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Resumen

Este articulo revisa el significado de la teologia luterana en el contexto de la época en que surgio el
protestantismo, ahora hace quinientos afos, cuando a raiz de la reforma se originé la diversificacion
de la Cristiandad. Se insiste en que el hallazgo evangélico de Lutero radica en una teologia de la cruz,
que modifica sustancialmente el lugar de encuentro entre Dios y el ser humano. También se fija la
atencion en los efectos de la reforma protestante que para algunos autores como Charles Taylor ha
sido la causante de la era secular. Igualmente, se pasa revista a la significacion de Lutero para la
modernidad y, muy especialmente, para Nietzsche, hijo de un pastor evangélico. Finalmente, se
constata la extraneza de Lutero para el mundo actual, una realidad altamente secularizada en que
la vigencia de Cristo —el crucificado- va remitiendo hasta el punto de producirse una interrupcion
de su presencia en la vida del mundo.
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Doble es la justicia del cristiano, como doble es el pecado del hombre. La primera es una justicia ajena,
infundida desde afuera. Es la justicia por la cual Cristo es justo y justifica por medio de la fe, como dice
Pablo: «el cual nos ha sido hecho por Dios sabiduria, justificacion, santificacién y redencién» [1 Cor 1:30
...] Esta justicia, pues, es dada a los hombres en el bautismo cada vez que se arrepienten verdaderamente,
de modo que el hombre puede confiadamente gloriarse en Cristo y decir: «<Mio es lo que Cristo vivid, hizo,
dijo y sufrio, y cobmo murid; tan mio como si yo hubiera vivido esa vida, accién, palabra, sufrimiento y
muerte».

Lutero, sermon Duplici justitia, predicado el 28 de marzo de 1518 (Miguez Bonino, 1984, p. 39).

¢Y qué es lo que ese texto [la Biblia], estudiado hasta sus elementos linglisticos y gramaticales, descubre
al hombre en su busqueda urgente del conocimiento de siy del mundo? El diagnéstico es terrible: el es-
tado del hombre es desesperado; camina hacia la naday sélo un latido lo separa de la muerte. En el asunto
de la salvacion lo decisivo no es el libre albedrio, sino sélo Dios, de quien el hombre depende desde su
primer suspiro hasta su muerte. El hombre ha de serimpulsado por la palabra de Dios mediante la gracia
y mantenido en la fe hasta el dltimo aliento; sin la palabra de la gracia se viene abajo y, abandonado a sus
fuerzas, recae en la nada. (Oberman, 1992, p. 272)

Agradezco la invitacién para esta Jornada sobre La reforma de Lutero y la transformacién
de Europa, aqui en el contexto de universidad y en el marco de la celebracién de los 500
anos delinicio de la Reforma protestante. Me parece importante sefalar, de entrada, que
esta celebracion tiene algo de peculiar para los protestantes (los hijos de la Reforma) de
Espafa (donde me incluyo), porque nuestros padres y abuelos, desde finales del siglo xix,
tuvieron que profesar la fe evangélica bajo persecucién y represién, precisamente por
llevar el «estigma» de luteranos.

(*)  Doctoren Psicologia. Licenciado en Teologia. Psicoanalista en practica privada. Pastor de la Iglesia Evangélica
Espanola (IEE), en Barcelona. Este texto corresponde a la intervencion del autor en la Jornada «La Reforma
de Luter i la transformacié d’Europa», que tuvo lugar en la Facultad de Educacién de la Universitat de Barce-
lona, el viernes 27 de octubre de 2017. Direcciones electrénicas: victor@drvictorh.com y herramv@gmail.com
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Hace poco, un amigo mio (Andrés Rodriguez Domingo), publicé una novela histérica
titulada La memoria robada. Alli narra la vida de un pastor evangélico y su familia, en los
anos de la guerra y la dictadura franquista (es parte de la vida de sus padres, entre los
anos 1929y 1961). Hizo un buen trabajo de documentacion y en su relato estan las his-
torias de vida de aquellos perdedores, aquellos protestantes (de Albacete, Alicante, Va-
lencia, Madrid, Zaragoza, Barcelona...) que abrazaron una fe heterodoxa en medio de
unas condiciones muy precarias. Estos protestantes espafoles, en tiempos ciertamente
grises, hallaron en ese mensaje una inspiracion utdpica para tejer unas redes comunita-
rias vivas, plenas de esperanza, orientadas hacia un futuro incierto, pero que ellos afron-
taban con alegria y con la confianza de quienes sienten la eleccién divina como una au-
téntica gracia.

He dicho que son vidas de perdedores, las de estos protestantes «luteranos», no sélo
por ser una minoria (el protestantismo espanol) ni solamente por haber estado del lado
de quienes perdieron (liberales, librepensadores, socialistas, etc.), sino porque sus histo-
rias les colocan del lado de los insignificantes de siempre y, por extraio que parezca, en
su heterodoxa fe hay un sentido de dignidad muy potente, que precisamente se liga a
esa condicién de insignificancia. Es decir, para la fe evangélica resulta fundamental la
identificacion del creyente con los perdedores de la historia, con quienes estan abajo y
no tienen un lugar en la memoria ensalzada de los de arriba.

