico en la plaza pública de Wittenberg. Se trataba de una respuesta a la quema de sus obras, instigada por Eck en diversas ciudades de Alemania, pero también quemaba las naves de una posible reconciliación con Roma.

			La quema de la bula y del derecho canónico tenía un significado simbólico muy importante, porque representaba el final de la justificación teológica del poder político, que había sustentado el Sacro Imperio como concreción histórica del Reino de Dios en la Tierra y también rompía con la doctrina de las dos Espadas, que había fijado la bula Unam Sanctam de Bonifacio VIII en el siglo XIII y que certificaba la supremacía del poder espiritual del papa sobre el poder temporal de los príncipes. Con ello se proclamaba la separación entre el ámbito temporal y el ámbito espiritual, de manera que el Estado dejaba de tener una fundamentación religiosa y se afirmaba su laicidad, como reclamaban los humanistas desde el principio del Renacimiento. A partir de este momento, los Estados tendrán que recurrir a estrategias políticas para lograr su legitimación y fortalecimiento, porque ya no podrán recurrir al respaldo del derecho divino.

			Además, Lutero situaba la conciencia individual como fuente de la revelación, lo que desplazaba el concepto de Dios como un poder absoluto del centro de la reflexión teológica. En consecuencia, el Reino de Dios no podía concretarse en ningún orden político terrenal, que no podría recibir nunca la sanción de Dios, sino que el Reino de Dios era el Reino del Mesías que salva desde la cruz, como enseña la Biblia.

			La excomunión llegó finalmente con la firma del Decet Romanum Pontificem por parte de León X el 3 de enero de 1521. La ejecución de la excomunión quedaba en manos de las autoridades civiles y Carlos V, que, como hemos visto, acababa de ser nombrado emperador, dispuso que se quemasen sus libros, se persiguiera a sus seguidores y, evidentemente, que se lo ejecutase en la hoguera si se lo capturaba. Pero Lutero tenía el respaldo de su señor territorial, el duque de Sajonia, y de numerosos príncipes, señores y ciudades del Imperio. La ruptura se había completado e iba a superar el ámbito estrictamente eclesiástico y teológico.

			El bienio de 1520-1521 constituye el momento más trascendental de la vida de Martín Lutero. Se trata de una época de angustia a la espera de una excomunión que sabe cercana, pero también de una creatividad enorme que culmina con su presencia en la Dieta de Worms y el período que pasó en el castillo de Wartburg. De esta época datan las tres obras fundamentales que exponen sus ideas doctrinales y marcan el punto de inflexión definitiva en su relación con la Iglesia institucional de su época.

			En agosto publica A la nobleza cristiana de la nación alemana en alemán para que tuviera una difusión más amplia y llegara con mayor facilidad a sus destinatarios. En esta obra Lutero afirma rotundamente el sacerdocio universal de todos los creyentes y plantea que el sacerdocio ministerial (es decir, el clero ordenado) no es un sacramento sino una función. Toda persona bautizada está capacitada para comprender las Escrituras y comprometerse con sus enseñanzas, y si dicha persona es una autoridad y detenta algún tipo de poder civil, su compromiso y responsabilidad serán mayores en función de las dimensiones de dicho poder. En consecuencia, los gobernantes, de acuerdo con el sacerdocio universal que recibieron con el bautismo, tienen la obligación de ponerse a la cabeza de la reforma de la cristiandad. Para ello tendrán que luchar contra las tres barreras que la Iglesia de Roma ha levantado para proteger sus privilegios: la distinción entre sacerdotes y laicos, la pretensión de que el papa es el único intérprete de las Escrituras y el hecho de que solo el papa pueda convocar un concilio. Todo cristiano estaba obligado a luchar contra este triple cautiverio.

			La obra expone con claridad estas ideas, pero también está aderezada con toda una serie de improperios, burlas e imágenes escatológicas (a la que tiene mucha tendencia el humor alemán más grosero) contra el papa, Roma y la jerarquía eclesiástica, que será una de las características de las obras polémicas durante todo el período de la Reforma, tanto las que surgieron de la pluma de Lutero y sus seguidores como las procedentes de sus oponentes católicos.

			El éxito popular fue inmediato, porque unía la exposición teológica del sacerdocio universal, la supresión de la jerarquía y las críticas al papado con las aspiraciones sociales, políticas y nacionales de la Alemania de aquella época y de todas las clases sociales, más allá de la nobleza, que era la destinataria inicial.

			En octubre publicó La cautividad babilónica de la Iglesia, redactada en latín porque iba dirigida a teólogos y clérigos, centrada en los sacramentos y en la que planteaba la existencia de una Iglesia invisible, formada por los creyentes que estaban unidos por la fe verdadera en Jesús y no por la obediencia externa al papa. Plantea la tesis de que el pueblo cristiano está cautivo del papa como en su momento el pueblo de Israel lo estuvo en Babilonia, y las cadenas de este cautiverio son los sacramentos a través de los cuales Roma ha sometido la vida del cristiano al dominio de la jerarquía. Su análisis de los sacramentos resulta demoledor, porque sabe que al atacarlos destruye la columna vertebral sobre la que se articulaba toda la doctrina de la Iglesia y las prácticas religiosas. Según Lutero, para que exista realmente un sacramento es necesario que en los Evangelios aparezca algún gesto o palabra de Jesús que prometa la salvación con la repetición de dicho acto. Así, reduce los siete sacramentos a dos: la eucaristía y el bautismo, aunque también podría incluirse la penitencia en función de cómo se interpretase. Los sacramentos sirven para animar la fe y creer en la salvación, y también están sometidos a un cautiverio, de manera que los analiza uno por uno.

			
					La eucaristía se entiende como la promesa del Señor y no como el sacrificio de Cristo, que se produjo de una vez y para siempre. Pero se encuentra sometida a una primera cautividad por la diferenciación de cómo la reciben laicos y sacerdotes, de manera que debe implantarse la comunión en las dos especies (pan y vino) para todos. La segunda cautividad es la doctrina de la transubstanciación, que no explica la presencia real de Cristo en la eucaristía, sino que la convierte en un acto mistérico. La tercera cautividad es que la misa no puede ser considerada un sacrificio, sino que es exclusivamente un memorial. También reclamaba la misa en lengua vulgar (en su caso, en alemán) para que todos los creyentes pudieran seguir la liturgia.

					El bautismo es el símbolo del amor gratuito y de la bendición permanente de Dios Padre a sus hijos. Cualquier creyente puede bautizar en ejercicio del sacerdocio universal. Aquí se encuentra una de las grandes contradicciones de Lutero, ya que mantiene el bautismo de los infantes, que no entienden ni el gesto ni la palabra, por lo que no pueden tener fe, lo que provocará la aparición de los que niegan la validez del bautismo infantil, que serán llamados anabaptistas o rebautistas y que estudiaremos con mayor detalle en el capítulo 6.

					La penitencia: Lutero mantiene este sacramento, siempre que la confesión se realice con cualquier creyente y sirva al coloquio espiritual, porque es precisamente la vergüenza del reconocimiento del pecado lo que acerca a Dios. Es muy posible que Lutero mantuviera este sacramento por una cuestión personal o psicológica, ya que le había sido de gran ayuda para superar las angustias y dudas espirituales que lo condujeron a descubrir la fe como fundamento de la salvación.

					La confirmación: solo es un invento para que los obispos tengan algo que hacer.

					El matrimonio es una institución natural y nada más. Critica la práctica de las dispensas matrimoniales por razón de parentesco porque solo es una fuente de ingresos para la curia y, aunque se muestra contrario al divorcio, no acaba de aclarar si puede considerarse lícito o no.

					El orden: Lutero afirma que este sacramento es un invento de la Iglesia. En la concepción luterana, el pastor no tendrá un contenido sacramental, ya que será fundamentalmente un pedagogo y un gestor de la iglesia.

					La unción de los enfermos no se encuentra en la Biblia, solo aparece en una carta que considera apócrifa y, en todo caso, un apóstol no es nadie para imponer un sacramento.

			

			La difusión de esta obra fue más limitada y el tono, mucho más académico, aunque no carente de contundencia, pero su impacto también fue muy importante entre el clero y los círculos intelectuales. Al cabo de poco tiempo fue traducida al alemán y llegó a un público más amplio.

			En noviembre publicó La libertad cristiana, también en latín, en la que expone en 30 tesis un resumen de la vida cristiana. Alejada del tono polémico de las dos obras anteriores, plantea que la libertad interior es un regalo y el mayor tesoro de los hijos de Dios. El cristiano queda liberado a través de la fe, que mira hacia el futuro con una esperanza escatológica, alejada de las aspiraciones sociales, políticas o económicas, y que debe complementarse con una actitud de servicio hacia los demás. De esta manera se presenta a un hombre interior libre y a un hombre exterior siervo de sus hermanos. La buena conducta del hombre se basa en que la fe es un don gratuito de Dios, por el que debe dar gracias, y el respeto a los demás se debe al carácter social del hombre, que debe reflejar en su vida la elección hecha por Dios, de manera que el cristiano verdadero debe imitar la vida de Jesús. Las buenas obras son, en definitiva, un testimonio de la fe. El objetivo de la obra era congraciarse con el papa, cuando ya estaba advertido de la excomunión inminente, por ello venía precedida de una carta dedicada a León X en la que combina una burla disfrazada de adulación con una denuncia bastante cruda de la corrupción de la curia.

			También en este caso, el impacto inmediato fue menor, pero la pronta traducción al alemán la convirtió asimismo en un éxito popular.

			El hilo conductor de estas tres obras y del resto de la producción literaria de Lutero es el tema de las solas, que constituye el centro de la teología luterana.

			
					Sola scriptura: las Escrituras son la autoridad última de la fe y de la práctica. Nada que contradiga la revelación de Dios puede regular la vida del creyente.

					Sola gratia: la salvación es un don de Dios que el creyente recibe de manera gratuita gracias a los méritos de Cristo.

					Sola fidei: solo puede recibirse la salvación cuando ponemos la fe en aquel que murió por nosotros, sin que nuestras obras puedan contribuir a ello.

					Solus Christus: la salvación solo se encuentra en Cristo, que es el único camino para llegar a Dios.

					Soli Deo Gloria: el propósito de la salvación es glorificar a Dios y poner de manifiesto las excelencias de su carácter.

			

			La publicación de estas tres obras no había contribuido a calmar el debate teológico ni a reconstruir puentes con el papado y la ortodoxia católica, de manera que la excomunión parecía inevitable y la vida de Lutero pendía de un hilo. Pero la situación política del Imperio favorecía su posición, porque el apoyo de autoridades territoriales en el Imperio y el hecho de que Carlos V fuera un emperador recién nombrado impedían que pudiera ejercer en toda su extensión la autoridad imperial en defensa de la Iglesia. En enero se había convocado una dieta imperial que debía reunirse en Worms y que duraría hasta el mes de mayo. El emperador y la delegación pontificia tenían intención de ratificar la condena de Lutero, de manera que fue convocado para que se presentase en la dieta hacia finales de abril. Como estaba excomulgado y podía ser detenido y ejecutado en cualquier momento, Federico le consiguió un salvoconducto imperial que le permitía ir y volver de la dieta sin que sufriera ningún percance.

			Lutero reconoció que había escrito los libros que aparecían con su nombre y se ratificó de todo lo que había escrito y predicado, reconociendo que no podía retractarse de nada porque no podía retractarse de la Palabra y la voluntad de Dios. Quizá lo más destacado fueron las últimas palabras de su discurso, que se hicieron famosas de inmediato: «A menos que se me convenza mediante el testimonio de las Escrituras o por razones evidentes —ya que no confío en el papa ni en su concilio, porque resulta evidente que han errado continuamente y se han contradicho—, estoy encadenado a los textos de las Escrituras que he citado y a mi conciencia cautiva de la Palabra de Dios, y no puedo ni quiero retractarme de nada, porque no es seguro ni correcto actuar contra la propia conciencia. Que Dios me ayude. Amén».

			La inflexibilidad de Lutero en sus planteamientos y su convencimiento de que estaba actuando según la voluntad de Dios no dejaban ningún margen para el compromiso y la dieta acaba confirmando la condena el 25 de mayo de 1521 en el Edicto de Worms. Ahora será un hereje excomulgado por la Iglesia y condenado por la autoridad civil. Su única esperanza era que el emperador Carlos, a diferencia de su antecesor Segismundo con Juan Hus, hiciera honor al salvoconducto otorgado y pudiera regresar sin problemas a Wittenberg bajo la protección del duque Federico.

			Pero Federico tenía mucha más experiencia en la convulsa y compleja política del Imperio, de manera que sabía que ni siquiera en Wittenberg podía garantizarse la seguridad de Lutero si volvía a su rutina habitual de fraile y profesor universitario. Por eso decidió secuestrarlo y recluirlo en el castillo de Wartburg,3 en Eisenach, donde, ataviado como un caballero y bajo el nombre de Juncker Görg, iba a vivir hasta marzo de 1522.

			En un primer momento molesto por las incomodidades que le provoca el encierro, la incomunicación y la falta de estímulos intelectuales, esta etapa resultó de una gran creatividad intelectual y de una profundización de sus convicciones espirituales, acentuando su piedad interior, que se vio acompañada por la agudización de su obsesión por el demonio, que se le aparece bajo la figura de animales y al que cree responsable de sus problemas de salud. En el terreno intelectual, emprende la traducción del Nuevo Testamento, que será el primer paso para la traducción completa de la Biblia al alemán. Su traducción representará un esfuerzo por cumplir uno de los preceptos de sus ideas teológicas, porque si el creyente debía llegar a Cristo a través de la Biblia, el primer requisito para ello era acceder a un texto lo más cercano posible a los originales y en una lengua que pudiera entender, requisito que no cumplía el latín en la mayoría de los casos. Pero su labor superó los objetivos estrictamente religiosos porque fue el inicio de la unificación y estructuración del alemán como lengua literaria, de manera que no resulta sorprendente que el romanticismo alemán del siglo XIX lo considere uno de los héroes culturales de Alemania.

			Otra de las obras importantes que escribió durante su secuestro fue el Comentario al Magnificat, en el que, alejado de las polémicas, expresa de una manera poética y espiritual las vivencias de los fundamentos de sus ideas teológicas (las solas) en un comentario bíblico, teológico y espiritual de este texto central de la devoción a María.

			A medida que se fue relajando su aislamiento pudo reemprender la correspondencia con Erasmo, Alberto Durero, Lucas Cranach y Felipe Melanchton, al mismo tiempo que se informa de la extensión de sus ideas por Alemania y del giro radical que está tomando la Reforma en Wittenberg, bajo los auspicios de Karlstadt y Müntzer. La preocupación por esta situación lleva a la aparición de un Lutero menos brillante, que no parece capaz de articular un nuevo modelo de Iglesia y que desde el punto de vista social muestra un marcado conservadurismo ante el uso que se está haciendo de sus ideas entre las clases populares y el campesinado.

			En mayo de 1522 la situación en Wittenberg había llegado a un nivel de deterioro que obligó a Federico el Sabio a liberar a Lutero y permitir su regreso a la ciudad. Lutero tuvo que emplear todo su prestigio para reconducir las innovaciones doctrinales y litúrgicas introducidas por Karlstadt, que analizaremos con más detalle en el capítulo 3, regresando a una versión más moderada y conservadora de la Reforma, que, a pesar de la ruptura con Roma, seguía conservando muchas de las características de la liturgia y la devoción tradicionales. Una de las tendencias que no pudo revertir fue la oleada de abandono de monasterios y conventos por parte de monjes, frailes y monjas, que, siguiendo sus ideas, habían colgado los hábitos y habían regresado a la vida secular, y muchos de ellos y ellas se habían casado. Lutero había criticado con fuerza el estado clerical, pero se vio desbordado por la situación, de manera que en su propio convento en Wittenberg prácticamente ya no quedaba ningún fraile. Además, muchas monjas que huían de los conventos acababan recalando en la ciudad con la esperanza de encontrar orientación espiritual por parte de Lutero y la gestión de un matrimonio adecuado.

			Por otra parte, en 1524 estalló la guerra de los campesinos (de la que también hablaremos con más detalle en el próximo capítulo), que mostraría una vez más los límites sociales y políticos de la Reforma impulsada por Lutero y en la que este jugaría un papel muy poco brillante.

			El año 1524 también es el de la ruptura de Lutero con el máximo exponente del humanismo: Erasmo de Rotterdam. Lutero y Erasmo habían mantenido una correspondencia bastante animada porque los dos compartían el interés por una reforma de la Iglesia y criticaban una religión que se centraba únicamente en los rituales externos y una jerarquía que solo se preocupaba por la riqueza y la ostentación, a lo que oponían una conversión interior a partir del redescubrimiento de las Escrituras, aunque difieren en el rechazo de Lutero al pacifismo integral de Erasmo y su insistencia más en la moral que en el dogma. Por ello, Lutero considera que en la religión de Erasmo no hay cabida para un Dios trascendente. A pesar de las diferencias, la correspondencia se había mantenido en un tono correcto de respeto mutuo.

			Pero seguramente presionado por Roma y por los príncipes católicos, y quizá molesto por La cautividad babilónica de la Iglesia, en septiembre de 1524 Erasmo publicó De libero arbitrio diatribe (Discusión sobre el libre albedrío), que sabía que iba a provocar la ruptura con Lutero, pero temía que con él se desencadenase la violencia en Europa y se hundiesen los ideales humanistas de una reforma sin ruptura. Como gran conocedor de la Biblia, consideraba que no podía deducirse que el hombre fuera malo por naturaleza, a pesar del pecado original, de manera que la sola gratia luterana, sin la colaboración humana, no podía aportar la salvación al creyente. En consecuencia, para la salvación serían necesarias las obras y la colaboración de la libertad humana.

			La respuesta de Lutero llegó al año siguiente con De servo arbitrio (Del albedrío esclavo), en el que reafirmaba su doctrina en un tono furioso y desafiante, que significó la ruptura definitiva con Erasmo, quien, a partir de ese momento, se situaría en el campo de los enemigos de la Reforma.

			En medio de todas estas preocupaciones, Lutero tuvo tiempo para otras cosas y poco antes de terminar la guerra de los campesinos, el 13 de junio de 1525, se casaba con Catalina von Bora, una monja exclaustrada que había llegado a Wittenberg en busca de consejo y orientación. A pesar de que en más de una carta había expresado su escasa disposición al matrimonio, la insistencia, e indudablemente también los encantos de Catalina, redujeron la resistencia de Martín y culminaron con su boda, que dio paso a un matrimonio feliz que tuvo el fruto de tres hijos y tres hijas. Federico entregó como regalo de bodas a los recién casados el antiguo convento de los agustinos, que se convirtió en el hogar de la familia, en centro de reunión de los amigos e invitados del reformador y en hostal para el alojamiento de los estudiantes de la universidad. Catalina demostró grandes dotes como organizadora y directora de una casa que era el epicentro de la Reforma.

			En cuanto al propio Lutero, puede hablarse de un antes y un después de su boda, que también coincide con un cambio importante en la situación política en el Imperio, que veremos con más detalle en el próximo capítulo. La excomunión lo había convertido en rehén involuntario de su señor territorial, el duque de Sajonia, que era el único que podía garantizar su seguridad, de manera que las posibilidades de viajar quedaban extremadamente limitadas, mientras que la formación de una familia lo enraizó aún más a la ciudad de Wittenberg y a su universidad. A partir de 1525 Lutero iniciará una vida de profesor universitario, dedicado a sus clases, la predicación y la defensa de los principios fundamentales de la Reforma, combatiendo cualquier desviación real o supuesta que pudiera detectar. Así, refutará las ideas sobre la eucaristía de su antiguo amigo Karlstadt, cuestionará el desarrollo de la reforma suiza impulsada por Ulrico Zuinglio, criticará las pretensiones de Enrique VIII de Inglaterra e incluso tendrá alguna controversia con su amigo, discípulo y sucesor Melanchton.

			Pero quizás el rasgo más destacado de esta etapa es la aparición de un Lutero familiar, preocupado por el bienestar de su esposa e hijos, enamorado de Catalina y que sabe disfrutar de los placeres de la mesa y la cama. Esta personalidad nueva se refleja sobre todo en su correspondencia y en las «charlas de sobremesa», que fueron recogidas por sus amigos y alumnos y en las que podemos encontrar a un reformador relajado y burlón, a veces también colérico y explosivo, que reflexiona sobre aspectos de la vida alejados de las doctrinas teológicas. Uno de los aspectos más sorprendentes, posiblemente por inesperados, de este nuevo Lutero es su visión positiva del cuerpo y de sus funciones. A diferencia de la visión totalmente negativa de la «carne» que tenía la teología tradicional desde san Agustín, que consideraba que cualquier cosa que surgiera del cuerpo, en especial el sexo, era pecaminoso, Lutero afirma que la «carne» forma parte de la naturaleza humana y, por tanto, es creación de Dios, que debe ser respetada y utilizada según su ley. Una vez que al creyente se le ha imputado la salvación, las acciones de la «carne» no serán ni más ni menos pecaminosas que las acciones del espíritu siempre que sigan la ley de Dios. En consecuencia, su visión del sexo (heterosexual y practicado dentro del matrimonio) no tiene ninguna consideración negativa ni establece una limitación estricta a la reproducción. Lamentablemente, la teología posterior de las diferentes corrientes de la Reforma volverá a la visión negativa de san Agustín y dejará de lado esta aportación de Lutero.

			Las dos décadas entre su boda y su muerte son años de una gran confusión y de una sucesión vertiginosa de acontecimientos políticos y religiosos que encuentran a Lutero en el remanso de Wittenberg e interviniendo sobre todo a través de la palabra escrita, que la imprenta difunde también a velocidad de vértigo. Lutero escribe con pasión una gran cantidad de libros y panfletos que la incipiente «industria editorial» difunde con rapidez por toda Alemania y en el extranjero, hasta el punto de que llega un momento en que Lutero se convierte en una potencia editorial en sí mismo. La rápida extensión de las ideas reformadoras de Lutero y sus compañeros no puede entenderse sin el uso intensivo de la imprenta y la utilización de la imagen como herramienta de propaganda y debate para hacer llegar el mensaje a las masas analfabetas. Lutero no puede explicarse sin la imprenta, pero tampoco sin la producción artística de Lucas Cranach y Alberto Durero.

			Otro elemento importante de este adoctrinamiento reformador es la música y los cánticos eclesiales, como lo demuestra la Misa alemana de 1526, en la que Lutero mantiene básicamente la estructura de la misa católica, pero da más importancia a la predicación y a los cánticos. El propio Lutero escribió una gran cantidad de plegarias, himnos y cánticos devocionales que forman parte de la liturgia de las iglesias reformadas, en las que la alabanza ha asumido un papel cada vez más importante desde los tiempos del reformador.

			Al año siguiente, Lutero fue nombrado visitador de las iglesias de Sajonia y sus viajes por el territorio lo pusieron en contacto con el analfabetismo cultural y espiritual de las clases populares y del clero, lo que tuvo como consecuencia la redacción de su Instrucción para los visitadores de parroquias de 1528, en la que dibuja una estructura eclesial integrada dentro del Estado, con unos visitadores nombrados por el señor territorial correspondiente; y en 1529 redacta las dos versiones del catecismo que compendia la doctrina luterana: el Catecismo Mayor, destinado a los clérigos y a los adultos alfabetizados y con formación, y el Catecismo Menor, con grabados, destinado a los niños y a las personas sencillas. El contenido de ambas versiones es el mismo y se centra en la explicación de los diez mandamientos, del credo, del padrenuestro y de los sacramentos, todo ello en un tono didáctico y moderado, muy alejado de los escritos polémicos que hemos visto con anterioridad.

			A partir de esta época, el papel de Lutero seguirá siendo muy importante, pero tendrá que compartir protagonismo con otros personajes destacados de la Reforma, como Melanchton, que será el puente con el emperador y la Iglesia católica para intentar algún acuerdo de garantizar la paz en el Imperio y establecer un sistema de convivencia entre las dos confesiones, en vista de que resultaba imposible un regreso a la unidad. En estas circunstancias, Lutero se encontraba cada vez más aislado en Wittenberg y su salud empezó a resentirse de las penitencias que había infligido a su cuerpo durante su etapa como fraile agustino y a los largos viajes a pie que había tenido que emprender antes de 1525. Este desgaste físico y las preocupaciones por la situación en Alemania lo llevaron a un envejecimiento prematuro y a un empeoramiento de su estado de salud durante un viaje a Mansfeld para resolver un problema matrimonial de los condes de Mansfeld. Enfermo y agotado, entregaba su alma en paz después de invocar la protección de Jesucristo el 18 de febrero de 1546 en la ciudad que lo había visto nacer 62 años antes, Eisleben.

			Martín Lutero se había reunido con su creador, o había ido a parar al Infierno, según las versiones enfrentadas, como vimos al inicio de este capítulo, pero su obra iba a tener consecuencias muy importantes en las décadas posteriores y hasta la actualidad.

		

	
		
			
				3
				Un asunto alemán y un problema europeo: crisis en el Imperio
			

			El Sacro Imperio Romano-Germánico era el heredero del ideal imperial de la antigua Roma que había revitalizado Carlomagno en el siglo IX y que se encontraba en la base de la concepción de la organización política europea que había defendido la Iglesia de Occidente desde los inicios de la Edad Media. Las «dos Espadas», como se ha mencionado antes, era la teoría político-teológica imperante, que también sufrió los embates de la Reforma y dio paso a la formación de los Estados que acabarán formando el mapa del continente.

