7. Estudiar las relaciones intimas del ecumenismo con los movi-
mientos, biblico, litdrgico, apostélico, misional, etc.

8." Editar colecciones, textos de oracién por la unidad cristiana,
que puedan ser utilizados por los fieles en todas las circunstan-

cias del ano y no solamente en la Semana de enero.

9. Relacionarse con los Centros Ecuménicos espanoles y extranje-
ros y extender la influencia informativa a Hispanoamérica.

|
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El pensamiento teoldgico de Lutero y Calvino
a 1a luz del Decreto de Ecumenismo

MANUEL GESTEIRA GARZA
Profesor de Teologia Protestante. Madrid

I. PRESUPUESTOS TEOLOGICOS DEL PENSAMIENTO DE LOS RE-
FORMADORES,

Prescindiendo de otros factores histéricos —sociolégicos,
culturales, politicos y religiosos— que condicionaron el na-
cimiento de la Reforma protestante, vamos a centrar nuestra
atencién en el estudio del pensamiento teoldgico de los pri-
meros Reformadores en sus dos representantes principales,
Lutero y Calvino, asf como en la exposicién de los antece-
dentes teoldgicos que condicionaron su pensamiento.

@) El Nominalismo como presupuesto dogmdtico. El pun-
to de partida de Lutero es la angustia personal por su salva-
cién, el problema de su justificacién personal ante Dios. Este
problema, intensamente vivido, le impulsa a buscar una solu-
cién, que él encontrard en la Sagrada Escritura, sobre todo en
la Epistola a los Romanos. Pero la lectura de la Escritura va
precedida de unas categorias, de un “pre-juicio” o una “pre-
comprensién”, es decir, de un esquema de pensamiento. Este
esquema, constituido fundamentalmente por la concepcién no-
minalista, al entrar en contacto con la Escritura dard como
resultado la teologia de la Reforma.

Lutero tomé contacto con el nominalismo en sus anos de
joven estudiante en la Universidad de Erfurt, alrededor de
1505. Alli conocié las obras de Gabriel Biel —profesor en
Erfurt y luego en Tubinga— y de Gregorio de Rimini, general
de los agustinos (f 1358), que supo conjugar el nominalismo
con las doctrinas agustinianas acerca del pecado y la gracia.
Afios mas tarde, ya después de la ruptura, Lutero afirmard
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de s{ mismo “sum occamicae factionis”. El pensamiento de
Guillermo de Ockham, fautor del nominalismo en el siglo XIV,
podria definirse como un voluntarismo extrinsecista.

1) Voluntarismo.—E| universal, la idea, son sustituidos por
lo individual, por el ser concreto. Sélo lo individual es real';
el universal es un mero signo. Dios no tiene ideas universales
que serdn luego las formas de las cosas -——no hay por tanto
leyes de la creacion, ni fisicas ni morales-—— sino sélo actos
creativos por los que existen los individuos. Dios hace cosas,
pero no tiene idea, no tiene plan universal. La inteligencia di-
vina queda asi relegada a un segundo término ante su volun-
tad. Dios se define como omnipotencia, como voluntad pura,
como libertad absoluta® desligada de toda ley: paralela a la
“potentia Dei ordinata” que Dios se ha fijado libremente existe
una ‘“‘potentia Dei absoluta” que puede quebrantar en cual-
quier momento el orden establecido por la “potentia ordina-
ta”. La “potentia absoluta” dice relacién a la voluntad omni-
potente de Dios y a su libertad omnimoda, mientras que la
“potentia ordinata” se reflere a la voluntad v a la actuacién
de Dios dentro del orden de creacién que él se ha fijado libre-
mente. Todo radica, en definitiva, en la voluntad de Dios;
el milagro como excepcion de una ley --—que en realidad no
existe— puede convertirse en lo normal, en lo ordinario®.

Ya no es, por tanto, la inteligencia divina el fundamento
ontoldgico de la creacién, como en Santo Tomds, sino la vo-
luntad divina*. Crear equivale a querer en absoluto, no va a
querer lo pre-visto. El decreto es anterior a la providencia, a

! *“Quaelibet res extra animam est realiter singularis et una nu-

mero’ In I Sent. d, II, q. 6. El ser es individual por el hecho mismo
de ser “nec est quaerenda aliqua causa individuationis” (ibid.).