El hallazgo evangélico de Lutero es un Dios crucificado

Y en esa identificacion, radical, con los perdedores, esta Lutero. Alli estd la teologia de
Lutero. Estd su hallazgo que provocé la Reforma protestante, esa revolucién que modi-
fico sustancialmente la cristiandad occidental latina y que se expresa en su teologia de la
cruz. La theologia crucis de Lutero modifica sustancialmente el lugar de encuentro entre
Diosy el ser humano, que deja de estar en el ambito sagrado, es decir, en el ambito propio
de lareligién, como lo dice el teélogo luterano Robert Hoeferkamp:

Dios se revelay sale al encuentro del hombre en el lugar menos sospechado: en la cruz de Cristo, lugar de

escarnio, de dolor, de verglienza, de desesperanza. Esto resulta sumamente ofensivo para el hombre reli-

gioso de cualquier tiempo, porque él cree que Dios se halla en la gloria poderosa y no en la miseria debili-

tante. Por eso rie, se burla y abandona a Cristo crucificado para buscar a Dios por medios y en lugares que
le dicta su propio sentido comun religioso. (Hoeferkamp, 1983, p. 74)

Me parece que en muchas de las revisiones actuales que se hacen de Lutero, nume-
rosas (y eruditas, no pocas de ellas) en este afio de la celebracién de los 500 afios, no se
enfatiza lo suficiente esa theologia crucis como el nucleo del hallazgo de Lutero y de la
dedicacién de toda su vida. Lutero descubre en las Escrituras (recordemos que era profe-
sor de exégesis biblica en la Universidad de Wittenberg) que Dios no es una entidad dis-
tante ni es el juez conceptualizado al modo de la justicia aristotélica, sino que se revela
como justicia ajena, es decir como gracia, como justificacion del impio, en el crucificado.

Para expresar lo que posiblemente esta theologia crucis podria significar hoy en dia,
recurro a una cita del Blog de Josep Cobo:

Lutero dijo que un cristiano es aquel que, al pie de la cruz, llega a confesar: «este es Dios —este es mi
Sefior». Hoy en dia, y recurriendo a la jerga adolescente, podriamos decir: «este pellejo es el puto amo».
Ciertamente, esta declaracion resulta ya no solo sorprendente, sino incomprensible, cuando menos desde
la 6ptica de la tipica sensibilidad religiosa. ;Como podemos proclamarlo? Es como si le dijéramos a una
leprosa que ella, y no Adriana Lima [una modelo], es la mas bella. ;Podemos decirselo en serio? jAcaso la
leprosa no creeria que nos estamos riendo de ella? Sila cruz no es simplemente un malfinal, algo asi como
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el destino de los profetas, sino el lugar de una revelacion, entonces no podemos seguir utilizando la pala-
bra «Dios», etsi crux non daretur. Dios no sobre-vive a la cruz, esto es, no vive por encima. Si fuera este el
caso, el crucificado no dejaria de ser tan solo un representante de Dios, pero en modo alguno Dios en
persona. Pero si proclamamos esto ultimo, como lo proclama el kerigma cristiano, entonces Dios no es el
dios de la religion'.

La nota de Cobo recupera la dimensién de escdndalo del anuncio evangélico, en
tanto que la fe cristiana consiste en un anuncio, una proclamacién que se hace frente
algo, en unas condiciones determinadas. Y aqui hemos de decir que las condiciones en
las que Lutero participé del escandalo de la cruz, de un Dios crucificado, no son las nues-
tras, pues nosotros estamos en una sociedad en la que Dios es totalmente prescindible:
Dios no es necesario en modo alguno. Esto nos exige considerar brevemente los cambios,
los efectos de la Reforma iniciada con Lutero, tanto como efectos buscados como no bus-
cados en lo que vino a ser nuestra Modernidad.

Un efecto de la Reforma: la diversificacion de la Cristiandad

La fe evangélica que irrumpié con Lutero tuvo un efecto perdurable en toda la historia
de Occidente, y en el pensamiento critico que ha intentado comprender la era Moderna.
A modo de ejemplo recuerdo aqui una conocida cita de Karl Marx, en su Critica de la filo-
sofia del Derecho de Hegel, publicado en Paris en 1844, donde dice que:

Lutero ha vencido la servidumbre fundada en la devocién, porque ha colocado en su puesto a la servi-

dumbre fundada sobre la conviccién. Ha infringido la fe en la autoridad, porque ha restaurado la autoridad

de la fe. Ha transformado los clérigos en laicos, porque ha convertido los laicos en clérigos. Ha liberado al

hombre de lareligiosidad externa, porque ha recluido la religiosidad en la intimidad del hombre. Ha eman-
cipado al cuerpo de las cadenas porque ha encadenado al sentimiento. (Marx, 2010, pp. 15-16)

Este comentario de Marx, de curiosa perspicacia con respecto a la obra de la Reforma,
no es sorprendente si consideramos que muchos filésofos determinantes en la Moderni-
dad fueron de filiacién protestante y en no pocos de ellos Lutero es una figura esencial
para comprender su pensamiento?.