			La mayoría de las monarquías europeas que acabarán constituyendo los Estados modernos habían iniciado un proceso de centralización política y expansión territorial a lo largo de la Baja Edad Media. La fijación de unas fronteras «naturales» y el sometimiento de los grandes señores feudales a las directrices de reyes y emperadores fue uno de los procesos que se desarrolló en paralelo a la definición del mapa religioso europeo tras el inicio de la Reforma.

			En medio de este panorama, el Sacro Imperio, que estaba constituido básicamente por las regiones de lengua y cultura alemanas del centro de Europa, presentaba algunos problemas particulares que facilitaron la extensión de la Reforma. A diferencia de otras monarquías, el Imperio no había conseguido consolidar el principio hereditario para la transmisión de la dignidad imperial, de manera que la elección del emperador quedaba en manos en un colegio formado por siete grandes electores (tres eclesiásticos y cuatro laicos), que constituían una élite dentro de la élite nobiliaria alemana. La corona había recaído en diversas familias a lo largo de su historia, pero a partir de 1452, con la elección de Federico III, todos los emperadores pertenecieron a la dinastía austríaca de los Habsburgo, hasta su desaparición en 1806, aunque no consiguieron que el título fuera hereditario.

			La imposibilidad de transformar el título en hereditario y el papel político que desempeñaban los electores impidió que los diferentes emperadores pudieran emprender un proceso de sometimiento y centralización de la autoridad como ocurrió, por ejemplo, en Francia, de manera que a principios del siglo XVI el Imperio estaba compuesto por una amalgama de señoríos territoriales de dimensiones muy diversas, tanto laicos como eclesiásticos, y ciudades libres sometidas directamente al emperador, lo que convertía la política imperial en un rompecabezas de difícil gestión.

			En el momento del estallido de la crisis religiosa provocada por Lutero, el Imperio se encontraba en un momento especialmente delicado porque el 12 de enero de 1519 había muerto el emperador Maximiliano I y su sucesión no estaba nada clara, ya que el heredero de la dinastía de los Habsburgo era un joven e inexperto Carlos, que tres años antes había heredado las posesiones de sus abuelos maternos, los Reyes Católicos, y en caso de acceder a la dignidad imperial se convertiría en una «superpotencia» que dominaría toda la península Ibérica, el sur de Italia, los Países Bajos y todo el centro de Europa. Las negociaciones fueron arduas y los sobornos, astronómicos, hasta que consiguió reunir la mayoría de votos en el colegio electoral, el 26 de octubre de 1520. Esta situación provocó que la reacción del emperador ante el desafío religioso que planteaba Lutero no fuera tan enérgica como habría sido la de un emperador más consolidado y con mayor experiencia en el Imperio.

			Los problemas de articulación política e institucional no eran los únicos que tenía el Imperio a principios del siglo XVI. Además de la competencia entre los diferentes señores territoriales y las ciudades imperiales, dentro de cada una de estas unidades se desarrollaba un conflicto político, social y económico entre las diferentes clases sociales por el reparto de la riqueza y el control del poder político. En los señoríos eclesiásticos, principalmente obispados y arzobispados con sede en ciudades importantes del Imperio, el patriciado urbano se oponía a la jerarquía eclesiástica por el control del poder urbano, mientras que se enfrentaba a las clases populares para no perder preeminencia social y económica. Una situación parecida se vivía en las ciudades imperiales, donde la lucha por el poder entre las diferentes facciones de las élites podía adquirir tintes de guerra civil, al mismo tiempo que se unían para controlar a las masas urbanas, que se encontraban en una situación al límite de la subsistencia.

			No obstante, la mayor parte de la población del Imperio, al igual que en el resto de los Estados europeos, estaba formada por el campesinado, que en gran parte estaba sometido a un régimen feudal que lo mantenía oprimido y siempre al borde del hambre. El campesinado constituía el fundamento de la sociedad y soportaba todas las cargas fiscales del Imperio, los señores y la Iglesia, de manera que era un sector de la sociedad que siempre se encontraba al borde de la revuelta, como lo demuestran los estallidos regionales de 1461, 1470, 1475, 1492...

			En este contexto de conflicto político e inquietud social, las ideas de Lutero encontraron un caldo de cultivo adecuado para su rápida extensión y para su interpretación en clave sociopolítica, lo que, desde luego, no fue en ningún momento la intención del reformador. Resultaba muy fácil aplicar la crítica contra el papado y la defensa de la libertad del creyente a otros ámbitos que no fueran el estrictamente eclesiástico y espiritual.

			El estallido social que se conoce como la «guerra de los campesinos» de 1524-1525 hunde sus raíces en la situación social del campesinado, pero adquirió relevancia religiosa por la situación creada en Wittenberg durante la estancia de Lutero en Wartburg, que radicalizó el mensaje reformado en contra de las intenciones y los deseos de Lutero.

			Durante su ausencia, la dirección de la iglesia en Wittenberg había quedado en manos de Andreas Karlstadt, el fiel amigo y compañero de Lutero, que había participado con él en el debate de Leipzig con Juan Eck y después había sido excomulgado al mismo tiempo que el gran reformador. Pero Karlstadt era partidario de aplicar con mayor rapidez unos cambios que diferenciaran a la nueva Iglesia de los elegidos de la antigua Iglesia institucional de la que se había separado, y por ello aprovechó la ausencia de Lutero para implantar un modelo de misa en la que el oficiante utilizaba ropa de calle en lugar de las vestimentas sacerdotales, se usaba pan y vino corrientes, que se ofrecía en las dos especies a los comulgantes, y se introducía la lectura de los Evangelios en alemán. En el fondo se encontraba un desacuerdo en la concepción de la eucaristía: Lutero mantenía la presencia real de Cristo en el pan y el vino, aunque no aceptaba la explicación tradicional (la transubstanciación) como correcta, y consideraba que podía entregarse en las dos especies a todos los creyentes, aunque el hecho de no hacerlo no implicaba una disminución de la efectividad del sacramento, que era completo aunque solo se tomase el pan; mientras que para Karlstadt Cristo no estaba presente en el pan y el vino y la eucaristía era un simple recordatorio del sacrificio del Señor en la cruz, y era imprescindible que todo creyente recibiese las dos especies.

			Esta discusión alrededor de la eucaristía será uno de los grandes debates de la Reforma que no solo separarán a los reformadores de la Iglesia católica, sino que también provocarán una ruptura entre Lutero y muchos teólogos y grupos reformados, como Zuinglio, que adoptarán mayoritariamente el punto de vista de Karlstadt, que acabará convirtiéndose en la doctrina oficial de la mayor parte de las denominaciones protestantes.

			Uno de los seguidores de Karlstadt fue Thomas Müntzer, con el que Lutero ya había mantenido alguna controversia en el pasado. Müntzer había nacido en la ciudad sajona de Stolberg en 1490 y había desarrollado una discreta carrera eclesiástica hasta que se unió a la Reforma y fue nombrado párroco de Zwickau y posteriormente de Allstedt, ambas poblaciones sajonas. Müntzer hacía una interpretación de la historia apocalíptica, escatológica y milenarista que seguramente estaba influida por las ideas de Joaquín de Fiore (1135-1202). Su objetivo, siguiendo las doctrinas del monje italiano, era el establecimiento del Reino de Dios a través de un orden social que implicaba la abolición de los privilegios, la disolución de conventos y monasterios, la creación de hospicios para los pobres y la formación de una especie de comunismo primitivo. Desde su punto de vista, no era suficiente con la libertad interior que predicaba Lutero, sino que debía tener su reflejo en libertades exteriores concretas, de carácter social.

			La consecuencia práctica de estas ideas fue una radicalización de las ideas de la Reforma, tanto en la adopción de las propuestas litúrgicas de Karlstadt como en una predicación con grandes implicaciones sociales que acusaba a las autoridades civiles y religiosas, que disponían de los recursos del poder, de no querer cambiar nada para proteger sus intereses políticos y económicos. También acusaba a Lutero de pasividad ante las lacras sociales del momento y de tener miedo a enfrentarse a poderes más cercanos que el lejano papa de Roma. Pero Müntzer no se quedó en la predicación, sino que organizó una Liga de los Elegidos, que puede considerarse como uno de los orígenes del movimiento anabaptista, que veremos en el capítulo 6, y participó activamente en la guerra de los campesinos.

			Todas las revueltas campesinas que se han mencionado en los párrafos anteriores habían sido brotes aislados, espontáneos y desorganizados, consecuencia del empeoramiento de la situación del campesinado en algunas regiones concretas, que nunca alcanzaron grandes dimensiones y fueron rápidamente derrotadas y reprimidas con dureza. Pero en esta ocasión el levantamiento se preparaba desde hacía meses en varias regiones, de manera que, cuando en 1524 empezaron los conflictos en los alrededores de Núremberg (Baviera) y Erfurt (Turingia), las llamas se extendieron con rapidez y en marzo de 1525 ya había bandas armadas de campesinos por toda Alemania. Los representantes de todos estos grupos se reunieron por primera vez en la historia de estos levantamientos para consensuar y redactar un documento con sus reivindicaciones con el objetivo de presentarlo ante las autoridades. Este manifiesto de Los doce artículos contenía las siguientes reivindicaciones básicas:

			
					Derecho a elegir y deponer a los predicadores.

					Suprimir el diezmo sobre los animales y destinar el de los cereales al mantenimiento del párroco y los pobres.

					Abolición de la servidumbre.

					Libertad de caza y pesca.

					Derecho a recoger leña y madera en los bosques.

					Reducción de las corveas (prestación en trabajo en las tierras del señor).

					Llegar a un acuerdo con los señores.

					Aligerar las rentas.

					Juicios conforme al derecho consuetudinario y no al romano, que era siempre favorable a los poderosos.

					Devolución de los bienes comunales que no se habían adquirido legalmente.

					Abolición del mal uso en caso de muerte, mediante el cual el señor se quedaba con todos los bienes del difunto.

					Se comprometen a retirar cualesquiera de los artículos anteriores si se demuestra que no se ajustan a la Palabra de Dios.

			

			Lutero se había mantenido al margen de la revuelta desde el primer momento porque, según sus propias palabras, el objetivo de la Reforma era cambiar la Iglesia y no el mundo. La libertad que predicaba era puramente espiritual y el Reino no tenía ninguna relación con la situación real política, económica y social. Pero esta postura no evitaba que recibiera presiones de los nobles, que lo responsabilizaban del conflicto porque no se situaba claramente en contra de los revoltosos, y de los campesinos, que le enviaron Los doce artículos para que dictaminara si se ajustaban o no a las Escrituras. Ese mismo mes de marzo escribió como respuesta su Exhortación a la paz, en la que se dirigía tanto a los príncipes como a los campesinos, culpando a los primeros de la revuelta por los malos tratos que infligían y a los que instaba a negociar, mientras que a los segundos les aseguraba que el Evangelio no justifica nunca la rebelión contra las autoridades.

			Con esta obra parece que Lutero, aunque fuera en contra de su voluntad, podría ejercer un papel mediador y moderador para abrir una negociación entre los dos bandos, pero la dinámica bélica provoca un cambio radical de su actitud conciliadora cuando llegan las noticias de la llamada «matanza de Weinsberg» del 16 de abril, en la que una de las grandes bandas de guerra de los campesinos había derrotado y ejecutado a un grupo de caballeros, encabezado por un yerno del difunto emperador Maximiliano. El método de ejecución consistió en hacer «correr la baqueta» (pasar entre una fila de hombres armados con palos y picas) a los caballeros, lo que se consideraba humillante y solo se aplicaba a los soldados que habían incurrido en un delito especialmente abyecto (como la deserción). Al difundirse este hecho, los campesinos aparecieron como asesinos brutales y sedientos de sangre, provocando una reacción visceral de Lutero, que se situará a partir de ese momento a favor de los señores.

			La reacción de Lutero fue, por supuesto, por escrito, y pocas semanas después publicó Contra las hordas asesinas y ladronas de campesinos, donde aboga en los términos más extremos por la aniquilación total de los campesinos. El hombre que había formulado la teología de la cruz, la teología de un Dios que no se revela desde el poder sino desde la cruz de Jesús, se sitúa ahora sin ningún tipo de matiz a favor de la autoridad y del mantenimiento del orden. Posiblemente se vio superado por la situación, pero, si recurrimos a la terminología marxista, podríamos decir que no fue capaz de superar sus condicionamientos de clase y cuando llegó el momento de elegir entre el poder de las autoridades y la justicia de la causa de los campesinos, se decidió por la defensa de los intereses de su clase. Las consecuencias prácticas fueron que los señores se sintieron legitimados para descargar toda su furia contra los campesinos y la Reforma impulsada por Lutero perdió su espíritu revolucionario y quedó sometida a la autoridad y a dar una legitimidad nueva a las instituciones de la sociedad señorial.

			Pero la guerra aún no había terminado, y el 15 de mayo de 1525 Thomas Müntzer se convierte en el portavoz de los campesinos en las negociaciones con el príncipe Alberto de Mansfeld. La vehemencia del primero y la intransigencia del segundo llevaron a una ruptura de diálogo y a librar la batalla de Frankenhausen (Turingia), que acabó con la derrota total de los campesinos y la detención de Müntzer, que fue torturado y decapitado el 27 de mayo en Mühlhausen. A partir de ese momento se sucedieron las derrotas campesinas y a finales de junio se libraron las últimas batallas; en septiembre la revuelta podía darse por sofocada. Las consecuencias fueron terribles para los sublevados: de los 300.000 campesinos insurgentes murieron unos 100.000-130.000 y a los supervivientes se les impuso la proscripción imperial, lo que equivalía a su muerte civil, porque se los privaba de bienes y derechos. Los líderes principales fueron ejecutados y otros muchos corrieron la misma suerte a manos de los tribunales señoriales. Los más afortunados solo tuvieron que pagar multas pecuniarias y muchas comunidades perdieron todos sus privilegios de celebrar fiestas, mantener murallas e incluso ir a las tabernas por las noches. En cuanto a los señores, su victoria fue total y recibieron el respaldo no solo de Lutero, sino también del emperador Carlos V y del papa Clemente VII.

			Para Lutero fue una primera muestra de los peligros que podían desencadenar sus ideas si se aplicaban fuera del ámbito estrictamente espiritual y también fue el primer golpe a su prestigio en Alemania porque había dejado claras las limitaciones sociales y políticas de la Reforma impulsada desde Wittenberg, ya que la guerra había actuado como un catalizador para que Lutero se situase a favor de los señores. En una Alemania dividida desde el punto de vista social y político, creyó que solo los príncipes podían impulsar las reformas que quería implantar en la Iglesia y les otorgó poder en la vida de las iglesias locales. También debió influir en esta decisión la necesidad de regular temas que tenían implicaciones religiosas y sociales, como el matrimonio, las herencias, etcétera. En otra de esas contradicciones que hacen que aparezca el hombre detrás de la figura histórica, el reformador que había abogado por una Iglesia del espíritu acabó situando la Iglesia visible bajo la autoridad del poder civil, de manera que cada señor tendrá el derecho a organizar la Iglesia visible en su territorio, a imponer la predicación de la Palabra de Dios y a fijar la doctrina que se debe predicar obligatoriamente en su territorio. Aun así, Lutero no otorgaba una justificación teológica al poder civil, sino que lo utilizaba para consolidar su Reforma, iniciando la aplicación del principio de cuius regius, eius religio (según sea el rey, así será la religión).

			Este principio quedó reconocido implícitamente en el Edicto de Worms, que condenaba a Lutero como hereje y prohibía el luteranismo, pero permitía a los señores que pudieran decidir la religión de sus territorios. A partir de Worms, y a pesar de los problemas políticos y sociales, Carlos V intentó jugar todas las cartas que tenía a su disposición para mantener la unidad católica del Imperio, pero la Dieta de Espira de 1526, que pretendía revocar el Edicto de Worms para frenar la expansión del luteranismo, no tuvo el efecto deseado y la Reforma se siguió extendiendo por Alemania. En 1529 la dieta volvió a reunirse en Espira con la intención de imponer el Edicto de Worms, ante lo que los príncipes luteranos protestaron, y a partir de ese momento serían conocidos como «protestantes».

			La tensión religiosa estaba a punto de provocar la ruptura del Imperio, de manera que Carlos V toma la decisión de convocar en 1530 una nueva dieta, esta vez en la ciudad de Augsburgo, con el objetivo de llegar a algún tipo de acuerdo entre los dos bandos enfrentados. Los príncipes protestantes encargaron la redacción del documento que debían presentar en la dieta a Felipe Melanchton, amigo y colaborador de Lutero, cuyo espíritu conciliador era mucho más adecuado para la ocasión que el carácter explosivo del reformador. El resultado fue la Confesión de Augsburgo, que constituye la primera exposición oficial de los principios del luteranismo, que más tarde se integrará en el Libro de la Concordia (1580) y se considera aun en la actualidad uno de los textos fundamentales de las iglesias reformadas.

			No se trata de un programa de máximos ni radical y su tono es tan moderado que sorprendió favorablemente incluso a los representantes católicos. Su objetivo era servir de base para llegar a un acuerdo o, como mínimo, para tender puentes con la Iglesia católica. Sus 28 artículos se estructuran en dos partes: en primer lugar, los Artículos de Fe (del 1 al 21), que presentan los temas en los que había acuerdo con el catolicismo, como la Trinidad, el pecado original, el bautismo, Cristo como hijo de Dios o la justificación por la fe, y, a continuación, aparecían los Artículos de Discusión (del 22 al 28), en los que se explicaban los temas conflictivos, como la comunión bajo las dos especies, el celibato clerical, los votos monásticos, la fundamentación bíblica del protestantismo y la patrística y otros temas doctrinales. El objetivo último era abrir un debate que condujera a la celebración de un concilio, que era la petición que venía haciendo Lutero desde el principio del conflicto.

			La dieta fue tumultuosa y las presiones de signo diferente sobre los negociadores de los dos bandos provocaron tensiones e interrupciones que al final condujeron al fracaso de la dieta. A pesar de la importancia de la Confesión, el documento tuvo una repercusión muy escasa y recibió las críticas de Lutero, que había tenido que seguir la dieta desde Coburgo y para el que resultaba demasiado moderada, y el papado respondió poco después con la Refutatio Pontificia, que rompía los débiles lazos de entendimiento que se habían podido trenzar durante la dieta.

			La consecuencia política fue que Carlos V impuso la aplicación del Edicto de Worms y con ello la devolución de todos los bienes confiscados a la Iglesia y el regreso a la autoridad eclesiástica de los obispados secularizados, a lo que los protestantes contestaron en 1531 con la formación de la Liga de Esmalcalda, a la que poco después se unieron Francia y Dinamarca. Aunque no se declaró oficialmente la guerra, al proseguir la extensión del luteranismo por territorios nuevos y aumentar la confiscación de bienes eclesiásticos, el emperador decidió emprender una campaña militar, de resultado favorable pero no decisivo, que será la tónica general de las diferentes campañas militares que se desarrollarán a partir de este momento hasta el final de la guerra de los Treinta Años, en 1648.

			La muerte de Clemente VII en 1534 y la entronización como papa de Paulo III representó un cambio significativo en la política de Roma, que finalmente tomó la decisión de convocar el concilio que tanto tiempo llevaba reclamando Lutero. Pero las circunstancias habían cambiado en las dos décadas transcurridas desde las famosas 95 tesis y la iniciativa papal se topó con una negativa rotunda por parte de los protestantes. En esos años la postura de Lutero se había ido volviendo cada vez más inflexible, posiblemente condicionado por el entorno que lo rodeaba en Wittenberg, compuesto por colegas y estudiantes temerosos de llevarle la contraria al gran hombre, que podía fulminarlos con uno de sus conocidos ataques de rabia. Su visión del mundo y de la Iglesia se volvió más estrecha, más provinciana, y su amplísima producción literaria ya no aportó nada nuevo al pensamiento teológico de su época, sino que se limitó a reproducir las ideas que había expresado en su época más creativa. Una muestra de esta cosificación del pensamiento es su Contra el papado de Roma, fundado por el diablo, que salió a la luz un año antes de su muerte y en la que repite una vez más los lugares comunes contra el papado y la Iglesia visible.

			Antes de ello, 1543 fue un año aciago para Lutero, con la publicación de una de sus obras más discutibles y reprobables, De los judíos y sus mentiras, y el asunto de la bigamia de Felipe de Hesse. En el primer caso se trata de una obra que recoge el antisemitismo tradicional en la Iglesia cristiana contra el pueblo deicida. En el fondo no aporta ningún rasgo diferencial de las acusaciones habituales durante la Edad Media contra los judíos, pero es una muestra más de que en muchos aspectos Lutero no dejó de compartir una mentalidad esencialmente medieval y sus prejuicios siguieron impregnando una parte de su obra, como había ocurrido en el caso de la guerra de los campesinos.

			El caso de Felipe de Hesse tiene unas implicaciones políticas muy importantes porque Felipe era uno de los líderes del bando protestante. La cuestión es que el matrimonio de Felipe y Cristina de Sajonia no era demasiado feliz y el landgrave se había encaprichado de Margarethe von der Saale, lo que no resultaba nada sorprendente porque en la época era habitual que los grandes señores tuvieran una o más amantes. Pero Felipe, que había recibido una educación religiosa muy estricta y era un lector de la Biblia, planteó la idea de casarse con Margarethe sin divorciarse ni pedir la nulidad del matrimonio con Cristina, siguiendo el ejemplo de los patriarcas del Antiguo Testamento. Para ello solicitó a Martín Bucero, líder de la Reforma en Estrasburgo, que pidiera a Lutero una licencia de bigamia. Ante el acercamiento entre Felipe y Carlos V, que ponía en peligro los intereses protestantes, Lutero, Bucero y Melanchton accedieron a condición de que el segundo matrimonio quedara en secreto. Evidentemente, se supo y estalló el escándalo, porque los bígamos eran reos de muerte según la legislación imperial. La situación permitió que Carlos V impusiera las condiciones de paz a Felipe y dañó gravemente el prestigio de Lutero.

			Pero la paciencia del emperador había llegado a sus límites y en 1544 volvió a la ofensiva contra la Liga, a la que derrotó decisivamente en la batalla de Mühlberg en 1547. Con la derrota de los protestantes y el inicio de las sesiones del Concilio de Trento en 1545 parecía que el conflicto religioso en Europa estaba en vías de solución, pero en realidad solo se había cerrado una fase y abierto otra en la siempre cambiante política imperial. En 1549 se suspenden las sesiones del concilio y tres años después, en 1552, Mauricio de Sajonia, uno de los baluartes políticos y militares del emperador, a pesar de ser protestante, se pasó a la Liga, lo que provocó la crisis final del reinado de Carlos V, que en 1555 se vio obligado a proclamar la Paz de Augsburgo, que constituía un compromiso entre católicos y protestantes para mantener el statu quo en el Imperio. Sus cláusulas más importantes fijaban los acuerdos siguientes:

			
					La paz firmada entre los seguidores de la Confesión de Augsburgo y el emperador excluía a zuinglianos, calvinistas y anabaptistas.

					Se concedía el «derecho de reforma» a los príncipes y ciudades libres para que pudieran implantar en su territorio la religión que quisieran, con la obligación de permitir la emigración de los súbditos que lo desearan, mientras que en las ciudades libres se debía permitir la existencia de minorías.

					Los bienes confiscados por los príncipes protestantes quedaban ratificados como de su propiedad.

					Se constituía un tribunal imperial de composición paritaria para garantizar la aplicación de la paz.

					Se establecía el «reservado eclesiástico»: si un obispo-señor territorial se pasaba al protestantismo, perdía su cargo y el territorio seguía siendo católico.

			

			El acuerdo estableció una paz frágil que no contentó a nadie y siguió manteniendo la rivalidad y los odios que se habían ido gestando durante cuarenta años de guerras intermitentes. Aun así, puede hablarse de una paz relativa que no se rompería definitivamente hasta 1618, con el inicio de una guerra que iba a durar treinta años.

		

	
		
			
				4
				Juan Calvino y la Reforma francesa: la inconsistencia del eje franco-alemán
			

			En cierto sentido podría plantearse que la extensión de la Reforma y buena parte de las diferencias que darán lugar a las diferentes denominaciones reformadas tienen una raíz cultural y lingüística, de manera que lo que hemos visto hasta ahora podría considerarse una reforma básicamente alemana, desde el punto de vista cultural y lingüístico, mientras que el presente capítulo, que se centra en la otra figura más destacada del período, Juan Calvino, abarca el ámbito de la lengua francesa, aunque tanto en el caso de Lutero como, sobre todo, en el de Calvino su influencia desborda ampliamente los límites de Francia y Alemania, y de sus lenguas respectivas.

			

			Francia ocupa desde siempre una posición geopolítica muy favorable al tener acceso al océano Atlántico y el mar Mediterráneo, ser la puerta de entrada a la península Ibérica, que le ha servido tradicionalmente como freno a las amenazas que pudieran llegar del norte de África, y abrirse hacia Europa central, lo que permitió que algunas de sus regiones se convirtieran en grandes centros comerciales y motores del desarrollo económico del reino, como lo demuestran las ferias de la región de Champaña que florecieron a partir del siglo XII. Además, Francia era el reino que había avanzado más en la configuración de una monarquía autoritaria, fuertemente centralizada, que había ido completando su integridad territorial con la victoria contra los ingleses en la guerra de los Cien Años y contra la herejía cátara en la cruzada contra los albigenses, que sirvió para someter a uno de sus vasallos más poderosos, los condes de Tolosa. Este proceso de establecimiento de sus «fronteras naturales», un concepto que fue formulado por primera vez por el cardenal Richelieu en el siglo XVII y que se incorporaría en el lenguaje político a partir de la Ilustración, culminó tras la guerra de los Treinta Años, aunque siguieron existiendo territorios en disputa, sobre todo con Alemania (Alsacia y Lorena).