* Necesita aun de investigacién el saber si en este Dios se ex-
presa un Dios caprichoso o “el Sefior de la historia” bfblico, que ac-
tua libremente.

3 Lo posible puede definirse segiin el orden que Dios dio al mundo,
o segun la omnipotencia divina.

+ Si para Tomds “idea nihil aliud est de ratione sua formali quam
respectus imitabilitatis ex consideratione intellectus in ipsa divina
essentia” (In I Sent. d. 35, q. 5. Cfr, STH I, q. 15, a. 2). Ockham
identifica la idea y la creatura: “ipsae ideae sunt ipsaemet res a Deo
producibilies” (In I Sent, d. 35, gq. 5), por eso “idea non est ratio
cognoscendi, sed est illud quod cognoscitur” (ibid.), *“Deus ipsasmet
res cognoscit quas postea producit, et illas aspicit in producendo”
(ibid.). El acto, pues, por el que Dios conoce las cosas es idéntico al
acto por el que las produce: conocer igual a crear. (Cfr. art. Nomi-
nalisme en DTC 11, 762 ss.).
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la pre-visién. (Esta “teologia de los decretos” tendrd mds tarde
influencia en Calvino).

Para Santo Tomds el ser creado —fundado en la inteligen-
cia divina— tiene con-sistencia, es una esencia distinta de la
esencia divina, es ser frente al Ser. Es obiectum en el sentido
de que estd arrojado frente a Dios. Aunque “ab alio”, la crea-
tura es sobre todo “ens”. Su esencia se distingue de la exis-
tencia, es decir, tiene un ser objetivo, tiene una consistencia
en si mismo distinta, aunque no independiente, del ser de
Dios del que procede.

Para e] nominalismo el ser creado, basado en la voluntad
divina no tiene con-sistencia en si mismo; tiene solamente
ex-sistencia. Su esencia no se distingue de la existencia y con-
siste precisamente en el ex-sistere, en el salir incesantemente
de las manos de Dios. Es ob-iectum en otro sentido: es arro-
jado sin cesar de Dios. Es sobre todo “ab alio” y solo “ens”
en cuanto ‘“ab alio”. La creatura se convierte asi en una pro-
yeccidén cinematografica: soélo adquiere realidad por la pro-
yeccién sobre el vacio de la nada, de una serie de puntos lu-
minosos continuados en el tiempo, pero independientes entre
si: los actos de la voluntad divina que crea sin cesar, que da
la existencia. La creatura es, en definitiva, un sueno de Dios
més que una realidad en si misma. Este actualismo, esta pér-
dida del ser, este ser-en-relacién como caracteristicas del ser
—Dios entra en la definicién de toda creatura— serdn recogi-
dos por el pensamiento de la Reforma.

2) Extrinsecismo.—FEl ser creado es pues un acto de la
voluntad divina; es en realidad el chispazo producido por la
palabra de Dios creadora al rebotar sobre el yunque de la
nada. La ex-sistencia nace de la palabra de Dios, que es a su
vez expresién de su voluntad. Ser equivale, por tanto, a ser
imputado. El pecado, la gracia, no tienen “consistencia” en
s{ mismos; ‘“existen” s6lo como palabra de Dios, como impu-
tacién a culpa —en el pecado— o como imputacién a perddn
—en la gracia—, Por ello, segin Ockham, la gracia *“de poten-
tia absoluta” —si Dios asi lo ordenase— podria coexistir en
el alma con el pecado. La gracia es en realidad la benevolencia
divina, algo extrinseco, que no afecta de modo intrinseco al
hombre.

Extrinsecista es también su concepcién de la moral y del
derecho. Lo que es bueno lo es porque Dios lo quiere, no lo
quiere porque es bueno (es decir, conforme con su propia
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Bondad). Por tanto lo que es bueno o malo (Moral), lo que es
justo o no (Derecho) no es deductible a partir de un funda-
mento metafisico demostrable racionalmente, sino que depen-
de de la libre voluntad de Dios” y por ello sélo es cognoscible
por la revelacién divina y por la ensenanza de la Iglesia. (Mds
tarde la Reforma suprimird la ensenanza de la Iglesia y se
quedard s6lo con la palabra de Dios, con su revelacion: “sola
Scriptura”).