En trazos muy gruesos, y aqui seguiré el articulo de Paolo Ricca (1985), la Reforma
protestante modificé el cristianismo occidental en varios aspectos determinantes, que
incluso llegan hasta hoy:

1. Con la Reforma el cristianismo se diversifico, se hizo mas plural (de manera analoga a los
cristianismos de los primeros siglos), y al lado de la iglesia jerdrquica aparece otra iglesia de
tipo asambleario-comunitario—fraterno, una especie de «iglesia sin padre» que mas bien es
constitutivamente fraterna.

2. El cristianismo se confesionalizé y la adhesion a tales confesiones se hizo vinculante, de
manera que ciertas doctrinas o posiciones doctrinales nos han separado y contrapuesto
unos contra otros. Solamente con el caminar ecuménico, de inicios del siglo xx (Edimburgo,
1910) se dio inicio a un largo esfuerzo para contrarrestar esas separaciones de la
confesionalizacién.

(1) Cf. Josep Cobo, blog La modificacion, «el puto amo», entrada del 1 de junio de 2017, en: https://ko-
binski.wordpress.com/2017/06/01/el-puto-amo/

(2) Defiliacion protestante, entre otros, fueron Leibniz, Kant, Fichte, Hegel, Schelling, Schopenhauer, Feuerbach,
Nietzsche. Y obras como la de Hegel y Nietzsche, por mencionar dos filosofias de gran influencia en nuestro
pensamiento moderno, no se comprenden sin referencia con Lutero (Ginzo, 2000, pp. 129-174 y 261-276).
Con respecto a Heidegger, fil6sofo que fue inicialmente de filiacién catélica (Ginzo, 2009).
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3. Con la Reforma tuvo lugar una nueva comprensién y practica de la fe cristiana, ligadas con
otros cambios profundos de la sociedad: a) asi, el acento dejé de estar en el mas alla (la
salvacion) y recayo en la vocacion (dada por supuesta la salvacion); b) el culto principal dejé
de limitarse al dia domingo, y se desplazé a los dias de la semana, y aquellas actividades
que hacemos en el trabajo, en casa, en la familia, seran el verdadero lugar de culto a Dios;
¢) el cristianismo se hizo laico y el clérigo dejé de ser el protagonista de la fe cristiana, para
que lo fuera el creyente simple, quien tiene la Biblia y puede leerla en su lengua (por eso la
educacion del pueblo fue promovida desde los Reformadores?) sera el protagonista; d) la
posicién de la iglesia en la sociedad cambid, pues toda la realidad terrenal dej6é de
considerarse algo separado o ajeno a Dios y, por tanto, ya no era necesario estar bajo la
iglesia para estar bajo Dios, es decir que la iglesia ya no tuvo mas el monopolio de Dios y no
pudo exigir estar bajo su autoridad para muchas cuestiones de la vida terrena.

El cristianismo occidental se modificé radicalmente, pero también toda la sociedad
se transformo en ese proceso historico irreversible que llamamos la Modernidad. Actual-
mente sigue debatiéndose sobre los efectos de la Reforma en esos cambios tan profun-
dos de la vida moderna. Como ejemplo de ello, sefalo un par de casos: Max Weber, en su
famoso ensayo La ética protestante y el espiritu del capitalismo (1905), establecié una hi-
potesis sobre la relacion entre la ética del trabajo protestante y la mentalidad econémica
capitalista, y en dicho ensayo hizo un cuidadoso analisis del concepto de «vocacién»-
«profesién» (Beruf) en Lutero (Weber, 2003).

La era secular: los efectos (no intencionales) de la Reforma protes-
tante

El segundo caso, es el ensayo de Charles Taylor, La era secular (Taylor, 2014-2015), sobre
la secularizacién en Occidente: ese proceso en el cual Dios fue expulsado de todos los
ambitos de la vida moderna. De hecho, Taylor lo expresa con esta afirmacién: hace 500
anos, en Europa, era casi imposible que una persona no fuera creyente, y en cambio hoy
en dia la creencia es una mera opcion entre otras, y ademds es una opcion muy proble-
matica. Aqui hallamos un efecto no intencional de la Reforma que, seguin Taylor, produjo
una transformacion en la vida cotidiana y cultural de Europa.