			En el siglo XVI esta integración territorial no era completa y persistían problemas importantes, como que el ducado de Borgoña estaba en manos de los Habsburgo, el ducado de Saboya tenía aspiraciones a convertirse en un reino con grandes intereses en Italia y el reino de Navarra seguía ocupando los dos lados de los Pirineos y jugará un papel importante en la historia de la monarquía francesa y en la extensión de la Reforma en Francia. Además, la ubicación geográfica también planteaba algunos problemas serios cuando los reinos peninsulares y el Imperio estuvieron en manos de la misma dinastía, los Habsburgo, puesto que Francia quedaba ahogada por una pinza habsburguesa. Este hecho condicionó su política exterior, de manera que Francia fue un reino católico que reprimió internamente al protestantismo, pero lo apoyó en el escenario internacional porque debilitaba a los Habsburgo.

			Desde el punto de vista intelectual, Francia contaba con el gran motor cultural que era la Universidad de la Sorbona, que había sido fundada en 1257 y cuya Facultad de Teología se había convertido en uno de los referentes para dilucidar las grandes cuestiones teológicas y eclesiales que se plantearon durante la Edad Media. Como la mayoría de las grandes instituciones universitarias del momento, la Sorbona estaba inmersa en el debate escolástico entre realistas y nominalistas y daba muestras de un cierto anquilosamiento en su vitalidad intelectual. A pesar de esta situación, en Francia se desarrolló una corriente del humanismo que se caracterizó por una gran libertad de pensamiento y un fuerte racionalismo, sin abandonar en ningún momento su compromiso con la religión, que será un paso que no se dará hasta la Ilustración.

			La corriente más importante del humanismo francés será el evangelismo planteado por Jacques Lefèvre d’Étaples, que tendrá su centro en el obispado de Meaux y propondrá un programa moderado de reformas, muy cercano a las ideas de Erasmo, basado en un regreso al cristianismo primitivo, tal como aparece en los Evangelios, para llevar una vida de fe y amor. Al igual que le ocurrió a Erasmo, esta tercera vía alternativa se verá perseguida y devorada por el enfrentamiento sin matices entre el protestantismo y el catolicismo.

			En líneas generales, la situación de la Iglesia en Francia era muy parecida a la que hemos visto en el Imperio, con la diferencia esencial de que no existían señoríos territoriales eclesiásticos y que los obispos estaban muy implicados en la administración de la monarquía. Por otro lado, en la Iglesia y en la sociedad francesa no existía la fuerte tendencia antirromana que hemos visto en Alemania, porque Francia vivía inmersa en un cierto romanticismo historicista al considerar que la Iglesia galicana era la «primogénita» de la Iglesia de Occidente porque el rey merovingio Clovis (481-511) fue el primer rey bárbaro en convertirse directamente a la versión católica del cristianismo en lugar de hacerlo a su versión arriana, considerada herética por la Iglesia. Esto permitía que la jerarquía eclesiástica y la monarquía francesa, cuyo monarca lucía el título de «cristianísimo», mantuvieran una relación especial con Roma, lo que posibilitó que en 1516 Francisco I consiguiera firmar un concordato con la Santa Sede, que regirá hasta el concordato napoleónico del siglo XIX.

			Las ideas de Lutero se difundieron con rapidez por Francia y en 1519 ya se encuentran rastros de su presencia en la ciudad de París, aunque en 1521 la Sorbona denunciará y condenará el luteranismo a instancias de Juan Eck, al mismo tiempo que inicia una persecución contra el evangelismo de Meaux, considerado sospechoso de connivencia con el heresiarca alemán. Esta persecución durará hasta 1526, momento en que Francisco I desautoriza a la universidad e instaura un cierto clima de libertad religiosa. A pesar de este rechazo frontal a las ideas del reformador por parte de la Sorbona, aparecerán núcleos luteranos en Lyon, Grenoble, Burdeos y Bourges que estarán en relación con Estrasburgo, la ciudad imperial con una fuerte influencia francesa, donde Martín Bucero (1491-1551) había implantado una versión de la Reforma siguiendo las ideas de Lutero, pero también con influencias de Zuinglio.

			Francia no era ajena a las tensiones sociales que hemos visto en Alemania, tanto en el campo como en las ciudades, de manera que la extensión de las ideas reformistas también acabó superando los límites del ámbito espiritual y eclesiástico para tomar forma en los conflictos sociales del momento. En el caso francés, el estallido no tuvo lugar en el campo sino en la ciudad de Lyon, donde los tejedores de la seda presentaron, en 1529, toda una serie de reivindicaciones sociales envueltas en un lenguaje religioso en la línea de Los doce artículos de los campesinos alemanes. La lucha fue menos virulenta, pero el resultado muy similar y la revuelta fue aplastada.

			A partir de ese momento el conflicto religioso se trasladó, en 1530, a París, con la formación de un partido católico, encabezado por Noel Beda (1470-1537), vinculado al Colegio de Montaigu de la Sorbona y un antihumanista furibundo, y de un partido reformista, dirigido por Margarita de Navarra (1492-1549), que protegió a humanistas y reformadores y ejerció toda su influencia para conseguir el destierro de Beda en 1533 y que el rey se integrara en la Liga de Esmalcalda. Sin embargo, en 1534 la aparición de una serie de placards (carteles) en las calles de París denunciando ciertos aspectos del catolicismo provocan que Francisco I cambie de política y, aunque mantiene el apoyo al protestantismo en el exterior, inicia una dura represión contra los luteranos en el interior de Francia que provoca su práctica desaparición; la Reforma no volverá a renacer en Francia hasta 1559, convertida en calvinismo.

			

			En este contexto nace Juan Calvino (Jean Cauvin) el 10 de julio de 1509 en la ciudad de Noyon, hijo de Gérard Cauvin y Jeanne Lafranc. Su padre era abogado del obispo de la ciudad y enviudó poco después del nacimiento de Juan; volvió a casarse, pero el joven no congeniará con su madrastra, y eso, según Theodore de Bèze (1519-1605), lo convertirá en una persona tímida con un carácter áspero y violento. A diferencia de Lutero, que estaba destinado por su padre a estudiar Derecho, los primeros estudios de Calvino estaban orientados al desarrollo de una carrera eclesiástica porque su hermano mayor ya iba a seguir los pasos de su padre en el mundo de la abogacía. Con 12 años su padre lo envía a París para que complete su educación secundaria en el Colegio de Montaigu, reducto del nominalismo y famoso por imponer una vida ascética y rigurosa a sus alumnos. En este momento recibe las órdenes menores, lo que le permite obtener un beneficio eclesiástico para pagarse los estudios y la estancia en París. Cuatro años después acabará su maestría en Artes, pero en lugar de matricularse en la Facultad de Teología lo hace en la de Derecho, porque sus inclinaciones van más por ahí, siguiendo un proceso contrario al de Lutero y también al de su hermano mayor, que había abandonado el Derecho por la Teología.

			Estos estudios lo llevarán a las universidades de Bourges y Orléans, donde entra en contacto con las ideas luteranas a través de su maestro Melchior Wolmar (1497-1561), que acabaría emigrando como profesor a la Universidad de Tubinga y muriendo en Eisenach como un seguidor de la fe reformada. En Orléans aparecerá también la primera obra conocida de Calvino, un comentario al De clementia de Séneca, en el que destaca ya un fuerte providencialismo y también sus dotes como pensador.

			No está claro en qué momento se produjo la conversión de Calvino, pero seguramente se vio influido por la muerte de su padre en 1531, excomulgado por el obispo de Noyon a causa de un pleito judicial por cuestiones económicas con el cabildo catedralicio de la ciudad. El hecho de que la excomunión tuviera su origen en una cuestión civil y no religiosa, junto con la creencia de que cualquiera que muriera excomulgado iba directamente al Infierno, seguramente debió traumatizar a Calvino y significó un paso más en su alejamiento de la Iglesia. Pero la primera muestra clara de sus puntos de vista reformados se produjo en 1533.

			Dicho año, el rector de la Universidad de París, Nicolás Cop, amigo de Calvino, pronunció el tradicional discurso que inauguraba el año académico. Más que un discurso resultó un sermón con claras influencias de Erasmo y Lutero, en el que defendía la doctrina de la justificación por los méritos de Cristo, al mismo tiempo que criticaba la persecución desencadenada contra todos los críticos de la Iglesia. El discurso provocó un gran escándalo en la universidad, cuya Facultad de Teología era en gran medida responsable de la persecución de las ideas luteranas y del evangelismo humanista de Lefèvre d’Étaples, de manera que el Parlamento de París inició una investigación contra Cop. Pero muy pronto se empezó a correr la voz que detrás del discurso se encontraba la mano de Juan Calvino. No se ha podido constatar fehacientemente que la redacción fuera suya, pero está claro que, teniendo en cuenta su trayectoria posterior, tuvo una influencia muy importante en él.

			Unas semanas más tarde, Nicolás Cop fue convocado ante el Parlamento para responder a las acusaciones que se habían formulado contra él por las ideas luteranas expresadas en el discurso inaugural del año académico, pero recibió una nota de uno de sus amigos, que era diputado, advirtiéndolo de que debía huir para salvar la vida, porque el rey estaba presionando para conseguir su condena. Cop y Calvino tuvieron que abandonar París de manera precipitada y de esta manera se iniciaba un periplo por la Europa reformada que acabará, momentáneamente, en 1536 con su llegada a Ginebra.

			

			Algunos cantones suizos habían participado de la Reforma mucho antes de la llegada de Calvino en 1536 y, de hecho, puede decirse que fue la primera región fuera del Imperio que siguió las ideas de Lutero. En este sentido, la figura más destacada fue Ulrico Zuinglio, al que ya hemos mencionado y que había iniciado su alejamiento de las tradiciones de la Iglesia en 1516, cuando predica en la abadía de Einsiedeln (cantón de Schwyz) contra las numerosas supersticiones asociadas a este centro de peregrinación. Y en 1518 inicia la predicación contra el negocio de las indulgencias y, curiosamente, contra la costumbre de los suizos de alistarse como mercenarios a las órdenes del papa, que fue el origen de la famosa y colorista Guardia Suiza.

			Esta postura en contra del papa le gana el cargo de predicador en Zúrich, cuyo gobierno en aquel momento estaba enfrentado a Roma. El 1 de enero de 1519 inicia su exposición clara y sencilla de los Evangelios, que recibe el rápido apoyo de las autoridades civiles, que imponen en 1520 que todos los predicadores del cantón sigan las pautas fijadas por Zuinglio. En 1522 publicará su primera obra claramente reformadora, en la que ofrece argumentos contra el ayuno, y poco después envía una carta al obispo de Constanza, firmada por otros sacerdotes de la ciudad, en la que pide la supresión del celibato. El papa de aquel momento, Adriano VI, antiguo preceptor de Carlos V y humanista, que había recibido la influencia de la devotio moderna y era muy consciente de las dificultades que Lutero estaba planteando a su antiguo pupilo en Alemania, intentó contemporizar con el suizo díscolo y le ordenó que no siguiera predicando ni publicando contra los fundamentos de la teología católica, pero no emprendió acciones más enérgicas.

			No obstante, los dominicos presentaron una acusación formal de herejía contra Zuinglio ante el Gran Consejo de la ciudad de Zúrich, que tomó la decisión de convocar un debate público (Primera Disputa de Zúrich), que se celebró el 29 de enero de 1523 y tuvo como resultado la absolución del reformador. Pero el enfrentamiento siguió en el segundo debate, que tuvo lugar entre el 26 y el 29 de octubre de ese mismo año, sobre la necesidad de retirar las imágenes de las iglesias, que fue la decisión adoptada, la cual se puso en práctica paulatinamente; y un tercer debate el 13 y el 14 de enero de 1524 sobre la misa que tuvo como consecuencia la supresión de la liturgia tradicional y el establecimiento de una liturgia reformada.

			Ese mismo año, siguiendo la lógica de su rechazo al celibato sacerdotal, se casa con la viuda Anna Mayer, con la que, según las crónicas, vivía de manera marital desde hacía algún tiempo. Pero en el caso de Zuinglio este matrimonio no es solo la puesta en práctica de una postura teológica, sino que significa también un compromiso social y político con su ciudad. La Reforma impulsada por Zuinglio, y que después tendrá su continuación en la de Calvino, presenta una vertiente política mucho más acusada que la versión luterana que hemos visto en los capítulos anteriores. Lutero podía centrarse exclusivamente en los aspectos espirituales de su teología porque el poder civil estaba en manos de los señores territoriales, mientras que en Zúrich el poder estaba en manos de los ciudadanos y las propuestas teológicas podían convertirse rápidamente en acciones prácticas que se aplicaban a la realidad de manera inmediata. Por eso, el compromiso de Zuinglio no es solo espiritual, sino también cívico, lo que se convertirá en una de las cuestiones de controversia con Lutero, que consideraba que este aspecto político era ajeno a la labor de reforma espiritual.

			En 1525 publica De la verdadera y la falsa religión, que puede considerarse su confesión de fe, en la que sigue en muchos aspectos básicos las ideas de Lutero, pero en otros se muestra mucho más radical, como en el tema de la eucaristía, en el que su postura estará más cercana a la de Karlstadt que a la de Lutero. Zuinglio rechaza la presencia real de Cristo en el pan y el vino, que debe ofrecerse en las dos especies a los creyentes; suprime la misa y la sustituye por un memorial del sacrificio de Cristo, que culmina con el partimiento del pan; se retiran las imágenes de las iglesias; se elimina el celibato de los clérigos, y se establece un sistema de beneficencia para atender a los más pobres financiado con los fondos obtenidos con la secularización de los bienes eclesiásticos.

			Un aspecto importante de la teología de Zuinglio, y que también lo diferencia de Lutero, es su concepción de las relaciones entre el poder espiritual y el poder temporal. Aunque reconoce el derecho de las autoridades civiles a organizar la Iglesia y la sociedad, admite la posibilidad de derrocar al gobernante si no actúa de acuerdo con las enseñanzas del Evangelio, algo que será impensable para Lutero tras la experiencia de la guerra de los campesinos.

			Estas diferencias y, sobre todo, los puntos de vista enfrentados sobre la eucaristía dificultaron en gran medida la coordinación entre las dos ramas de la Reforma y ni siquiera el intento de Felipe de Hesse en 1529 al convocar la Disputa de Marburgo para que Lutero y Zuinglio pudieran dilucidar sus diferencias en un debate público tuvo ningún efecto positivo, sino que, al contrario, ahondó las diferencias entre Alemania y Suiza.

			Zuinglio impulsó la extensión de la Reforma a otros cantones suizos, en especial a Berna, lo que provocó una división dentro de la Confederación Helvética entre los cantones reformados y los cantones católicos, lo que inició una escalada de tensión que culminó con el estallido de la guerra de Kappel. La postura de Zuinglio está muy clara en este caso: se deben tomar las armas para defender las verdades del Evangelio, y haciendo honor a sus ideas y al compromiso cívico con su ciudad, Zuinglio tomó las armas y murió en el campo de batalla, cerca de la comuna de Kappel am Albis, el 11 de octubre de 1531.

			Ni la muerte de Zuinglio ni el final de la guerra resolvieron las tensiones entre los cantones, que siguieron divididos por su orientación religiosa, aunque en ese primer momento la división también sigue ciertas líneas culturales y lingüísticas, puesto que el área de influencia de Zuinglio se encontraba principalmente en los cantones de lengua alemana, mientras que los de lengua francesa e italiana siguieron en un primer momento fieles a la Iglesia, aunque eso cambiará a lo largo de las décadas siguientes.

			

			Uno de los cantones que había permanecido fiel a la Iglesia era el de Ginebra. La ciudad y su entorno se encontraban bajo la influencia del duque de Saboya y el obispo pertenecía habitualmente a dicha casa señorial. Pero el control real de la ciudad estaba en manos del Consejo, que era elegido por los cabezas de familia y estaba presidido por el síndico. Aunque no había reoalizado pass decididos hacia la Reforma, Ginebra se había erigido en refugio de todo tipo de perseguidos religiosos, sobre todo procedentes de Francia. Uno de ellos será Guillaume Farel (1489-1565), que había sido discípulo de Lefèvre d’Étaples y en 1523 tuvo que huir de Francia al descubrirse sus simpatías luteranas. Su periplo lo llevó a recalar en Basilea, donde su denuncia vehemente de los males de la Iglesia y su defensa de las ideas de Lutero también provocaron su expulsión de la ciudad. Finalmente, en 1532 se traslada a Ginebra, donde su fervor consigue que la ciudad se adhiera a la Reforma, lo que provoca la reacción inmediata de Carlos III de Saboya, que llega a sitiar la ciudad. Pero el ejército combinado de los cantones de Berna y Suiza lo obligaron a levantar el asedio y provocaron la huida del obispo, que estableció su sede en Annecy, donde permanece hasta la actualidad. Este triunfo de las armas reformadas en 1535 inició un período de efervescencia reformadora con el establecimiento de muchas de las medidas que acabamos de ver en Zúrich. La ciudad se convirtió en un polo de atracción para los refugiados religiosos, que amenazaban con desbordar a Farel y provocar una ruptura interna de la comunidad.

			Mientras tanto, Juan Calvino había dado a la imprenta la que será una de las obras más importantes de la Reforma y uno de los fundamentos de la teología sistemática protestante. La Institución de la religión cristiana apareció en latín en 1536 y la traducción francesa se publicó en 1541. Más tarde aparecerá una segunda edición definitiva en latín (1559) y francés (1560). La obra estaba precedida por una carta fechada en Basilea el 23 de agosto de 1535 y la dedicaba a Francisco I, porque para Calvino el rey es el ministro de Dios en el reino, con lo que ya aparece uno de los rasgos de su pensamiento teológico y político: un gobierno absolutista (no necesariamente monárquico) guiado por la Palabra. La obra se divide en cuatro libros, en los que se presenta de una manera sistemática la doctrina teológica de la Reforma, según la visión de Calvino, y puede resumirse en los temas siguientes:

			
					La explicación de los mandamientos, en la que destaca la crítica a la salvación por las obras, que no salvan, sino que son la consecuencia de la aplicación práctica del decálogo. La salvación procede de la imputación gratuita de la justicia de Dios en el creyente.

					La explicación del Credo y de las verdades de la fe, en la que se mantiene dentro de la teología tradicional en cuanto al misterio trinitario y la cristología, pero se aleja al plantear su concepto de Iglesia y dar una gran importancia al concepto de predestinación, según el cual Dios tiene decidido desde el principio de los tiempos quién va a salvarse y quién no, lo que inicialmente parecería tener un enorme poder de disolución moral, porque no importa el comportamiento personal, ya que todo está decidido de antemano, pero que en la práctica tuvo una gran influencia porque obrar y vivir en el temor de Dios se interpretaba precisamente como una señal de encontrarse entre los elegidos y una de las señales de esa predilección de Dios será el éxito económico y profesional, lo que conducirá a la formulación de la moral del trabajo que caracteriza al calvinismo.

					La importancia de la plegaria, cuyo lugar es el templo y su lengua la del pueblo, rompiendo así con los rezos tradicionales en latín y subrayando la importancia de realizar esta actividad de manera comunitaria en la iglesia. Las oraciones privadas debían pronunciarse al levantarse y al acostarse, y antes de cada comida, como una disciplina para estimular la pereza humana.

					Los sacramentos, que se definen como signos externos con los que el Señor testifica su buena voluntad de salvarnos para sostener la debilidad de nuestra fe, de manera que subraya la definición luterana de símbolos de la fe. Como Lutero, limita los sacramentos a dos: el bautismo y la Santa Cena. En el caso del bautismo sigue la doctrina de Lutero y acepta el bautismo infantil, aunque ahonda en la naturaleza depravada del ser humano, lo que lo llevará a plantear una antropología mucho más negativa que la del reformador alemán que entroncará con la tradición inaugurada por san Agustín. En cuanto a la Cena del Señor, nombre que recibirá la eucaristía, se trata de un memorial en el que no está la presencia real de Cristo, y el pan y el vino se repartirá en las dos especies entre todos los fieles. La liturgia de la Cena pondrá un gran énfasis en la predicación de la Palabra, que podía durar horas, seguida de una pequeña plegaria referida al pan y al vino y, al final, una exhortación a la fe.

					Critica la teología católica sobre los sacramentos, siguiendo en líneas generales los argumentos planteados por Lutero.

					La concepción de la organización de la Iglesia y de la sociedad es, posiblemente, uno de los aspectos que han tenido más influencia en el desarrollo de las denominaciones que surgieron de la Reforma, sobre todo en su concreción posterior en las Ordenanzas de la ciudad. El gobierno debe tener las misiones siguientes:
					
							Ordenar la vida social.

							Ordenar la vida particular: los magistrados son los protectores y vengadores de la inocencia, modestia, honestidad y tranquilidad públicas. El magistrado también tendrá derecho a sentenciar a muerte y a declarar la guerra, y acepta la imposición de tributos siempre que no se cargue demasiado al pueblo. Si cumple con esta misión, cualquier forma de gobierno es buena, por lo que no vale la pena discutir sobre el tema.

							Adaptar las costumbres de la justicia civil, de manera que la ley civil debe ser un magistrado mudo y el magistrado debe ser una ley viva, para que se aplique siempre el principio de equidad.

							Reconciliar a los unos con los otros: el pueblo debe estimar al magistrado y su misión porque es el delegado de Dios, por lo que debe ser respetado y obedecido, al igual que sus ministros, y en el pago de impuestos, la asunción de cargas públicas, de manera que el pueblo nunca debe amotinarse ni valerse de la violencia contra la autoridad. El magistrado malo debe ser obedecido y aceptado como castigo divino.

							Defender la paz común y la tranquilidad.

					

				

			

			Esta presentación sistemática de la teología reformada tuvo un éxito inmediato y le ganaron una gran popularidad a su autor, de manera que cuando Farel se enteró de que Calvino había llegado a Ginebra de camino hacia Saboya, lo convenció para que se quedase en la ciudad y lo ayudase a ordenar y regular la reforma que estaba a punto de desbordarse. Calvino se quedó como predicador y profesor de Sagradas Escrituras en la iglesia de San Pedro. Pero no limitó sus actividades a la ciudad, sino que extendió su influencia a Lausana, donde participó en un debate durante el mes de septiembre de 1536 y consiguió que numerosos sacerdotes y frailes se pasasen al bando reformado.

			Su experiencia le demostró que la unidad solo podía basarse en una confesión de fe compartida y aceptada por todos los habitantes de la ciudad y del cantón. De ahí nacerá su Instrucción y confesión de fe, de 21 artículos, que presentó en noviembre ante el Consejo y que todo el pueblo debía aceptar bajo juramento. A mediados de enero de 1537 ahondaron en su propuesta al presentar otro documento en el que pedían cuatro reformas básicas para la Iglesia:

			
					Nadie debía participar en la Santa Cena sin verdadera piedad y reverencia genuina.

					Debían reformarse las leyes relativas al matrimonio para ajustarlas a la Palabra, porque el papa las había confundido con las numerosas normas sobre la consanguinidad.

					Los padres eran responsables de enseñar el catecismo a sus hijos, que debían presentarse ante los pastores en ciertos momentos del año para comprobar que estaban aprendiendo realmente la Palabra de Dios.

					El pueblo debía participar activamente en los servicios de alabanza cantando salmos.

					Los ministros del Señor se reservaban el derecho a excomulgar a todos aquellos que contravinieran la Palabra de Dios.

			

			El Consejo no tuvo problemas en aceptar todos los puntos excepto el último, porque no querían cambiar la tiranía del clero católico por una nueva tiranía del clero reformado. Este rechazo provocó una tensión creciente entre Calvino y Farel y las autoridades civiles, al mismo tiempo que no todos los habitantes de la ciudad recibieron con el mismo entusiasmo ese control exhaustivo de su vida por parte del clero reformado. La situación llegó a su punto más álgido cuando se prohibió a los dos reformadores que predicasen en la ciudad, pero estos desobedecieron y el 25 de abril de 1538, Farel y Calvino abandonaron Ginebra.

			Su primer destino fue Berna, que intentó mediar entre los reformadores y el Consejo ginebrino, pero al fracasar decidieron seguir viaje hacia Basilea, donde Farel recibió una invitación para trasladarse a Neuchâtel, que acababa de aceptar la Reforma. Calvino, por su parte, recibió la invitación de trasladarse a Estrasburgo como predicador en una iglesia de refugiados franceses. Los tres años que pasó en la ciudad imperial fueron muy fructíferos desde el punto de vista intelectual porque le permitieron ampliar su obra cumbre, la Institución, componer un himnario y un credo apostólico y completar un estudio sobre la Epístola a los Romanos. Lo mismo que ocurrió con la Biblia de Lutero y el alemán, el francés de la segunda edición de la Institución se considera una de las obras seminales del francés moderno.

			Estos estudios lo llevaron a perfeccionar algunas de sus ideas principales, como el papel de la disciplina en la Iglesia, el de la excomunión como arma para mantener dicha disciplina y el rol preponderante de la sociedad, por encima del individuo, tanto a nivel eclesiástico como ciudadano.

			Además de esta gran actividad intelectual, Calvino tuvo tiempo de casarse con Idelette de Bure, viuda de un anabaptista, que aportaba una hija y un hijo al matrimonio. La pareja tuvo un hijo que murió a las dos semanas de nacer e Idelette murió en 1549, sin que Calvino volviera a contraer nuevas nupcias.

