LUTER | LA REFORMA:
¢INNOVACIO O CONTINUITAT?

1. EL GUARIMENT DE LA MEMORIA

Aquest any 2017 se celebra el cinqué centenari de la Reforma protestant: cinc-cents
anys ens separen d’aquells cops de martell amb els que Marti Luter penjava les seves
Noranta-cinc tesis. EI monjo agusti, professor a Wittenberg i tedleg molt abans que
reformador, no pretenia amb aquest gest iniciar una nova església o denominacié
cristiana diferent de la catolica (apostolica romana), sindé convocar una disputatio sobre
la questi6 de les indulgéncies, en una practica ben comuna i assentada en I'ambit
universitari medieval. Perd la memoria social dels esdeveniments tendeix a
economitzar I'embolcall en qué vénen donats, i és aixi com la data del 31 d’octubre
s’ha pres iconicament com la de «l'inici de la Reforma protestant», tot i que arguments
en favor d’'una data anterior o posterior es poden presentar facilment.

De reaccions al centenari de la Reforma n’hi ha hagut moltes, des de la
mitificacié dels origens per part d’algunes comunitats protestants a I'oblit de les arrels,
per part d’'altres. En el marc de la recepcid, voldria destacar la reaccié i acollida que ha
tingut aquest centenari en I'església catolica, la qual, juntament amb la Federacid
Luterana Mundial, va editar en I'any 2013 des del Pontifex Consell per a la Promocio
de la Unitat dels Cristians el llibret Del conflicte a la comunié. Commemoracié conjunta
luterano-catolica romana de la Reforma en el 2017. En el proleg d’aquest llibre, que
mostra una gran sensibilitat i enfronta la ruptura eclesial d'una manera oberta i
honesta, es marquen dos objectius en la commemoracio del cinque centenari de la
Reforma: la purificacié i sanejament de les memories i la restauracié de la unitat
cristiana d’acord a la veritat de 'Evangeli de Jesucrist (i se cita aqui Ef. 4, 4-6).

Tot i la bona intencid, al meu entendre el concepte de “purificacié” de la
memoria no hauria de tenir cabuda en la commemoracié conjunta del cinqué centenari
de la Reforma. Aix0 és aixi perque la memoria social dels esdeveniments no es pot
“purificar’: es pot guarir, perd no depurar, perqué és en el record on arrelen les
identitats. | el record, que és una construccié social, mai és pur, siné6 que conjuga
estabilitat i fluidesa segons les situacions presents. La memoria no “depura”, siné que
conjuga depenent de la necessitat del grup que recorda, no descarta, sind que
selecciona i filtra, perd mai elimina®. La Reforma presenta una doble cara: implica el

! LLa memoéria social economitza i fins i tot estilitza, perd estranyament elimina; és aixi per exemple com
sorgeixen les memaries subversives i el que permet vehicular la identitat del grup en horitzons canviants.
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trencament traumatic d’'una unitat eclesial (d’'una configuracié concreta d’aquesta unitat
eclesial), perd també el naixement d’'una denominacio cristiana (extremadament plural
en la seva concrecio). En els origens de la Reforma hi ha principis i finals, cessaments
i genesis, i la memoria social de I'esdeveniment ha quedat imbuida d’aquesta tensio.
Per tant, parlar de la “purificacié de la memoria”, tal com fa Del conflicte a la comunié,
és al meu entendre una mala aproximacio - benintencionada com és - en la mesura
que una “commemoracid” és un acte de la memoria, la qual, per a no perdre
rellevancia i utilitat, no es pot purificar, depurar o refinar, tot i que si guarir.

2. ¢PER QUE PARLAR DE CONTINUITATS | DISCONTINUITATS EN LA
REFORMA?

Pensant justament en el concepte de “guariment” de la memoria, voldria abordar la
questio de les continuitats i discontinuitats de la Reforma. El meu objectiu és oferir una
visi6 comprensiva de la Reforma en el seu context, intentant superar el filtre
confessional, fruit dels ss. XVII i XVIII i del repartiment del territori europeu segons el
famés principi del cuius regio eius religio. Afortunadament, el moviment ecuménic del
segle XX i les sensibilitats catolica i protestant han estat capaces de superar
I'antagonisme passat i produir la Declaracio conjunta sobre la justificacio per la fe 'any
1999, tot i que I'enteniment teoldogic encara no ha aconseguit traslladar-se
satisfactoriament al nivell eclesiologic més concret.

