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iGloria a Lutero! jGloria eterna al hombre caro al que debemos la salvacion de nuestros mds
nobles bienes y de cuyos beneficios vivimos atn hoy! Es poco digno de nosotros quejarnos
de la limitacién de sus ideas. El enano sentado a hombros del gigante puede sin duda ver
mis lejos que el gigante mismo, especialmente si se pone gafas; pero a la mds alta visién del
enano le falta el alto sentimiento, el corazén de gigante que no podemos apropiarnos. Adn
menos licito nos es dictar una sentencia dura sobre sus defectos y faltas; estas faltas nos han
sido més utiles que las puras virtudes de otros miles. Ni la finura de Erasmo ni la suavidad de
Melanchton nos habrian llevado jamds tan lejos como nos lleva a veces la divina brutalidad
del hermano Martin. Si, incluso el error esencial sobre su misma empresa [...] nos ha dado
los mds deliciosos frutos de que hoy goza la humanidad entera.

HeinricH HEINE (Alemania, 1797-1856), Sobre la
historia de la religion y la filosofia en Alemania (1835)

Al joven meditador José Ortega y Gasset
A ti laurel y yedra

corénente, dilecto

de Soffa, arquitecto.

Cincel, martillo y piedra

y masones te sirvan; las montafias
de Guadarrama frio

te brinden el azul de sus entrafas,
meditador de otro Escorial sombrio,
y que Felipe austero,

al borde de su regia sepultura,
asome a ver la nueva arquitectura

y bendiga la prole de Lutero.

ANTONIO MACHADO (Espafia, 1875-1939)

Lutero

Arde entera Alemania en fuego vivo,
Suena el clarin marcial en la llanura,
Los templos quema la canalla impura,
Y vaga el sacerdote fugitivo.

Llega la guerra al Tdmesis altivo,
Y llora la doncella en su clausura;
Corre la sangre en la prision oscura,
Y no se halla la rama de un olivo.

Junto al Béltico el Sueco se alborota,
Grita insensato y cifiese el acero,
Y coge el casco y la robusta cota.

Triunfa Gustavo en fin, y al golpe fiero
La tdnica de Cristo queda rota.
iAy de tus glorias, infeliz Lutero!

ManNUEL CARPIO (México, 1791-1860)






Presentacion
Alicia Mayer
Universidad Nacional Auténoma de México

“La dimensién sociohistérica en que se encontraba inmerso Lutero explica
el éxito del protestantismo”; ha dicho Frangois Dosse en su espléndido libro
El arte de la biografia. El historiador francés anade también que ya el filésofo
alemdn Wilhelm Dilthey habia advertido que la historia no es nada separada
de la vida, y que esta tltima no es accesible mds que por los individuos que
concentran en ellos mismos las interacciones entre el mundo de la natura-
leza y el mundo del espiritu.! Lo anterior viene a cuento cuando se analiza
la figura del reformador alemédn en toda su dimensién, es decir, la humana-
personal, la del mundo germdnico, las circunstancias europea y mundial.
Lo mids fascinante es que Martin Lutero ha sido motivo de andlisis desde
hace quinientos afios. Tedlogos, filésofos, historiadores, socidlogos y hasta
psicélogos, han escudrifiado sobre “el incorregible alemédn”. Incluso se ha
advertido que Lutero se ha tornado en todo un “estudio de caso” para las
diferentes disciplinas. Durante muchos afios, la historiografia protestante y
la catélica lo colocaron en una posicién antagdnica respectivamente: como
un héroe liberador o como un hereje detractor. En el presente, la historia
cultural ha avanzado mucho y hoy, a cinco centurias de distancia de aquel
hecho histérico conocido como la Reforma, estudiosos de las dos tradicio-
nes cristianas pueden sentarse en la misma mesa de didlogo con miras a un
entendimiento ecuménico para dar una mirada mds justa al personaje que
la motivo.

La antologfa que el lector tiene ahora en sus manos se adentra en la
singularidad del hombre que rompié con diez siglos de tradicién medieval
catdlica. Se ha hecho una seleccién cuidadosa y experta de textos que abren
una amplia perspectiva del sujeto estudiado, con el fin de conocer mejor su
testimonio, su vida, su legado y los cambios que produjo en el advenimiento
del llamado mundo moderno.

1. E Dosse, El arte de la biografia. México, Universidad Iberoamericana, 2007, p. 355.
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La Reforma es un ejemplo técito de lo que Fernand Braudel descri-
bié como un suceso “de larga duracién”. Su impacto, sus consecuencias a
corto y largo plazo, no solo en Europa, sino en el resto del mundo, generan
gran interés y estimulan nuevas reflexiones. Por ello, nuestro presente es ain
terreno fértil para la revisién de fuentes primarias y también para conocer
las interpretaciones que durante todos estos siglos se han llevado a cabo en
publicaciones en diversos idiomas.

La compilacién documental que ahora se ofrece va desde las biografias
arquetipicas a los discursos posmodernos; de las disertaciones teoldgicas a
las interpretaciones filoséficas e historiograficas. La lectura de estos trabajos
conduce al lector, tanto al especialista como al neéfito, como guiado de la
mano, por una ruta critica que va desvelando al personaje y su papel en
la historia. Estos textos salen a la luz al cumplirse 500 afios del inicio de la
Reforma protestante, lo que da cuenta de la importancia del movimiento
religioso y del impacto de sus postulados en el plano de lo espiritual y de
lo secular.

No hay mejor modo de conmemorar un hecho histérico que a partir
del andlisis especializado y abierto al didlogo y la reflexién, con la intencién
de comprenderlo. Los estudios aqui reunidos muestran, repito, los aspec-
tos biogréficos de Lutero, el entorno familiar y de amistades, la situacién
socio politica de su mundo y también los momentos culminantes del movi-
miento que despertd. Ademds, presenta las grandes contribuciones que hizo
el profesor de teologia de Wittenberg al estudio de la Biblia y sus aporta-
ciones dogmdticas. La versdtil personalidad del otrora monje agustino se
retoma asimismo en sus aspectos educativos, litirgicos, y aun artisticos y
ladicos. Celebro la aparicién de esta antologia y espero que el material que
ofrece redunde en el estudio y la comprension histérica del fenémeno de la
Reforma y sus repercusiones mundiales.



El sentido filosofico de la Reforma’
Leszek Kolakowski

1. A primera vista pudiera parecer que la cuestién planteada en el titulo
carece de objeto. Ficilmente se puede demostrar que, aun considerada desde
el punto de vista de la historia de la cultura o de la historia de las ideas, la
Reforma no introdujo ninguna novedad que merezca la atencién del his-
toriador de la filosofia, sino que se limit6 a revivir —segtin determinados
principios de eleccién— ciertos motivos presentes en el cristianismo desde
sus origenes, y que precisamente ella, la Reforma, en grado mayor que la
llamada filosofia del Renacimiento, lleg6 a ser meramente eso: renacimiento
(en el sentido etimoldgico de la palabra); que, en consecuencia, es imposible
incluirla en la historia de la evolucién de las ideas filos6ficas; a lo sumo aqui
cabria investigar las funciones destructivas de la Reforma al quebrantar el
monopolio de los dogmas romanos o al catalizar maltiples trasformacio-
nes sociales que la historiador de la filosofia solo podrian interesarle “en su
aspecto de acontecimientos.