			Mientras tanto, la situación en Ginebra se había degradado hasta el punto de que el Consejo se vio obligado a pedirle a Calvino que regresara a la ciudad como predicador. Calvino recibió la carta en Worms, donde se encontraba como enviado de Estrasburgo a la dieta convocada por Carlos V y donde estableció una profunda amistad con Melanchton que duraría hasta su muerte. Regresó a Ginebra el 13 de septiembre de 1541 y ya no volvería a abandonarla. Al predicar por primera vez, abrió su Biblia en el versículo que continuaba la exposición que había quedado interrumpida tres años antes. El 20 de noviembre presentó ante el Consejo su Ordenanzas de la ciudad, que articula su visión del gobierno teocrático de la Iglesia y la sociedad y que tendrá tanta influencia en el desarrollo del protestantismo. En estas ordenanzas, Calvino distingue entre órganos unipersonales y órganos pluripersonales, basándose en la presencia de una virtud que se ha encarnado en algún cargo eclesial anterior, que se encuentra en las Escrituras.

			
					Órganos unipersonales:
					
							Exhortación-apóstol-pastor: será el ministerio más importante y a él se accederá a través de la elección realizada por el colegio de pastores mediante el sistema de cooptación.

							Doctrina-profeta-doctor: intérprete, conservador y transmisor de las Escrituras en su recto sentido. Esta figura poco a poco se irá fundiendo con la anterior. Los doctores tendrán a su cargo la educación infantil, que Calvino regulará y que será válida tanto para futuros cargos religiosos como políticos. Los doctores formarán la Comisión doctrinal.

							Gobierno-obispo-anciano: los ancianos tendrán el poder en la ciudad y velarán por su nivel moral, ya que visitarán anualmente cada casa, examinando a todos los habitantes de catecismo, controlando que no haya imágenes en los hogares y que las familias no posean aún objetos personales superfluos. A partir de aquí los ciudadanos se dividían en piadosos, tibios y rebeldes.

							Misericordia-diácono-diácono: era el encargado de mantener a los miembros pobres de la comunidad.

					

				

					Órganos pluripersonales:
					
							Comisión doctrinal o Venerable Compañía, formada por pastores y doctores y que entiende en materia doctrinal y en la elección de los clérigos.

							Consistorio, compuesto por seis pastores y doce ancianos: tribunal supremo de justicia y de gobierno, presidido por Calvino.

					

				

			

			Estas ordenanzas recogen también los pecados capitales que condenan a la hoguera:

			
					Pecados contra la fe.

					Blasfemias contra Dios.

					Idolatría (culto a los santos).

					Espiritismo.

					Fornicación y adulterio.

			

			De 1546 hasta su muerte en 1568 fueron más de seiscientos los reos ejecutados por algunos de estos delitos, entre ellos el aragonés Miguel Servet, del que hablaremos con más detenimiento en el capítulo 6.

			A partir del regreso de Calvino, Ginebra se convirtió en un centro de atracción de exiliados reformados de Francia, Escocia e Inglaterra, que se encontraron con la plasmación práctica de una sociedad cristiana ideal, de manera que asumieron la doctrina de Calvino y al regresar a sus países de origen o emigrar a otras zonas de Europa extendieron la Reforma siguiendo el modelo que habían experimentado en Ginebra. Consciente de este potencial, Calvino fundó la Academia Teológica de Ginebra, bajo la dirección de Bèze, que hasta finales de siglo formará a unos 1.600 hombres para el ministerio. Este esfuerzo de formación y de extensión de la Reforma significó que el modelo que se acabó implantando en buena parte de Europa no siguió a Lutero sino a Calvino y el protestantismo acabó siendo más calvinista que luterano (junto con otros muchos matices que irán añadiéndose a lo largo de estos cinco siglos).

			A pesar de este éxito, esos años no estuvieron libres de conflictos y luchas para Calvino, porque en la ciudad se organizó un partido, el de los «libertinos», que se opuso al rigorismo y puritanismo de la doctrina calvinista y que no cejó en su empeño de socavar la autoridad del reformador en la ciudad, aunque con muy escaso éxito. Agotado, murió el 27 de mayo de 1564 a los 54 años de edad.

			

			Por origen, lengua y cultura, una de las grandes zonas de influencia de Calvino fue su tierra natal, Francia, donde, como hemos visto antes, llegaron muy pronto las ideas de Lutero, aunque fueron rápidamente combatidas por la Sorbona y la monarquía. A pesar de la represión, las comunidades reformadas sobrevivieron en muchas ciudades en la clandestinidad y no volverían a resurgir con fuerza hasta la extensión de la influencia de las ideas calvinistas a partir de la década de 1540. La primera iglesia reformada se estableció formalmente en París en 1555 y siguieron otras en Meaux, Poitiers, Lyon, Angers, Orléans, Bourges y La Rochelle, de manera que en 1559 ya pudieron celebrar un primer sínodo, también en París, donde adoptaron una declaración doctrinal claramente calvinista que pretendían presentar ante el nuevo rey, Francisco II, que acababa de suceder a su padre Enrique II. A partir de ese momento, la extensión del calvinismo en Francia resulta inseparable de las luchas políticas en la corte francesa y el problema sucesorio.

			La figura política de este período será Catalina de Médici, reina viuda de Enrique II y madre de Francisco II, Carlos IX y Enrique III, que llevará las riendas del poder durante el cortísimo reinado del primero (muerto en 1560) y la minoría de edad del segundo sin que disminuyera su influencia durante el resto de su reinado ni el de su sucesor, su tercer hijo. La política religiosa desarrollada durante los tres reinados intentó mantener un equilibrio entre los dos partidos cortesanos, el católico, dirigido por el duque de Guisa, y el protestante, bajo la dirección del almirante Coligny, pero la tensión entre las dos facciones provocó una sucesión de matanzas y represalias que constituyen una larguísima guerra de religión que no finalizó hasta la proclamación del Edicto de Nantes en 1598, que establecía la libertad de conciencia y la libertad de culto limitada a los hugonotes calvinistas.

			El enfrentamiento religioso en Francia sigue un esquema bastante claro: primero se publica un edicto real que establece una cierta tolerancia religiosa dentro de la unidad religiosa del catolicismo, pero esto incomoda a los católicos, por demasiado condescendiente, o a los hugonotes, por demasiado limitado, lo que conduce a un hecho de sangre (masacre de Vassy en 1562 contra los hugonotes, la miquelada de Nimes en 1567 contra los católicos o la famosísima Noche de San Bartolomé el 23 de agosto de 1572 contra los hugonotes) que provoca una guerra abierta entre católicos y hugonotes, hasta que la firma de un nuevo tratado de paz que no contenta a nadie vuelve a empezar el ciclo.

			Los detalles de esta sucesión de guerras escapan a los límites de este libro, pero durante el reinado de Enrique III a la cuestión religiosa se une el problema sucesorio, que provocará la guerra de los tres Enriques (Enrique III, Enrique de Guisa y Enrique de Navarra), que se decidirá finalmente a favor de este último, que se convertirá en Enrique IV, gracias a su habilidad para presentarse como el único candidato realmente francés a pesar de ser calvinista y navarro, frente al apoyo de las tropas castellanas de Felipe II que recibía el partido católico. A pesar de todos sus esfuerzos, no pudo conquistar París con las armas y al final acabó aceptando la propuesta de convertirse al catolicismo para subir al trono de Francia en 1593 y es muy bien conocida su famosa frase de «París bien vale una misa».

			El hecho más destacado de su reinado, desde el punto de vista que estamos tratando, fue la proclamación del Edicto de Nantes en abril de 1598, que puso punto y final a las guerras de religión y establecía cinco puntos fundamentales:

			
					Libertad de conciencia.

					La libertad de cultos, con la exclusión de la ciudad de París.

					Los hugonotes tendrán todos los derechos civiles.

					Se establecerán tribunales paritarios para garantizar el punto 3.

					Se conceden doscientas plazas fuertes a los hugonotes como garantía del cumplimiento del edicto.

			

			A pesar de terminar con las guerras, el edicto no fue bien aceptado por casi nadie y ha adquirido más importancia en retrospectiva que la que se le dio en su época.

		

	
		
			
				5
				La particularidad inglesa:
el «brexit» eclesiástico de Enrique VIII
			

			Los tres grandes impulsos reformadores que hemos visto hasta este momento surgen de la reflexión teológica de tres personajes (Lutero, Zuinglio y Calvino) preocupados por la salvación y la restitución de los valores bíblicos que deberían regir la vida espiritual y eclesiástica. Su impulso surge desde abajo y recibe el apoyo de las autoridades civiles, que descubren en sus ideas una legitimación nueva de su poder. Ahora vamos a descubrir una situación completamente diferente porque la Reforma no es consecuencia de la reflexión, sino de las necesidades políticas y dinásticas de un monarca, que utilizará todos los recursos del Estado para imponer sus puntos de vista.

			

			A principios del siglo XVI Inglaterra tenía poco menos de tres millones de habitantes y había emprendido el camino hacia la consolidación de una monarquía autoritaria tras el final de la guerra de los Cien Años (1337-1453) con Francia y después de resolver la crisis sucesoria con el enfrentamiento de las casas de Lancaster y de York en la guerra de las Dos Rosas (1455-1487) con la derrota y muerte de Ricardo III (de la casa de York) en la batalla de Bosworth frente a las tropas de Enrique Tudor (de la casa de Lancaster), que fue entronizado como Enrique VII. Para reforzar su posición, Enrique se casó con Isabel de York, hija de Eduardo IV, con quien tuvo a Enrique VII.

			Desde el punto de vista religioso, el país estaba dividido en 17 obispados, que se agrupaban bajo los arzobispados de Canterbury (primado de Inglaterra) y de York. En 1517 existían 350 casas religiosas (masculinas y femeninas) y poco más de 15.000 clérigos, por lo que la Iglesia sufría, al igual que en el continente, una inflación de personas ordenadas, debido a la facilidad para acceder a las órdenes menores del clero secular y a monasterios y conventos. Por otro lado, una de las características principales del cristianismo inglés era el desarrollo de una profunda piedad mariana y eucarística, que se manifestaba sobre todo en una proliferación de peregrinaciones, tanto dentro de las islas como hacia el continente, con lo que se mantenía una relación de comunión estrecha con Roma, aunque a nivel jurídico la Iglesia inglesa presentaba ciertas peculiaridades legales que hundían sus raíces en el período de cristianización de las islas británicas.

			Teniendo en cuenta que Britania fue de las últimas regiones de Europa occidental en incorporarse al Imperio romano y que la resistencia contra las legiones fue feroz en buena parte de la isla, los intentos de cristianización, sobre todo en las poblaciones costeras, con misioneros procedentes de las Galias, fueron bastante tempranos y sus resultados de escasa entidad. Tras la caída del Imperio y el establecimiento de los reinos anglos, los intentos de cristianización procedieron de Irlanda, donde el cristianismo había arraigado con mucha fuerza y cuyos monasterios fueron uno de los reductos de conservación de la cultura clásica durante las invasiones bárbaras.4 Los monasterios irlandeses emprendieron diversas misiones evangelizadoras en Inglaterra con el establecimiento de numerosos monasterios, lo que otorgará al cristianismo inglés una de sus características: la proliferación de instituciones monásticas en una proporción muy superior a lo que sería lógico por su extensión y población.

			Este esfuerzo evangelizador irlandés entró en conflicto con la misión enviada por el papa Gregorio I en 590, que estaba encabezada por Agustín de Canterbury y que tuvo como resultado la unificación de los ritos celta y romano y la vinculación de la Iglesia de Inglaterra a Roma. Esta situación se mantuvo estable hasta el siglo XI, cuando la invasión de los reinos anglosajones por parte del normando duque de Normandía Guillermo el Conquistador en 1066 provoca un primer conflicto grave con Roma, que marca un primer paso de esa independencia legal de Roma. El papa Gregorio VII intentó aprovechar la debilidad de la monarquía recién establecida para fortalecer la posición de la Iglesia en la isla, pero Guillermo se opone y establece tres normas que iban mantenerse sin variaciones hasta el reinado de Enrique VIII: 1) la prohibición de que cualquier carta pontificia llegue a su destinatario inglés sin la sanción previa del rey, 2) las decisiones de los concilios solo se aplicarán si reciben la aprobación real y 3) los obispos necesitarán un permiso real para viajar a Roma.

			La aplicación de esta normativa permitirá una cierta autonomía de Roma, que se agudizará durante los siglos XIII-XV, cuando el papado aparecerá como aliado de Francia durante la guerra de los Cien Años. A pesar de este alejamiento legal y político, nunca se llegó a romper la comunión y, de hecho, el óbolo de san Pedro, una donación tradicional a Roma, es de origen inglés.

			Esta situación no impidió que en Inglaterra se reprodujeran las lacras que asolaron a la Iglesia durante la Edad Media y que condujeron a la aparición de diversas propuestas de reforma, de las cuales la más importante y la de mayor trascendencia fue la que planteó el sacerdote y profesor de Oxford John Wycliff, que, como hemos visto anteriormente, tuvo una gran influencia en Juan Hus y el movimiento husita. Sus ideas principales pueden resumirse en tres puntos concretos:

			
					Teoría del dominio: Dios es el único que posee el dominio y está en todas partes, lo que resulta necesario por la debilidad y el pecado del hombre. En una sociedad perfecta, el hombre sería fuerte y no pecaría, de manera que Dios no tendría necesidad de esta ubicuidad. Además, la sociedad perfecta no necesitaría sacerdotes ni clérigos porque Dios no necesita intermediarios. En consecuencia, solo en Dios se encuentra la salvación.

					Eclesiología: toda autoridad está otorgada directamente por la gracia de Dios y pierde todo su poder cuando el detentador de la autoridad se encuentra en pecado mortal. Así, la Iglesia verdadera es la Iglesia invisible de los cristianos en estado de gracia, con lo que negaba la autoridad jerárquica en la Iglesia y preconizaba la elección del papa mediante sorteo. También negaba que los sacerdotes en pecado mortal pudieran perdonar los pecados. La Iglesia invisible está formada por los predestinados por Dios, mientras que la Iglesia visible es pecadora y los cargos eclesiásticos no tienen autoridad porque no son elegidos (predestinados) por Dios, sino por los hombres.

					Teoría de las Escrituras: la autoridad auténtica se encuentra en la Biblia y no en la Iglesia, por lo que se tiene que volver a las Escrituras, siguiendo las ideas de san Agustín. Este biblicismo lo lleva a situar la salvación en dependencia directa de Dios, sin la intermediación de la Iglesia.

			

			Estas ideas tuvieron una buena acogida popular y durante bastante tiempo contaron con el respaldo de la corte y de algunas órdenes mendicantes, que veían en ellas un reflejo de sus deseos de reformar la Iglesia. Así, el movimiento que recibirá el nombre de lolardo o lolardismo presentará tres ramas principales:

			
					La universitaria, integrada por sus seguidores en Oxford, que tuvo que pasar a la clandestinidad tras la condena de sus ideas, aunque siguió con la traducción al inglés de la Biblia. Este grupo fue mayoritariamente pacifista y se encuentra en los orígenes del humanismo inglés.

					La parlamentaria, que manifiesta una fuerte oposición a la Iglesia, principalmente para minar su poder político y económico, pero sin demasiado interés por las cuestiones doctrinales. Este grupo es un antecedente lejano de la política antieclesiástica de Enrique VIII.

					La popular, que se centra sobre todo en los aspectos externos de las costumbres eclesiásticas y en el poder de la jerarquía y que se transformó rápidamente en un movimiento revolucionario, el cual fue rápida y contundentemente reprimido por las autoridades eclesiásticas y seculares a partir de 1381.

			

			A pesar del apoyo oficial, las ideas de Wycliff fueron condenadas definitivamente en el Concilio de Constanza en 1415, junto con Juan Hus. En su caso, solo acabaron en la hoguera sus libros y su cadáver, que fue desenterrado y quemado. Pero aun así el lolardismo siguió presente de manera clandestina en Inglaterra, tanto en su vertiente intelectual y política como en la vertiente popular, como lo demuestra que en el período 1510-1517 fueron condenados y ejecutados 123 lolardos en tres actos de fe en Londres.

			En consecuencia, las ideas de Wycliff seguían muy presentes en la actitud ante la Iglesia de los poderes políticos y universitarios y del pueblo, que se manifiestan en numerosos enfrentamientos entre la Cámara de los Comunes y la Cámara de Lores, con una fuerte presencia eclesiástica; la oposición de la burguesía a las actividades textiles que se desarrollaban en los monasterios que representaban, desde su punto de vista, una competencia «desleal», y el enfrentamiento de las universidades de Oxford y Cambridge y sus respectivas facultades de Teología por el dominio que ejercían sobre la vida universitaria.

			En este contexto se enmarca el problema dinástico de Enrique VIII, que en 1501 se había convertido en heredero al trono al morir inesperadamente su hermano mayor, Arturo, solo unas semanas después de casarse con Catalina de Aragón, hija menor de los Reyes Católicos. Para garantizar la continuidad de la alianza, que interesaba tanto a Inglaterra como a España, las dos monarquías solicitaron una dispensa papal para que Enrique pudiera casarse con Catalina. Pero poco después Enrique VII perdió el interés político en esta alianza, de manera que el matrimonio no se celebró hasta el 11 de junio de 1509, pocos días antes de la coronación de la pareja en la abadía de Westminster.

			El objetivo de todo matrimonio real, dejando de lado intereses políticos concretos, era (y sigue siendo en la actualidad) la continuación de la dinastía, y en este sentido la situación empezó a deteriorarse con rapidez: el primer embarazo de Catalina terminó en un aborto natural en 1510 y del segundo nació un niño, Enrique, que solo sobrevivió un mes. En 1516 nació María, que sobrevivió a la infancia y acabaría convirtiéndose en reina, pero Enrique creía en la necesidad de tener un heredero varón para consolidar la dinastía Tudor, que había surgido de la guerra de las Dos Rosas, y ante las reticencias que planteaba el pueblo y el Parlamento a una sucesión femenina al trono. De los al menos siete embarazos de Catalina, el último de ellos en 1518, solo María sobrevivió.

			Enrique había tenido diversas amantes y concubinas, entre ellas María Bolena e Isabel Blount, que le había dado un hijo ilegítimo, pero ninguno de los hijos que hubiera podido tener en esas circunstancias habría tenido derecho al trono, de manera que seguía abierto el problema dinástico. En 1526, cuando estuvo claro que Catalina no iba a quedarse embarazada, Enrique empezó a interesarse en serio por Ana Bolena y el cardenal Thomas Wolsey (1471-1530), canciller del reino, empezó a investigar la validez del matrimonio del rey, lo que se conoció como la «cuestión real».

			Mientras tanto, en Alemania había estallado el conflicto con Lutero y Enrique adoptó una postura claramente en defensa de la Iglesia, llegando incluso a escribir el libro Defensa de los siete sacramentos en 1521, dedicado al papa León X, en el que defiende la teología tradicional sobre los sacramentos en contra de las ideas de Lutero. Esta publicación le valdrá el título de Defensor fidei (Defensor de la fe), que, curiosamente, sigue luciendo la monarquía británica. Y en 1524 Erasmo le dedicará su Discusión sobre el libre albedrío. Estaba claro que la monarquía inglesa se situaba firmemente en el bando católico.

			Sin embargo, la «cuestión real» iba a envenenar la relación con Roma. La investigación iniciada por Wolsey sobre la legalidad del matrimonio con Catalina acabó en nada porque la reina afirmó que su matrimonio con Arturo no se había llegado a consumar, lo que no hacía necesaria la existencia de una dispensa para casarse con Enrique. Pero este no se dio por satisfecho y apeló directamente al papa, sin informar a su canciller, con el argumento de que la dispensa papal concedida en su momento por Julio II había sido obtenida con engaños y, por tanto, era nula e invalidaba el matrimonio. Además, pedía una dispensa para poder casarse con cualquier mujer sin importar el grado de afinidad, algo que era necesario porque se conocía su relación con María, la hermana de la futura reina.

			Pero el papa Clemente VII era prácticamente prisionero del emperador Carlos V, sobrino de Catalina, y puso todos los impedimentos posibles, aunque al final concedió la dispensa creyendo que era el mal menor siempre que el matrimonio con Catalina no se disolviese. Esta cuestión debía resolverse con la creación de una comisión en Inglaterra que decidiera los puntos legales que debían aclarar los dos jueces, que eran Wolsey y el cardenal Lorenzo Campeggio, enviado desde Roma. La intención era dilatar el asunto para no enojar aún más al emperador, pero en 1529 Enrique perdió la paciencia y destituyó a Wolsey de todos sus cargos y riquezas, acusándolo de praemunire, es decir, considerar que la autoridad papal estaba por encima de la del monarca, lo que podía considerarse un equivalente de alta traición. Wolsey murió poco después, pero su caída arrastró a otros muchos altos cargos de la Iglesia que ocupaban puestos administrativos.

			Lo sustituyó Tomás Moro, uno de los humanistas laicos más destacados del momento, amigo de Erasmo y que había adoptado una postura beligerante contra la Reforma, en defensa de las propuestas de reforma sin ruptura, en la línea erasmista. Pero su influencia se ve rápidamente mermada con la promoción de Thomas Cromwell en la administración y de Thomas Cranmer, que es nombrado arzobispo de Canterbury en 1533.

			La sustitución de estos altos cargos se vio acompañada de dos acciones significativas: la primera fue la publicación de La obediencia del hombre cristiano de William Tyndale (1495-1536), que defiende la potestad del rey en temas religiosos, y la segunda es la reunión en 1531 de la asamblea del clero inglés (Convocation) en Londres, a la que pide que se defina sobre la supremacía del rey sobre la Iglesia, a lo que responden que sí, según lo permita la ley de Cristo, lo que venía a ser un no disimulado. Ante esto, Cromwell prohíbe el recurso ante cualquier tribunal extranjero, con lo que quería impedir que Catalina pudiera apelar a Roma ante la inminente anulación de su matrimonio. Al año siguiente, Enrique vuelve a convocar al clero y les exige que dejen en manos del rey la capacidad legislativa en lo que se refiere a la Iglesia de Inglaterra, a lo que no son capaces de negarse.

			Con las manos libres, Enrique se casó con Ana Bolena el 25 de enero de 1533 y en mayo el arzobispo Thomas Cranmer anunciaba la anulación del matrimonio con Catalina, de manera que esta perdía el título de reina y su hija María era considerada ilegítima, al mismo tiempo que se daba validez al matrimonio con Ana y la hija de ambos, Isabel, que nacería en septiembre, quedaba legitimada. Ante esta situación, Tomás Moro dimitió como canciller y fue sustituido por Thomas Cromwell.

			En 1534 el papado reaccionó finalmente ante la situación creada en Inglaterra con una sentencia contraria a la anulación del primer matrimonio y, por consiguiente, considerando ilegítimo el segundo. La réplica de Enrique fue la aprobación el 3 de septiembre del mismo año del Acta de Supremacía por parte del Parlamento, que otorgaba al rey la jefatura de la Iglesia de Inglaterra y convertía a Cromwell en vicario general para asuntos religiosos, al margen de la jerarquía eclesiástica. Paralelamente se aprobó el Acta de Sucesión, que establecía la sucesión legítima al trono y obligaba a un juramento de fidelidad al rey, prohibía toda lealtad a una autoridad extranjera (pensando sobre todo en Roma) y añadía a la lista de delitos de alta traición cualquier referencia a que el rey pudiera ser cismático, hereje o tirano, lo que implicaba la pena de muerte.

			Estas leyes fueron aceptadas con rapidez por la gran mayoría del clero secular, pero las reticencias del clero regular provocaron una virulenta campaña real que se concretó en una visita a todos los monasterios y conventos para valorar su viabilidad económica. El resultado fue que de los 150 establecimientos que existían en 1536, cuatro años después ya no quedaba ninguno. Esta medida favoreció sobre todo a la burguesía, tanto urbana como rural, y a la pequeña nobleza, pues tuvieron la oportunidad de comprar las tierras monacales.

			Pero las opiniones no eran unánimes en el país, no solo entre el clero, de manera que empezó a articularse una oposición católica a las medidas del monarca, que tuvo su exponente más significativo en Tomás Moro, que, además de dimitir como canciller, se vio obligado a pronunciarse en contra de las medidas decretadas por Enrique, de manera que fue encarcelado, acusado de alta traición y ejecutado en la Torre de Londres. La existencia de esta oposición interna explica la reacción posterior durante el reinado de María Tudor y el trato que se dio a los católicos en Inglaterra.

			De momento, los reformadores del continente vieron cómo el gran adalid del catolicismo se había convertido en el primer rey en pasarse al bando de la Reforma, aunque fuera por motivos muy poco espirituales, de manera que consideraron que Inglaterra era un lugar seguro y fue cada vez más el destino de los perseguidos por sus ideas reformadoras. Esta situación alertó al rey, que temía que la situación se le pudiera escapar de las manos, de manera que el 28 de junio de 1539 hizo que el Parlamento aprobara el Acta de abolición de la diversidad de opiniones, a la que se opusieron tanto Cranmer como Cromwell, y que establecía en sus cinco artículos:

			
					Obligación estricta de creer en la presencia real de Cristo en la eucaristía, cuya pena era la muerte en la hoguera o en la horca.

					La no necesidad de la comunión en las dos especies, cuya pena era la prisión discrecional con confiscación de bienes por felón.

					La obligación del clero de vivir en celibato, con una pena similar a la anterior.