El Dios voluntarista, ¢l Dios omnipotencia, “‘exlex” —sin
ley— del nominalismo se convierte para el hombre en un mis-
terio impentrable. Porque no hay norma, no hay ley ni forma
en la creacién que corresponda a las ideas divinas -——no hay
mads que “actos ad extra”— nos es imposible conocer por la
razén al “Deus absconditus”. Sélo por su propia manifestacién
—por la revelacion de si mismo— y por la fe conocemos su
realidad, no por la razén. La actitud de Dios hacia nosotros
es, en efecto, libre e imprevisible, “a-normal”: es algo capri-
choso y por ello un enigma, hoy puede ser de perdén y ma-
nana de ira para el hombre. Todo este esquema de pensa-
miento serd heredado por Lutero y pasard a formar parte de
su teologia.

by Influjo del agustinismo y de la mistica ulemana. Gre-
gorio de Rimini -~cuyo influjo se dejé sentir también en Lu-
tero—descubrié en seguida el peligro de pelagianismo que se
encerraba tras el extrinsecismo del pecado y la gracia, volati-
lizados en el nominalismo. Tratando de superarlas, asocié el
concepto nominalista voluntaristico de Dios a las doctrinas de
san Agustin acerca del pecado y la gracia. Exagerd asi el poder
del pecado y de la gracia, ante los que la libertad humana es
algo meramente pasivo. Por otra parte, el pecado original idén-
tico a la concupiscencia, ha corrompido al hombre.

Finalmente la mistica alemana, de fuerte tendencia quietis-
ta, influyé también en una desvalorizacidon de lo antropold-
gico ante la actuacién soberana de Dios".

»

iustum ideo Deus vult, sed quia Deus vult, ideo iustum et rectum
(Collect. I, d. 17, q. 1), *“quaecumque facere potest, faciendo iusta
sunt, et iusta sic ea facit"” (Ibid. Citados en DTC, loc. cit.). Nétese
el parentesco con Lutero: ‘“Pues lo que él quiere, no es ya recto
porque ¢l deba quererlo, sino viceversa: porque ¢l lo quiere es recto
todo aquello que sucede” (Lut. Obras, ed. Weimar, 18, 412),

¢ Cfr. sobre toda esta problemdtica: RICHTER, M., Martin Lutero
e Ignacio de Loyola, Madrid 1956; ALGERMISSEN, K., Iglesia catdlica
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II. EL PENSAMIENTO DE LUTERO Y CALVINO

El Decreto de Ecumenismo, fruto del Concilio Vaticano 1II,
subraya como puntos comunes que pueden dar fundamento y
estimulo al didlogo entre las confesiones, los cuatro siguientes:
1. La confesién de Cristo; 2. El estudio de la Sagrada Escri-
tura; 3. La vida sacramental; 4. La fe y la vida con Cristo’.
En la imposibilidad de estudiar en su conjunto la teologia de
los Reformadores, nos contentaremos con una breve referen-
cia a los temas que se encierran bajo estos cuatro epigrafes.

1. La confesién de Cristo.—El desmoronamiento de la
idea de Dios, fruto de la teologia decadente de Guillermo de
Ockham, es la razén mds profunda de la lucha interior de Lu-
tero. Ante el Dios enigma surge la pregunta angustiosa: ¢co-
mo puedo yo justificar mi vida ante esta divinidad misteriosa
y lejana? (cémo puedo saber si Dios me sonrie, me es bené-
volo, o si por el contrario estd enojade conmigo?

En este primer momento nos hallamos ante el Dios de la
razén, El Dios de la razén es un “‘Deus absconditus”, el Dios
que ‘‘no habla” y por tanto no quiere, es decir, no ama. Es
éste ‘el Dios de la ira y del justo juicio” de que habla la
epistola a los Romanos (2, 5) considerada por Lutero como la
carta magna de su teologia. “La ira de Dios” que ‘“se manifies-
ta desde el cielo sobre toda impiedad e injusticia de los hom-
bres” (Ro 1, 18) ya gentiles (Ro 1, 18-32), ya judios (Ro 2, 1-11)
se sitia en el terreno del “Deus absconditus”.