A mi juicio, tal objecién no dice nada. Todas las modalidades del cris-
tianismo, todas las herejias y sectas, en su intencién fueron la interpreta-
cién del mismo y tnico canon, y ninguna pretendié haber descubierto nada
nuevo: todas o casi todas las contradicciones fundamentales que planteaba
la interpretacion se habfan articulado en los primeros siglos del cristianismo.
Un principio que consecuentemente tendiese a excluir del dominio de los
intereses de la historia de la filosofia todo lo que no se hallase legitimado por
un contenido definidamente novedoso, nos forzarfa a descuidar dominios
enteros, no solo de la cultura teolégica, sino también de la cultura filoséfica
cristiana, que serfan importantes para el historiador de las ideas solo desde
el punto de vista de la investigacién de la conciencia social y no por sus pro-
pias caracteristicas esenciales. En realidad, existen por lo menos dos razones
para oponerse a un procedimiento semejante. La primera, la circunstancia

1. Titulo original: “Filozoficzna rola reformacji”, publicado en Archiwum historii filosofii (Archivo

de historia de la filosoffa), Varsovia, 1969.
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universalmente reconocida y bien estudiada, segin la cual el sentido de las
ideas filoséficas siempre estd codeterminado por el conjunto conceptual y
la cultura global en que ellas surgen; aparentemente se repite los mismos
pensamientos, pero en cada caso se articulan de modo diverso y cambian
radicalmente el lenguaje en que se enuncian; se transforman de acuerdo
con el estilo que encuentran, conducen a otras consecuencias y responden
a motivos diferentes. En segundo lugar, un vistazo sobre la historia de la
filosoffa nos revelard siempre exactamente lo mismo que hubiese podido
servir como pretexto para excluir del campo de los intereses de la historia
de la filosofia las disputas religiosas. En la historia de la filosoffa puede des-
cubrirse también que con palabras diferentes se repiten las mismas inquie-
tudes fundamentales, cubiertas en cada caso con ropaje verbal distinto. La
distancia entre la monotonia de representaciones religiosas y contenidos de
fe, por un lado, y la mutabilidad y variedad de la especulacién filoséfica,
por el otro, es ficilmente reducible al plano verbal y no afecta en absoluto al
nicleo sustancial de ambas.

En realidad, como se sabe, la eleccién y ordenamiento de las mismas
ideas pueden determinar por si solos el cardcter renovador de las empresas
del pensamiento, de acuerdo con el célebre dicho de Pascal. Cuando, por
ejemplo, la Reforma puso en circulacién determinadas ideas de Agustin
oponiéndolas a los sistemas escoldsticos y exponiéndolas de nuevo a la
reflexién filoséfica, cred, ya por ese solo hecho, una nueva e importante
situacién en la historia de la Iglesia y del espiritu.

2. Caracterizaremos, pues —al principio por exclusién—, el tipo de
problema en cuestién. En primer lugar, no se trata de las fuentes filos6ficas
de las doctrinas de la Reforma, por ejemplo, de la influencia que ejercie-
ron sobre la teologia luterana los escritos de los nominalistas tardios y los
misticos alemanes; se trata de cémo funciond esta teologfa en la evolucién
posterior del pensamiento filoséfico. £ segundo lugar, tampoco interesa la
funcién negativa general de la Reforma. Pues es claro y notorio que esta,
con independencia absoluta de sus primitivas intenciones, generd una ten-
sién que por lo general abrié el paso al espiritu de critica, pero que, con
ello, permitié que se afirmara la ilusién, por largo tiempo sostenida, de
que habria hecho de la libertad de la vida religiosa individual su principio
basico. Digo “ilusién”, porque la accién liberadora de la Reforma sobre
la cultura espiritual no provino de que, por ejemplo —en sus cldsicas,
“grandes” versiones— hubiese proclamado el principio fundamental de la
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libertad de critica (lo declaré exclusivamente donde y cuando se encontréd
en la oposicién); sin embargo, el simple hecho de haber cuestionado el
monopolio dogmidtico de Roma y de haber quebrado el bloque unitario
de la doctrina posibilité, como sabemos, la articulacién de experiencias
religiosas y, en consecuencia, también de ideas filoséficas que en su espi-
ritu eran perfectamente ajenas o absolutamente opuestas a las intenciones
de los reformadores. Esta funcién subversiva general del estremecimiento
reformador no entra en el circulo de nuestras consideraciones, en primer
término, porque es bastante obvia y, en segundo, porque se extiende senci-
llamente sobre la totalidad de la cultura espiritual europea y no se vincula
fijamente con la propiedad esencial de la Reforma. Desde ese punto de
vista, puede considerarse como obra de la Reforma todo lo sucedido en
la cultura europea de los siglos posteriores, en el sentido de que no pode-
mos representarnos sin ella; pero el hecho de que esta influencia negativa
sea universal y no conozca excepciones determina que se la pueda pasar
por alto cuando se consideran las funciones filoséficas especificas de la
Reforma. En tercer lugar, no existe ninguna causa para considerar que en
algin aspecto este o aquel filésofo pueda ser interpretado de manera tal
que el contenido de sus pensamientos demuestre ser en este o aquel punto
“similar” a una idea caracteristica cualquiera relacionada con la teologia de
la Reforma del siglo XVI. En cuarto lugar, por tltimo, tampoco se trata
meramente de discutir o considerar los estimulos que este o aquel fil-
sofo ha recibido directamente de los reformadores, pues probable o segu-
ramente muchos de los filésofos cuyo pensamiento es licito considerar de
hecho como determinado por la tradicién de la Reforma nunca estuvieron
en contacto con estas doctrinas.