					Los religiosos debían continuar con su voto de castidad, a pesar de haber sido exclaustrados, con pena similar a la anterior.

					Seguía siendo necesaria la confesión auricular para recibir la absolución, con pena similar a la anterior.

			

			La consecuencia de todas estas leyes fue el establecimiento de un clima de persecución político-religiosa que se vio agravado por la agitada vida matrimonial del rey, que resultaba especialmente peligrosa para sus sucesivas esposas y que es bien conocida a través del cine y la literatura, y por las muestras cada vez más preocupantes sobre su salud mental. No obstante, a la muerte de Enrique en 1547 la situación religiosa podía calificarse en la práctica de cisma porque, excepto la ruptura de los lazos con Roma y la desamortización de los bienes de las órdenes regulares y su disolución, no se había introducido prácticamente ninguna de las reformas que se estaban difundiendo por el continente. La Iglesia de Inglaterra seguía siendo una Iglesia católica que había rechazado su sumisión a la dirección del papa de Roma, aunque en su seno empezaban a difundirse y organizarse tendencias luteranas, calvinistas y anabaptistas.

			La adopción de las ideas reformadas tendrá lugar bajo el reinado de Eduardo VI (1547-1553), que tenía 9 años cuando sucedió a su padre, de manera que la dirección política estará en manos de su tío Edward Seymour, duque de Somerset, que era partidario de implantar las medidas reformadoras poco a poco y sin violencias. Por ello impulsará la adopción de las ideas luteranas, que son las más cercanas a la doctrina y la organización eclesiástica del catolicismo. A pesar de esta actitud moderada, seguirá aceptando la llegada de todos los reformadores que huyen del continente.

			Esta política se plasmará en la publicación, en 1549, del Prayer Book o Libro de Plegarias, que mantiene una liturgia esencialmente católica en inglés, conserva el celibato no obligatorio de los clérigos, acepta la presencia real de Cristo en la eucaristía, aunque cuestiona su carácter de sacrificio, y mantiene la confesión, aunque no sea obligatoria. Al mismo tiempo, Thomas Cranmer, que seguía siendo arzobispo de Canterbury, redactará el primer catecismo de la Iglesia anglicana, que no tendrá diferencias con el catecismo luterano de 1548.

			Pero en otoño de 1549 Somerset es sustituido por John Dudley, conde de Warwick, a causa de una serie de revueltas provocadas por su inepta política escocesa. Warwick sostendrá una política religiosa más radical, con la reinstauración de las leyes de 1534 y 1539, que permitieron reforzar la persecución de los grupos disidentes, principalmente católicos y reformadores radicales, además de aumentar la quema de libros y de imágenes. En 1553 aparecerá la segunda edición del Prayer Book, que muestra claras influencias calvinistas: la eucaristía será considerada un símbolo, desaparecen las referencias al catolicismo y la asistencia a los servicios religiosos será obligatoria bajo pena de multas pecuniarias. Este camino hacia el calvinismo queda interrumpido por la muerte inesperada del rey, en 1553.

			Eduardo VI, de solo 17 años, murió soltero y sin descendencia, de manera que la corona recayó en la hija mayor de Enrique VIII y Catalina de Aragón, María Tudor, que era católica y había vivido la humillación de verse desposeída de su legitimidad como hija del rey y de tener que sufrir el desprecio de su padre y de la corte. Antes de acceder al trono tuvo que sofocar una revuelta palaciega que pretendía evitar la entronización de una católica y sus primeras medidas consistieron en liberar de la prisión a todos los católicos acusados según las leyes aprobadas durante el reinado de su padre. Desde el punto de vista religioso rechazó la ruptura con Roma y, aconsejada por el cardenal Reginald Pole (1500-1558), que regresó del exilio en 1554, inició una política moderada para preparar el regreso al seno de la Iglesia católica, suspendiendo las leyes de persecución contra los católicos, suprimiendo los cambios litúrgicos y disciplinarios y dejando en suspenso la devolución a la Iglesia de las tierras adquiridas por la burguesía y la nobleza. Estas medidas quedaron aprobadas por la Cámara de los Comunes, surgida de las elecciones de 1554, que habían sido preparadas cuidadosamente para otorgar una mayoría cómoda a la política religiosa de la reina, con el objetivo final de que el regreso a Roma se realizase por petición expresa del Parlamento.

			Pero en 1555 se restablecieron las leyes medievales contra la herejía y se desencadenó la persecución de la jerarquía anglicana, encabezada por el arzobispo de Canterbury, Thomas Cranmer, que fue ejecutado en la hoguera en 1556, el obispo de Londres y los reformistas John Rogers y Hugh Latimer. En total, se calcula que unas 273 personas murieron víctimas de la persecución desencadenada por la reina, que en las crónicas posteriores quedaría retratada como Bloody Mary, María la Sanguinaria.

			No obstante, la persecución religiosa no fue el único error de su reinado, porque su boda con el joven príncipe Felipe de España, el futuro Felipe II, con el objetivo de establecer una alianza con la principal potencia católica del continente y engendrar un sucesor fue un fracaso porque no quedó embarazada (María tenía 37 años y, según los parámetros de la época, un embarazo era muy improbable) y cundió el temor de que Inglaterra se convertiría en un simple satélite del reino de su marido. Por otro lado, el nombramiento del cardenal Pole como arzobispo de Canterbury en sustitución de Cranmer tampoco fue bien recibido porque se lo consideraba «poco inglés» y demasiado influido por Roma. Tampoco otras medidas económicas y monetarias consiguieron solventar la crisis que vivía el país y, además, a los problemas ya mencionados se unieron, durante los dos últimos años de su reinado, una salud cada vez más precaria, probablemente por algún tipo de tumor, que le provocó la muerte el 17 de noviembre de 1558.

			Inglaterra se encontraba de nuevo ante una sucesión problemática tras la muerte de la reina sin descendencia. Siguiendo el orden de sucesión marcado por Enrique VIII, la corona recaía en su segunda hija, fruto del matrimonio con Ana Bolena, Isabel. Tras el paréntesis católico del reinado anterior, la entronización de Isabel I (1558-1603) significará un regreso a la Reforma. Isabel había tenido una infancia y una juventud marcada por una continua ida y venida de una creencia a otra, según el gobernante de turno, de manera que había sido reformada de diversos tipos y católica en la última etapa. Esta situación la lleva a considerar que la religión no es una cuestión de doctrinas, sino un instrumento del Estado, que será el fundamento del «erastismo», que define la religión como un arma del Estado y que será formulada en toda su extensión por Thomas Hobbes en su Leviatán (1651). Esta teoría política será el fundamento del galicanismo y de todas las iglesias de Estado, católicas o reformadas.

			Por otro lado, también se le plantea el enfrentamiento entre las dos cámaras del Parlamento, puesto que los lores son «enriqueños» partidarios de mantener el cisma, pero aplicando reformas mínimas a la doctrina y a la disciplina eclesiástica, mientras que los comunes tienen una mayoría burguesa calvinista, favorable a una reforma más profunda de la Iglesia anglicana. A todo ello se une la presencia creciente de formas más radicales de la Reforma, que serán las precursoras del puritanismo del siglo XVII.

			Isabel dejará la política religiosa en manos de William Cecil (1520-1598), que intentará lograr un sincretismo que una las aspiraciones de lores y comunes, dejando fuera a los radicales. Para alcanzar este objetivo, el 8 de mayo de 1559 fueron restablecidas las actas de 1534 y 1539 y se volvió a publicar el Prayer Book en su versión de 1552. Pero la medida más importante, y que planteará más problemas en el futuro, será la sustitución de todo el episcopado inglés por obispos nuevos que pusieran en práctica la política real. Esta medida distorsionaba la «transmisión apostólica» del orden episcopal, que establece que, en teoría, todos los obispos son nombrados en un orden de sucesión que puede remontarse en última instancia a un apóstol. A partir de este momento se cuestiona esta transmisión y en la actualidad es uno de los principales escollos en el diálogo entre anglicanismo y catolicismo.

			El siguiente paso fue la redacción en 1562 de los 39 artículos de la Comunión anglicana, que muestra la continuidad con la doctrina tradicional del catolicismo y la influencia de las ideas luteranas y calvinistas: adopta la antropología pesimista protestante, pero no niega totalmente el valor de las obras; acepta la predestinación calvinista; define la Iglesia siguiendo las ideas de Lutero; afirma que los concilios tienen la autoridad que les conceden los príncipes; instaura la liturgia en inglés, y rechaza la transubstanciación, el purgatorio y las indulgencias. En definitiva, se trata de una labor de síntesis que convierte a la Iglesia anglicana en la más católica de las denominaciones reformadas.

			Esta política moderada no implica el fin de la represión contra los disidentes, tanto por el lado más radical de la Reforma como por el bando católico, que tiene tres momentos álgidos en 1569, como consecuencia de una revuelta nobiliaria que se presenta como una maniobra para deponer a Isabel y ofrecer el trono inglés a la católica reina de Escocia María Estuardo, lo que desencadenará el famoso drama que terminará con la ejecución de María. En 1570 el problema vendrá provocado por la bula Regnans in Coelis, en la que Pío V depone a Isabel y libera del compromiso de vasallaje a sus súbditos, en contra de la opinión de Felipe II, que veía en este documento un grave error político porque colocaba a los católicos ingleses en una situación muy difícil: como católicos debían cumplir la bula papal, por lo que serían considerados traidores por el Estado, mientras que, si rechazaban la bula, serían excomulgados por el papa. La consecuencia inmediata fue que el catolicismo inglés se dividió entre un grupo que aceptaba a la reina como dirigente civil de Inglaterra, pero no como jefa religiosa, y otro grupo que rechazaba por completo la monarquía reformada. Esta situación provocó que muchos católicos ingleses emigraran a Francia.

			Finalmente, la tercera oleada de persecución tuvo un motivo puramente político-militar motivado por la Armada Invencible que Felipe II envió en 1588 a la conquista de Inglaterra, y por la que todos los católicos fueron tildados de quintacolumnistas del rey hispano. El resultado fue más de 200 víctimas en el cadalso o en las cárceles, además del ya conocido fracaso de la Armada de infausto nombre.

			Las oleadas represivas contra los católicos no buscaban tanto el encarcelamiento o la ejecución de los detenidos, sino su empobrecimiento a través de un escalado de multas y la prohibición de que pudieran acceder a cargos en la administración, lo que acabará provocando que Carlos II les retirase todos los derechos civiles en 1672, que no volverían a recuperar hasta 1829.

			El largo reinado de Isabel I permitió estabilizar y profundizar en la reforma de la Iglesia en Inglaterra, de manera que al final de su reinado será un modelo firmemente establecido y tendrá mucho más que temer de los intentos de superar sus límites por el lado del radicalismo reformador que de una vuelta al catolicismo. El siglo XVII será el momento de la eclosión de numerosos movimientos de reforma de la Reforma, que en Inglaterra se concretará en el movimiento puritano, de raíces calvinistas, que trascenderá el ámbito estrictamente espiritual porque los emigrantes que llegaron a América del Norte a bordo del Mayflower en 1620 pertenecían a esta comunidad, de manera que señalan el inicio del protestantismo en el Nuevo Mundo.

		

	

  

    
				6
				La Reforma radical:
los antisistema del siglo XVI
			


    Hasta aquí hemos visto los tres grandes ámbitos religiosos (y lingüístico-culturales) de la Reforma: la Alemania de Lutero, la Francia-Suiza francófona de Calvino y la Inglaterra de la Iglesia anglicana, que dieron lugar a los tres ámbitos institucionales más importantes: luteranismo, calvinismo y anglicanismo. Pero casi desde el momento inicial, en 1517, los reformadores empezaron a sufrir en sus propias carnes las consecuencias de la revuelta que habían desencadenado contra Roma, porque se levantaron teólogos y sectores sociales que los consideraban demasiado moderados y no llevaban hasta las últimas consecuencias espirituales, eclesiales, sociales, económicas y políticas las ideas que exponían contra la Iglesia de Roma. En este sentido, los movimientos que se integran en lo que llamamos la Reforma radical no representan una segunda fase o una fase posterior del movimiento reformador, sino que son paralelos a los grandes desarrollos históricos que hemos visto hasta ahora.


    


    Al hablar de la Reforma en Alemania ya vimos que la desaparición de Lutero durante su estancia en el castillo de Wartburg tras su condena en la Dieta de Worms descabezó momentáneamente el movimiento reformador y permitió la aparición de nuevas voces, como Karlstadt y Müntzer, que expresaron ideas teológicas y de organización eclesiástica que iban mucho más allá de los límites que había establecido Lutero al considerar que la libertad del cristiano tenía una dimensión espiritual y eclesial, pero no trascendía a otras esferas sociales o políticas. Pero los planteamientos más radicales no surgieron de los medios intelectuales, sino que tuvieron una expresión propia surgida de las clases populares, con la aparición de «profetas» que dicen hablar en nombre de Dios y exponen un programa de reforma de clara inspiración milenarista y con un fuerte componente social. Estos personajes influirán en los portavoces intelectuales del movimiento, como será el caso de Thomas Müntzer, que en Zwickau recibirá la influencia de los predicadores populares Nicholas Storch, Thomas Drechsel y Mark Stübner, que ya habían creado un ambiente de expectativa escatológica en la ciudad mucho antes de la llegada del predicador, que se acabará convirtiendo en el portavoz y cabeza visible del movimiento.


    Ya hemos analizado la guerra de los campesinos de 1524-1525 y sus consecuencias, de manera que no vamos a insistir en el tema, pero a partir de esta primera experiencia de radicalidad religiosa y social pueden destacarse una serie de elementos en los que coinciden la práctica totalidad de los movimientos que se enmarcan en el concepto general de Reforma radical y que pueden resumirse en los puntos siguientes:


    

      	Rechazo radical a la Iglesia institucional del momento, rompiendo totalmente con ella sin ningún tipo de matices y sin buscar una reforma de esta.


      	Formación de una nueva Iglesia del espíritu, a la que los creyentes verdaderos se adherirán de manera voluntaria. La señal de pertenencia a esta Iglesia será el bautismo del converso. El bautismo infantil no es válido porque el bebé no tiene conciencia del acto que se está realizando y por ello debe prohibirse.


      	En cuanto a la organización eclesiástica, se plantea una vuelta a la sencillez de la Iglesia primitiva de los siglos I y II, que en algunos casos se simplifica aún más.


      	Rechazo a la intervención de las autoridades civiles en materia religiosa y en la vida de la Iglesia.


      	Una reforma radical de la vida y de las costumbres, volviendo a un ideal de pobreza y a compartir todos los bienes entre los miembros de la Iglesia, en lo que se ha llegado a definir como un «comunismo primitivo».


      	Creencia en la bondad natural del hombre, de manera que difieren del pesimismo de la antropología luterana.


    


    El elemento diferenciador principal de estos grupos y la Reforma moderada de Lutero, Calvino y los anglicanos será el rebautizo de adultos al negar la validez del bautismo infantil, que, además, será el origen de su designación como «anabaptistas», más como improperio por parte de sus enemigos que por deseo propio. La palabra tiene un origen griego y deriva del prefijo ana-, que significa «de nuevo», y -baptista, que es «el que bautiza», de manera que designa a los que rebautizan o bautizan de nuevo. La antigüedad del término ya indica que no era la primera vez que se planteaba la cuestión del rebautizo como símbolo visible de los movimientos que habían intentado reformar la Iglesia a lo largo de los siglos y que habían sido calificados de heréticos por las autoridades eclesiásticas y civiles. Un ejemplo claro de esta situación es que el Código de Justiniano (529-534) en su título VII ya condena a muerte a cualquier cristiano acusado de bautizar a otro por segunda vez.


    Esta práctica había sido una constante en los movimientos heterodoxos surgidos en el seno de la Iglesia desde el establecimiento del bautismo infantil como una práctica habitual, que ya se recoge en la obra de Tertuliano Sobre el bautismo, redactada hacia los años 200-206. Pero será en este momento cuando el rebautismo se extenderá sobre todo entre los grupos populares que surgen durante la Reforma y permanecerá como una característica esencial de gran parte de las denominaciones protestantes, de manera que en la actualidad el bautismo de infantes es una práctica minoritaria en las iglesias evangélicas.


    Después de la derrota de los campesinos en 1525, la mayor parte de estos grupos pasaron a la clandestinidad porque se consideraban heréticos tanto por parte de la Iglesia católica como de las nuevas iglesias reformadas, que los perseguían con saña y los condenaban irremediablemente a la hoguera. Sin embargo, la persecución no fue obstáculo para su extensión y para desencadenar un segundo estallido de violencia durante la revuelta radical de la ciudad de Münster (1532-1535).


    Münster es una ciudad de Westfalia, en la actualidad muy cercana a la frontera con los Países Bajos, y uno de los obispados y principados eclesiásticos más importantes del Sacro Imperio. La ciudad fue fundada en el 793 por san Ludgero de Frisia como un monasterio de modestas dimensiones en la cercanía de un poblado sajón. Gracias a su posición privilegiada para el comercio entre la costa y el interior, creció con rapidez y en el 803 se inició la construcción de su catedral y en el 805 se convirtió en sede episcopal, nombrando obispo a su fundador. La ciudad fue creciendo en importancia durante la Edad Media y se convirtió en uno de los obispados más ricos y poblados y la mayoría de sus habitantes disfrutaban de un nivel de vida bastante superior al resto del Imperio.


    No obstante, en la ciudad se venía desarrollando un doble enfrentamiento entre el obispo y el capítulo catedralicio y entre la autoridad eclesiástica y el consejo ciudadano por el control real de la ciudad. Esta situación era muy similar a la de otros muchos señoríos episcopales en el Imperio en los que la autoridad suprema, religiosa y civil, del obispo se veía cuestionada por el órgano que integraba a los canónicos de la catedral y que formaban la columna vertebral de la administración episcopal, y entre las autoridades eclesiásticas y los órganos de gobierno civil que surgían en las ciudades, integrados por los burgueses más importantes, formaban un patriciado urbano cada vez más rico y cada vez más consciente de sus ansias de ejercer el poder político. Con el estallido de la Reforma, muchos de estos consejos municipales vieron en la implantación de las ideas reformadas un camino para deshacerse de la tutela eclesiástica y afirmarse como ciudad imperial libre.


    El conflicto creciente entre las élites de la ciudad de Münster no trascendió con fuerza a las clases populares hasta 1530, a causa del estallido de una epidemia de peste, la sucesión de varias malas cosechas que duplicaron el precio del cereal y un aumento de la presión fiscal, tanto imperial como episcopal, porque en un año cambió tres veces el obispo y cada uno de ellos aumentó los impuestos para recuperar el dinero desembolsado para pagar la anata, que era un impuesto que debía pagar todo cargo eclesiástico en el momento de ser nombrado para ocupar el beneficio correspondiente y que equivalía a una anualidad de sus ingresos. La combinación de epidemia, hambruna y aumento de la fiscalidad provocó fuertes tensiones sociales que solo necesitaban una chispa para desencadenar una revuelta popular.


    Desde el punto de vista religioso, Münster disponía de una escuela catedralicia muy influida por el humanismo que contaba con el respaldo del consejo ciudadano y cuyo mayor exponente era el latinista Bernard Rothmann (1495-1535), que había iniciado la predicación de las ideas luteranas hacia finales de la década de 1520, lo que le había ocasionado ciertos problemas con el obispo y el capítulo catedralicio. A pesar de esta situación, Rothmann recibió instrucciones del capítulo para que se presentase en Colonia para un examen de sus doctrinas y otras del consejo para que fuera a Wittenberg a recibir orientaciones para la implantación de la Reforma. El avispado reformador acudió a someterse al examen de sus aún superiores católicos y, mientras tomaban una decisión, huyó a Wittenberg, donde estuvo en contacto con Melanchton.


    A su vuelta a Münster inicia una predicación de un carácter mucho más luterano en una de las parroquias de la ciudad, respaldado por el consejo y con la oposición del capítulo, que, al no poder controlarlo, fuerza la intervención del obispo, que lo destituye. Pero estas acciones no tienen efecto práctico alguno porque el consejo está decidido a seguir con la implantación de la Reforma. De hecho, en una lista de ciudades luteranas publicada en 1533 aparece Münster. Pero parece que durante el verano de dicho año, aunque las fuentes no están demasiado seguras sobre la fecha exacta, Rothmann fue convertido al anabaptismo por unos seguidores de Melchior Hoffman que habían llegado a la ciudad procedentes de Estrasburgo, donde este líder del anabaptismo había predicado el establecimiento de una Nueva Jerusalén antes de ser encarcelado. Aun así, su influencia se había extendido hacia los Países Bajos y las regiones limítrofes del Sacro Imperio, sin conseguir una penetración significativa hacia el sur de Alemania y Suiza.


    Esta radicalización de Rothmann provocará una fuerte preocupación en el bando luterano, porque Lutero ya le había enviado alguna advertencia por sus desviaciones en la doctrina de la eucaristía, y permitirá una unión momentánea con los católicos para expulsar de la ciudad al predicador. A pesar de su exilio, en Münster se consolidarán tres partidos, con católicos y luteranos integrados fundamentalmente por el patriciado urbano y lo que podríamos llamar la clase media de maestros artesanos, comerciantes y funcionarios, mientras que el anabaptismo arraigó sobre todo entre las clases populares.


    Durante su exilio, Rothmann había recalado en los Países Bajos, donde entró en contacto con Jan Matthys (1500-1534), que era un panadero convertido al anabaptismo por Melchior Hoffman y que lo había sucedido en el liderazgo del movimiento tras su encarcelamiento en Estrasburgo. Matthys era considerado un profeta por sus seguidores y consideraba que la opresión de sus oponentes debía considerarse la nueva forma de resistencia. Armado con estas ideas nuevas y acompañado por un grupo de anabaptistas bajo el mando de Juan de Leiden (1509-1536), Rothmann regresó a Münster en 1534, provocando el estallido de una revuelta anabaptista que expulsó de la ciudad a católicos y luteranos.


    Con la ciudad en su poder, los anabaptistas llamaron a Matthys, que identificó Münster con la Nueva Jerusalén que había profetizado y se dispuso a implantar la sociedad ideal de los elegidos que iba a propiciar la segunda venida de Cristo aquel mismo año. Pero el obispo, que era el señor de la ciudad, y los príncipes del Imperio, con el emperador a la cabeza, no podían permitir un nuevo desafío a su poder, una década después de aplastar a los campesinos, que amenazaba con extenderse por todo el norte de Europa. Por ello formaron un ejército para sitiar la ciudad, que se convirtió en un foco de atracción de anabaptistas.


    Matthys se reservó el papel de profeta, Rothmann actuaba como predicador y administrador y Juan de Leiden dirigía la resistencia militar contra el asedio. Para hacer frente a la situación se establecieron toda una serie de normas como la colectivización de todos los bienes para racionar los productos de primera necesidad, la abolición de la propiedad privada y la conversión de la ciudad en un bien común, de manera que las puertas de las casas siempre debían estar abiertas, la quema de todos los libros excepto la Biblia y la implantación de un absolutismo teocrático siguiendo una interpretación milenarista y apocalíptica de las Escrituras.


    La salida de Münster de 27 «apóstoles» para difundir las ideas anabaptistas por Westfalia y las regiones limítrofes provocó un reforzamiento del cerco. Matthys profetizó que el domingo de Pascua de 1534 Dios juzgaría a todos los malvados, de manera que dicho día realizó una salida de la ciudad seguido de 12 correligionarios, porque quería presentarse como un segundo Gedeón,5 pero parece ser que los «malvados» no eran conscientes de la profecía y mataron a Matthys y todo su grupo. El cuerpo del profeta fue descuartizado, su cabeza clavada en una pica y sus testículos clavados en las puertas de la ciudad como advertencia de lo que esperaba a todos los que estaban dentro.


    La muerte de Matthys exacerbó el milenarismo apocalíptico de los anabaptistas, que ahora estarán encabezados por Juan de Leiden, que se erige como nuevo profeta del movimiento. Jan Bockelson, que era el nombre real de este sastre reconvertido en líder militar y profeta, se proclamó rey del Reino Anabaptista de Münster, y con la excusa de volver a los usos del Antiguo Testamento restableció una sociedad estamental y la poligamia, con la obligación de todas las mujeres a casarse para procrear y aumentar la población de la ciudad, a lo que subyacen ciertas ideas primitivas sobre la fecundidad que sorprendieron negativamente a los propios anabaptistas. Se estableció a partir de ese momento un reinado de terror, que desmoralizó a los verdaderos seguidores del anabaptismo y que hizo dudar de la salud mental de Bockelson.


    Finalmente, tras 16 meses de asedio, el día de san Juan de 1535 las tropas episcopales consiguieron entrar en la ciudad gracias a un traidor que les abrió una de las puertas de la muralla. La represión fue brutal y los líderes de la revuelta, capturados y ajusticiados, excepto Bernard Rothmann, que había desaparecido y cuyo cadáver no pudo identificarse entre los muertos. Los cadáveres de los líderes ajusticiados fueron colgados en jaulas en la torre de la iglesia de san Lamberto, donde aún pueden verse, aunque sin los cadáveres, que fueron retirados cincuenta años después de los acontecimientos.


    La ciudad volvió a recuperarse económicamente y en 1580 volvía a ser la ciudad más importante de Westfalia y seguía siendo sede episcopal y señorío eclesiástico. En 1648 se firmará en la ciudad la Paz de Westfalia, que ponía fin a la guerra de los Treinta Años.