De modo algo semejante a como hizo Max Weber en La ética protestante y el espiritu
del capitalismo, Charles Taylor propone en su ensayo La era secular que la Reforma pro-
testante tuvo un papel primordial con la transformacién hacia una sociedad secular, por
el cual la sociedad occidental ha colocado a Dios fuera de las esferas de la vida y la creen-
cia religiosa se ha reducido a una mera opcién que, ademas, es una opcién muy proble-
matica.

Por lo demds, Taylor considera que la Reforma protestante tuvo un papel primordial en
ese proceso de secularizacion, al menos de dos maneras: 1) aboliendo el caracter «encan-
tado» del mundo y 2) creando las condiciones para la aparicién de un humanismo que
fuera alternativo a la vida de fe. Veamos sucintamente lo que Taylor quiere decir.

(3) Para ver el impulso de Lutero hacia la escuela cf. Emilio Monti (1984), «Lutero y la educacién popular», en
Lutero ayer y hoy. Buenos Aires, La Aurora, pp. 159-173.
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Es interesante que Taylor muestre este proceso con la influencia de Calvino, para
quien la soli Deo gloria era tan cara. Es Calvino quien nos dice que alabemos sélo a Dios
cuando se trata de su justicia (se refiere a la justificacion gratuita en Cristo), puesto que:

Dos cosas debemos considerar [...] principalmente; a saber, que la gloria de Dios sea conservada por en-

tero, sin menoscabo alguno, y que nuestra conciencia consiga reposo y tranquilidad, del todo segura ante
su tribunal. (Calvino, 1968, vol. |, p. 588)

Podemos anadir, que Taylor sefala que al buscar estos dos objetivos la fe reformada,
y dado que el ser humano esta totalmente depravado y es incapaz de colaborar en su
justificacion ante Dios, esto le llevard a enfatizar radicalmente la fe individual (subjetiva), de
modo que ya no hay nada sagrado en el mundo que le pueda ofrecer consuelo al ser humano:
todo queda desencantado, toda magia erradicada, todo espacio esta desposeido de po-
der trascendente y dejan de existir los ritos sacramentales que otorgaban cierta garantia.
Esto es lo que conduce, dice Taylor, al desencantamiento del mundo por parte de la fe
reformada (Taylor, 2014, v. |, pp. 133-137).

Pero ademds —continua Taylor-, esa actitud hace posible esto, que:

...sentimos una nueva libertad de reordenar las cosas como nos venga en gana. Adoptamos una posicién
crucial respecto a la fe y a la gloria de Dios. Al actuar fuera de ellas, ordenamos las cosas como mejor nos
parece. No hay tabues u ordenamientos supuestamente sagrados que nos lo impidan. De esta manera,
podemos racionalizar el mundo, expulsar de él el misterio (porque ahora todo él estd concentrado en la
voluntad de Dios). Se libera una gran energia para acomodar las cosas en el tiempo secular. (Taylor, 2014,
V.1, p.137)

El sequndo efecto de la Reforma protestante, que invirtié6 un mundo encantado en
una era secular, nos dice Taylor, fue crear las condiciones para un humanismo alternativo
a la fe. Ese proceso se liga con la exclusiva base de una fe individual (que le niega toda
sacralidad a las diversas esferas del mundo) que se traduce en la creacién de una actitud
interna y un comportamiento consecuente. En otras palabras, aparece un conjunto de
disciplinas que se aplican a la vida piadosa y se exige la necesidad de un orden (una dis-
ciplina) para toda la sociedad.

Asi pues, ese humanismo posterior se derivé de una vida que queria darle toda la
gloria a Dios. Para la fe reformada —dice Taylor- «los santificados necesariamente tenian
la creencia de que Dios los salvaria, de que Dios les daba poder para construir el orden
divino» (Taylor, 2014, v. 1., p. 141) pero en el proceso algo ha cambiado, pues en la practica
la confianza se ha movido a un lugar donde el centro esta en el mismo ser humano:

Desde luego, seguimos aferrandonos a la creencia expresa de que sélo el poder de Dios hace que esto sea
posible, pero de hecho ha crecido la confianza en que personas como nosotros, exitosas, bien educadas,
en nuestra sociedad/estrato ordenado, son beneficiarias de la gracia de Dios —a diferencia de las clases
depravadas y desordenadas, de los grupos marginales, papistas o lo que fuese-. En la medida en que po-
damos mantener el triple nivel de orden, es dificil que esta confianza se vea debilitada. Por supuesto, como
proposicidn general, sigue siendo verdad que la mayoria de la humanidad esta destinada al castigo y que
la minoria de los que se salvan son muy afortunados; pero en la practica, confiamos en que pertenecemos
a esta minoria y en que el universo se despliega segun lo previsto. Las declaraciones de que somos peca-
dores desvalidos se vuelven puramente formales. (Taylor, 2014, v. ., p. 143)