Estas exclusiones permiten ya establecer el sentido de la cuestidn.
Concretamente, se trata aqui de dirigir la atencién hacia los temas positivos
y meritorios que la Reforma como movimiento teolégico, como doctrina,
puso en circulacién o revitalizd; hemos de considerar aqui en qué modo
esos temas alteraron la imagen del pensamiento filos6fico o qué efectos pro-
dujo su presencia sobre la filosoffa. Es fécil comprender que en una cues-
tién como esta ha de darse prioridad a aquellas ideas fundamentales que
—sobre todo en los comienzos de la gran Reforma (es decir, entre los anos
1517-1523)— determinaron su estructura doctrinal en visible oposicién
con el cuerpo dogmadtico existente; segdn esto, por tanto, a las ideas pro-
pias del movimiento reformador que se refieren a problemas nuclearmente
filos6ficos, es decir, directamente derivados de una perspectiva teoldgica y
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antropoldgica, y no solo a la reforma organizativa de la Iglesia, a cambios
en la liturgia, particularidades de las costumbres o prescripciones para la
vida en comunidad, interpretacién de los sacramentos, etcétera. Pues estas
ultimas cuestiones, en efecto, son muy importantes para comprender el
fenémeno de la Reforma, pero no pueden menos que ocupar un lugar
secundario desde el punto de vista puramente filoséfico. La abolicién de
las 6rdenes religiosas, de la cuaresma o de las indulgencias, asi como otras
reformas, quizd fueron, desde el punto de vista social, mds importantes que
las férmulas puramente teolégicas. Es probable que, precisamente, estas
iniciativas tan obvias y comprensibles fuesen las auténticas fuentes de los
primeros éxitos obtenidos por la Reforma y hasta constituyan a los ojos del
historiador el sentido esencial de este fenémeno. No obstante, desde un
punto de vista determinado por el interés histdrico filoséfico, aparecerdn
como consecuencias secundarias de postulados teolégicos y antropolégicos,
esto es, en resumidas cuentas, filoséficos. El filésofo o el historiador de la
filosofia es perfectamente consciente de que semejante punto de vista no
puede satisfacer las preguntas por el sentido histérico de todo el fenémeno
de la Reforma, pero, so peligro de renunciar por completo a la autonomia
del pensamiento filoséfico, no tiene derecho a abandonarlo; tratado como
mera manifestacién encubierta de intenciones e intereses diferentes —
supuestamente “los tnicos reales” —, dicho pensamiento filoséfico deja lisa
y llanamente de ser pensamiento para convertirse en simple instrumento
de expresién de dominios de vida enteramente diversos. El filésofo o el his-
toriador de la filosofia se explica muy bien que ciertos burgueses alemanes
mirasen con benevolencia la reforma de Lutero, porque deseaban comer
carne los viernes, y que algunos sacerdotes se pasasen a la nueva fe, pues asi
podian satisfacer legalmente sus necesidades sexuales; sin embargo, desde la
perspectiva filoséfica estas y otras reformas por el estilo —aun cuando en los
méviles de los hombres particulares hayan sido lo mds importante— no pue-
den menos que parecer secundarias comparadas con la tesis fundamental
de la justificacién por la fe. Esta, a su vez, aparece como secundaria frente a
los supuestos generales que explican el cardcter del lazo que une al hombre
con Dios. El sentido de una idea filoséfica no puede reducirse a los motivos
que determinaron su difusién o, inclusive, su nacimiento, si la historia del
pensamiento filoséfico ha de conservar su independencia —por ejemplo,
frente a la historia de la tecnologia— es decir, si quiere ser tal; por el con-
trario, deja de existir tan pronto se abandona la conviccién de que la légica
del pensamiento es distinta de la 16gica de los intereses, y de que, por tanto,
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los resultados instrumentales de las ideas filoséficas y religiosas no pueden
agotar el sentido de estas.

Al respecto, ya dije que para nosotros son importantes las ideas funda-
mentales que constituyeron el perfil propio de la Reforma en su fase inicial.
En realidad, justamente ellas son significativas desde el punto que empezé
la dogmatizacién de la nueva fe, cuando esta se cristalizé trabada por sus
propios catecismos y su propia organizacién y liturgia, la Reforma se mos-
tré filosficamente més pobre en contenido que la Iglesia romana, y si con
posterioridad fue capaz de producir estimulos de pensamiento en el 4mbito
filos6fico, ello se debid solo a que esos pensadores, de manera consciente,
infringieron las obligaciones que ella habia impuesto, recurriendo al espi-
ritu que alentaba en la Reforma misma en sus origenes e intentando hen-
chir nuevamente de vida las primeras consignas reformadoras, caidas poco
a poco en el olvido. Por lo demds, como es sabido, este proceso avanzé con
muchisima rapidez, ya en la tercera década del siglo XVI, cuando nuevos
reformadores (como Sebastidn Franck) trataron de reactivar la doctrina de
Lutero en cuanto a las intenciones reformadoras (no solo de tipo social, sino
también filoséfico) mds alld de lo que Lutero mismo habia pretendido.

3. La falta de contenido filoséfico de la Reforma y dogmatizada es crasa
e indiscutible (y se conecta seguramente con su rechazo radical de sanciones
filoséficas para la propia doctrina). Propiamente, ni en el siglo XVI ni en el
XVII hubo filésofos que combinasen claramente un pensamiento original
con una firme religiosidad confesional y, por cierto, de inspiracién protes-
tante. No existieron en Sudrez, un Pascal, un Malebranche protestantes. Si
la Iglesia catélica produjo en el siglo XVII filésofos importantes que cons-
cientemente asociaban su propia filosoffa con la fe romana y no con una
fe en Dios y en la inmortalidad formulada en términos meramente gené-
ricos, ello se debié principalmente a que dentro del catolicismo la forma
de religiosidad predominante presuponia por principio la aceptacion de la
naturaleza. La diferencia dogmadtica fundamental entre Roma y las grandes
iglesias reformadas se relaciona con la superioridad de Roma sobre estas en
lo que respecta a produccion filoséfica: la fe en la radical corrupcion de la
naturaleza humana y, junto con ella, en la impotencia de la razén frente a
los problemas definitivamente dltimos, metafisicos, era por el curso natural
de las cosas paralizante para las tentativas filos6ficas. Ni el anglicano Locke
ni el arminiano Grocio ni los protestantes Leibniz y Pufendorf pueden ser
caracterizados como fildsofos protestantes. Completamente ajenas a toda
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inspiracién religiosa protestante son en particular las doctrinas orientadas
en sentido deista, aun cuando, evidentemente, no se habrian podido desa-
rrollar en la cultura europea sin los cambios espirituales que introdujo la
Reforma. Por ejemplo: la filosofia de Leibniz —como muchas veces se ha
senalado— estd fuertemente impregnada de religiosidad protestante en el
sentido de que muchos de sus presupuestos basicos (ante todo en el afin por
conciliar el libre albedrio con la doctrina de una armonia preestablecida)
constituyen el intento de equilibrar las contradicciones existentes entre los
dogmas catdlico y protestante en torno a la relacién reciproca de naturaleza
y gracia. Sin embargo, es imposible concebir los esfuerzos de Leibniz como
la continuacién de la obra ideolégica de los reformadores, sobre todo si se
atiende a la extraordinaria nitidez con que en ellos se perfila la orientacién
racionalista y se tiene en cuenta la fe bésica en la resolubilidad de todos los
problemas mediante el instrumento de la razén discursiva.

No obstante, cuando nos preguntamos por la significacién filoséfica de
la Reforma, no nos preguntamos por los fildsofos protestantes, por individuos
que programidticamente localizaron su trabajo intelectual dentro de las fron-
teras de una u otra confesién. Cuanto la Reforma ha hecho por la filosofia, lo
ha hecho contra su voluntad, a través de gente que no solo crecié en la situa-
cién social creada por ella, sino que también —y de estos tratamos noso-
tros— fue inspirada positivamente por valores de la Reforma. Puede decirse
que la filosoffa retribuyé con bien el rechazo que le opuso la Reforma, elabo-
rando la materia prima suministrada por esta con miras a resultados propios.