    Esta segunda experiencia revolucionaria demostró a los príncipes luteranos que debían mantener un control muy estrecho sobre el desarrollo de la Reforma para aplastar cualquier desviación peligrosa que pudiera extender las ideas reformistas hacia el ámbito social, político y económico. También demostró que la separación religiosa entre católicos y luteranos no era tan insuperable cuando se trataba de mantener los privilegios de príncipes y señores, de manera que uno de los pocos puntos de acuerdo entre las cuatro corrientes principales del cristianismo occidental a partir de la Reforma, catolicismo, luteranismo, calvinismo y anglicanismo, fue la persecución del anabaptismo.


    Para los anabaptistas fue el último intento serio de establecer un Reino de Dios en la Tierra por la fuerza de las armas, de manera que a partir del fracaso de Münster el movimiento abandonó la vía revolucionaria y se centró principalmente en la corriente pacifista, que hundía sus raíces en la predicación de Conrad Grebel (1498-1526) en Zúrich hacia 1525, en oposición a las tesis defendidas por Zuinglio. Sus ideas fueron adoptadas por otros líderes, como Michael Sattler, Pilgram Marpeck, Baltasar Hubmaier, Hans Denck, Jacob Hutter, Ulrich Stadler y Menno Simons, que permitieron su extensión por Austria, Alemania, Polonia y los Países Bajos, desde donde dieron el salto hacia Inglaterra y, como hemos visto, desde allí a América del Norte en el siglo XVII.


    Seguir la expansión del anabaptismo necesitaría de varios volúmenes y supera los límites de este libro, pero puede decirse que, junto a las tres ramas mencionadas con anterioridad, constituye la cuarta gran corriente surgida de la Reforma y ha llegado a constituir denominaciones importantes, como los menonitas, los huteritas y los amish, y sus ideas han impregnado multitud de movimientos de renovación y avivamiento espiritual a partir del siglo XVII, aunque no se los pueda considerar grupos estrictamente anabaptistas, como sería el caso de los cuáqueros, Hermanos de Plymouth o el amplio movimiento bautista.


    A diferencia de los calvinistas, los anabaptistas no consiguieron un reconocimiento oficial en la Paz de Westfalia de 1648 y no fueron aceptados como parte de las iglesias protestantes hasta bien entrado el siglo XVIII.


    


    La segunda gran corriente de heterodoxia que reaparece durante la época de la Reforma y que se engloba dentro de la Reforma radical, aunque en este caso en un sentido más intelectual y con mucha menor trascendencia social y revolucionaria, es el antitrinitarismo, también conocido como unitarismo. Al igual que en el caso del anabaptismo con el bautizo infantil, las cuestiones alrededor de la naturaleza de Jesús y su relación con Dios Padre y el Espíritu Santo no tuvieron su origen en la Reforma, sino que se remontan prácticamente a los orígenes del cristianismo. Las querellas cristológicas marcaron la historia de la Iglesia y del pensamiento teológico durante sus primeros siglos de existencia y dio lugar a multitud de herejías, como el arrianismo, el modalismo, el monarquianismo o el patripasianismo, entre otras, que de una u otra manera niegan el dogma trinitario definido en el credo nicenoconstantinopolitano (325-381): Dios es un ser único que existe como tres personas distintas o hipóstasis: el Padre, el Hijo y el Espíritu Santo. Las Iglesias católica, ortodoxas y protestantes aceptan mayoritariamente esta definición de la naturaleza de Dios, y las religiones que en la actualidad mantienen una visión diferente de este dogma, como los testigos de Jehová, los mormones o las iglesias unitarias, no se consideran cristianas y no están integradas en el Consejo Mundial de Iglesias.


    Como ocurría con el anabaptismo, todas las manifestaciones del antitrinitarismo fueron duramente perseguidas por la Iglesia, aunque siguió siendo una corriente que subyacía en buena parte de los movimientos heterodoxos y heréticos desde el siglo II. Con la efervescencia teológica iniciada por Lutero, estas ideas volvieron a salir a la luz y su exponente más importante fue un personaje peculiar: el aragonés Miguel Servet.


    Miguel Servet nació el 29 de septiembre de 1509 en Villanueva de Sigena, provincia de Huesca, hijo de Antón Serveto, notario del monasterio de Sigena, y Catalina Conesa, que descendía de una familia de conversos. Muy dotado para el estudio y conocedor de latín, griego y hebreo, abandonó su ciudad natal para proseguir sus estudios en la Universidad de Zaragoza, donde conoció al franciscano Juan de Quintana, que llegaría a ser confesor de Carlos V. Durante una corta estancia en Toulouse para estudiar derecho entra en contacto por primera vez con las ideas de la Reforma, en las que profundizará durante sus viajes posteriores por Alemania e Italia acompañando a fray Juan de Quintana, que formaba parte del séquito real. Esta relación le permite, por ejemplo, asistir a la coronación del emperador en Bolonia en 1530. Pero sus inquietudes espirituales e intelectuales lo llevan a abandonar poco después a su mentor y a iniciar una gira por diversas ciudades del centro de Europa, donde entra en contacto con reformadores destacados, como Ecolampadio en Basilea y Bucero en Estrasburgo, pero sus relaciones con ellos serán tensas y poco cordiales a causa de sus ideas teológicas.


    La plasmación de las ideas de Servet la encontramos en su obra de 1531, De Trinitatis Erroribus (De los errores acerca de la Trinidad), en la que planteaba que el dogma trinitario carecía de base bíblica y que era fruto de las elucubraciones de los teólogos. Basándose en los textos del Nuevo Testamento, llega a la conclusión de que Jesús es hombre en tanto que nacido de mujer e hijo de Dios porque su nacimiento es fruto de la fecundación de la Virgen por el Logos divino. Niega con ello que el Hijo sea eterno porque fue engendrado en la encarnación, aunque es divino por la gracia de Dios, su Padre. Tampoco es una Persona de la Trinidad, cuya existencia niega, al mismo tiempo que califica a los que creen en esta doctrina como «triteístas». A su vez, el Espíritu Santo no sería la tercera Persona de la Trinidad, sino la fuerza o manifestación del espíritu de Dios tal como actúa en el mundo a través de los hombres.


    Como era de suponer, la publicación de la obra provocó un gran escándalo en Alemania, tanto entre los reformadores como en el mundo católico, y Servet, no contento con el revuelo que había provocado, tuvo la osadía (o, según se mire, la insensatez) de enviar una copia al obispo de Zaragoza, que no tardó en denunciarlo ante la Inquisición, con lo que se cerraba las puertas a volver a su tierra.


    Al año siguiente, volvía sobre el tema con la publicación del Dialogorum de Trinitate (Diálogo sobre la Trinidad), que iba acompañado del opúsculo De Iustitia Regni Christi (Sobre la Justicia del Reino de Cristo), en la que intentaba matizar algunas de las afirmaciones de la primera obra, en especial aclara que Jesús no es divino solo por gracia, sino también por naturaleza, porque comparte la sustancia divina de su Padre. En cualquier caso, un matiz que no acerca su postura a la doctrina tradicional sobre la Trinidad y que no mejora su posición ante las autoridades civiles y eclesiásticas de ambos bandos. En la segunda obra, aunque afirma que la justificación del creyente es solo por la fe, afirma que la caridad y las buenas obras son loables y complacen a Dios, de manera que se diferencia de la radicalidad «antiobras» de Lutero y otros reformadores. Al final de este opúsculo se encuentra un texto que le ha merecido a Servet la designación como padre de la tolerancia y la libertad de conciencia: «...ni con estos ni con aquellos estoy de acuerdo en todos los puntos, ni tampoco en desacuerdo. Me parece que todos tienen parte de verdad y parte de error y que cada uno ve el error del otro, mas nadie el suyo... Fácil sería decidir todas las cuestiones si a todos les estuviera permitido hablar pacíficamente en la iglesia contendiendo en deseo de profetizar».


    La publicación de estas dos obras no mejoró su situación ante reformadores y católicos, y tras un breve paso por París, donde no consiguió entrevistarse con Calvino, se estableció en Lyon bajo el nombre de Michel de Villeneuve, natural de Tudela, para evitar el siguiente paso de la Inquisición. Estuvo empleado en una imprenta, donde realizó una edición comentada de la Geografía de Claudio Ptolomeo, dando muestras de una gran erudición, y conoció al médico Symphorien Champier, que lo animó a estudiar medicina. En 1537 se matriculó en la Facultad de Medicina de la Universidad de París, donde estudió con los mejores médicos y matemáticos del momento, pero la diversidad de sus intereses le provocó de nuevo problemas al publicar una obra sobre astrología y otra sobre el uso de jarabes para administrar remedios, que lo enfrentó con la comunidad universitaria.


    De regreso en Lyon, se encontró con Pedro Palmier, obispo de Vienne, al que había conocido en París y a cuyo servicio entró como médico en 1541. En esa ciudad prosigue sus estudios y publicaciones, además de mantener una animada correspondencia con Calvino y preparar la redacción de su obra cumbre, Christianismi Restitutio (Restitución del cristianismo), en la que presenta una imagen del cristianismo cercano al panteísmo y se muestra en contra del bautismo infantil. A pesar de su orientación eminentemente teológica, la obra pasará a la historia porque en el Libro V expone por primera vez en Occidente la circulación pulmonar o menor de la sangre, cuyo descubrimiento se atribuyó durante mucho tiempo a William Harvey (1616). Este interés por la sangre derivaba de sus conocimientos médicos, pero también tenía una profunda implicación teológica porque, según Servet, el alma era una emanación de la Divinidad que tenía su sede en la sangre. Gracias a la sangre, el alma podía diseminarse por todo el cuerpo y de esta manera el hombre podía asumir su condición divina. Por esta razón encontramos este descubrimiento científico en una obra de teología, porque para Servet no había diferencia entre el conocimiento científico y el teológico, puesto que los dos obedecían al mismo designio de Dios.


    Servet le envió un borrador del libro a Calvino para que le hiciera llegar sus comentarios, a lo que este respondió con un ejemplar de su Institución de la religión cristiana, publicado en 1536, con la recomendación de que lo leyera. Servet se lo devolvió con anotaciones muy críticas en los márgenes, lo que enfureció al reformador, que lo avisó de que no saldría con vida de Ginebra si ponía los pies en la ciudad.


    La obra fue publicada anónimamente en 1553 y provocó un escándalo enorme. Servet fue denunciado por un calvinista de Ginebra, que le revela a un amigo católico que detrás de la obra está Michel de Villeneuve, que en realidad es Miguel Servet. Se sospecha que la información pudo salir del propio Calvino, que había recibido el manuscrito que hemos mencionado antes. En cualquier caso, la Inquisición de Lyon recibió el aviso correspondiente y encarceló a Servet el 7 de abril de 1553, que logró evadirse, y el 17 de junio era condenado a muerte in absentia, siendo quemado en efigie.


    El 13 de agosto recaló en Ginebra, seguramente camino de Italia, donde fue reconocido, denunciado y encarcelado. Su cautiverio fue una sucesión de penalidades y su juicio, una farsa cuyo resultado era de sobra conocido, aunque Servet defendió con vehemencia sus ideas en diversos debates teológicos. Pero el propio Calvino reconoció en una carta a Farel que Servet sería condenado sin discusión. El 27 de octubre de 1553 fue quemado en la hoguera por sus ideas sobre la Trinidad y su rechazo al bautismo infantil. Calvino había triunfado donde había fracasado la Inquisición católica, o quizá sería más acertado decir que la Inquisición (como concepto y no como institución) logró su objetivo.


    Más allá de sus descubrimientos científicos y aportaciones teológicas, el juicio y la muerte de Miguel Servet se han considerado como el punto de partida del debate que condujo al reconocimiento de la libertad de pensamiento y de expresión. Su ejecución levantó una gran polvareda, principalmente en el ámbito protestante, y dejó una mancha en la reputación de Calvino, de la misma manera que la guerra de los campesinos había dejado una mácula en la de Lutero. Entre las reacciones más destacadas se encuentra la del humanista y teólogo reformado francés Sebastián Castellion (1515-1563): «Matar a un hombre no es defender una doctrina, es matar a un hombre. Cuando los ginebrinos ejecutaron a Servet, no defendieron una doctrina, mataron a un hombre».


    Con la muerte de Servet no desapareció el unitarismo de Europa, sino que arraigó en Transilvania con la predicación de Ferenc Dávid (1510-1579) en la década de 1560, que elaboró la teoría antitrinitaria a partir de las obras de Servet. Dávid convenció al rey Juan Segismundo de la veracidad de su doctrina y lo impulsó a publicar el Edicto de Torda, que se considera el primer edicto de tolerancia religiosa de la historia moderna de Europa al otorgar libertad de predicación a católicos, luteranos, calvinistas y unitarios. Tras la muerte del rey se implantó la Contrarreforma en Transilvania y Dávid fue condenado a cadena perpetua y murió en prisión. La Iglesia unitaria ha conseguido sobrevivir con grandes dificultades hasta la actualidad en esa región de Rumanía y en Hungría.


    Pero el mayor exponente del unitarismo es el italiano Fausto Socino (1539-1604), que desarrolló una teología racionalista antitrinitaria que será conocida como socinianismo y que cristalizó en los Hermanos Polacos, puesto que Socino vivió en Polonia a partir de 1580 hasta su muerte. Los Hermanos Polacos adoptaron las ideas antitrinitarias de Socino y la negativa a bautizar a los niños de Servet, de manera que el teólogo italiano fue fundador de una iglesia a la que se negó a pertenecer porque no reconocía el rebautismo. Esta iglesia desapareció a partir de 1658, cuando sus miembros fueron obligados a emigrar de Polonia y se acabaron integrando en otras denominaciones protestantes. No obstante, el socinianismo sigue presente en el pensamiento teológico.
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				 ¿Reforma católica o Contrarreforma?
			

			Hasta aquí hemos visto las grandes corrientes protestantes que surgieron de la Reforma, pero, como consideramos al principio, el objetivo de Lutero no era que surgieran nuevas iglesias, grupos y denominaciones, sino cambiar el rumbo de la única Iglesia existente en Occidente con el objetivo de volver a la pureza apostólica y liberarla de las lacras acumuladas durante sus siglos de historia. El luteranismo, el calvinismo, el anglicanismo, el anabaptismo y todos los grupos que se derivaron de estos grandes grupos teológicos y eclesiales fueron un efecto indeseado e imprevisto del objetivo real de Lutero y una consecuencia tanto de su acción como de las acciones e inacciones de los responsables de la Iglesia que pretendía reformar.

			La reacción inicial ante el desafío de las 95 tesis de Lutero fue no darle importancia y considerarlo el inicio de una pelea entre frailes, e incluso despreciarlo como un debate planteado por alguien desconocido, de nulo prestigio europeo y que se encontraba en una zona periférica de los núcleos de poder de la época. En definitiva, Lutero era un don nadie al que no había que hacer demasiado caso. El error de cálculo de León X y su curia fue trascendental y el segundo error consistió en plantear una estrategia de sometimiento que solo contemplaba la posibilidad de que Lutero se retractara de sus ideas y volviera al redil de la ortodoxia más estricta de la Iglesia, asumiendo el castigo espiritual y civil por los delitos en los que pudiera haber incurrido. En ningún momento se planteó desde el papado el debate de las ideas y la posibilidad de llegar a acercamientos y acuerdos en aquellos temas en los que las posiciones no estaban alejadas. El debate de Augsburgo en 1518 entre Lutero y el cardenal Cayetano, desde la perspectiva católica, se planteó como un medio para ratificar una decisión que ya se había tomado en Roma: declarar heréticas las ideas del alemán y someterlo a la disciplina de la Iglesia.

			La reacción tardía y el recurso exclusivo a la disciplina marcó la política que iba a aplicar el papado para resolver el problema alemán, sin atender las exigencias de convocatoria de un concilio general de la Iglesia, que no provenían solo del bando reformado, encabezado por las peticiones del propio Lutero, sino que también era la propuesta que planteaban los defensores más razonables de la Iglesia, como Erasmo, y los políticos católicos directamente implicados en el conflicto, como el emperador Carlos V, aunque hubo otros monarcas que presionaron en contra, como Francisco I de Francia, al que interesaba que los Habsburgo siguieran teniendo problemas en sus dominios alemanes. No obstante, la principal resistencia a que se convocara el concilio procedía de los papas que tuvieron que enfrentarse al problema: León X, Adriano VI y Clemente VII, que temían que un concilio con presencia luterana pudiera poner en peligro su poder temporal sobre la Iglesia y sobre sus posesiones italianas.

			Cuando Paulo III tomó la decisión de convocar el concilio en Mantua el 2 de junio de 1536, las circunstancias habían cambiado completamente después de dos décadas de enquistamiento de las posiciones de unos y otros y con la aparición de nuevas corrientes dentro de la Reforma. Además, las dificultades políticas complicaban el inicio efectivo del concilio, que no pudo efectuarse en Mantua en la fecha indicada ni en Vicenza el 1 de mayo de 1538. Las reticencias cada vez más importantes de los protestantes para participar en un concilio convocado y presidido por el papa y el conflicto enconado entre Francia y el emperador retrasaron aún más el inicio del concilio, que finalmente fue fijado para el 13 de diciembre de 1545 en la ciudad italiana de Trento. Aunque se considera el XIX concilio ecuménico de la Iglesia, en realidad se trataba ya de un concilio de la Iglesia católica en el que no se contaba con la participación de los protestantes y que ya no se centró en la resolución del problema de la Reforma, sino en preparar al catolicismo para combatir y competir con los nuevos rivales religiosos del continente.

			

			En el período entre la primera convocatoria del concilio y el inicio efectivo de las sesiones tuvieron que discutirse una serie de cuestiones organizativas que tenían una gran trascendencia, porque volvían a replantear las grandes discusiones sobre el conciliarismo que se habían mantenido durante la Edad Media. El primer tema importante era quién formaba parte del concilio y quién tendría derecho a voto. Una vez estuvo claro que los protestantes no iban a participar en Trento, se decantó por el lado más restrictivo, y solo se dio cabida y voto a los obispos y a los generales de las órdenes religiosas. No obstante, a los tres meses de iniciarse las sesiones conciliares, los participantes se dieron cuenta de que su formación era mayoritariamente canónica, es decir, eran básicamente expertos en derecho canónico y tenían serios problemas para definir los temas teológicos, de manera que tuvieron que cambiar la organización del concilio mediante la creación de una serie de congregaciones particulares en las que se integraban y tenían mayor peso los teólogos. Cada una de estas congregaciones, dedicada a un tema específico, elaboraba un dictamen, que se presentaba a la congregación general correspondiente, la cual estaba integrada por los obispos y generales designados al efecto y a la que podían ser llamados los teólogos como consultores. Finalmente, la propuesta de cada congregación general pasaba a la votación definitiva en la sesión que se celebrase a tal efecto, en la que solo votaban obispos y generales. Tras la aprobación en la sesión, se proclamaba un edicto con la decisión tomada. El Concilio de Trento tendrá 25 sesiones y, en consecuencia, publicará 25 edictos. Las congregaciones particulares fueron divididas en tres grupos, cada uno de los cuales estaba presidido por uno de los tres legados papales en el concilio; el secretario en todos los casos fue Angelo Massarelli, que escribió un interesante diario del concilio.

			Esta organización impidió que pudiera plantearse el conflicto habitual entre los padres conciliares y el papa, porque este último tenía el control efectivo del desarrollo de las sesiones de trabajo y de las votaciones generales, de manera que en la última sesión los legados, con la aprobación de los padres conciliares, pidieron al papa la ratificación de los decretos conciliares, con lo que se reconocía que las decisiones que se habían tomado en el concilio solo tendrían efecto tras la ratificación papal.

			El segundo tema metodológico era aún más importante que el primero, porque se centraba en definir por dónde debía comenzar el concilio y cuáles serían los temas que debería afrontar: dar una respuesta al luteranismo o ir a una reforma profunda de la Iglesia. Para Paulo III, el papa que convocó originalmente el concilio, debía centrarse en las cuestiones doctrinales porque para él era más importante la ortodoxia (la corrección dogmática) que la ortopraxis (las prácticas religiosas concretas), y porque desde su punto de vista el luteranismo planteaba sobre todo problemas en cuanto al dogma de la Iglesia, de lo que después se derivaban diferencias en las prácticas eclesiásticas, aunque en el fondo temía que si los padres conciliares iniciaban una reforma en profundidad acabarían limitando el poder papal. Esta postura era compartida por los legados papales y los obispos italianos. Pero el emperador Carlos V quería un concilio de reforma por dos razones fundamentales: la primera era que sus consejeros, muchos de ellos erasmistas, le habían hecho ver que la Iglesia necesitaba una reforma a fondo y que el problema planteado por Lutero no era más que un síntoma de un malestar generalizado entre los creyentes y parte del clero, y la segunda era que por razones políticas pretendía llegar a un acuerdo con los luteranos, de manera discreta y bajo mano, de modo que pudiera jugar a dos bandas, presentando los acuerdos doctrinales al papa y las reformas conciliares a los luteranos como puente para superar la división de la Iglesia. Como era de esperar, el emperador tenía el apoyo de los obispos hispanos y alemanes.

			Este conflicto entre las dos visiones del concilio casi llevó a la ruptura entre papa y emperador y dificultó aún más el inicio de los trabajos conciliares, pero el cardenal Lorenzo Campeggio (1474-1539), jurista y diplomático de gran experiencia, propuso una solución de compromiso consistente en que se tratasen los dos aspectos a la vez y en cada sesión se aprobase un decreto doctrinal y otro de reforma.

			El problema luterano está en el origen y marcará el desarrollo del concilio, pero la respuesta teológica que se le da no es la simple réplica a los argumentos de Lutero, sino que avanza hacia una profundización de la teología tradicional católica que pretende dar una respuesta a las inquietudes espirituales y eclesiásticas de los que habían permanecido fieles al catolicismo, pero deseaban una renovación de su espiritualidad y sus prácticas.

			En un primer momento se mantuvieron algunos contactos entre el nuncio papal y Lutero para explorar las posibilidades de su participación, pero los ánimos se enfriaron rápidamente al comprobar el reformador que el concilio no era cristiano (es decir, universal) ni libre, porque lo convocaba el papa y no el emperador. Este tira y afloja se rompió definitivamente en 1545, cuando Lutero publicó su Contra el papado de Roma, fundado por el diablo, que era una sátira burlesca dirigida contra el papa.

			Durante la segunda etapa del concilio (1551-1552), se reanudaron los contactos con Melanchton para intentar que los luteranos se incorporasen a los trabajos conciliares, pero pusieron la condición de que la primera etapa (1545-1549) se diera por no celebrada y volvieran a tratarse todos los temas, lo que no fue aceptado por los padres conciliares, de manera que se frustró esta última posibilidad de llegar a un acuerdo. Durante la tercera y última etapa de Trento (1562-1563), los luteranos ya habían consolidado su posición en el Imperio y habían perdido todo interés en el concilio, mientras que los calvinistas nunca estuvieron por la vía conciliar y se encontraban inmersos en los violentos inicios de las guerras de religión en Francia, de manera que el monarca francés tampoco presionó para lograr que sus súbditos, católicos y reformados, jugaran un papel destacado en el concilio. Por esta razón, junto con la rivalidad entre la monarquía francesa y la casa de Habsburgo, reinante en el Imperio y en la península, los obispos franceses tuvieron una participación marginal en el concilio y el rey se negará a dar fuerza legal a los decretos tridentinos hasta mucho después de resuelto el conflicto religioso interno. Así, el principal apoyo político de Trento estuvo en manos de Carlos V y, tras su abdicación en 1556, de Felipe II, que heredó los reinos peninsulares, italianos y de los Países Bajos, y del emperador Fernando I, que, además del título imperial, heredó las posesiones alemanas y centroeuropeas.

			Los acontecimientos políticos y militares marcaron el desarrollo del concilio a lo largo de casi veinte años, que se divide en realidad en tres etapas bastante cortas que suman un total de unos ocho años, en los que se concretan los decretos conciliares, con larguísimos períodos intermedios, que cambiaron sustancialmente las circunstancias en las que trabajaron los padres conciliares.

			En la primera etapa (1545-1549) se aprobaron los siguientes decretos conciliares:

			
					Reafirmación del credo nicenoconstantinopolitano.

					Aceptación de los libros sagrados y la tradición apostólica.

					Decreto sobre el pecado original.

					Decreto de la justificación, reafirmando el valor de las buenas obras.

					Cánones sobre los sacramentos, en la línea tradicional de la Iglesia.

			

			Como modelo del desarrollo del concilio vamos a ver con un poco de detalle la sesión dedicada a los libros sagrados, en la que se pretendía responder a Lutero sobre qué libros formaban el canon de la Biblia y qué papel jugaba la tradición apostólica en la fijación de la revelación, porque los luteranos cuestionaban la canonicidad de algunos libros del Antiguo Testamento y rechazaban que la tradición tuviera ningún valor como fuente de la revelación. En su vertiente práctica, esta cuestión llevaba a evaluar las críticas que se habían planteado a la Vulgata, que era la traducción latina de la Biblia realizada por san Jerónimo en el siglo IV y que era la única versión considerada válida por la Iglesia. Estas críticas no procedían específicamente del lado luterano, sino que las habían planteado los humanistas, que cuestionaban el valor de los manuscritos originales que se habían utilizado como fuente de la traducción y la transmisión fidedigna y sin errores del texto.

			Esta cuestión llevaba aparejado el problema de la predicación de las Escrituras, sobre quién, cuándo y cómo podía predicar a los fieles, así como si era permisible o no la traducción de los textos bíblicos a las lenguas vulgares, para acercarlos al pueblo a pesar de los peligros que implicaba su interpretación. Finalmente, también trataron el mal uso de palabras y expresiones bíblicas en blasones, espadas, maleficios, juramentos, etcétera.