A este Dios del silencio, enigma incomprensible —el Todo-
Otro de Kierkegaard, o el Dios inaccesible y por completo
trascendente de la teologia dialéctica— corresponde la reali-
dad de!l pecado.

Nos hallamos, pues, ante el Dios que aiin no es gracia, es
decir, que adin no es palabra para el hombre. El Dios de la
ira, que niega al hombre que ha creado. Ante ese Dios, cerrado
en s{ mismo, el hombre es lejano, separado; es pura nega-
cién. El pecado para Lutero es, mas que un acto, una catego-
ria fundamental de la existencia humana, es la realidad mis-
ma del hombre. Es el mismo hombre situado ante el Dios “del
justo juicio, que dard a cada uno segin sus obras” (Ro 2,5),

y confesiones cristianas, Madrid 1964, pp. 767-772; art. Nominalisme
en DTC 11, 717-784; art, Nominalismus en LThK 7, 1020-1023.
? Cfr. Decr. de Ecum. ¢. 3, seccién 2, n. 19-23.
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ante el Dios Juez. Ira de Dios-pecado de los hombres tienden
a convertirse en términos correlativos. Asi se explica aquella
afirmacién de Lutero: el hombre es esencialmente pecador,
que entenderiamos mal si la plantedsemos en un terreno esen-
cial, metafisico y no en el terreno existencial en el que Lutero
la plantea (ya que la esencia no es igual al ser simplemente,
sino al ser imputado). A esta luz interpreta Lutero el pasaje
de San Pablo: “porque todos pecaron y todos estan privados
de la gloria de Dios” (Ro 3, 23ss.), tanto los gentiles (Ro 1,
20-32) como los judios (Ro 2,17-19).

El pecado es pues algo ‘“‘esencial” porque afecta entera-
mente a la existencia humana, mas como tal al mismo tiempo
extrinseco, condicionado por la ira de Dios “pues lo que El
quiere, no es ya recto porque El deba quererlo; sino vicever-
sa: porque E! lo quiere es recto todo aquello que sucede’™.
Luego, este pecado radical se convierte, de hecho, en culpa
porque el hombre asiente gustosamente a esta perversidad in-
tima y por ello es justa la ira de Dios.

Es aqui donde se sitia el inicio de la predestinacién, que
en este primer estadio es reprobacidén universal: en el “Deus
absconditus”. (Ndtese el influjo agustiniano: también aqui
se parte de una “massa damnata”). Pero Lutero tratard de
escamotear, olvidandola esta reprobacién: ‘“Sed de Deo ab-
scondito, nihil ad nos”. En efecto; la reprobacidn, la ira y el
pecado no son lo definitivo, pues “Dios nos encerré a todos
en la carcel de la desobediencia para tener de todos miseri-
cordia” (Ro 11,32).

Existe un segundo plano, que es ademds el plano central,
el corazén de la teologia luterana: el “Deus absconditus” sale
de su mutismo, de su ira, y se hace Palabra, se manifiesta ha-
bldndonos en su Hijo, Cristo es la palabra --y por ello el
amor— del Dios cerrado en si mismo. Estamos ya en la
Cristologia.

La teologia de Lutero es eminentemente cristolégica. El
mismo la denomina “theologia crucis”. Cristo es la sintesis de
toda la obra salvadora. El es la Palabra de Dios que salva —-y
por ello es al mismo tiempo predestinacién, revelacién y
gracia— y a la vez el prototipo del hombre salvado. La cristolo-

8 QObras, ed. Weimar 18, 412.
¢ Ibid, 18, 685.
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gia, pues, se identifica con la soteriologfa. “Christum cognos-
cere est beneficia eius cognoscere” dird mas tarde Melannch-
thon.