En investigaciones que se ocupan de la Reforma desde el punto de vista
de la historia general o de la historia de la cultura —como los cldsicos trata-
dos de Weber, Troeltsch y Holl— conviene utilizar un concepto amplio de
Reforma, es decir, abarcar todas las corrientes reformistas de la Iglesia desde
los comienzos del siglo XV hasta la conclusién del Concilio de Trento, el cual
en cierta medida delimité las fronteras entre las confesiones. (Incluimos de
ese modo también a Erasmo y los erasmianos, los iluministas, etcétera). Pero
cuando de influencias especificamente filoséficas se trate, hemos de reducir el
circulo de fenémenos abarcados por el concepto de Reforma y concentrarnos
en aquellas ideas teoldgicas y antropolégicas que claramente causaron este
movimiento; es decir, hemos de omitir lo que inmediatamente tendia a la
enmienda de las costumbres eclesidsticas y de las estructuras organizativas, o a
la nueva posicién del clero dentro de la Iglesia, asi como prescripciones mora-
les y econdmicas, etcétera; en cambio habremos de tomar en cuenta todo lo
que por su contenido ha ejercido influencia sobre el pensamiento filoséfico.
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4. La religiosidad predicada por los reformadores implica de modo
tan natural el menosprecio por la filosofia que en ninguno de sus escritos
le dedican mucho espacio y solo esporddicamente lo expresan de manera
explicita. Pues es evidente que la corrupcién de la voluntad humana, insal-
vable con los medios naturales, se manifiesta en la depravacién de la razdn,
la cual, si intenta demostrar los misterios divinos con sus propias fuerzas,
no hace sino aumentar los frutos de la soberbia y las probabilidades de
perdicién. “...nec rectum dictamen habet natura, nec bonam voluntatem” (el
dictado de la naturaleza no ha sido ni directo, ni una buena voluntad): estas
palabras de las tesis latinas de Lutero, escritas poco antes del 31 de octubre
de 1517, contienen ya todo lo que debe decirse sobre la filosofia, y son
completadas con explicaciones adicionales que muestran en forma dréstica
en qué acaba la ruptura definitiva de Lutero con el aristotelismo y con la
teologia escoldstica. Sostener que el teSlogo debe ser l6gico es herejia; los
argumentos silogisticos no son aplicables a las cosas divinas, y quien, valién-
dose de ellos, intente investigar el misterio de la Trinidad ha dejado de creer
en ella. “En una palabra: asi se compadece Aristételes con la teologia como
la tiniebla con la luz’. La misma alternativa, confiar en la razén o creer en
los misterios divinos, vuelve a repetirse después con frecuencia, incluso en
los ataques contra Erasmo, el cual, pese a su indiferencia en relacién con las
especulaciones metafisicas y a despecho en su Elogio de la locura, a los ojos
de Lutero parecia hallarse unido a los escoldsticos por su radical confianza
en las posibilidades de la naturaleza humana y, también, de la razén. En rea-
lidad, Erasmo no pretendié ni recomendé profundizar en los misterios divi-
nos, ni afirmé que fuese posible sancionar el contenido del cristianismo con
medios racionales; antes bien, exhortd a atenerse a las férmulas de la Sagrada
Escritura sin hacerlas afiicos una tras otra en las disputas dogmdticas. No
obstante, es comprensible el odio de Lutero: para Erasmo todo lo que el
cristianismo tiene de esencial es simple y ficil de aceptar a la “luz natural”,
y ello basta para que el cristiano sepa pricticamente cémo comportarse en
la vida; el resto carece de mayor importancia; demasiado conocida es, para
extenderse sobre ella, la inclinacién de Erasmo hacia las soluciones dogmati-
cas que deparan el menor nimero posible de complicaciones excesivamente
intrincadas para la sana razén humana (sobre todo en las cuestiones de la
Trinidad y de la divinidad de Jesucristo, asi como en el problema del pecado
original). En suma, segtin la concepcién de Erasmo los preceptos morales
del cristianismo no ejercen violencia alguna sobre la naturaleza ni los con-
tenidos teoldégicos de esta violentan la razén. Para Lutero, por el contrario,
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la incomprensibilidad de los misterios divinos sirve, ante todo, para arraigar
en el hombre el menosprecio de si mismo y de las propias fuerzas, en la
medida en que “amar a Dios significa olvidarse de si mismo”.

La hostilidad calvinista hacia la filosofia deriva de los mismos supuestos
y tal vez sea mds aguda en las formulaciones. Raras veces aparecen en los
textos de Calvino las simples palabras “filosofia” y “filésofos”, como no sea
acompafiadas de expresiones de desprecio. Calvino enuncia claramente una
idea que, al parecer, no se halla en los textos de Lutero, aunque coincide con
sus intenciones: Dios ha concedido al hombre algtin conocimiento natural,
a saber, el suficiente para que nadie pueda justificarse ante el tribunal de
Dios alegando ignorancia. Segtin esto, la “luz natural” en materia divina es
mero instrumento para privar de coartadas a los pecadores, para hacerles
imposible toda escapatoria, pero no indispensable, ni mucho menos sufi-
ciente, para alcanzar la fe. Ni la razén ni los argumentos pueden fortalecer
el cristianismo en ningtin aspecto. Cuando los fildsofos paganos se elevaron
a algin conocimiento de Dios, lo tnico que consiguieron fue hacer mds
profunda su perdicién, pues erraron sin medida; la Sagrada Escritura des-
barata todas las representaciones de los filésofos acerca de las cosas divinas
y humanas.

El celo con que los fundadores de la Reforma persiguieron la filosofia
asf como las inmediatas consecuencias pricticas de su actividad —sobre
todo la destruccién de las universidades alemanas como consecuencia de
la Reforma luterana— podrian hacer dudar incluso de si es sensato pre-
guntarse qué papel desempefé el movimiento de la Reforma en la historia
de la filosoffa, en la medida en que esta pregunta se refiera a otra cosa que
a los resultados puramente negativos. En realidad, por regla general, el
historiador de la filosofia toma en cuenta también casi todos los programas
anti-filos6ficos formulados hasta el momento; mds adn, tales programas
constituyen una parte esencial —y muy considerable— del destino filo-
s6fico de Europa. La execracién de la filosofia con el argumento de que
es racional, o sea, contraria a la luz divina, se repite una y otra vez desde
los primeros Padres de la Iglesia hasta Kierkegaard y muchos existencia-
listas del siglo XX; el repudio de la filosofia precisamente porque ella es
irracional, o sea, porque no es capaz de darse sancién cientifica, constituye
a su vez un componente nuclear de la historia del positivismo a partir
de sus primeros pasos. Ambos pertenecen a la historia de la filosofifa con
el mismo derecho que la creacién de sistemas originales de los grandes
metafisicos. De hecho, nada mds habitual que el proceso por el cual el
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desprecio por la filosofia se convierte en raiz de la que se nutren formas de
esfuerzo filoséfico.

5. Segun esto, justo es que consideremos de qué manera las consignas
religiosas fundamentales de la Reforma se bifurcaron en su propagacién
posterior, haciendo germinar ideas filoséficas cuyos resultados —las mds de
las veces— no guardan ninguna similitud con su raiz, a la que, sin embargo,
estdn unidos realmente desde el punto de vista genéticoy, por tanto, positivo.
En suma, la interpretacién que Lutero da del cristianismo se trasmite en dos
lineas completamente distintas y contradictorias entre si, tienen el mismo
origen: la linea misticay la linea existencial. La posibilidad de tal bifurcacién
estd ya, oculta, en la idea de la justificacién por la fe tal como es. Pues no
cuesta mucho darse cuenta de que, por un lado, somos capaces de represen-
tarnos los motivos personales que condujeron a Lutero a su descubrimiento
o, incluso, de entender afectivamente su vivencia de la esperanza cristiana
en la redencién, pero de que, por el otro, esta vivencia pierde en seguida
la integridad de la experiencia personal originaria y comienza a mostrar
gérmenes de contradictoriedad interna tan pronto como se le articula en el
lenguaje de la teologfa y se la convierte en doctrina.