Per altra banda, situar la Reforma en relacié al seu context medieval, del qual
sorgeix, és una necessitat historiografica essencial: si les discontinuitats s’accentuen
en excés i la Reforma es presenta solament com un esdeveniment revolucionari,
l'efecte sera inevitablement la “des-historitzacié” de la Reforma. En aquest cas la
ruptura radical la fa aparéixer com un element estrany i extemporani al flux historic, i la
priva d’esséncia i substancia, com un accident fortuit en lloc d’'un moviment amb una
proposta que reacciona a la seva época. Si, per contra, s’accentuen en excés les
continuitats, es perdra l'originalitat de la Reforma i els actors quedaran reduits a la
inevitable inércia del moviment historic, sense poder escapar al pes alienant de la
logica causa-efecte. Mentre que aquest segon perill no és tan comu, popularment és el
primer, el de la discontinuitat, el més estes.

Sobre el funcionament de la memoria social, cf. J. Frentress - Ch. Wickham, Memoria social, Valencia
2003; K. Alland - T. Thatcher, Memory, Tradition and Text, Atlanta 2005.
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3. ;COM D’INNOVATIVA FOU LA REFORMA??

El debat sobre les continuitats i discontinuitats de la Reforma no és un debat nou. Ja
en el seu moment Max Weber i Ernst Trolestch van plantejar la questié. Tot i que
inicialment es va accentuar el sentit revolucionari de la Reforma, avui en dia es tendeix
a prestar igual atenci6 a les continuitats (Heiko Obermann), ja sigui en models
explicatius que conjuguen a la vegada revolucid i continuitat (Heinz Schilling) o bé amb
models més poliedrics i complexos (Brendt Hamm). Donada la complexitat de la
Reforma (que fa que no es pugui parlar de Reforma, sind de Reformes), optaré pel
model d’explicacié que percep innovacions i canvis, perd expressats sovint amb una
major continuitat que la suposada.

a) Podem dir que en algunes questions, la Reforma implica un canvi radical, un gir de
direccié fonamental caracteritzat per la seva rapidesa. Un bon exemple d’aquest canvi
radical és el canvi de comprensié de la santedat. En I'época medieval, la santedat
s’entén com una caracteristica inherent a una persona o cosa, transmissora per tant
de salvacid. Implica un estatus diferenciat, superior. Pero en la Reforma la santedat
s’entén com inherent a la identitat cristiana, per la qual cosa tot cristia, i no només qui
ha excellit en la seva fe, és sant ja dentrada. Es produeix per tant una
“‘democratitzacié” de la santedat a la vegada que un “abaixament” del concepte,
perqué la santedat, en el protestantisme, no és inherent a la persona, sin6 fruit de la
presencia de I'Esperit, que mai es posseeix. El cristia, per si mateix, no és transmissor
de gracia, sin6 objecte de gracia.

Aquesta concepcio curtcircuitd l'estructura eclesial sacra comuna a l'església
medieval, que s’entén com una comunitat atemporal de vius i morts santa i, per tant,
mediadora de gracia. La concepcié protestant priva a aquesta comunitat la logica del
“tresor dels sants” i dels mecanismes que la implanten: mérit, satisfaccid, Purgatori i
indulgéncies. Es per aixd que aquest canvi de comprensio de la santedat és un dels
canvis radicals de la Reforma i s’expressara entre altres coses amb la doctrina del
sacerdoci de tots els creients. Aixi i tot, la seva radicalitat no exclou una continuitat
amb I'ambient religidos de la Baixa Edat Mitjana: ja abans del 1500 s’ha produit un
trencament simbolic en la comunitat de morts i vius quan els cementiris es desplacen
fora de les ciutats, debilitant per tant la connexié entre els dos mons que el catolicisme
medieval manté en estreta proximitat.