Es sobre todo en la cruz donde se realiza la justificacién.
Por ser la obra de Dios idéntica a su palabra —la “revela-
cién” es la “gracia”— la salvacién del hombre se centra en la
misma palabra de Dios. Es aqui donde se sitda la justificacién
“forense” del Protestantismo: hay un juicio donde Dios con
su palabra declara —Illama— justo al hombre. Este juicio
tiene lugar en la cruz, donde se realiza el paso del “Deus
absconditus” al “Deus revelatus”: en la muerte de Cristo que
tiene lugar por sustitucién vicaria, “en nuestro lugar”, queda
saciada la ira divina, agotdndose. El Deus absconditus —Ia
ira y la reprobacién— es sustituido por la Palabra amable de
Dios: ya no queda mds que la misericordia, la gracia, para
nosotros. Se trata pues, de una sustitucién: en el juicio de
la cruz es condenada la humanidad (de Cristo) para ser salva-
da la humanidad (en Cristo)".

A partir de Cristo ya no hay mds ira; todo es gracia para
los que en El creen. S6lo sigue existiendo la ira para los que
no creen, para los que conocen a Dios por la razén. Hoy dia
se discute si la Soteriologia luterana es puramente extrinse-
cista. Algunos autores afirman una verdadera justificacién in-
trinseca” incluida en la justificacién forense: la palabra de
Dios que absuelve, realiza lo que afirma aunque el funda-
mento real de la salvacién descanse en Dios, en su acto sal-
vador, no en los efectos. Por esto es acentuado por Lutero el
aspecto “forense” o “imputativo” de la justificacién, pero sin
que ésta quede reducida a algo extrinseco. La cuestién estd
pendiente de estudio y profundizacién. El Concilio Tridentino
entendid, sin embargo, la doctrina de Lutero como una justi-

ficacién meramente extrinseca, y como tal, fue condenada
(D. 799).

v S tipica de la soteriologfa luterana es la sustitucién (en Cristo
sin nosotros), caracteristica de la concepcién catélica es la solidaridad
(salvacién en Cristo con nosotros). Esta solidaridad implica un con-
cepto de encarnacién, iglesia y sacramentos tipico del catolicismo:
la iglesia y el sacramento son la realizacién del con nosotros, de la
solidaridad, de la in-clusién de ia persona (situada en el tiempo), en
el acto salvifico de Cristo. Por el contrario, el concepto de sustitu-
cién va ligado al “sola Scriptura-sola fides”.

1 Asi, p. ej.. KINDER, E., Die lutherische Kirche, Stuttgart 1957.
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Calvino mantiene una perspectiva menos dialéctica y sitia
ambos planos en yuxtaposicidon mutua: el Deus absconditus,
junto al Deus revelatus, la ira paralela a la misericordia: la
reprobacién coexiste con la eleccién. De aqui el exagerado
predestinacianismo de Calvino que le lleva a una “predestina-
tio gemina”, incluyendo por igual la eleccién y la reprobacién
positivas®,

También para Calvino la soteriologia se identifica con la
cristologfa. Pero Cristo no es causa, sino medio de la eleccidn,
“speculum”, no “fundamentum electionis”. No es en Cristo
donde se decide la salvacién, pues esto estd decidido ya de
antemano; Cristo es unicamente revelador del decreto, de la
decisién eterna de Dios. Tiende por tanto a convertirse en
un profeta, en el testigo que anuncia el amor de Dios y la
salvacion de los elegidos que El ha contemplado en el seno
del Padre. En Calvino, por tanto, la figura de Cristo adquiere
menos relieve que en Lutero. Es conocida ya la tendencia
nestoriana de la cristologfa calvinista asi como el acento mo-
nofisita de la cristologia de Lutero™

2. La Sagrada Escritura. - Lutero pone en relacién a la
Escritura con Cristo. La Escritura “‘es el pesebre donde Cristo
yace”; es por tanto, una nueva encarnacion de Cristo. Lutero
posee una visién cristologica de la Biblia. El Sefior constituye
la realidad interna profunda, el sentido de la Escritura: *‘quita
a Cristo de las Escrituras, y (qué encuentras en ellas?”".
Esta presencia de Cristo en la Escritura hace de ésta como
un sacramento. La Escritura es la presencia de Cristo, pala-
bra del Padre entre nosotros, constituyendo asi{ el puente que
une la salvaciéon con el momento actual

En la Sagrada Escritura, -—dada su actitud dialéctica:
“Deus absconditus”-“Deus revelatus”-—, Lutero resalta la dis-