Desde el punto de vista psicolégico, el acto original del luteranismo
consiste en la vivencia de la resignacién: la conciencia de la propia debilidad
en la lucha contra la miseria de la condicién humana y la comprensién
clarificadora de que no solo han de encomendarse a la omnipotencia de
Dios con absoluta confianza los propios destinos exteriores, sino también
la propia capacidad de hacer méritos ante sus ojos, la propia corrompida
voluntad que ningtin esfuerzo humano puede sanar. “Desesperar de si mis-
mos”, de ahi el mandamiento que precede a todos los demds y constituye
el meollo del auténtico acto de fe. Traducido en términos teolégicos y no
normativos significa: la naturaleza corrompida no conduce a Dios. El prin-
cipio fundamental de la justificacién por la fe especifica y es consecuencia
de esta conviccién mds general; si la naturaleza no conduce a Dios, ningtin
esfuerzo fundado en las facultades innatas del hombre serd capaz de hacer-
nos juntos a la medida divina; de ahi que —si excluimos la terrible posibi-
lidad de que todos los hombres se condenen— solamente Dios pueda, por
obra de su libre gracia y a pesar de nuestras culpas, reconocernos justos y
salvarnos de la eterna rutina. El principio de que la naturaleza corrompida
no conduce a Dios —principio que Lutero no enuncia con estas palabras
pero que de igual modo resume su respuesta al problema de la relacién
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entre la naturaleza y el orden sobrenatural— significa, en primer lugar, que
es imposible hacer méritos ante Dios mediante las obras a que nos mueven
las apetencias naturales; en segundo lugar, que la razén natural no es capaz
de llevarnos por sus propias fuerzas al conocimiento de las cosas divinas.
Ahora bien, este principio, aparentemente claro, en la intencién, contiene
posibilidades contradictorias entre si. En efecto, puede entenderse (y ciertos
textos de Lutero sugieren tal posibilidad) en el sentido de que toda autoafir-
macién del hombre—todo motivo, toda preocupacién que tenga por objeto
al hombre mismo— wva en contra de Dios. Aun el ansia de redencidn, en la
medida en que atiende al fin dltimo de la eterna felicidad, muestra a las
claras ser egoismo pecaminoso, indigno de cristianos: estos deben tener en
vista la gloria de Dios tinicamente por si misma, no porque este sea la fuente
de la esperanza en la salvacién.

Concebido en estos términos, el principio de Lutero admite todavia un
desarrollo ulterior dentro de una orientacién cldsicamente mistica: cuando
hace que el hombre sea una existencia particular, cuanto lo conserva en su
propia estructura y fomenta su actividad es malo (toda actividad propia es
obra de la naturaleza; se dirige, por tanto, contra Dios). De manera que
el mal es la existencia particular misma. En cambio, el verdadero cumpli-
miento de las destinaciones humanas consiste en la anegacién en la divi-
nidad, en la #heosis, en la trasformacion del ser en la infinitud de la fuente
primigenia del ser, es decir, lo que los misticos han llamado annihilatio. Y
aunque con el paso del tiempo Lutero haya olvidado mds y mds los motivos
recibidos en su juventud de los textos misticos, aun cuando en su calidad
de organizador de una nueva iglesia y de una confesién no podia apoyarse
en una concepcién del cristianismo para la que la aspiracién a la fusién
inmediata con la divinidad constituye el tnico valor, el desarrollo posterior
de los supuestos luteranos en sentido mistico no fue de ningin modo una
aberracién, sino una interpretacién justificada —aunque puesta en duda
por el propio Lutero— que, por lo demis, correspondia al cardcter de los
impulsos que operaron en la fase inicial del pensamiento de Lutero.

Por lo demis, no solo la interpretacién mistica es una posibilidad real
de los supuestos luteranos; también lo es la interpretacién mistico-panteista.
Una teorfa que sostiene la impotencia de la criatura, la absoluta omnipo-
tencia de Dios y la corrupcién de la naturaleza ficilmente conduce a la
conclusién de que la rebeldia contra la voluntad divina, que se expresa en
el afén por la propia realizacién, exalta de manera especial y negativa la
voluntad humana separdndola de todo el resto del mundo; pero como todo
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lo creado es impotente y pasivo, todo lo que sucede no sucede por fuerzas
naturales, sino en virtud de la accién divina. Por consiguiente, el mundo
entero no solo es la revelacién de Dios a través de la creacién, sino que es en
la totalidad de sus acontecimientos accién divina, es el cuerpo de Dios. De
aqui a la fe panteista en la divinidad de lo creado no hay mds que un paso,
por mucho que en el punto de partida se afirmase la radical dicotomia entre
el mundo de Dios y el mundo de la naturaleza.

También la concepcién segin la cual la realidad natural en su conjunto
es vida de Dios hunde sus raices en la doctrina luterana de la impotencia de
la naturaleza, y toda la filosoffa panteista alemana, que sin duda se contra-
pone a la intencién de Lutero, es, no obstante, obra suya en lo que atafe al
impulso inicial. Desde Sebastidn Franck, el primer panteista producido por
la Reforma, pasando por Jakob Bshme, quien, a partir de la idea de Lutero
sobre la contradictoria revelacién de Dios en el amor y la venganza, desarro-
116 ulteriormente una cosmogonia metafisica de la naturaleza contradictoria
del ser; pasando por Valentin Weigel y, por dltimo, por Silesio, el panteismo
protestante alemdn ha trasmitido este aspecto del luteranismo a la filosofia
romdntica alemana, a Schelling y, finalmente, a Hegel. Es verdad que nada
hay mds distante de las representaciones de Lutero que el panteismo; pero es
verdad también que Lutero, al transmitir la herencia de la mistica panteista
medieval alemana a la cultura de los siglos posteriores, constituyé un ver-
dadero eslabén intermedio. La metafisica de Schopenhauer concibe la mera
individuacién del ser como culpa original de la criatura, como auténtica
fuente del mal, arraigada en la misma tradicién.