b) Una altra forma sobre la qual apareixen els canvis de la Reforma és la d’acceleracio
o intensificacio: Aquesta segona forma de canvi s’identifica per intensificar sensibilitats
o trets ja presents en la pietat i religiositat medievals. Un exemple el trobem en I'is de
les imatges. La iconoclastia de la Reforma neix del canvi en I'is de les imatges en el

2 El titol d’aquest apartat, i gran part del seu contingut, recullen d’a prop el treball de B. Hamm, The
Reformation of Faith in the Context of Late Medeival Theology and Piety, Ed. Brill, 2004.
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segle XV, en el qual el comportament devocional que inspiren les imatges es tenyeix
amb una comprensié que la veu exclusivament en tant que proclamacio del text biblic,
i a jutjar la seva utilitat en relacié a aquesta fita. El valor de la imatge no estara en si
mateixa, sind en el que suscita en el cristia. Es per aixo que els retaules de la Passio,
un tema molt present en aquest moment, apareixeran ara per totes bandes, convidant
a una imitatio Christi que porta a la interioritzacié del sentit del text-imatge.

¢) Una tercera categoria de canvi és la de la continua acceleracié de vetes ja existents
sense accelerar-ne el ritme (canvi gradual): un exemple d’aquesta tercera categoria a
I'hora de parlar de canvi i innovacié la trobem en I'Us, cada vegada més corrent a partir
del segle XIll, de la imatgeria diabolica, ben incentivada pels corrents apocaliptis i
mil-lenaristes de I'época medieval®. El llenguatge de I'anticrist, dels dimonis i el diable
esta molt present, i 'expectativa de la fi dels temps es tradueix com la percepcié d’'una
amenaca diabolica imminent contra la veritable fe. Aquesta exaltacio es fa present en
I'agressivitat de I'enfrontament confessional en la literatura dels primers temps de la
Reforma, en qué, per exemple, el papa apareix representat com I'anticrist.

d) La quarta i ultima categoria que podem usar a I'hora d’entendre els canvis que
comporta la Reforma, és la de la continuacié de les tendéncies medievals de mutaci6 i
canvi perd que en la Reforma experimenten un salt qualitatiu: Aquesta categoria és
probablement la més present en la recepcié que la Reforma fa de la Baixa Edat
Mitjana. Un exemple clar el tenim en relaci6 a la teologia de la justificacié de Luter, que
accentua la misericordia divina. Aquest tret, pero, no és exclusiu de Luter, sind que
entre 1450 i 1520 la teologia medieval tendeix per una banda a emfatitzar la
misericordia divina i, per l'altra, a reduir al minim la contribucié humana a la salvacio.
El salt qualitatiu es troba en qué en Luter la contribucié meritdria humana passa de ser
minima a ser inexistent. En aquest sentit, la postura de Luter és fruit de la concentracio
cristocéntrica de la misericordia que es dona al finals de I'época medieval, expressada,
pero, en la seva Ultima consequencia.

Val a dir, pero, que aquesta categoritzacié no es pot aplicar al peu de la lletra:
els esdeveniments i les tendencies se solapen, de tal forma que les fronteres entre
aquestes quatre categories son més fluides que mobils. Una bona il-lustracié d’aquest
punt es troba en el sorgiment de la teologia de la justificaci6 de Luter, a la qual ens
tornem ara.

% Sobre I’ambient apocaliptic medieval, N. Cohn, En pos del milenio. Revolucionarios milenaristas y
anarquistas misticos en la Edad Media, Madrid 1981.
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4. EL SORGIMENT DE LA TEOLOGIA DE LA JUSTIFICACIO DE LUTER

Pel que acabem de dir, doncs, el context en que neix la teologia de la justificacié de
Luter - el tret més iconic de la Reforma, i que al seu torn tindra diferents concrecions
en la pluralitat de manifestacions protestants de I'época - ens situa en un ambit de
continuitat respecte a I'época medieval, una continuitat, pero, que ve expressada en la
seleccid i concentracié en certes tendéncies ja presents i en 'abandonament d’'unes
altres. En aquest sentit, tant la continuitat com la discontinuitat informen plenament la
Reforma i contribueixen al seu caracter plural, de vegades fins i tot ambigu. Aixi,
juntament amb impulsos que podriem jutjar de modernitzacié, trobem estructures
clarament medievals o que fins i tot reverteixen a models anteriors, com per exemple,
la reduccio dels espais de participacio de les dones.