En este proceso de varios siglos, este <chumanismo» no buscado emergié en los paises
protestantes como Inglaterra y Holanda, cuyos rasgos fundamentales fueron: «el desen-
cantamiento, la actitud instrumental activa hacia el mundo y el sequir los fines de Dios,
es decir, la beneficencia» (Taylor, 2014, t. I, p. 163). En fin, lo que Taylor intenta describir
es la coparticipacion activa de la fe protestante en la emergencia de una sociedad disciplina-
ria, es decir en el proceso de generar pautas de convivencia mediadas por mecanismos
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de control que se impulsaron como reformas en la civilidad y por medio de acciones fi-
lantrépicas, que nos son bien conocidas después de los andlisis de Foucault sobre los
dispositivos de disciplina y gobierno de los vivientes (Foucault, 1991, 2006 y 2014). La
propuesta de Taylor, muy debatible y que suele mostrarse limitada en su comprensién
de la teologia protestante®, guarda cierto parecido, como he dicho antes, con la famosa
hipotesis de Max Weber sobre la ética protestante y el espiritu del capitalismo, que no
plantea una relacion directa ni causal, sino mas bien de una similitud no buscada de
agendas sociales que coincidieron, a pesar de tener motivaciones ajenas entre si: la ética
calvinista resulté afin al espiritu del capitalismo. Del mismo modo, nos propone Taylor,
«la radicalidad calvinista de una vida que sé6lo quiere la gloria de Dios resulté afin al espi-
ritu humano que logra expulsar a Dios de todas las esferas de su vida»’.

Lutero para la Modernidad: Nietzsche y el crucificado

Asi varien las interpretaciones sobre la Modernidad de la que somos parte, asi se consi-
dere que las condiciones de la Modernidad son ya posmodernas, lo que resulta innegable
es que en la autonomia del ser humano no puede darse a Dios por descontado, no puede
plantearse su existencia como condicién de posibilidad. ; Cémo pensar entonces la posible
significacion de Lutero para este contexto de la post-Cristiandad (mas que post-cris-
tiana)? Creo que han de tenerse cuidado con los posibles malentendidos, sobre todo
cuando pensamos con distancias tan largas y es facil confundir los términos. Asi, por
ejemplo, la historiadora Lyndal Roper nos recuerda que:

A menudo se dice que la Reforma fue el preludio de la modernidad, de la libertad del individuo o de un
mundo confesional en el que la identidad religiosa y la politica se unieron [...] ninguna de estas descrip-
ciones hace justicia ni a Lutero ni al movimiento al que dio origen. Lutero no era «actual», y, hasta que no
aceptemos esta idea en sus términos poco familiares y a menudo incémodos, no sabremos lo que nos
puede ofrecer hoy. Cuando habla de «libertad» o de «conciencia» no se refiere a lo que nosotros entende-
mos al escuchar hoy estos conceptos... (Roper, 2017, pp. 436-437)

Entonces, diria que no se trata sélo de partir de los efectos histéricos de la Reforma
protestante (como los que, entre otros, yo he senalado), ni de ciertas caracteristicas que
aparecen en el protestantismo desde sus inicios, como cuando el sociélogo francés Jean-
Paul Willaime dice que el protestantismo nace tanto liberal como fundamentalista: es decir,
en cuanto el protestantismo abre la interpretacion de la Biblia por el libre examen, se
hacen posibles posiciones no solo heterodoxas, sino también respuestas fundamentalis-
tas que buscan nuevos fundamentos para la verdad (asi, por ejemplo, el retorno de la
literalidad del texto biblico) (Willaime, 1992, 1996, 1997 y 2005).

Diria que también se puede formular una posible significacién desde la misma teolo-
gia de Lutero, en un sentido que sefala Hans Blumenberg, cuando dice que la Reforma
representd un intento de reducir el cristianismo a sus valores de salvacién, en un momento

(4) Cf. la digresion teoldgica en la que Taylor confunde la teologia de los reformadores con la visién juridico
penal de San Anselmo y, ademas, dice, equivocadamente, que también San Agustin comprendia de esa ma-
nera el pecadoy la gracia (Taylor, 2014, t. 1, p. 134).

(5)  Asi, por ejemplo, cuando Calvino explica la libertad del cristiano precisa que «la conciencia de los fieles, por
el privilegio de la libertad que tienen de Jesucristo estan libres de los lazos y observancias de las cosas que el
Sefor ha querido que fuesen indiferentes, concluimos aqui que estan libres de toda autoridad y poder de los
hombre» (Calvino, 1968, libro lll, cap. XIX, p. 661), énfasis anadido. Sin que fuera la intencién de Calvino, esta
idea de quedar liberados de las «cosas indiferentes» supone una radical autonomia con respecto al orden
establecido fuera de la piedad individual.
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histérico en el cual los valores explicativos de la escoldstica habian entrado en crisis (Blu-
menberg, 2008, p. 73). Desde esta perspectiva, la reduccién de la fe evangélica no es algo
necesariamente negativo, y ciertamente la Reforma se autodefine por las férmulas exclu-
sivas (y excluyentes) de las solas (Sola fide, solus Christus, sola gratia, sola scriptura) ya pre-
sentes en la teologia de Lutero®.