El rechazo de la naturaleza como senda que conduce a Dios tiene ade-
mds notorias consecuencias morales, pues implica la superacién de toda
“religién de las obras”, la cual representa un craso ejemplo de aquellos esté-
riles intentos de acopio independiente de méritos para el dia del juicio. El
efecto social de esta reforma es bien conocido para que sea necesario exten-
derse en consideraciones sobre él. En cambio, es oportuno sefalar algunas
consecuencias esenciales de esta “subversién” (la palabra “subversién” es
equivoca en la medida en que para el propio Lutero, y también en realidad,
se trataba del retorno a la versién paulina del cristianismo). Desvalorizar
todas las iniciativas brotadas de la “naturaleza” significa, desde el punto de
vista de la salvacién, desechar la ley como orientacién de vida valiosa. El
motivo de la abolicién de la ley en beneficio del amor recorrié un camino
sorprendente desde los tiempos de Lutero. Por una parte, sirvié de estimulo
a ciertos movimientos claramente hostiles a la ley, que en los principios de
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desvalorizacién de las obras y de todo proceder “exterior” vinieron a ser un
pretexto para la anarquia moral y para la supresién de toda disciplina (lo
que, por lo demis, nada tiene en comtin con las intenciones de Lutero). Por
otra parte, sin embargo, la ética luterana —cosa que, por lo demds, ha sido
sefialada con frecuencia— fue, a través del pietismo, la verdadera fuente de
la doctrina moral de Kant. La conviccién de que la auténtica valoracién
moral se refiere exclusivamente a la voluntad misma tiene origen luterano
y; en este sentido, cabe afirmar que toda la posicidn anti-utilitarista desenca-
denada en la ética por la doctrina de Kant es herencia del luteranismo. La ética
de Kant es la secularizaciéon de la teologia hostil a las obras de Lutero. En
cierta acepcidn restringida, el principio de que la naturaleza no conduce a
Dios puede, pese a todo, servir de estimulo a las tradiciones deistas, si bien
también aqui es particularmente profundo el abismo que separa las inten-
ciones originarias de la Reforma de sus resultados. Este principio ejercié una
influencia determinante en dos direcciones: eliminé por contraproducente
toda injerencia de la razén natural en las cuestiones religiosas, tachando de
arrogancia el usum rationis in divinisy, al mismo tiempo, dentro de las fron-
teras del mundo natural manifestd indiferencia siempre que no hubiese que
temer, claro estd, conflictos entre los resultados del conocimiento natural y
la palabra de Dios. Asi hizo posible la actitud tan difundida posteriormente
entre los eruditos protestantes, segin la cual, por un lado, se acepta sin
mayores investigaciones la fe, irracional por principio, y, al mismo tiempo se
reconoce la autonomia de la razén profana en el dominio del orden natural.
Dije que en este caso solo podemos hablar de una influencia filoséfica de la
Reforma “en sentido limitado”, pues ella es mds bien negativa. Sin embargo,
no solo el defsmo de los paises protestantes se vincula genéticamente con
esta caracteristica separacién de la Reforma entre realidad natural y ser
divino; esta conviccién de que no existe un camino que conduzca de la
naturaleza a Dios une a Descartes con Pascal (como ha senalado Alquié),
aunque el sentido de este principio sea distinto en uno y otro, asi como los
motivos que los indujeron a defenderlo.

6. Pero dejando de lado esta bifurcacién del estimulo (bifurcacién
increfblemente fecunda para la historia de la cultura europea y, sin embargo,
“periférica’ desde el punto de vista del problema que aqui debatimos) que
desde la Reforma se transmite a la vida filos6fica, resta atn la segunda linea
esencial de influencia, que hemos denominado direccién existencial. Este
sentido existencial del luteranismo parece mds manifiesto que el sentido
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mistico, pero su contenido real es un poco més dificil de formular. No obs-
tante, notamos sin esfuerzo en los textos de Lutero la doble orientacién
polémica de la idea de la justificacién por la fe: esta se vuelve contra el
principio de justificacién por las obras, pero también contra el principio de
justificacién por la doctrina. El mundo de la fe es radicalmente distinto del
mundo del pensamiento discursivo y nace de la abrupta fractura del espacio
intermedio que separa lo natural de todo lo que es divino.

El verdadero cristiano brota de la superacién de la naturaleza, es decir,
de la propia voluntad, de la autoafirmacién del hombre; empieza a ser posi-
ble, precisamente, cuando superamos el falso cristianismo, el cual se aplica
a desenvolver, completar o ennoblecer las inclinaciones innatas al hombre,
punto en torno del cual giran las varias formas misticas de la subversién
reformadora. El verdadero cristianismo es, al mismo tiempo, la victoria
sobre el cristianismo entendido como doctrina y como saber acerca de Dios,
el derrumbe de aquella ciega despreocupaciéon con que el creyente deri-
vaba de su mera ortodoxia la esperanza en una vida eterna. El diablo tam-
bién cree en Dios y tiembla, segin la bella expresién de un texto (Santiago
2:19) que, por otras razones, Lutero consideré sumamente dudoso dentro
del conjunto de los libros canénicos. Cristiano no es aquel que ha reunido
conocimientos accesibles acerca de Dios. La misién de Cristo no consisti6
en informar a los hombres o en prometerles la redencién a cambio de un
correcto aprendizaje de la doctrina. Cristiano es aquel hombre que vive de
la fe, pero esta no es conviccién intelectual, sino total renacimiento del espi-
ritu, completa renovacion, aniquilacién del hombre viejo, acto que permite
ingresar en la nueva realidad y que ningtiin medio natural —ni la organiza-
cién eclesidstica, ni los santos del Sefior, ni la doctrina, ni los sacramentos
exteriormente recibidos— pueden cumplir en lugar del hombre individual.
Esta falta de cualquier apoyo en el orden natural determina que en el acto de
fe el cristiano se encuentre en presencia de Dios en cierto modo desprovisto
de todo: “...Deus Pater omnia in fide posuit; haec fides non nisi in homine
interiore regnare possit” (...Dios Padre lo puso todo en la fe; esta solo puede
reinar en el hombre interior). Solo ahi, en el “hombre interior”, dentro de
cada individuo, se consuma el cristianismo.

De tal suerte, un cristianismo que es una abstraccién especulativay en el
que también el individuo se trasforma en algo abstracto, se opone al cristia-
nismo de la fe viviente, la theologia regenetorum, un cristianismo, en fin, cuyo
tinico lugar real es el contacto con la Gracia del alma purificada. También
en este caso, como en el que antes analizamos de la kenosis (vaciamiento)
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mistica, tropezamos con el proceso andlogo de desvalorizacién del mensaje
de Lutero durante la ulterior evolucién del luteranismo “realizado”, junto
con la trasmisién y el desarrollo posterior de la intencién de Lutero fuera
de su Iglesia. De hecho, un cristianismo concebido como valor puramente
“interior” e incapaz de buscar apoyo en una realidad visible cualquiera, si
hemos de ser consecuentes, no puede ser la actitud de un grupo, no puede
—por principio— constituir una comunidad. En la fe los individuos no son
agregables, cada uno estd aislado ante la presencia de Dios, y la fe de todos
ellos, tomada en conjunto, no se estructura como unidad de doctrina ni
como colectividad organizada. La justificacion de la Iglesia visible se vuelve
problemitica. Con un mensaje como este puede dirigirse a los hombres un
profeta solitario, no el organizador de un movimiento social y fundador de
una comunidad reformada, si no quiere derribar a hachazos el drbol que ¢l
mismo ha plantado. De acuerdo con esto, es comprensible y hasta, podria
decirse, natural que la idea de una fe que consistiese en la intransferible pro-
piedad de un alma individual oculta al mundo y visible solamente a Dios,
debiese retroceder en beneficio de otras formas comunitarias de la vida
cristiana, apropiadas para la mediacién ulterior y la propagacién. Tampoco
sorprende que la justificacién por la fe haya sido interpretada por los fieles
precisamente en aquella forma que tantas veces denunciaron pablicamente
Spener y otros pietistas como contraria a la intencién de Lutero: ser justifi-
cados por la fe significa que somos hijos de Dios y que nuestra salvacién es
segura gracias a la verdadera doctrina ensefada por Cristo, que el papado
corrompid, mancillindola, y Lutero sacé del olvido.