¢ Per qué sorgeix la teologia de Luter? En cap cas es tracta d’'un esdeveniment
inesperat, sense arrels en I'época anterior, i que no es vegi influit pel desenrotllament
de la teologia medieval. Diferents elements contribuiran al fet que la teologia de Luter
aparegui com terreny d’inquietud i contestacio teologica.

4.1. La teologia de I’'amor

La primera arrel cal situar-la en el renaixement de la teologia de la gracia d’Agusti
d’Hipona en el segle XIl, centrada en particular en la caritas, 'amor. El segle XII és
sense dubte el segle de I'amor: per una banda ens trobem amb I'amor cortés i
cavalleresc, que tindra en el Roman de la Rose una de les seves expressions més
conegudes. Per laltra, trobem I'amor mistic d’'un Bernat de Claravall, que presenta
I'anima com una nuavia inflamada de passio pel seu enamorat, Déu.

Al costat dels mistics i trobadors, trobem en el segle Xl la reflexié escolastica
sobre I'amor, expressada per exemple en un Pere Abelard, que en la historia d’Eloisa
personificaria ell mateix la rellevancia i el canvi de mentalitat en 'época respecte a
l'amor. Una nova percepcid subjectiva i personal de I'amor conduira a una
interioritzacié de I'experiéncia religiosa, que al seu torn transformara les teories
soteriologiques i penitencials. Alla on Anselm de Canterbury havia parlat uns segles
abans de satisfaccio, establint un sistema clar de merit i peniténcia, la teologia del
segle Xl en endavant no accentuara tant la questio de I'honor i la justicia de Déu, sin6
el seu amor. El pecat no s’entendra aleshores com una realitat externa, que I'ésser
huma pateix per la seva natura pecadora (cosa que fa necessaria I'encarnacié de
Crist), siné que requerira una participacié volitiva: és en la intencié i en l'accié u
omissié, en la ment i el cor, on se situara la transgressio, la falta, el pecat. De la



mateixa manera que I'amor parla d’'una dimensié interior, el pecat, i la seva peniténcia,
s’internalitzen, de tal forma que la vera contritio, el veritable penediment, es produeix
en linterior de la persona, en la seva dimensi6é cognitiva i emocional. El signe de la
vera contritio es mostrara en el desig de confessié i absolucid, de tal forma que no
s’abandonen les manifestacions externes d’aquest procés, pero la peniténcia quedara
situada en aquesta esfera més psicologica i emocional, i disminuit aixi el seu sentit
meritori”,

4.2. La percepci6 de lagraciailavia moderna

El segon element a tenir en compte és que la teologia de la gracia d’Agusti se seguira
desenvolupant, perd de la ma del nominalisme, o la via moderna, per distincié a la
vella escolastica de Tomas d’Aquino. En aquesta “vella via” la justificacié implicava la
preséncia d’'un habit de gracia, que actuava com una mena d’ancoratge previ per a la
gracia justificant: I'ésser huma havia de preparar-se per rebre aquesta gracia
justificant, cosa que realitzava exercint aquest habit de gracia inherent i que es
manifestava en el desig de Déu, o, en el llenguatge de I'época, en fer el millor que
estava en si. Déu, mantenia la teologia de I'época, no nega la salvacié a qui fa el millor
de si (facienti quod in se est, Deus non denegat gratiam), essent aquest “millor de si”
una referéncia a I'habit de gracia inherent a la persona.