A veces el protestantismo ha intentado ser fiel a esta reduccién, como cuando el te6-
logo Paul Tillich dice que el principio protestante se define como un principio anti-idola-
trico, que emerge del manantial de la gracia, y que juzga incluso al mismo protestan-
tismo. «El principio que es juez de toda realidad religiosa, incluyendo la religion y la cul-
tura que se denominan a si mismas ‘protestantes’» (Tillich, 1948, p. 163). Lutero ya lo ha-
bia sefalado desde 1517, antes de clavar sus 95 tesis contra las indulgencias, en su
Disputa contra la teologia escolastica:

...por su naturaleza, el hombre no puede querer que Dios sea Dios, sino que sélo puede tener como la

quintaesencia de su voluntad el ser él mismo Dios y no dejar que Dios sea Dios. (Disputatio contra scholas-
ticam theologiam, citado en Blumenberg, 2008, p. 178)

Esta reduccién de la fe evangélica a sus valores de salvacién fue advertida por Nietzs-
che en su repudio a Lutero, y consideré la Reforma como el «contrapunto plebeyo del
Renacimiento», de manera tal que Nietzsche afirma que «Lutero delata en la forma en
que polemiza su origen plebeyo y su ordinariez, su falta de distincién» (Ginzo, 2000,
pp.271-272). Aqui se muestra claramente la preferencia de Nietzsche por todo lo contra-
rio que representaba esa fe evangélica, su rechazo por la debilidad y las aspiraciones de
igualdad, de manera que:

La liberacion no ocurre para Nietzsche en el sentido de la «sola fides» sino mas bien como obra propia, la

redencion no tiene lugar en el sentido de la «sola gratia» sino como autorredencién. En definitiva, Dionisios
contra el Crucificado. (Ginzo, 2000, p. 272)

Es aqui donde vemos que Nietzsche es plenamente moderno, puesto que se puede
decir que asume las condiciones de la autonomia del ser humano, sus exigencias y su
propia critica. Y por eso, la afirmacién de la <muerte de Dios» de Nietzsche es mas una
explicitacion (expresiva y persuasiva, al modo de la predicacion de un parroco, pues
Nietzsche no deja de ser un parroco protestante) de la condicién de la modernidad,
donde Dios no puede darse por sentado, donde la fe no puede darse donde estan siem-
pre como prioritarias las posibilidades del ser humano y su confianza en ellas (aun con
toda la critica y la deconstruccion de la que son objeto).

Pero en esta condicion moderna hallamos que no sélo Dios deja de ser un prius (lo
previo, lo que se da por descontado), sino también el préjimo. Esto lo expresa bien Josep
Cobo:

El sujeto moderno no puede facilmente deshacerse de la sospecha de que acaso cuanto tiene en mente
tan solo tenga que ver con su mente [...] el sujeto moderno no puede situarse ante la alteridad como
un prius, ni, por consiguiente, comprenderse a si mismo como aquel que Unicamente es en relacién con el
otro avant la lettre. Ahora bien, si el otro no es el prius de la propia existencia —si en su lugar tan solo
contamos con la idea que nos hacemos de él, con su fantasma—, entonces no cabe una respuesta a su
demanda, sino una reaccién a su imagen. [...] En cualquier caso, podemos decirnos a nosotros mismos

(6) Cf.el descubrimiento reformador de Lutero y el sentido protestante que tiene la justificacién que Dios hace
del impio en Eberhard Jiingel, El evangelio de la justificacion del impio como centro de la fe cristiana. Estudio
teoldgico en perspectiva ecuménica, Salamanca, Sigueme, 2005, pp. 94-113.
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gue esa exigencia no es propiamente algo que tenga que ver con el otro, sino tan solo con nuestra creen-
cia acerca del otro. Quiza el nihilismo mas radical, mas que revelar la nada que subyace a nuestras grandes
palabras, defienda, no sin estupor, que por detras de la voz que nos invoca no hay estrictamente nadie,
sino a lo sumo una representacion. Como parece que dijo Lou Andreas-Salome, Nietzsche fue, al fin y al
cabo, el profeta de una humanidad sin préjimo’.

En este contexto moderno o posmoderno (o mejor dicho de una post—Cristiandad),
la reduccion salvifica de la teologia de Lutero, o mejor dicho la «palabra de la cruz» (que
es la predicacion cristiana) se muestra no tanto como irrupcion (;cémo podria irrumpir
en una sociedad donde Dios no es necesario?) sino como interrupcion, pues el Dios cru-
cificado aparece como la interrupcion radical sobre la vida en el mundo.