Ahora podemos entender como un poco mds de claridad la diferencia
existente entre las dos interpretaciones esencialmente distintas del principio
que establece la fundamental separacién de naturaleza y Dios: entre la inter-
pretacién mistica y la existencial. La primera acentta la necesidad de anu-
lar la naturaleza, a la cual, en dltima instancia, pertenece la individualidad
humana como tal, o bien —Ia versién panteista— toda individuacién del
ser. En cambio, la interpretacidn existencial destaca la necesidad de que cada
hombre particular se desprenda de todas las formas “naturales” de apoyo,
especialmente de todo lo temporal-terrenal y, al mismo tiempo, de todo lo
abstracto, para alcanzar el estado de “hombre interior” que en su absoluta
concrecién y en su incomunicable subjetividad enfrenta el mundo de la
Gracia. Ambas tendencias siguen direcciones contrapuestas: segiin una, el
principio tltimo del ser es un ser absoluto que lo absorbe todo; en contraste
con él o en relacién con €l, toda existencia individual pierde la apariencia de
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independencia 6ntica; segtin la otra, por el contrario, el principio tltimo del
ser es la irreducible “mismidad” (Jemeinigkeiz) (si nos es permitido emplear
la expresién heideggeriana) de cada ser humano tomado en particular, no
siendo agregables todos ellos en un conjunto.

7. La linea de evolucién existencial, iniciada o resucitada por Lutero
—aunque también en este punto ¢l fue el renovador de una, si bien oscure-
cida, verdadera tradicién cristiana—, seguramente no posee una continui-
dad tan ostensible como la linea mistica, la cual puede seguirse en la cultura
alemana casi de generacién en generacién hasta el siglo XIX. Sin embargo,
también ella es real. El agustinismo catélico del siglo XVII en su versién
jansenista no puede pasar, con seguridad, como continuacién intencional
del programa de Lutero; eso es evidente. Pese a ello, constituye la tenta-
tiva de una contrarreforma que busca golpear al adversario con sus propias
armas, recurre como ¢l a los mismos motivos del cristianismo primitivo y
postula dentro de la Iglesia romana el restablecimiento de los mismos valo-
res en que radica la fuerza de los herejes. Desde el punto de vista que aqui
nos interesa, el jansenismo pretendié introducir en la religiosidad catdlica
la misma desconfianza respecto de la naturaleza y los medios de redencién
naturales que manifestaba la Reforma, aunque evidentemente —y como se
sabe, sin éxito— traté de mantener dentro de los limites del dogma la f6r-
mula sobre la Gracia. Ciertamente, la desconfianza respecto de la naturaleza
no siguid la direccién de la doctrina de la aniquilacién mistica (aunque en
la fase inicial del jansenismo, con Saint-Cyran, no se expresara todavia a las
claras la orientacién contraria a la mistica). La resignacién ante la natura-
leza, de acuerdo con la concepcién jansenista, no significa unién mistica
con la divinidad o trasformacién, sino lo que en el acto de arrepentimiento
y de fe tiende a salvar la plena subjetividad del hombre, quien, resignado y
contrario, aguarda la Gracia; la razén debe cooperar como fuerza negativa,
puesto que ella es capaz de negar libremente el propio valor y abdicar de si
misma. En contraste con los misticos, la religiosidad de Pascal deja al hom-
bre la conciencia agudizada de la propia existencia, conciencia que se revela
como percepcidn penetrante de la propia miseria y de la propia perversidad,
acompafiada del presentimiento de un camino hacia la liberacién que no se
abre gracias a los esfuerzos humanos sino a la misericordia de Dios que se
revela en Ciristo.

Y esto es lo que podemos designar concepcion existencial del cristia-
nismo: pues la mistica no es en absoluto una “subjetivizacién” de los valores



112
Lutero y la Reforma en perspectiva critica

religiosos, sino, por el contrario, la perspectiva de una eliminacién de la sub-
jetividad humana en la noche de lo absoluto que todo lo devora. También
la religiosidad existencial intenta aplastar la tendencia del individuo a la
afirmacién de si mismo en contra de Dios; no obstante, mantiene en pie
con todo vigor la sensacién de la propia estructura y el ser irreductible del
sujeto humano, exige rastrear en si mismo sin vacilaciones los impulsos de
condescendencia con los instintos naturales y pretende reducir el conoci-
miento de s{ mismo a la sensacién del pecado y la miseria. Pero todo esto
en nombre de la salvacién del individuo, en nombre de su redencién en
su propia subjetividad. En la concepcién existencial serfa impensable que
este acto de resignacién llegase tan lejos como entre los misticos: hasta la
resignacién de la salvacién eterna si fuese voluntad de Dios el condenarnos.
La conciencia orientada en sentido existencial preserva al mismo tiempo el
anhelo de la propia salvacién como el méximo valor y la fe en la Gracia, la
cual decide en dltima instancia sobre la salvacién independientemente de
los esfuerzos humanos, y de ese modo estd condenada al eterno martirio de
la inseguridad y a la incapacidad de alcanzar esa definitiva calma que, tras
largas pruebas, la mistica asegura a sus elegidos.

En relacién con el siglo XIX, Kierkegaard pasa con razén por el autén-
tico profeta del cristianismo existencial. Su vinculacién con la tradicién de
la teologia luterana parece indiscutible. La critica a Hegel y la critica al
cristianismo “objetivo”, como Kierkegaard lo llamaba, son llevadas a cabo
desde las mismas posiciones y en nombre de los mismos valores —los valo-
res de la subjetividad concreta, que es captada en el acto de la humillacién
de si mismo, en la conciencia del pecado y la culpa. Kierkegaard enun-
cia lo que fue el verdadero presupuesto fundamental de la religiosidad del
joven Lutero, pero que no habia sido posible expresar en esta forma en el
lenguaje del siglo XVI: la fe es la negacién de toda “objetividad”, de todos
los valores en que los hombres, como comunidad, como ejemplares de la
especie, participan en comun. Las subjetividades son absolutamente ina-
gregables, no hay “dos” conciencias, puesto que subordinar la conciencia a
una abstraccién, cual es el ndmero, significaria privar a la conciencia de su
irrepetible concretez, es decir, de su realidad. “La diferencia entre el cris-
tianismo y el hegelianismo —leemos en Unwissenschaftlichen Nachschrift
[Post scriprum conclusivo no cientificol— consiste mds bien en que la espe-
culacién se propone ensefiarnos qué camino hemos de seguir para llegar a
ser objetivos, mientras que el cristianismo ensefia que tenemos que aspirar
a ser subjetivos, es decir, a hacernos de veras sujeto”. Y la misma objecién
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fundamental ya dirigida contra el hegelianismo apunta también contra un
cristianismo institucional que se entiende como doctrina, como organiza-
cién, como realidad colectiva: “Pues si el cristianismo fuese una doctrina, la
relacién con €l no serfa la relacién de la fe, ya que frente a una doctrina no
cabe otra relacién que la intelectual. Por consiguiente, el cristianismo no es
una doctrina, sino precisamente esta realidad: Dios ha existido”. Expresado
de otro modo: el cristianismo no consiste en la conviccién de que la historia
narrada en el Evangelio sea histéricamente verdadera, ni en la conviccién
de que tal o cual dogma sean verdaderos; mds atin: tampoco consiste en la
subordinacién a la ley de Dios fijada en las Sagradas Escrituras para todos
por igual. El cristianismo es solo para uno, y “solo uno alcanza la meta”; y
cada cual puede ser este uno. La fe —de acuerdo con la idea de Lutero y con
el ejemplo de Abraham— no es una conviccidn, sino la completa transfor-
macién del hombre interior; el asentimiento a lo absurdo, al escindalo, a
lo imposible; trascender todo lo expresable como algo dirigido por igual a
todos los hombres, a la comunidad; la superacién de la razén y la suspension
de la ley moral. Vivir en la fe significa rescatar la plenitud de la subjetividad,
cuya dnica referencia es la subjetividad divina. El ataque de Kierkegaard
contra el luteranismo es la repeticién del ataque de Lutero contra la Iglesia
de su tiempo: la tentativa de poner en cuestién un cristianismo cuyos porta-
dores son criaturas abstractas —a saber: los individuos humanos concebidos
como miembros de una comunidad—, y que se realiza por medio de abs-
tracciones, por la repeticién de la doctrina ortodoxa o por la ejecucién de
ritos; un ataque en nombre de lo tnico concreto que es de veras concreto:
la doctrina de la subjetividad.