Ara bé, del segle XIV en endavant a aquest model basat en la capacitat interna
de I'ésser huma se li oposara una teologia que tendeix a veure la gracia sota el signe
del pacte. Déu, que en la seva omnipoténcia pot condemnar un just i salvar un
pecador, decideix, per voluntat propia, subjectar-se a un pacte en el qual el valor del
mérit huma (del quod in se est), que és negligible, és considerat suficient per Déu. Es
tracta per tant d’'una accentuacié de l'accié divina directa, d’'una decisié gratuita de
Déu, de tal forma que I'émfasi anterior sobre la inheréncia de la gracia (que no
s’abandona, per altra banda) es desplaca cap a la llibertat divina. Es el valor que Déu
decideix lliurement adscriure a la voluntat que es torna vers ell el que és pres com a
base de la justificacié. Es per aixd que a partir del segle XV la justificacié s’entendra en
clau d’encontre amb I'Esperit Sant i no en clau de gracia inherent®.

* B. Hamm, The Reformation of Faith in the Context..., p. 130-134.
% Per a I’evoluci, molt més complexa, de la teologia de la gracia medieval, cf. A. E. McGrath, lustitia
Dei. A History of the Christian Doctrine of Justification, Cambridge 19982
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4.3. El desenvolupament de la mistica i la teologia penitencial

Per finalitzar, el tercer element que cal tenir en compte en tot aquest procés que
conduira a la teologia de la justificaci6 de Luter, és el desenvolupament que ha
experimentat la mistica medieval. Alli on la mistica medieval d’'un Bernat de Claravall
havia parlat de tres estadis o vies (la via purgativa, la via il-luminativa i la via unitiva) en
I'experiéncia d’encontre amb Déu, en el segle XV es produeix una gran concentracio o
reduccié6 de l'amor en la via purgativa a fi de suscitar la contricio, el veritable
penediment. Es tracta d’'una contricié, perd, molt influida pel model de la Passio de
Crist, a l'estil de la Imitatio Christi de Thomas a Kempis. Agquesta circumstancia, que
destaca un component visual molt important (el dolor de Crist representat), provocara
una gravitacié vers els actes externs i visibles en la penitencia, que ara si tindran en
limaginari del Purgatori i en les indulgéncies elements articuladors importants.
S’accentua per tant una comprensio retributiva de la salvacio i la seva concrecio en el
concepte de “justificacio”, és a dir, “fer just”. No és casualitat, doncs, que la teologia de
la justificacio de Luter arranqui publicament en les indulgéncies, que toquen la teologia
penitencial, tot i que les mateixes Noranta-cinc tesis de Luter son més aviat
conservadores; justicia divina i indulgéncies estan connectades a través de la
peniténcia.

La teologia de la peniténcia que es desenvolupa en el segle XV s’escorara a
poc a poc cap a comprensions retributives, que el filtraran en la comprensié
antropologica i soterioldgica. En efecte, d’ara endavant guanya terreny la idea que
I'ésser huma no és capag d’una veritable peniténcia, de la vera contritio, siné que, per
la debilitat de la seva natura, I'inic que pot oferir és atritio, un dolor imperfecte de
penediment motivat fonamentalment per la por al castig. Sén les paraules concretes de
'absolucié en la confessid, per accié de la propia gracia, les que transformen I'atritio
en contritio. L’element terapéutic i poimeénic de la peniténcia s’anira diluint davant d’una
comprensio “automatista” de la peniténcia, en un intercanvi quasi magic en el que
'absolucié depén de l'eficacia de les paraules concretes pronunciades pel sacerdot.
Tot aixd en un moment en qué la institucié eclesial no passa per les seves millors
hores (crisi d’Avinyd, necessitat de reforma de I'església, erosié de I'església davant de
realitats que configuraran després els estats moderns, com el nacionalisme, el
secularisme, el constitucionalisme medieval, etc.)

Val a dir que aquesta antropologia negativa, que fa la vera contritio impossible
per a I'ésser huma tindra especial éxit entre els agustins, i en especial en Staupitz, el
mestre de Luter. Staputiz, que, per altra banda, mai trenca amb Roma, mantindra que
el penediment, des de l'inici a la fi, depén enterament de Déu i no pas de I'ésser huma.
Sense gaire sorpresa, sera també Staupitz a qui Luter senti parlar de la “sola gracia”,
ates que I'ésser huma es defineix, segons Staupitz per la seva miséria davant Déu.