2 Cfr. HaucH, W. A., Pradestinatio und Heilsgewissheit nach
Calvin, Giitersloh 1950.

¥ Cfr. sobre la cristologia de Lutero y Calvino: CoNGaR, Y., “Re-
gards et réflexions sur la christologie de Luther”. en Das Konzil von
Chalkedon, 11, Wiirzburg 1954, pp. 457-486 y WitTE, J., “Die Christo-
logie Calvins”, ibid., pp. 487-529. Sobre Calvino cfr. también: NIESEL,
W., Die Theologie Calvins, Munich 21957,

1 De serv. arb., Obras ed. Weimar, 18, 606. “Quien no conoce
a Cristo, puede oir el Evangelio, o llevar el libro en sus manos, pero
no posee su inteligencia; y tener el Evangelio sin inteligencia es no
tenerlo; y tener la FEscritura sin conocer a Cristo es no tenerla”
(Serm. sobre Mt 2. 1-2. Obras, ed. Weimar, 10, 628).
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tancia entre el Antiguo y el Nuevo Testamento. El Antiguo
Testamento es la revelacién del silencio, de la ira, de la jus-
ticia y de la ley que cae sobre las obras. Lutero acentia el
Dios-Juez como algo tipico del Testamento Antiguo frente
al Dios-Amor de la nueva alianza. Pero el Antiguo Testamen-
to ha sido sustituido por el Evangelio, Ia Buena Nueva, es
decir, la Palabra buena, graciosa, del Padre. Juega aqui la mis-
ma dialéctica que hemos encontrado anteriormente.

Calvino, en cambio, sitia en el mismo plano el Antiguo y
el Nuevo Testamento, la ley y la gracia. Ello se debe a la
preponderancia, en la teologfa calvinista, del Espiritu divino
como mediador de la Palabra. Es el Espiritu el que unifica
ambos testamentos, el antiguo —Ila palabra de Dios en los
profetas— y el nuevo —la palabra de Dios en Cristo—. La
presencia de Cristo en la Escritura, propia de Lutero, se con-
vierte aqui en una presencia del Espiritu que acerca a los fie-
les la palabra del Sefior. El que la Escritura nos dé a Cristy,
es, pues, un don del Espiritu divino: es él quien nos hace
descubrir la Palabra tras las palabras, tras la letra de los libros
sagrados. La Escritura no es ya el “verbum efficax”, como en
Lutero, sino que su eficacia exige, ademds, el Espiritu. De este
modo la Escritura puede ser ley y gracia al mismo tiempo.
Ley de todo lo creado —en cuanto palabra de Dios— y por
ello frontera absoluta que separa al Dios soberano de la crea-
tura pecadora, y gracia —en cuanto palabra comunicada por
el Espiritu-— que salva®™.

3. La fe—Ante la palabra de Dios sélo cabe la audicién
de esa palabra, es decir: la fe como respuesta. Esta fe no
consiste en conocer abstractamente (la razdén se halla bajo el
Dios del silencio y por ello bajo el signo del pecado), sino en
escuchar la palabra de Dios y aceptarla con confianza: el
hombre recibe aquella sentencia salvadora de Dios —que es
el Cristo crucificado— y que se nos comunica en la Escritura.

Para Calvino la fe encierra sobre todo el cardcter de con-
fianza cicga. Es una consecuencia de la “praedestinatio ge-
mina”. Fe es reconocer la palabra de la Escritura —la letra—
como palabra de Dios, bajo el influjo del Espiritu Santo que

15 Esta manera de pensar influye actualmente en Karl Barth: la
antropologia ha de ser planteada desde la revelacién, desde la pala-
bra de Dios, no desde una filosofia previa.
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despierta en nosotros la certeza de que somos elegidos. La fe
es algo interno, es olvidada la “fides historica”.

La fe en Lutero encierra un mayor fundamento histdrico:
la sustitucién que tuvo lugar en Cristo, de la reprobacién por
la eleccién. No sélo confiamos, sino que ademds tenemos fun-
damento para creer que hemos sido elegidos. Este fundamen-
to es Cristo, la palabra de Dios; un hecho histérico, por tanto,
mds que la iluminacién del Espiritu como en Calvino®.