Considerar la subjetividad como hecho dltimo definitivo que no admite
explicacién por ninguna otra cosa y que se resiste a ser descrita en lenguaje
“objetivo”, pero que al mismo tiempo se reencuentra a si misma en la con-
ciencia del propio mal y la propia indigencia y necesita de una justificacién
que no le provee el mundo natural; he ahi el punto central de la vivencia del
cristianismo en la perspectiva existencial. El desafio de Lutero, que él mismo
concibié como un acto de renovacién, como aceptacion de la misién y el
llamamiento de Pablo, revivié de ese modo en el siglo XIX, oponiéndose
por igual al racionalismo hegeliano, al panteismo romdntico y al cristia-
nismo institucional. Kierkegaard trasmitié el mismo motivo a nuestro siglo,
a aquellos filésofos que, como en primer lugar Unamuno, luego Jaspers y
finalmente también Heidegger, trataron de enunciar con rodeos lo que no
se puede enunciar directamente: la irreductible concretez de la subjetividad
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humana. Kierkegaard representa en esta cadena un eslabdn particularmente
rico en consecuencias; su presencia y posicién en la filosoffa nos permite
afirmar que la vinculacién entre la filosofia existencialista contempordnea
y la iniciativa de Lutero no es una coincidencia artificiosa, sino una real
vinculacién de estimulos, absolutamente al margen de la circunstancia, por
lo demds obvia, de que la filosofia existencialista de nuestro tiempo no es
consciente de esta procedencia y, en la mayorfa de los casos, no reconoce
ninguna conexién, no solo con la tradicién luterana, sino, en general, con
ninguna tradicién cristiana. En efecto, apenas si cabria imaginar que Sartre
estuviese dispuesto a admitir que en su propia negacién del legislador divino
—Ia cual significa al mismo tiempo la negacién de toda clase de normas o
reglas que pudiesen obligar al sujeto humano fuera de su propia decisién
libre— resuena el eco de la negacién luterana de la ley, abolida por la reli-
gi6n de la Gracia instaurada por Ciristo. Y, sin embargo, esta conexién no
tiene nada de fantasioso.

Mis ain: la negacién luterana de la filosofia, concebida como doctrina
que no solo no pertenece al mundo de los valores cristianos sino que le es
absolutamente perjudicial, es algo que volvemos a encontrar en la concep-
cién de Kierkegaard —y aun de la filosofia existencialista en general— de
la filosofia como un acto de concientizacién que todo hombre en particular
debe renovar sin vacilaciones y que no puede transformarse en una teo-
ria o doctrina abstracta con pretensiones de ser universalmente vélida. Este
motivo se dibuja con perfiles particularmente agudos en la obra de Jaspers:
como la existencia, siempre igualmente originaria en su duracién, no puede
ser concebida como objeto ni como un conjunto de cualidades enumerables
en expresiones abstractas, es imposible la filosoffa como intento de catalo-
gacién o descripcién de la existencia, por lo menos en forma de una teorfa.
El trabajo filos6fico es mds bien un desafio renovado sin cesar; donde trate
la existencia particular de habérselas con un segundo contacto, alli sabe, sin
embargo, que este contacto nunca llega a ser la trasmisién de si mismo en
el sentido en que puede trasmitirse un pensamiento o una cosa. También
esta negacion auténticamente existencial de la filosofia hunde sus raices en
el cristianismo de Lutero.

8. Resumamos. La iniciativa de Lutero fue una nueva interpretacién
de la confesién agustiniana Deum et animam scire cupio (“A Dios y el alma
deseo conocer”), y encierra en si el anhelo que determina los esfuerzos
filos6ficos y religiosos casi desde las primeras obras, el afén de definir la
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humanidad en su oposicién con el resto de la naturaleza. Desprovista de
todo apoyo natural, enfrentada a la prepotente atraccién de la Gracia, la
subjetividad humana se define a si misma por la conciencia de la propia
caida y la propia miseria. Esta radical ruptura de la vinculacién con la natu-
raleza abria un doble camino, que aqui hemos caracterizado como la linea
mistica y la existencial del desafio reformador. Por la primera, el hombre,
en su intento de encontrarse a si mismo e identificarse en la oposicién con
el mundo, no halla nada mds que la corrupcién y la maldad que se ocultan
en su simple status de ser, en la mera estructura que le es propia; entonces
resigna la existencia individual y cree que destruyéndose a si mismo en favor
de lo absoluto vuelve a alcanzar la raiz de ser de la que desdichadamente
habia brotado su propia enfermiza existencia individual. Por la segunda via,
en cambio, la subjetividad desnuda torna a encontrarse a sf misma como ser
absolutamente irreductible, inderivable de nada que pertenezca al mundo
de las cosas o del pensamiento. Si esta subjetividad encuentra a Dios, inten-
tard entablar con ¢l un didlogo intimo que nadie, desde afuera, es capaz de
oir, entender o valorar; si no lo encuentra, se verd forzada a concebirse a si
misma como algo absoluto desprovisto de sustancia, surgido de la nada y
tendiente a la nada, como vacio ser para si, pura negatividad, passion inutile.
En este sentido puede decirse que el llamado de Lutero ha confiado a los
tiempos posteriores el descubrimiento de la subjetividad, el germen de la
moderna cultura filos6fica. Pues esta trata tenazmente de volver a la més
originaria subjetividad humana, no mediada por nada, que suprime incon-
dicionalmente la filosoffa como especulacién metafisica, como la construc-
cién de sistemas. De ese modo, el rechazo luterano de la filosoffa se repite
aun en los intentos obstinados por constituir la filosofia a través de la nega-
cién de si misma.