Amb aquest panorama arribem doncs a les dues caracteristiques fonamentals
que inspiraran la teologia de Luter: d’'una banda, el valor i accentuacié meritoria de la



penitencia com a signe extern i quasi magic (tot i el refus de I'escola agustiniana); de
I'altra, el moviment cap a la interioritzacié i I'esfera psicoldgica de la persona, fruit de
I'espiritualitat de 'amor medieval. Sera la cruilla entre aquests dos punts (concepcié
meritoria i retributiva de la peniténcia i, per tant, de la salvacio; i interioritzacié de
I'experiéncia religiosa) el rerefons sobre el que sorgira la teologia de la justificacio de
Luter.

4.4. El trencament: la justicia aliena de Crist

Tot aquest quadre, i les seves tensions correlatives, prendran cos entorn al concepte
de justicia de Déu. Per una banda, la interioritzacié de I'experiéncia religiosa faran que
la dimensié psicoldgica o animica de la gracia pregui una importancia fonamental, en
un moment en el qual a més sorgeix una burgesia urbana que s’interessa per una
experiéncia personal d’espiritualitat. Per 'altra, el component retributiu, juntament amb
el convenciment del caracter miser de la humanitat, situaran Luter en una tensio
insalvable com a agent moral, i més quan, com succeeix en la quantitat de teologies
medievals sobre la questié, no hi ha acord sobre 'estat de gracia del creient (és a dir,
si esta salvat 0 no) i sobre qué ha de fer el creient per fruir de la salvacio. Es per aixo
que la teologia de I'época emfatitza la imatge de Déu com a jutge imparcial, perd a la
vegada hi contraposa la misericordia divina en el Crist.

Des d’aquest posicionament, a Luter només li quedava un pas logic: la radical
exterioritzacié de la gracia, que toca I'ésser huma en forma de justicia imputada. Luter,
digne successor de l'escola agustiniana de pensament, acabara convencgut, per la
seva propia experiéncia, que I'ésser huma no pot lliurement escollir Déu perqué la
seva voluntat esta coaptada pel pecat. Aquest convenciment el portara finalment a
afirmar que la inclinacié de I'ésser huma vers Déu no és obra humana, sind ella
mateixa gracia, obra divina. | és en aquest gir on Luter va més enlla del seu rerefons
medieval, on estableix el punt de trencament amb el pensament anterior que sera
essencial en la teologia de la Reforma. Luter definira aquesta descoberta com la
iustitia Christi aliena, la justicia que Déu imputa I'ésser huma mitjangant Crist a través
de la fe, sense participacio i negociaci6 humana. Es aquest gir en la teologia de la
justificacid medieval el que fa sorgir el Solus Christus, la Sola Gratia i la Sola Fide,
totes elles realitats exteriors a I'ésser huma.

Certament, la concepci6 de la justicia aliena en Crist, la concepcio de la justicia
imputada, no inherent, apareixen en el desenvolupament teolodgic de I'época com un
salt endavant. Pero fins i tot en aquest marc de novetat i discontinuitat, tampoc les
continuitats desapareixen. Efectivament, la concentracié de principis cristians que fan
Luter i el protestantisme en les famoses “sola” es comenca a detectar en els darrers
anys de I'Edat Mitjana, en un procés de concentraci6 i simplificacié de la creenga i la
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pietat en reaccié a la complexitat i confusioé de la teologia de la justificaci6 medieval.
Comencant per John Wycliff (1320-1384), que veia les Escriptures com a norma de les
relacions socials i religioses com sola lex, seguint per J. Gerson (1363-1429) que parla
de 'humilitas sola com I'inic mode de relacié entre I'ésser huma i Déu, o de la fiducia
toda que s’ha de posar en la misericordia divina, fins a arribar a un Johannes Staupitz
(m. 1524), que ja parla de la sola misericordia i la sola gratia de Déu, i que €s un gran
exponent de la tensié entre la imatge de la Passi6 de Crist en contraposicié al Déu
jutge imparcial, trobem expressades moltes de les idees que inspiraran Luter i que ell
disposara en una configuracié concreta i original, desenvolupant encara meés les arrels
i portant a terme alld que I'época perseguia: la presentacié d'una fe simple,
aprehensible, propera i comprensible per una sensibilitat que no refusa les mediacions
religioses pero si exigeix una participacié personal en I'experiéncia de fe.