La fe excluye toda “cooperacién” del hombre con Dios:
las “obras”. Dios no nos salva por lo que hacemos, sino por lo
que ya estd hecho en Cristo.

Sin embargo las obras son necesarias —aunque de diverso
modo—. Para Lutero, las obras —la santificacién— constitu-
yen un signo de la justificacién y siguen a ésta “como la luz
al fuego”™. No intervienen sin embargo en la justificacién
—aunque la siguen—, y por ello no pueden ser llamadas “me-
ritorias”. En consecuencia, las obras imperfectas no anulan la
justificacién; sélo la falta de fe, la incredulidad puede anu-
larla.

La yuxtaposicién que establece Calvino entre ley y gracia
convierte toda imperfeccién en pecado, en ruptura de la alian-
za. En sus [nstitutiones christianae trata primero de la
santificacién y luego de la justificacion, es decir, primero de
las obras y luego de la fe. Intenta as{ demostrar que las obras
son necesarias, pero que el hombre es incapaz de responder a
esas exigencias de la ley y por ello sus obras no tienen valor
alguno para la justificacién. Es entonces la fe la que nos in-
troduce en la salvacidén que se manifiesta en Cristo. Las obras,
pues, son aqui necesarias para la justificacién, pero en un
sentido negativo, en cuanto que descubren el pecado del hom-
bre y le inducen a buscar la salvacién. Una vez dentro de la
fe, las obras constituyen una manifestacién de ésta en su as-
pecto de obediencia.

Es aqui donde se sitia la actitud positiva del Calvinismo
ante las realidades terrenas: es un elemento tipico el interés
por la politica, por las cuestiones sociales, por la ciencia. Todo

16 Cfr. KRUSCHE, W., Das Wirken des hl. Geistes bei Calvin,
Gottingen 1959.

17 Art, de Esmalcalda IV, 12: “es imposible hacer separacién
entre las obras y la fe, tan imposible como querer separar del fuego
el ardor y la luz”.
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ello no como una ascética intramundana, sino como fe, es
decir, como obediencia responsable, como respuesta, a la ley
y a las exigencias de la Palabra de Dios™

Voluntad de Dios como ley: es lo tipico de Calvino (“soli
Deo gloria”). A esta voluntad ha de acomodarse el hombre
en una vida moral perfecta. Voluntad de Dios como gracia:
he ahi lo tipico de Lutero (“sola fides™).

4. Los sacramentos.—Seran aceptados en la medida en
que sean compatibles con el principio de la fe sola. La exterio-
rizacién del cristianismo medieval tardio habia reducido con
frecuencia los sacramentos a ‘“obras” —en el sentido peyora-
tivo que esta palabra encierra para la Reforma— con las que
el hombre pretende justificarse ante Dios, en un intento de
hacer a Dios deudor del hombre.

Por otra parte el nominalismo tenfa propensién a reducir
el sacramento a un mero signo, no instrumento, de la gracia
unida al signo como una condicién extrinseca.

La oposicién a las obras lleva a Lutero a una oposicién
hacia toda estructura sacramental. Los sacramentos son ad-
mitidos Gnicamente como una forma de la palabra y a la vez
manifestacién de la fe personal ante la comunidad. “Esta mis-
ma palabra la encontramos en la predicacién del Evangelio,
en el bautismo, en los sacramentos, en la absolucién. Si cree-
mos en la palabra... conseguiremos lo que en ella se nos dice”
(Lutero, Sermo in Jo. 4, 47). No obstante en la mentalidad
de Lutero, mas encarnatoria, el signo incluye cierta realidad:
a él va unida la fe, y con ella la justificacién. En este sentido
afirma la Confesién de Augsburgo: “Per verbum et sacra-
mentum, tamquam per instrumenta donatur Spiritus Sanctus
qui fidem efficit” (5, 51). Es afirmada, pues, una conexién
“cuasi-instrumental” entre el Espiritu Santo como don y el
sacramento.