			Como resultado de las discusiones conciliares, en el aspecto dogmático se fija el canon bíblico con los libros que contienen la revelación y los deuterocanónicos, que no contienen la revelación pero se les reconoce autoridad.6 También se define el concepto de tradición diferenciando entre la tradición apostólica, que, junto al canon, forma la base de la revelación, porque el canon es recibido e interpretado a través de la tradición, y las tradiciones de iglesias concretas, que tienen un valor devocional pero no contienen la revelación.

			En la vertiente práctica, el decreto aborda el tema de la Vulgata, reconociendo que debe ser corregida, pero afirma su «autenticidad» en sentido jurídico, es decir, el contenido es doctrinalmente válido a pesar de los errores filológicos. También se permitía la edición de textos extraídos de la Biblia, siempre en latín y con notas explicativas del sentido en el que debían ser entendidos los pasajes dudosos a la luz de la doctrina católica. En tercer lugar, se prohibía el uso de frases y expresiones bíblicas en todo tipo de blasones, espadas y maleficios, estableciendo un catálogo de castigos para las blasfemias contra las Escrituras.

			A continuación, se abordaron el tema de la justificación y de los sacramentos, que tuvieron que liquidarse con una cierta rapidez a causa del estallido de la guerra entre el emperador y la Liga de Esmalcalda, que supuestamente podía llegar a amenazar la seguridad del concilio en Trento. En este clima de inquietud bélica se aprueba el decreto sobre la justificación el 13 de enero de 1547, que reafirma la posición tradicional del valor de las obras para la salvación. El papa pretende trasladar el concilio a Bolonia para sustraerlo a la influencia del emperador, pero los obispos, que eran súbditos de Carlos V, se niegan a ello, de manera que el concilio queda en suspenso en 1547 hasta que Paulo III da oficialmente por finalizada esta etapa en 1549.

			El sucesor de Paulo III, Julio III (1550-1555), cercano al emperador, vuelve a convocar el concilio en Trento, inaugurando la segunda etapa (1551-1552), que solo conseguirá aprobar los decretos sobre la eucaristía, la penitencia y la extremaunción, porque esta vez los padres conciliares están realmente a punto de caer en manos de las tropas de la Liga de Esmalcalda, iniciando el período de suspensión más prolongado del concilio a causa del enfrentamiento entre los nuevos papas, más cercanos a la monarquía francesa, y los sucesores de Carlos V en el Imperio y en los reinos hispanos. Así, no será hasta el nombramiento de Pío IV (1559-1566) cuando Felipe II consiga restablecer su influencia en Roma y presionar para la reanudación del concilio, que tendrá lugar en 1562.

			Pero las circunstancias políticas habían cambiado sustancialmente desde el inicio del concilio. La generación humanista había ido desapareciendo tras la muerte de Erasmo en 1536 y con él murió el espíritu pacifista y conciliador. La Paz de Augsburgo había sancionado la división religiosa en el Imperio y había eclipsado la idea de un Imperio universal. En Inglaterra, Isabel I implantaba sistemáticamente el anglicanismo y en el interior de Francia crecía la violencia por el fortalecimiento de los hugonotes. En este contexto, el cardenal Carlos Borromeo (1538-1584) convenció a Pío IV de la necesidad de continuar con el concilio. Pero esto planteaba un problema grave después de una década de parón: ¿se trataba de la reanudación del concilio o de un concilio nuevo? Para Felipe II se trataba indudablemente de la continuación de Trento, pero Catalina de Médici, que dirigía la política francesa, quería que fuera un concilio nuevo porque los obispos franceses no habían participado en las dos etapas anteriores ya que la monarquía francesa había considerado que se trataba de un problema del Imperio, que ahora le estaba afectando. En cuanto al emperador Fernando, quería que fuera la continuación, pero le convenía que fuera uno nuevo para tener una baza de negociación con los luteranos. Siguiendo las prácticas de la diplomacia vaticana, la bula de convocatoria era lo suficientemente ambigua para que cupiesen todas las interpretaciones, aunque Francia no se integró hasta muy avanzado el período, con la presencia del cardenal de Lorena.

			Esta última etapa del concilio se centró básicamente en la definición de la misa como sacrificio, manteniendo la opinión tradicional frente a su consideración de memorial por parte de los luteranos, y la reafirmación del dogma de la transubstanciación para explicar la eucaristía y la prohibición de la comunión bajo las dos especies. También se ocupará de definir la estructura de la Iglesia, reafirmando el celibato clerical y concretando las funciones de figuras esenciales como el papa, los cardenales y los sacerdotes. La definición del papel del obispo fue el tema que generó mayores controversias, porque estaba vinculado a su rol en las teorías conciliaristas, pudiéndose erigir en un contrapoder colectivo al papa, que reafirma su autoridad monárquica en la Iglesia, y, por otra parte, uno de los problemas principales alrededor de los obispos era la cuestión de la residencia obligatoria en su sede. Este tema implicaba definir si el obispo era un cargo eclesiástico de derecho divino, es decir, investido directamente por Dios para cuidar de su rebaño y, por tanto, no se le podía dispensar de la residencia, o si era un cargo de derecho eclesiástico, con lo que el papa podía dispensarlo. La votación quedó empatada, con los obispos hispanos a favor del derecho divino y el grupo de la curia a favor del derecho eclesiástico, de manera que la residencia de los obispos quedó de momento como un problema administrativo, mientras que el problema del conciliarismo seguirá latente hasta el Concilio Vaticano II (1962-1965).

			El concilio terminó con una sesión maratoniana los días 3 y 4 de diciembre de 1563 porque llegaron noticias inquietantes sobre la salud de Pío IV y los padres conciliares querían presentarle todos los decretos para su aprobación antes de que pudiera producirse un desenlace fatal, reconociendo implícitamente la superioridad del papa frente al concilio. Finalmente, Pío IV no murió hasta 1565 y aprobó los decretos.

			La labor del Concilio de Trento tuvo una proyección notable en el campo de la teología porque intentó unificar la teología positiva y la especulativa a través de la demostración de que la segunda podía edificarse sobre la primera, sin perder de vista la realidad. También se le debe la sistematización de toda la teología sobre los sacramentos y ofrecer el primer planteamiento serio de la relación entre el mundo natural y el sobrenatural. Uno de los temas que quedó pendiente fue el dogma de la Inmaculada Concepción de María, que enfrentaba a franciscanos y dominicos y que quedó aplazado para otro concilio.

			En el campo de la Biblia, fijó el canon católico de las Escrituras y sus normas de interpretación, fomentando las ediciones críticas de los textos bíblicos y promoviendo su estudio y predicación, de manera que en los capítulos catedralicios aparecerá la figura del lector o profesor de Escrituras, aunque se mantiene la prohibición de traducir la Biblia a las lenguas vernáculas. También se impuso que los párrocos debían explicar los Evangelios a los fieles.

			En el campo de la liturgia se publicarán los libros litúrgicos (misal y breviario) con el fin de unificar las diferentes liturgias y aumentar la dependencia de Roma, manteniendo el latín como lengua de culto.

			En el campo de la disciplina eclesiástica, su importancia fue capital, al establecer la creación de los seminarios conciliares con el fin de unificar la formación intelectual y moral del clero, que hasta ese momento no contaba con un sistema educativo propio y específico.

			No obstante, el Concilio de Trento es el resultado de una época a caballo entre un mundo que se acaba, el medieval, y otro que está naciendo con tremendos dolores de parto, el «moderno», de manera que sigue manteniendo características del pasado y, a pesar de avanzar en ciertos aspectos en consonancia con los nuevos tiempos, no es capaz de plantear algunas de las preguntas ni dar las respuestas precisas para adaptar la Iglesia católica a la nueva situación religiosa del continente y a la secularización creciente de la vida política y social. A pesar de estas carencias, Trento se erige como un intento de aggiornamento, de puesta al día, del catolicismo, que no solo intenta dar respuesta al desafío luterano, sino que profundiza y actualiza algunos aspectos de la doctrina católica y de la organización de la Iglesia. Finalmente, también queda como un hito histórico porque la Iglesia tardará más de trescientos años en volver a convocar un concilio, el Concilio Vaticano I, en 1869.

			La aplicación de las decisiones del concilio quedará en manos de los papas Pío V (1566-1572), Gregorio XIII (1572-1585) y Sixto V (1585-1590), que serán los artífices de la transformación de la Iglesia católica cuestionada y a la defensiva del siglo XVI en la Iglesia triunfante del Barroco. Pío V será el impulsor del catecismo (1566), el breviario (1568) y el misal (1570) romanos que pretendían unificar la liturgia y la enseñanza siguiendo un modelo único, vigilará la penetración de la Reforma en Italia y acabará radicalmente con el nepotismo en la curia, aunque cometerá errores políticos, como la excomunión de Isabel I, que ya hemos comentado.

			Gregorio XIII, por su parte, creará en Roma los colegios nacionales, en los que el clero podía prepararse intelectualmente e impregnarse de las fuentes de las reformas y que posteriormente se convertirán en la Universidad Gregoriana. En cuanto a la enseñanza primaria y secundaria, potenciará la labor de jesuitas y capuchinos, sobre todo en Alemania y Suiza para contener la Reforma, estableciendo escuelas en las que se estimula el espíritu humanista y se potenciarán las órdenes terceras, abriéndolas más a los laicos. Otra aportación trascendental de este papa fue la revisión del calendario juliano, que dio lugar al calendario gregoriano, que es el que seguimos utilizando en la actualidad. Desde el punto de vista estructural, su gran aportación fue el establecimiento del primer servicio diplomático estable de la historia a través de la extensión de una red de nuncios papales que defendían los intereses de la Iglesia y del papa ante los monarcas. Finalmente, potenció las misiones en China y Japón.

			Sixto V estableció la costumbre de la visita ad limina, que obligaba a todos los obispos a visitar al papa cada cinco años para rendir cuentas del estado de su obispado y de la implantación de las medidas aprobadas en Trento. Esta vinculación generará una gran cantidad de documentación, lo que lo obligará, en 1588, a reestructurar la curia, que quedará formada por ocho congregaciones (grandes ministerios temáticos presididos por un cardenal), tres tribunales (Penitenciaría apostólica, Tribunal de la Rota y Tribunal de la Signatura) y cuatro oficinas (Cancillería, Cámara Apostólica, Dataría Apostólica y secretariados), que es la estructura básica que se ha mantenido hasta la actualidad. También reformará el Colegio Cardenalicio, estableciendo un número máximo de 70 cardenales, que serán los únicos electores en el cónclave para designar a un nuevo papa.

			Tras el impulso reformista de estos papas, el papado volverá a caer en buena parte de los vicios que habían provocado el estallido de la Reforma: las familias nobiliarias italianas volvieron a dominar la elección papal y el máximo referente de la Iglesia volvió a ser más un señor territorial italiano que un referente religioso y moral, con todas las lacras que conllevaba de corrupción y nepotismo.

			Pero posiblemente la primera imagen que viene a la mente cuando se menciona la Contrarreforma es la de Ignacio de Loyola (1491-1556) y los jesuitas, que se constituyeron como el brazo ejecutor de las decisiones tomadas en Trento. La crisis espiritual de este militar vasco de familia hidalga lo llevará a la formación de la Compañía de Jesús, que fue aprobada por Paulo III el 27 de septiembre de 1540 y que presentaba una serie de peculiaridades respecto a las órdenes mendicantes que habían proliferado durante los siglos anteriores. Los jesuitas aportan la novedad de un noviciado de dos años con un plan de estudios muy duro que garantiza la fidelidad a la institución y una fuerte centralización siguiendo el modelo militar, encabezado por un general cuyo cargo, a diferencia de todas las demás órdenes, será vitalicio. Esta centralización permite que cada miembro esté vinculado con toda la orden en un compromiso y una espiritualidad comunes, lo que se consigue mediante el establecimiento y la repetición periódica de los ejercicios espirituales. Además, la introducción de un cuarto voto, que complementa los tres votos tradicionales, en este caso la obediencia al papa, les permite actuar con independencia de la jerarquía eclesiástica territorial y emprender acciones reformistas que con frecuencia incomodaban a las autoridades civiles.

			Con los jesuitas se inaugura una nueva modalidad de clérigo regular que, a pesar de vivir sometido a una regla, no diferenciará su apariencia exterior de la de cualquier otro clérigo secular, centrará su actividad en la acción pastoral, sobre todo en las ciudades y en los ministerios sacerdotales normales, potenciando las cofradías y las actividades devocionales relacionadas con las congregaciones, y dará más importancia a la plegaria metódica y constante por encima de la plegaria comunitaria.

			Siguiendo este modelo, el éxito de los jesuitas fue rápido e inmediato, de manera que en 1550 contaban ya con unas cien casas y cerca de mil sacerdotes. Su labor reformista se centró sobre todo en la extensión de un sistema educativo católico que pudiera formar a los hijos de las élites y de esta manera evitar la tentación de pasarse a la Reforma. Por otro lado, impulsaron también su labor pastoral convirtiéndose en confesores muy apreciados por su nivel de conocimientos y su esfuerzo por aplicar los dogmas y las doctrinas a los casos concretos de cada pecador. Tampoco descuidarán su labor misionera, tanto interna en los países reformados como en los países católicos, en los que creían necesaria una nueva evangelización, así como en el extranjero para la conversión de los paganos.

			En definitiva, la Compañía de Jesús creció en número de miembros y se extendió por prácticamente todo el mundo conocido gracias a un personal muy bien formado y muy comprometido con su misión, hasta el punto de convertirse en una iglesia dentro de la Iglesia y siendo admirados y temidos por igual tanto por las autoridades civiles como por el papado. Tras una larga historia de expulsiones, disoluciones y conflictos, en la actualidad tienen a uno de sus miembros sentado en la cátedra de san Pedro.

			La Compañía de Jesús tuvo su réplica femenina con la fundación, en 1607, de la Compañía de María, dedicada a la educación femenina, y sirvió de modelo a otras órdenes nuevas, como los escolapios o las Hijas de la Caridad de Vicente de Paúl, dedicadas al cuidado de enfermos y huérfanos.

			

			Después de mostrar estas rápidas pinceladas de la respuesta católica a la Reforma, sigue resultando muy difícil dar una respuesta en un sentido o en otro a la pregunta que da título a este capítulo. Los expertos no se ponen de acuerdo porque existen argumentos sólidos para defender las dos posturas. Es cierto que el camino emprendido por la Iglesia fue una reacción contra el desafío que representaba la extensión de las ideas de Martín Lutero, pero el resultado final, dilatado a lo largo de casi cuatro décadas, no consistió única y exclusivamente en responder a las cuestiones planteadas por los reformadores, sino que intentó profundizar en la teología tradicional católica para dar una respuesta alternativa y actualizada a los grandes desafíos de su época.

			Por otro lado, no podemos saber si se hubiera iniciado una Reforma católica sin la existencia de una Reforma protestante. El deseo de reforma se venía expresando desde hacía un siglo, pero ni el papado ni las autoridades civiles habían visto la necesidad o encontrado el momento oportuno para iniciar los cambios necesarios para librar a la Iglesia de sus males y volver a dar lustre a la institución. ¿Esta reforma previa a la Reforma habría podido evitar la Reforma? (perdonen el juego de palabras). En el capítulo siguiente intentaremos dar algunas claves para encontrar una respuesta a esta pregunta al analizar el caso español.

			En cuanto a este capítulo, quizá genere menos confusión mantener el concepto tradicional de Contrarreforma para diferenciarla claramente de la Reforma, pero, como afirma la sabiduría popular: «Doctores tiene la Iglesia».

		

	
		
			
				8
				 La Reforma en España:
Spain is different, o no
			

			La Reforma tuvo su escenario principal en el centro de Europa. El Imperio, Suiza y Francia se situaron en el centro de los acontecimientos y fueron la cuna de los grandes reformadores que hemos visto en las páginas anteriores. Frente a ellos se alza el poder del papado, que domina buena parte del centro de la península italiana, y del emperador Carlos V, cuyos dominios europeos lo convierten en la principal potencia política del continente, y si le añadimos sus posesiones ultramarinas, lo transforman en la primera superpotencia global de la historia. Pero, como todos los imperios que habían existido hasta ese momento, su extensión y la variedad de sus tierras y gentes también lo convertían en un gigante con pies de barro, cuya debilidad se manifestó en la imposibilidad de aplastar desde sus inicios la revuelta de Lutero y sus seguidores.

			La extensión de las posesiones de Carlos V fue consecuencia de la política de unificación dinástica y expansión territorial desarrollada por sus abuelos, los Reyes Católicos. Isabel y Fernando lucharon con decisión para pacificar sus reinos y terminar la Reconquista con la derrota del reino nazarí de Granada en 1492. Su intención era la unidad dinástica de los reinos de la península, que mantuvieron la independencia legislativa y en política interior. Solo con eso, los dominios de los monarcas se extendían por el sur de Italia y dominaban gran parte del Mediterráneo occidental. Pero la lógica política del momento exigía que los monarcas buscaran la ampliación de su influencia y sus posesiones territoriales a través de otros medios que no fueran la conquista militar cuando esta no era posible. Por eso los Reyes Católicos desplegaron una intensa política matrimonial, utilizando a sus hijos como peones sobre un tablero de ajedrez, lo que les permitió establecer una alianza con Inglaterra y, sobre todo, emparentarse con la poderosa casa de los Habsburgo austríacos, que dominaban el Sacro Imperio. A estas posesiones, que ya eran inmensas, se añadió el regalo de todo un continente por explorar, conquistar y explotar.

			Situado en el centro del escenario, Carlos V y su hijo y sucesor, Felipe II, asumirán decididamente el papel de defensores de la Iglesia católica en contra de los ataques de los reformadores, lo que no les impedirá enfrentarse al papa cuando convenía a sus necesidades políticas. No debemos olvidar que el saco de Roma, el 6 de mayo de 1527, no fue obra de los luteranos, sino de las tropas imperiales alemanas y españolas. ¡Paradojas de la historia! Pero, aun así, fueron firmes defensores del catolicismo e intentaron evitar por todos los medios que las ideas reformadas se extendiesen por sus dominios fuera del Imperio.

			En el caso concreto de los reinos peninsulares, la monarquía tuvo la ayuda inestimable de la Inquisición española, una institución creada en 1478 por el papa Sixto IV a instancias de los Reyes Católicos, que querían garantizar la unidad religiosa de sus reinos. Esta inquisición tenía un carácter permanente y una organización propia, lo que la diferenciaba de la inquisición episcopal que se había establecido durante la Edad Media y que era un tribunal temporal que se formaba ad hoc para la investigación de actividades contra la fe especialmente graves. En su primera época de actividad, la Inquisición centró su atención en el control de los judíos que se habían convertido al cristianismo para evitar la expulsión decretada en 1492 por los Reyes Católicos. Pero con el tiempo fue ampliando sus atribuciones, hasta convertirse en una policía religiosa extremadamente conservadora que estableció un régimen de sospecha en la sociedad española e intentó ahogar la expresión de cualquier idea o actividad que pudiera considerarse mínimamente heterodoxa.

			Su implantación y actividad fue mucho más amplia en la Corona de Castilla que en la Corona de Aragón, donde el poder de las Cortes y la resistencia de todas las clases sociales dificultó su actuación. En Castilla, las Cortes tenían un poder más limitado y el proceso de concentración y centralización del poder en manos del monarca estaba en una fase más avanzada, de manera que resultó más fácil establecer el tribunal, que contribuyó a su vez a respaldar el camino hacia el establecimiento de una monarquía autoritaria.

			En términos generales, la Inquisición fue un cáncer para la sociedad española del que no pudo librarse hasta la aprobación de la Constitución de 1812 por las Cortes de Cádiz.

			Centrándonos en la Reforma, la Inquisición adoptó desde el primer momento una actitud vigilante para evitar la entrada de las ideas reformadas en la península. Pero, aun así, los escritos de los primeros reformadores europeos empezaron a infiltrarse a través de los grandes puertos comerciales, en especial el de Sevilla, y en los archivos inquisitoriales empezaron a aparecer causas instruidas contra «luteranos», en su mayoría marineros y mercaderes extranjeros que fueron excesivamente indiscretos. A partir de ese momento, la etiqueta de «luterano» se convierte en un calificativo utilizado habitualmente por los inquisidores para referirse a cualquier sospechoso que hubiera expresado ideas reformadoras, aunque no siempre se ajustaban a las doctrinas luteranas, sino que podían pertenecer a cualquier otra confesión protestante. Esta imprecisión en la terminología en un tribunal que en otras cuestiones mostraba una gran precisión es otra señal de que la Reforma fue una preocupación marginal para la Inquisición hasta el descubrimiento de núcleos importantes de «luteranos» en Valladolid y Sevilla en la década de 1550.

			Esta oleada represiva, de la que hablaremos más adelante, culminó en dos autos de fe en los que fueron ejecutados todos los integrantes de los dos grupos que no habían conseguido huir de España. Con estos autos se termina con la presencia de grupos significativos y autóctonos de protestantes en los reinos hispánicos, hasta la guerra de Independencia del siglo XIX, cuando con las tropas napoleónicas penetran en España las ideas de la Revolución francesa y de los hugonotes franceses.

			El papel jugado por Carlos V y Felipe II en la lucha contra la Reforma en Europa, la mala fama (totalmente merecida) de la Inquisición y los autos de fe de Valladolid y Sevilla permitieron que la historiografía protestante europea, a partir del siglo XVII, presentara la idea, que se integraba en el marco general de la leyenda negra, de que la Reforma no había conseguido arraigar en la península por la represión feroz de la Inquisición. Este lugar común de los historiadores protestantes se ha matizado mucho a partir de las investigaciones sobre la Inquisición y la Reforma en España a partir de la década de 1960. En la actualidad se considera que las dificultades que tuvieron las ideas reformadoras para implantarse en el reino de Castilla y en la Corona de Aragón tuvieron su origen en una serie de factores intrínsecos de la península, de los cuales la Inquisición fue uno de ellos, pero seguramente no el más importante.

			El primero de estos factores fue la introducción de toda una serie de medidas reformadoras de la Iglesia y la vida religiosa en España por parte del cardenal Francisco Jiménez de Cisneros (1436-1517), arzobispo de Toledo, inquisidor general y regente de la Corona de Castilla tras la muerte de la reina Isabel y nuevamente tras la muerte del rey Fernando. Cisneros era muy consciente de los males que aquejaban a la Iglesia y en especial al clero, de manera que emprendió una reforma enérgica de las órdenes monásticas y mendicantes, obligando al cumplimiento estricto de los votos pronunciados, apoyando las ramas observantes frente a los conventuales y acabando con la práctica de los frailes itinerantes que eran causa de escándalo por su bajo nivel moral. En cuanto al clero secular, dictó y obligó al cumplimiento de normas estrictas en contra del concubinato sacerdotal y al castigo de los clérigos acusados de adicción al juego o a la bebida. También estableció una serie de obligaciones para que los párrocos enseñaran la doctrina a sus fieles de una manera regular.

			Esta preocupación por la formación lo llevó a transformar los Estudios de Alcalá de Henares en una universidad que, a diferencia de Valladolid y Salamanca, que se centraban en la enseñanza de derecho romano y derecho canónico para formar a los futuros funcionarios de la Iglesia y del Estado, estuviera dedicada al estudio bíblico, alejada del anquilosamiento escolástico de las universidades más antiguas. Para ello estableció una cátedra de teología nominalista y cátedras de griego, hebreo, árabe y siríaco, que eran las lenguas indispensables para analizar los textos bíblicos originales. Como culminación de estos esfuerzos, en 1502 se formó el equipo de trabajo que doce años más tarde daría a la imprenta el primer volumen de la magnífica Biblia políglota.

			Esta actividad editorial no se limitó a los estudios bíblicos, sino que Cisneros impulsó la publicación de numerosas obras piadosas y devocionales destinadas a elevar el nivel moral de la población y facilitó la entrada de las obras de los grandes humanistas europeos, en especial las de Erasmo de Rotterdam, cuyas ideas arraigaron y fructificaron entre la intelectualidad hispana, que veía en Erasmo el ideal del erudito comprometido con la reforma de la Iglesia.

			Resulta paradójico que esta influencia erasmista tuviera dos efectos contrapuestos: por un lado, abonaba el terreno para que las ideas de Lutero pudieran encontrar un público receptivo y dispuesto a considerar su propuesta de reforma del cristianismo occidental. Pero, por el otro lado, precisamente esta importancia del erasmismo entre los intelectuales y el clero, que habrían podido actuar de portavoces de las ideas luteranas, impidió que estas ideas se extendieran porque el enfrentamiento entre Erasmo y Lutero provocó muchas reticencias entre los seguidores del primero.

			Además, Lutero fue el primero en darse cuenta del potencial de la imprenta para la difusión de sus ideas y lo aprovechó a fondo. Pero los reinos hispánicos aún no contaban con una extensión amplia del invento que pudiera producir con facilidad y rapidez copias de los textos reformados, que por ello dependían de las importaciones clandestinas, que eran más fácilmente detectables a través de los controles aduaneros en los puertos marítimos y terrestres. Este hecho impidió que los escritos de Lutero, sobre todo los más satíricos y burlescos con el papado, pudieran penetrar en la población.