5.1 TOT AIXO, ¢ON ENS PORTA?

Pel que s’ha exposat fins aqui, és ben clar doncs que la Reforma com a fenomen
teologic i historic connecta amb la mateixa teologia medieval, i en aguest sentit
desenvolupa una tradici6 comuna al catolicisme i al protestantisme. En aquest
desenvolupament de la tradicid, algunes tendéncies van rebre més atencié que
d’altres, sovint per contraposicié al catolicisme, que al seu torn desenvolupara estrats
igualment medievals. Es per aixd que el joc de discontinuitats i continuitats en la
Reforma s’ha de llegir en un escenari de tensié, perd un que, en ultima instancia, no
pot fer pesar les discontinuitats -que n’hi ha- sobre les continuitats, perqué tant
catolicisme com protestantisme es remeten a I'evangeli de la gracia de Jesucrist.

Cinc-cents anys han passat des de la Reforma, i avui catolics i protestants som
capacos de recordar-la amb memories guarides. Que siguem capacos de fer-ho parla
certament de continuitats: efectivament, la teologia de la justificacié entre catolics i
protestants no sembla ésser ja un impediment per a la commemoracié conjunta, amb
I'actitud que recull la Declaracié conjunta sobre la doctrina de la justificacio. En aquest
desenvolupament hi impacten per una banda els reptes que el cristianisme, sigui de la
denominacio que sigui, afronta arran de la post secularitzacio. Pero també impacta de
nou l'alineacié de les continuitats i discontinuitats. En la concepcié de la justificacio
actual, una part important de la teologia catolica proposa més des de I'experiéncia de
gracia (no categoritzada) en I'ésser huma com a subjecte necessitat de redempcio
total, i no tant des del concepte ontologic de “natura agraciada”, consequient en el
concepte de la gracia prévia (essencialisme ontologic). Es tracta d’'un cami que, per
cert, podria obrir la participacié de les dones en els ministeris ordenats, debat ben
present en I'actualitat arran de I'anunci del papa Francesc sobre la constitucié d’'una
comissié d’estudi del diaconat femeni.



Per la banda protestant, un sector important de la teologia evangélica actual, la
coneguda amb el mot anglés evangelical, de tendéncia pentecostal, abraca un
concepte de la justificacié semblant al de Trento, quant a la participacié de I'ésser
huma en la seva salvacio. L’émfasi en la santedat personal facilment s’escora vers el
guany personal i meritori, una posicié que el protestantisme historic actual critica
durament.

Aquest quadre ens aboca de nou a la complexitat: catolics de tendéncia més
conservadora (si I'etiqueta serveix) es poden sentir més comodes amb protestants de
tendéncia pentecostal i evangelical que no pas amb altres germans catolics; i el mateix
es pot dir en el protes-tantisme: protestants historics es poden sentir més comodes
entre catolics de teologia progressista que no pas amb germans protestants de
tendéncia evangelical. En ambdés casos, les continuitats salten per sobre de les
discontinuitats denominacionals, que al seu torn queden superades per la identitat
comuna de cristians d'uns i altres. La complexitat del cristianisme actual hauria
d’ajudar-nos a percebre la complexitat i continuitats en la Reforma entre catolics i
protestants: les alineacions que es donen ara, també es van donar llavors. Al cap i a la
fi, també en el Concili de Trento es va presentar més d’un concepte de la justificacia®,
encara que finalment de Trento en sortis només un amb el reconeixement de “doctrina
catolica”.

Mireia Vidal i Quintero
Professora d’Historia de I'Església i de la Teologia
Barcelona 11 de juliol de 2017

® Per exemple, al comprensié de la doble justificacié del cardenal Seripando, una inherent i una imputada
que perfeccionava la primera.
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