Para Calvino en cambio, el sacramento es mero signo de
la gracia, no instrumento. La gracia es operada directamente
por el Espiritu Santo en los elegidos, independientemente del
signo sacramental. Sélo asi, dice, se salva la libertad divina.
Permanecen, pues, en diversos planos, inconexos entre si, la

¥ Cfr. KoLFHAUS, W., Vom christlichen Leben nach J. Calvin,
Neukirchen 1949. Sobre el problema de la ley y la gracia en Calvino,
cfr. ademds de la obra de NIESEL, citada arriba, RAcKE, G., Gesets und
Evangelium bei Calvin, Maguncia 1953.
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gracia operada por el Espiritu y el signo. Este es mas bien
posterior a aquélla, y testifica de ella. Puede decirse por tanto,
que e] sacramento es el testimonio ante la comunidad de la
justificacion recibida. En esta visién es perceptible la influen-
cia de Zuinglio, para quien los sacramentos son actos confe-
sionales, expresién de la fe de la comunidad. De aqui nace el
que Zuinglio niegue toda presencia de Cristo en la Eucaristia,
sustituyéndola por el recuerdo o la “‘andmnesis”, mientras Cal-
vino admite unicamente una presencia virtual de Cristo, es
decir, una presencia del Espiritu Santo. Frente a ello Lutero
defiende una presencia del mismo Sefior: presencia real por
impanacién. Cristo asume el pan y el vino como asumié en la
encarnacién el ser humano™.

III. CONCLUSIONES

Limitdndonos a los cuatro puntos resefados hemos podido
observar que existen importantes puntos de coincidencia en-
tre las confesiones. La importancia de la Cristologia, la pala-
bra de Dios como realidad dindmica, salvadora, son puestas
de relieve actualmente por el Catolicismo. Se destaca también
la fe como respuesta a la palabra.

Por parte del Protestantismo es preciso un avance hacia
un sentido mds incarnatorio, mds intrinseco, de la salvacidn
y de la gracia. “La Palabra se hizo carne” y por ello no es
algo lejano, sino “viva y eficaz y tajante mds que una espada
de dos filos, y penetra hasta la divisién del alma y del espiritu,
hasta las coyunturas y la médula” (Hebr 4, 12). Esta eficacia
de la palabra comporta una justificacién intrinseca, pues hace
aquello que dice; nos hace hijos cuando nos llama tales:
“Ved que amor nos ha mostrado el Padre, que seamos lla-
mados hijos de Dios. Y lo seamos” (1 |n 3, 1-2). Esta eficacia
de la palabra importa ademds una estructura sacramental. El
sacramento es una encarnacién perpetuada. Finalmente la re-
generacién intrinseca del hombre implicaria una revalorizacién
de la antropologia cristiana solucionando el problema de las
“obras” y la “cooperacién”. Hay que senalar que no faltan
intentos, hoy dfa, de profundizacién, de apertura e inteligen-
cia por ambas partes en torno a estas cuestiones.

1 Cfr. Grass. H., Die Abendamhislehre bei Luther und Calvin,
Giitersloh 21954,
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El mayor problema lo constituye, quizd, la eclesiologia. La
ruptura de la Reforma se planteé no tanto en la teologia —co-
mo hemos visto, muchas afirmaciones de los Reformadores
pueden encontrarse en otros tedlogos de su tiempo, sobre to-
do nominalistas, considerados como catdlicos— cuanto en el
plano eclesial. Fue la ruptura con la Iglesia la que convirtié
aquel pensamiento, que podia haber seguido siendo una de
tantas tendencias teoldgicas, en una herejia. Asf son las rela-
ciones Iglesia-Palabra de Dios (Escritura-Tradicién, infalibi-
lidad pontificia, etc.) y ministerio-Palabra (Primado pontifi-
cio, sucesidén apostdlica, sacerdocio ministerial-laicado, etc.) las
que, a nuestro entender, ofrecen mayor dificultad al didlogo
ecuménico.

Sin embargo, persiste la esperanza de la unidén basada “en
la oracién de Cristo por la Iglesia, en el amor del Padre para
con nosotros y en la virtud del Espiritu Santo” (Decr. de
Ecum. Epilogo) “y la esperanza no quedard confundida, pues
el amor se ha derramado en nuestros corazones por el Espiritu
Santo que nos ha sido dado” (Ro 5, 5).
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