			Así mismo, otra de las vías de expansión de las ideas reformadas en su vertiente más radical fue la conflictividad social, como lo demuestran la guerra de los campesinos y la revuelta de Münster, pero en Castilla y la Corona de Aragón los dos conflictos desencadenados en 1520, la guerra de las Comunidades castellanas (1520-1521) y la revuelta de las Germanías (1520-1522) en Valencia, no tuvieron un componente de reforma religiosa, sino que tuvieron como punto de referencia la recuperación de privilegios y libertades de origen medieval, frente a la política centralizadora y autoritaria del monarca. La rápida derrota de los dos movimientos por parte de las tropas reales evitó que pudiera producirse una radicalización excesiva que habría podido entroncar con posturas similares a las de la Reforma radical.

			A todos estos elementos, algunos autores añaden la pervivencia de la mentalidad de cruzada que impregnó la Reconquista como una de las causas del rechazo a las ideas luteranas como algo extranjero y ajeno a la idiosincrasia del cristianismo hispano. Durante ocho siglos los reinos de la península habían vivido inmersos en una fe militante que se fortalecía con la confrontación continua con el enemigo musulmán. Aunque durante estos ocho siglos se combinaron fases de convivencia pacífica con otras de guerra intensa, la mentalidad general resultante fue de un rechazo al «otro» y la formación de una identidad que estaba fuertemente marcada por la pertenencia a la Iglesia. Esta situación se prolongó más allá del final oficial de la Reconquista con la caída de Granada porque en ese momento se planteó el «peligro» de los judeoconversos, que podían contaminar la pureza de la fe, y de los moriscos, que no habían abandonado la península y seguían conservando su fe y sus costumbres, sobre todo en Andalucía y Valencia. En consecuencia, la llegada de ideas foráneas que pudieran cuestionar esta identidad forjada durante ocho siglos no encontraba un terreno abonado y eran recibidas con reticencias, suspicacia y rechazo.

			Por otro lado, la actividad de la Inquisición en contra de los conversos del judaísmo provocó la aparición de dos clases de cristianos en función de la antigüedad de su cristianismo. La separación entre cristianos «viejos» y cristianos «nuevos», que nunca dejaron de ser sospechosos, dividió la sociedad e impidió un tipo de solidaridad interclasista que será una de las bases de la extensión de la Reforma en Europa. A medida que las normas represivas contra los judeoconversos se fueron haciendo cada vez más estrictas, provocando su rechazo social más acusado y dificultando el acceso a todo tipo de cargos y prebendas, fue más importante no «manchar» la honra con cualquier sospecha de heterodoxia. Esta circunstancia permitía que hasta el cristiano viejo más pobre pudiera sentirse por encima del cristiano nuevo más rico y el conflicto social entre ambos no podía resolverse para el pobre con la reforma de lo antiguo sino con la afirmación del statu quo.

			Además, en la mayoría de los casos, los españoles condenados por «luteranos» eran habitualmente cristianos nuevos, de manera que la Reforma se asoció rápidamente a los enemigos tradicionales del cristianismo hispano.

			En definitiva, todo este conjunto de factores hacía que fuera muy difícil que las ideas de la Reforma echaran raíces en suelo peninsular. Pero aun así lo consiguieron, aunque fueron rápidamente extirpadas por la Inquisición.

			La primera acusación de luteranismo por parte de la Inquisición contra un grupo importante de españoles se enmarca dentro del caso de los «alumbrados» de Guadalajara, en 1524. El movimiento alumbrado practicaba una versión radical del método místico del «recogimiento», consistente en la unión pasiva del alma con Dios, por lo que también eran conocidos como «dejados». Este movimiento había tenido su origen en la orden franciscana, que finalmente la había condenado, y atraía a personas que buscaban una espiritualidad interior más plena.

			La Inquisición sospechó de que existían elementos heréticos en este movimiento y descubrieron un núcleo en Guadalajara encabezado por Pedro Ruiz de Alcaraz e Isabel de la Cruz, que fueron encarcelados, juzgados y sentenciados en un auto de fe en julio de 1529. Durante los interrogatorios, Isabel acusó a algunos de sus seguidores de sostener ideas «luteranas», entre ellos Bernardino Tovar, María de Cazalla y el impresor Miguel de Eguía. Este proceso inició la persecución de los erasmistas españoles, aunque por las actas inquisitoriales solo puede afirmarse que sus ideas eran heterodoxas, pero difícilmente pueden considerarse luteranas en un sentido estricto.

			Mucho más serios y más «luteranos» fueron los grupos descubiertos en Valladolid y Sevilla a principios de la década de 1550. El grupo de Valladolid tuvo su origen en el italiano Carlos de Seso, antiguo militar y corregidor de Toro que se había convertido al protestantismo después de leer a Juan de Valdés y que formó a su alrededor un grupo de unas cincuenta personas, entre las que se encontraba el doctor Agustín Cazalla, hermano de María Cazalla, condenada en el proceso de los alumbrados de Guadalajara, fray Domingo de Rojas y Ana Enríquez, todo ellos pertenecientes a familias importantes. En líneas generales, se trataba de un grupo bastante amplio, integrado por personas con una buena formación intelectual, tanto cristianos viejos como nuevos, y que ocupaban cargos intermedios en la administración eclesiástica y real. Sus ideas pueden considerarse luteranas con influencias calvinistas.7

			El grupo de Sevilla tenía su centro en el convento de los jerónimos de Santa Paula y en el monasterio de San Isidoro del Campo y estaba integrado por algo más de un centenar de personas, la mayoría de ellos clérigos, entre los que destacan Constantino Ponce de León, el doctor Egidio, Cipriano de Valera, Casiodoro de Reina, Juan Pérez de Pineda y Antonio del Corro, aunque muchos de ellos consiguieron huir antes de ser detenidos y se convirtieron en personajes importantes de la Reforma en Europa. Las ramificaciones de este grupo fueron mucho más amplias que las del de Valladolid, pero no parece que pudiera penetrar más allá de ciertos círculos de personas cultas y con inquietudes espirituales, de manera que lo más probable es que no se hubiera podido consolidar como un grupo estable aunque no se hubiera producido la intervención inquisitorial.

			El grupo es descubierto en 1557, cuando la Inquisición descubrió a Juan Ponce de León intentando introducir libros impresos en Ginebra. Poco después cayó el grupo de Valladolid y el inquisidor general Fernando Valdés desencadenó una represión feroz para descubrir a todos los integrantes de los dos grupos. El resultado fue la celebración de dos autos de fe en 1559 en Valladolid en los que fueron quemados 26 de los 56 acusados, entre ellos Agustín Cazalla y Carlos Seso. En Sevilla, los autos de fe tuvieron lugar en septiembre de 1559, diciembre de 1560 y dos más en abril y octubre de 1562, con un total de 218 condenados, de los cuales 50 fueron ejecutados en la hoguera. Entre los quemados en efigie, porque ya habían muerto, se encontraban el doctor Egidio y Constantino Ponce de León.

			Con esta brutal represión puede darse por terminada la presencia de grupos protestantes organizados en los reinos peninsulares de la monarquía hispánica. A partir de ese momento los «luteranos» descubiertos son en su mayor parte extranjeros y los españoles condenados por esta razón difícilmente pueden considerarse verdaderos seguidores de la Reforma, sino que habían expresado toda una amalgama de ideas heterodoxas que recibían con cierta facilidad esta etiqueta.

			Otra cuestión será el papel que jugarán muchos de los exiliados españoles en el desarrollo de la Reforma en Europa. Entre los más destacados, podemos citar a Juan de Valdés, Casiodoro de Reina, Cipriano de Valera o Antonio del Corro, que realizaron una aportación espiritual e intelectual inmensa, pero que tuvieron una influencia prácticamente nula en su tierra de origen y en muchos casos ni siquiera en la actualidad se ha reconocido su labor ni por la sociedad española en general ni por el protestantismo español en particular. La única de sus obras que ha perdurado y sigue en uso en la actualidad es la traducción de la Biblia al castellano que realizó Casiodoro de Reina y que se conoce como la Biblia del Oso, que fue publicada en Basilea en 1565. En 1602 Cipriano de Valera publicó una revisión de esta Biblia en Ámsterdam, que se conoce como la Biblia del Cántaro. Estas dos Biblias, como ocurre en los casos que hemos ido viendo en este libro, constituyen obras esenciales de la literatura castellana, de una calidad muy superior a traducciones católicas posteriores, como las del padre Scío (1793) y Torres Amat (1825), como reconoce una fuente tan poco sospechosa de simpatizar con el protestantismo como Marcelino Menéndez Pelayo en su Historia de los heterodoxos españoles (1880-1882). En 1865 las Sociedades Bíblicas Unidas tomaron como base el texto de Valera para publicar una versión de la Biblia en castellano con el lenguaje actualizado, que se conoce como la versión Reina-Valera y que en la actualidad es la más utilizada por los protestantes españoles.

			

			La historia del protestantismo español se merece un espacio que no podemos dedicarle en este libro, pero vale la pena destacar estas pinceladas para explicar algunas de las razones de la ausencia de la Reforma en las tierras peninsulares. En este caso sí puede decirse que Spain is different por una serie de circunstancias que no facilitaron la entrada de las ideas reformadas desde Europa ni que surgiera en Castilla o en la Corona de Aragón un intento de reforma de la importancia y trascendencia que tuvieron Lutero en Alemania o Calvino en Suiza y Francia. La explicación tradicional, que se centraba única y exclusivamente en la represión inquisitorial, no resulta correcta porque deja de lado otros factores importantes, como hemos visto en las páginas anteriores. Incluso en los países en los que la Reforma no contó con el apoyo de las autoridades civiles y donde existían mecanismos de represión similares a la Inquisición, ya fueran religiosos o civiles, la presencia de otras circunstancias religiosas y sociales permitieron el arraigo del protestantismo, como en el caso de los hugonotes franceses, de manera que el factor represivo no puede considerarse una explicación única.

			La historiografía hace tiempo que ha superado esta fase y ha aportado explicaciones más complejas al fracaso de la Reforma en España, pero estos planteamientos académicos no han acabado de penetrar en el imaginario colectivo del pueblo evangélico español, que en muchos casos sigue anclado en el «paradigma» inquisitorial. Valga también este aniversario de la Reforma para profundizar en la historia de la Reforma en España.

			El protestantismo no volverá a arraigar en tierras españolas hasta el siglo XIX como consecuencia del esfuerzo misionero de las denominaciones protestantes, pero en este caso ya no puede hablarse de Reforma, sino de un proceso diferente de labor misionera y conversión personal que ha permitido que las diferentes comunidades protestantes o evangélicas sean en su conjunto la segunda minoría religiosa de España, con alrededor de un millón y medio de fieles, por detrás de la comunidad islámica, que roza los dos millones.

			Pero eso es otra historia.

		

	
		
			
				9
				 Crisis y reforma en Europa, ayer y hoy: reflexiones finales
			

			Han transcurrido quinientos años desde los hechos relatados en este libro y el conflicto entre católicos y protestantes, después de alcanzar su punto culminante durante la guerra de los Treinta Años, se ha ido suavizando a partir de la Segunda Guerra Mundial con toda una serie de iniciativas ecuménicas que han permitido reflexionar y compartir para superar las divisiones y las heridas que abrieron la Reforma y las guerras de religión que ensangrentaron Europa durante más de un siglo. Después, los europeos seguimos matándonos con una alegría perversa hasta provocar dos guerras mundiales, pero ya no se tratará de conflictos religiosos, sino ideológicos, políticos y económicos.

			En la actualidad, una parte de la Iglesia católica y una parte del mundo protestante han abandonado la confrontación y pueden afrontar este aniversario con una mirada atenta y el espíritu dispuesto para encontrar lo que nos une a todos los cristianos, en lugar de ahondar en las diferencias que nos separan, que las hay, pero son superables si se deposita la confianza en el Señor y se camina por la senda de la misericordia en lugar de por la vía del dogmatismo. Desgraciadamente, también siguen existiendo católicos y protestantes enquistados en debates que tendrían que haberse superado hace mucho tiempo y que siguen anclados en el paradigma combativo de Reforma-Contrarreforma, que empobrece la vida espiritual y margina el cristianismo de los grandes debates de nuestro tiempo.

			En estos momentos la conversación entre las denominaciones cristianas, y entre estas y la sociedad europea (y mundial), es especialmente necesaria porque muchos de los debates que configuraron el inicio de la transición de la Edad Media a la Edad Moderna, o, lo que es lo mismo, que marcaron el Renacimiento y la Reforma, vuelven a ser los grandes debates de la actualidad en una sociedad en decadencia e inmersa en una perplejidad tan acusada como la decadencia y la perplejidad de la sociedad de los siglos XV y XVI.

			Nos encontramos inmersos en un cambio de los modelos económico, político, social, filosófico y espiritual, con un desgaste creciente de un nuevo «nominalismo» en el que las grandes palabras, los grandes conceptos y los grandes valores de la Europa democrática han ido desgastándose y perdiendo su significado, o se han ocultado bajo capas y más capas de un lenguaje aparentemente neutro y «políticamente correcto» que no ha servido para cambiar, sino para ocultar los significados. La mentira se ha convertido en «posverdad», la manipulación informativa en «hechos alternativos», los pobres en «personas en riesgo de exclusión social», los civiles muertos en conflictos armados en «daños colaterales» y otros muchos eufemismos que han servido en gran medida para maquillar la realidad y tranquilizar nuestra conciencia, pero muy poco para transformarla, porque la mentira sigue campando por los medios de comunicación y las redes sociales, la información se parece cada vez más a la propaganda, los muertos inocentes se siguen acumulando en los telediarios y los pobres, los llamemos como los llamemos, siempre estarán a nuestro lado, como dijo Jesús, aunque no queramos verlos en una sociedad opulenta.

			Este desgaste es muy patente en la política, la cultura y la religión, y se ha combinado con una secularización aparentemente irreversible de la Europa del siglo XXI, en la que Dios ya no interesa, pero las inquietudes espirituales de los europeos siguen impulsando una búsqueda de lo trascendente que quiere encontrarse en otras religiones o en falsos mundos alternativos que no son capaces de satisfacer el anhelo de eternidad que albergamos todos los humanos.

			En este contexto, el mensaje de las iglesias cristianas es cada vez más minoritario y su voz es paulatinamente más débil porque es incapaz de conectar con las aspiraciones y las esperanzas de los europeos. Lutero partió de su angustia personal para encontrar una respuesta que pudiera conectar con las inquietudes espirituales de su época, volviendo a las raíces del mensaje de Jesús y dejando que la Palabra hablase y atravesase siglos de teología. En la actualidad, esa voz vuelve a estar ahogada por siglos de teología, católica y protestante, y el mensaje que pretende ofrecerse a las generaciones de europeos descreídos y cínicos no deja de estar formado por fórmulas manidas del pasado.

			Pero con predicar no es suficiente, de manera que otra de las lecciones que podemos aprender de la Reforma es que el ejemplo de vida es casi siempre mucho más importante que las razones teológicas que lo fundamentan. Los reformadores se esforzaron por vivir según lo que predicaban y encontraron muchos seguidores porque su vida era un reflejo de sus ideas. En perspectiva, algunas de estas maneras de vivir pueden parecernos reprobables, pero se trataba de vivir según unas creencias muy concretas. La Iglesia, católica y protestante, no puede hablar de pobreza cuando nada en la abundancia, no puede hablar de solidaridad cuando no es solidaria, no puede hablar de amor al prójimo cuando lo que se impone es solo disciplina... Cuando la Iglesia y, sobre todo, los cristianos sean pobres, solidarios y amen al prójimo, entonces el mensaje del cristianismo volverá a ser relevante en la sociedad actual. Para ello es necesario volver a Jesús, que condenaba radicalmente el pecado, pero amaba a los pecadores. La mayor parte de los movimientos de reforma a lo largo de la historia del cristianismo han tenido éxito cuando la vida de los creyentes ha sido un fiel reflejo de lo que predicaban.

			De hecho, habría que volver a la teología de la cruz de Lutero, que no es tanto un sistema teológico como una perspectiva para construir una visión de Dios y de su relación con el mundo que no está muy alejada de la teología de la liberación, en el ámbito católico, y del pensamiento de teólogos protestantes como Jürgen Moltmann. Jesús murió en la cruz solo, impotente y abandonado, erigiéndose en el paradigma de todos los que sufren y se sienten abandonados, de manera que la teología debería buscar a Dios en los humillados y los perseguidos. Acercarse a los oprimidos para darles una esperanza, no solo en el Cielo, sino también en la Tierra.

			La época de la Reforma también nos ofrece un buen ejemplo de los peligros que acompañan a la desintegración de un ideal de unidad europea bajo el manto de una Iglesia y un Imperio. En la actualidad estamos asistiendo a la crisis de otro ideal de unidad europea, encarnado en la Unión Europea, que se encuentra atrapada entre la impotencia a causa de su complejidad interna, las fuerzas nacionalistas que intentan desgarrarla y los grandes desafíos que le plantea la realidad. La UE recuerda cada vez más al emperador Carlos V, dueño de posesiones enormes y recursos casi ilimitados, pero impotente para conseguir que todos sus súbditos siguieran abrazando el mismo ideal. Su fracaso lo llevó a la abdicación y a retirarse al monasterio de Yuste, y la unidad no empezó a recuperarse hasta la década de 1950, cuatro siglos después.

			Afortunadamente, en la UE ya no tenemos un emperador, sino que vivimos bajo democracias parlamentarias, pero han desaparecido las voces que puedan encarnar un liderazgo colectivo creíble que devuelva la ilusión por seguir la construcción de una Europa unida y evitar su desmembramiento de facto, con el brexit inglés, o de iure con las reticencias de los regímenes cada vez más autoritarios de ciertos países de Europa oriental. Esta unidad que se está resquebrajando no puede recuperarse con una nueva directiva para regular la fabricación de retrovisores para coches (por poner un ejemplo tonto), sino con un mensaje que nos muestre la visión de un futuro mejor. El apoyo popular a la Reforma no se fundamentó en la calidad de las explicaciones teológicas de Lutero, Calvino o Zuinglio, sino en un mensaje de esperanza y en la visión de un futuro mejor. En Europa hemos perdido la capacidad de plantear y creer en una utopía y nos encontramos asediados por todos aquellos que ven en la UE la utopía que estamos a punto de destrozar.

			Aunque pueda parecer muy business friendly, los reformadores tenían una visión y se aplicaron en una misión a través de una serie de valores cristianos que descubrieron o redescubrieron con la lectura de las Escrituras, y de esta manera transformaron la Iglesia y empezaron a construir la Europa que conocemos en la actualidad. Ahora, esa Europa parece agotada y en decadencia, por lo que debemos recuperar el ejemplo de los reformadores para recuperar y reformular nuestros valores democráticos y solidarios para generar una visión del futuro que pueda animar a todos los europeos a compartir una misión fundamental en el presente. Una misión que debemos desarrollar sin miedo y abriéndonos a los demás. Si lo logramos, nos sentiremos orgullosos de la obra hecha, y si fracasamos, habremos aprendido algunas lecciones para tomar un nuevo impulso.

			Esperemos que el ejemplo de la Reforma, con sus errores y sus aciertos, pueda servirnos de brújula en el arduo camino que tenemos por delante.
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			Un agradecimiento muy especial a Jordi Nadal, editor de Plataforma y amigo desde el siglo pasado, que ha creído en este proyecto desde el principio y ha querido contribuir con él a la celebración del 500 aniversario de la Reforma.

			Este libro es la culminación de muchos años de estudios, lecturas y reflexiones sobre la historia de la Iglesia y del protestantismo, y en cierta medida viene a saldar en parte una deuda con el profesor Joan Bada, de la Facultad de Historia de la Universidad de Barcelona, de quien fui alumno y que aceptó dirigir una tesis doctoral sobre la historia del protestantismo español en el siglo XIX que nunca llegué a presentar.

			También debo expresar mi agradecimiento a todos mis alumnos de Historia del Cristianismo en el Instituto Bíblico y Seminario Teológico de España (IBSTE) de Castelledefels, con los que pude compartir durante varios cursos mis conocimientos y sus inquietudes sobre la historia del cristianismo. Y también a los alumnos de las diferentes asignaturas de historia de la Biblia y de la Iglesia impartidas en el Centro de Formación Bíblica del Vallès Oriental (CFBVO), que con sus comentarios, preguntas y reflexiones me han enseñado mucho más que yo a ellos.

			Pero en los inicios de esta aventura de estudiar la historia del cristianismo se encuentran dos personas a las que nunca podré demostrar un agradecimiento que consiga estar a la altura de su generosidad, comprensión y cariño. Si el azar o el destino no hubiera cruzado mi camino con el de Dámaris en secundaria, posiblemente nunca habría llegado a conocer a sus padres, Pedro y Magda, que me «adoptaron» como uno más de sus hijos y desde entonces han sido un ejemplo de una vida cristiana vivida siguiendo el mensaje evangélico con coherencia, amor y sensatez. Sin la familia Gelabert Fernández mi vida habría sido diferente y mucho más pobre, y sin las largas conversaciones con Pedro nunca habría llegado a escribir este libro. Muchas gracias por todo lo que me habéis dado, sin esperar nunca nada a cambio. Espero que este libro pueda saldar un poco esta deuda de gratitud.

			Finalmente, y no por ello menos importante, todo mi agradecimiento y amor a mi esposa, Mariví, y a mis hijos, Paula y Eloi, que tienen la enorme paciencia de aguantar a un marido y padre que vive rodeado de libros y muchas veces tiene la cabeza en un siglo que no es el nuestro.

			Evidentemente, todas las opiniones vertidas en las páginas anteriores son responsabilidad del que firma estas líneas y los errores son únicamente atribuibles a las carencias del autor.

		

	
		
			Para saber más

			Reunir toda la bibliografía sobre la historia de la Reforma, los principales reformadores, los diferentes acontecimientos y las posturas políticas, teológicas y filosóficas del período que nos ocupa es una tarea hercúlea que supera los modestos límites de este libro y posiblemente situaría al lector en medio de un laberinto de libros, artículos y referencias que, con toda seguridad, resultaría poco útil y tremendamente desorientador para cualquiera que no sea un experto en el tema. Por ello hemos optado por sugerir unas pocas obras disponibles en castellano que permitirán al lector adentrarse de manera fácil y segura por el camino proceloso y lleno de vericuetos de la Reforma protestante.

			
					Lutz, Heinrich. Reforma y Contrarreforma. Madrid: Alianza, 1994.

					MacCulloch, Diarmaid. La historia de la cristiandad. Madrid: Debate, 2011. (Aunque su gran obra sobre el tema es Reformation: Europe’s House Divided 1490-1700. Londres: Penguin, 2004, que desgraciadamente no está traducida al castellano.)

					Oberman, Heiko. Lutero. Un hombre entre Dios y el diablo. Madrid: Alianza, 1992.

					Roper, Lyndal. Martín Lutero: renegado y profeta. Madrid: Taurus, 2017.

					Tenenti, Alberto. La Edad Moderna: siglos XVI-XVIII. Barcelona: Crítica, 2001.

					Zweig, Stefan. Castellio contra Calvino. Conciencia contra violencia. Barcelona: Acantilado, 2001.

			

			Para quienes prefieran acudir a las fuentes primarias, existen ediciones en castellano de las grandes obras de los principales reformadores. Entre ellas:

			
					Calvino, Juan. Institución de la religión cristiana. Madrid: Visor, 2003.

					Lutero, Martín. Lutero: Obras. Salamanca: Sígueme, 2016.

					Los 39 artículos de la Iglesia anglicana pueden consultarse en la página web: <http://www.iglesiareformada.com/39_Articulos.html>.

			

		

	
		
			Notas

			
				1.
				Kuhn, Thomas. The Structure of Scientific Revolutions. Chicago: University of Chicago Press, 1962. La edición en castellano lleva por título La estructura de las revoluciones científicas. México: FCE, 1971.

			

			
				2.
				Una biografía muy recomendable del personaje es: Zweig, Stefan. Erasmo de Rotterdam: triunfo y tragedia de un humanista. Barcelona: Paidós, 2011.

			

			
				3.
				Curiosamente, el nombre puede traducirse como «castillo de la espera» y a esta etimología se refiere una leyenda sobre su construcción en el siglo XI.

			

			
				4.
				Para una visión mucho más amplia del papel de Irlanda en la conservación del legado cultural grecorromano y su formulación de un cristianismo diferente al que estaba articulándose en Roma, resulta muy recomendable la lectura de: Cahill, Thomas. De cómo los irlandeses salvaron la civilización. Madrid: Debate,1998.

			

			
				5.
				Quinto de los jueces del pueblo judío, que destacó por sus logros guerreros y que aparece en los capítulos 6 a 8 del Libro de los Jueces del Antiguo Testamento.

			

			
				6.
				Los libros deuterocanónicos son lo que aparecen en la Septuaginta, la versión griega de las Escrituras judías, pero no en los manuscritos hebreos más antiguos. El mundo protestante rechaza la inclusión de estos libros en la Biblia y los califica de «apócrifos». Esto puede crear algunas confusiones, porque existen una serie de libros que no pertenecen al canon bíblico y que son rechazados por todas las denominaciones cristianas y que también reciben el calificativo de «apócrifos» porque existen dudas sobre su autenticidad y son textos muy posteriores a los tiempos apostólicos. En este caso se encuentran los «evangelios apócrifos» y otros textos de origen gnóstico.

			

			
				7.
				Una manera muy amena de conocer la historia de los protestantes vallisoletanos es la novela de Miguel Delibes El hereje (Barcelona: Destino, 1998). En líneas generales, se trata de una novela histórica muy bien documentada, aunque comete algunos errores y anacronismos, que no son óbice para que sea una lectura recomendable.
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