Recordemos que nosotros somos quienes vivimos de espaldas al exceso de verdad y
de espaldas a los condenados de la tierra. Pero Dios no. El Dios de Lutero, el Dios del
evangelio, no le da la espalda al pecador, al miserable, al condenado, sino que se encarna,
como un hombre pobre y se humilla en la muerte de cruz, cargando sobre sus espaldas
el pecado, cargando a toda la humanidad. Esa es la interrupcion de Dios, porque se trata
de una irrupcién en el mundo de una palabra final, la palabra que rompe el silencio ante
las preguntas por el dolor y el mal en el mundo: Dios es el maldito, el que se hace pecado,
el que muere colgado en el madero, para que nosotros podamos vivir.

Esto también ha sido expresado de manera radical por el pastor protestante Dietrich
Bonhoeffer:

...hemos de vivir en el mundo etsi deus non daretur [...] Dios nos hace saber que hemos de vivir como
hombres que logran vivir sin Dios. {El Dios que esta en nosotros es el Dios que nos abandona (Mc 15:34)!
[...] Ante Dios y con Dios vivimos sin Dios. Dios, clavado en la cruz, permite que lo echen del mundo. Dios
esimpotente y débil en el mundo, y precisamente sélo asi estd Dios con nosotros y nos ayuda. (Bonhoeffer,
2001, p. 252)

Entonces, la cruz supone una interrupcion para el mundo y para el creyente significa
también una interrupcién o una continua interpelacién de Dios en nombre de los cruci-
ficados del mundo. Es asi como Lutero comprende la libertad del cristiano, que nada
tiene que ver con la visién humanista de la libertad de Erasmo. Lutero dice que el cristiano
es simul iustus et peccator, es decir, que su vida ha sido traida a la paz (shalom) de Dios en
la cruz, pero precisamente el creyente sigue siendo una criatura ambigua, fragil, falible.
Lutero dice que el cristiano es «senor de todo y no sometido a nadie» al mismo tiempo
que «es un siervo y a todos sometido». Y concluye Lutero: «un cristiano no vive en si
mismo; vive en Cristo y en su préjimo: en Cristo por la fe y en el préjimo por el amor»
(Lutero, 1977, pp. 157-172).

La extraneza de Lutero para el mundo

Lutero, al final de sus dias escribié (anotacion hallada en su lecho de muerte) que [delante
de Dios] «ssomos mendigos... Es cierto» (Oberman, 1992, p. 201). Esto expresa bien la ex-
trafieza de Lutero. Pues dicha afirmacién no puede aceptarse en nuestra época moderna
(por aquello de la auto-afirmacién del ser humano), como tampoco fue aceptable para
muchos de sus contempordaneos: el sector baptista de la Reforma no podia aceptar del

(7) Cf. Josep Cobo, Blog La modificacién, entrada «Sin projimo» del 18 de octubre de 2017, https://ko-
binski.wordpress.com/2017/10/18/sin-projimo/
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todo la radicalidad de la gracia en Lutero, tal y como se expresaba en su defensa del bau-
tismo infantil o en la presencia real de Cristo en la eucaristia. Para Lutero alli, en los sacra-
mentos, se juega todo: es decir la respuesta confiada de quien recibe la gracia de Dios.

Era también radical su vision negativa sobre el ser humano y esto le hace muy extrafo
para nosotros. En Lutero el pecado original es pecado de raiz y, por tanto, se trata de la
imposibilidad del ser humano para volverse a Dios y, simultdneamente, incapaz para res-
ponder al clamor del otro, del débil. Nosotros preferimos una visién que, al modo de un
estado de naturaleza, mire al ser humano como totalmente libre y capaz para la buena
accion. La nocion de pecado es absolutamente inocua para nuestra sociedad y ya sélo
queda la huella de su viejo sentido moral. Pero en Lutero la concepcién de pecado no es
moral, sino biblica:

Porque al pecado le gusta hacerse pequefio e invisible para hacer pequefo e invisible, incluso a Dios. El

pecado triunfa aiin mas cuanto menos se le percibe. Lutero pensaba que una funcién esencial de la fe

cristiana consistia en engrandecer —en un sentido positivo- el pecado. Magnificare peccatum, esto es algo
«especificamente cristiano». (Jungel, 2009, pp. 105-106, mi traduccion)

Entonces, diria, si hay una posible significacién de Lutero para nosotros, para el pre-
sente, es algo que sélo puede venir de la extrafeza (lo absurdo, lo friki) del hallazgo evan-
gélico de Lutero. Esto se tiene que seguir colocando en el espacio de toda reflexién que
se pregunta, aun después de pasada la celebracién de la efeméride de los 500 afios, de la
posible significacién de Lutero para nosotros hoy.

La extraneza de la fe evangélica de Lutero quizas radica en que siempre es paraddjica,
al comprender el evangelio que anuncia la redencién humana como el Dios que se da
enteramente en Cristo (que se pone en las manos de los impios hasta la muerte). Y esta
fe también se expresa paraddjicamente tanto como experiencia de alegria y al mismo
tiempo de obediencia.

Ambas cosas, alegria:

[dice Lutero:] Dios no entristece, no asusta ni mata. Es Dios de vivos [Mt 22,32]. Para esto envi6 a su Hijo,
para que vivamos. Y murié para dominar a la muerte. Por ello, estad alegres, tened confianza. El mejor
farmaco contra las tentaciones espirituales es la oracién y la palabra. (Lutero, 1977, p. 438)

Y obediencia:

En realidad, somos quienes, aun cuando vivamos de espaldas a ello, nos encontramos sujetos a la voluntad
de Dios —al imperativo de responder al hambre de quienes siguen en la cuneta por nuestra indiferencia.
Incluso con respecto ala verdad de Dios estamos en manos de Dios, si es que hay Dios [...] Esto es, si Buda
tiene razén, entonces salvese quien pueda. Pero creo que no es lo mismo decir que, al fin y al cabo, todos
terminaremos disolviéndonos en la nada como un munequito de sal en el océano, que decir que las victi-
mas, una vez finalicen los tiempos, podran vivir la vida que aun tienen pendiente. [...] la pregunta es quién
puede creer en lo que el mundo no puede admitir como su posibilidad. Y la respuesta, me parece, es que
no el joven rico —no quienes simplemente nos preguntamos qué técnica, qué practica— podra conducir
nuestra existencia a la perfeccion espiritual®.

Muchas gracias.

(8) Cf. Josep Cobo, blog La modificacién, «Sin Buda no podria ser cristiano», entrada del 24 de noviembre de
2016, en: https://kobinski.wordpress.com/2016/11/24/sin-buda-no-podria-ser-cristiano-4/
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El significat de Luter per a una societat post-cristiana

Resum: Aquest article revisa el significat de la teologia luterana en el context de I'época en qué va
sorgir el protestantisme, ara fa cinc-cents anys, quan arrel de la reforma es va originar la diversificacio
de la Cristiandat. S'insisteix en qué la troballa evangelica de Luter radica en una teologia de la creu,
que modifica substancialment el lloc de trobada entre Déu i I'ésser huma. També es fixa I'atencio en
els efectes de la reforma protestant que per a alguns autors com Charles Taylor ha estat la causant
de I'era secular. Igualment, es passa revista a la significacioé de Luter per a la Modernitat i, molt espe-
cialment, per a Nietzsche, fill d'un pastor evangeélic. Finalment, es constata I'estranyesa de Luter pel
mon actual, una realitat altament secularitzada en que la vigéncia de Crist —el crucificat- va remetent
fins al punt de produir-se una interrupcié de la seva preséncia en la vida del mon.

Paraules clau: Reforma, Luter, cristianisme, modernitat, historia de la pedagogia, teologia de I'edu-
cacio.

La signification de Luther pour une société postchrétienne

Résumé : Cet article revisite la signification de la théologie luthérienne dans le contexte historique
de l'origine du protestantisme, il y a maintenant cinq cents ans, époque a laquelle, a la suite de la
Réforme, le christianisme a commencé a se diversifier. L'auteur insiste sur le fait que la découverte
évangélique de Luther réside dans une théologie de la croix, qui modifie de maniére substantielle le
lieu de la rencontre entre Dieu et 'humanité. L'attention est également portée sur les effets de la
réforme protestante qui, pour certains auteurs comme Charles Taylor, est a I'origine de I’ « age sécu-
lier ». De méme, l'article passe en revue la signification de Luther pour la modernité et, plus particu-
lierement, pour Nietzsche, fils d'un pasteur évangélique. Enfin, il constate I'étrangeté de Luther pour
le monde actuel, une réalité fortement sécularisée dans laquelle la présence du Christ - le crucifié -
diminue a tel point qu'il se produit une interruption de sa présence dans la vie du monde.

Mots clés : Réforme, Luther, christianisme, modernité, histoire de la pédagogie, théologie de I'éduca-
tion.

What Luther means for a post-christian society

Abstract: This paper looks at the meaning of Lutheran theology in the context of the period that
witnessed the emergence of Protestantism, now five hundred years ago, when the Reformation
gave rise to the diversification of Christianity. The paper stresses that Luther’s evangelical break-
through lies in a theology of the cross, which substantially changes the meeting-place for the en-
counter between God and the human being. Attention is drawn to the effects of the Protestant
Reformation, which for a number of authors like Charles Taylor has led to the secular era. The paper
also reviews what Luther means for modernity, particularly for Nietzsche, the son of an evangelical
pastor. Lastly, it attests to the strangeness of Luther for the contemporary world and our highly sec-
ularised reality, in which the relevance of the crucified Christ is receding to the point of becoming
absent from the life of the world.

Keywords: Reformation, Luther, Christianity, modernity, history of pedagogy, theology of education.
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