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			MIREIA VIDAL I QUINTERO


			  	
INTRODUCCIÓN

  

			En el año 2017 se ha conmemorado el quinto centenario de la Reforma protestante del siglo XVI. Congresos, jornadas de estudio, charlas y actos celebrativos, tanto académicos como divulgativos, se han llevado a cabo en todo el globo en recuerdo de aquel año 1517 en el que Martín Lutero clavó las 95 tesis en Wittenberg. Tanto lo significativo de esa fecha como la forma en la que se dieron a conocer las tesis están sujetos a debate, sin embargo. La Reforma es un complejo fenómeno histórico-teológico y político-social que no puede reducirse a la acción de un solo hombre, aunque, efectivamente, el monje agustino fue uno de sus principales catalizadores: Andreas von Karlstadt había hecho público un texto contra las indulgencias antes que Lutero, y la Universidad de París produciría otro en 1518 no muy distinto al del reformador alemán. También parece más que cierto que Lutero no fue quien clavó en realidad las tesis, como nos lo presenta su imagen más famosa –una mano en la hoja de la puerta sujetando el pergamino, la otra martilleando–. Sí que encargó, probablemente, que se colgaran. Con ello no pretendía dar el pistoletazo de salida de la Reforma, sino que perseguía más bien convocar una disputatio sobre las indulgencias de la forma en la que durante siglos se habían convocado tales debates, esto es, haciendo público en el “tablón de anuncios” de la ciudad –la puerta de la iglesia– el texto, para su discusión. El texto fue inicialmente dado a conocer en latín, aunque poco tiempo después Lutero mismo se encargó de traducirlo al alemán y enviarlo a diversas autoridades1. En todo caso, la memoria social de los acontecimientos, dada a lo icónico y significante, ha querido fijar aquel 31 de octubre de 1517 como el día en el que la Reforma amaneció, y desde entonces las iglesias protestantes de todo el mundo celebran en esa fecha el “Día de la Reforma”.

			Para ser fiel a su origen y carácter, para seguir generando espacios creativos y significantes que hablen de futuros, cualquier conmemoración y celebración de la Reforma está obligada a prestar atención a sus luces y sombras, a sus posibilidades y fracasos, a sus aportaciones y renuncias, a su realidad tal como quiso ser y tal y como se dio. Es desde esta perspectiva abarcadora desde la que la Asociación de Teólogas Españolas (ATE) ha querido participar en las actividades en torno al quinto centenario de la Reforma, aportando así una reflexión colectiva en torno al desarrollo, recepción y acogida de la Reforma. Lo ha hecho de acuerdo al propio carácter de la asociación. La ATE está comprometida en visibilizar y poner en valor la experiencia de las mujeres en el marco del fenómeno religioso y sus formas organizativas –del cristianismo en particular–, y dar un espacio de reflexión conjunta y de producción de la teología escrita por mujeres. A la hora de acercarnos a la cuestión de la Reforma, pues, dos coordenadas han marcado la elección metodológica y el enfoque de nuestras decimoquintas Jornadas, celebradas entre el 9 y el 11 de noviembre de 2017 y fruto de las cuales es este volumen colectivo: la experiencia de las mujeres y el ecumenismo. Mientras la causa de la primera es obvia, teniendo en cuenta los intereses de la asociación, quizá no lo sea tanto la segunda, aunque en realidad ambas están ligadas. Hablar de la “experiencia de las mujeres” implica acoger y significar el “lugar de enunciación” de cada una de nosotras. Así pues, el ecumenismo es, para nosotras, un ejercicio práctico de sororidad, una hermenéutica irrenunciable que da cuenta de nosotras mismas. El título de este volumen colectivo, Reforma y reformas en la Iglesia. Miradas críticas de las mujeres cristianas, recoge estos dos extremos: la experiencia de las mujeres y la sororidad.

			Desde esta perspectiva, se entenderá que la Reforma no se contemple aquí como un fenómeno histórico aislado del devenir de la Iglesia cristiana, como a veces se ha presentado desde la historiografía romántica protestante, sino en un marco comprensivo más dilatado y englobante, más integral y solidario, que valora la Iglesia como fenómeno del cristianismo más allá de sus concreciones históricas, denominacionales y geográficas, aunque ello no implica que no se preste atención a tales particularidades o que se renuncie a ellas2. La Reforma protestante del siglo XVI, que ciertamente dio ocasión a las Jornadas, se aborda, por tanto, como una expresión más del “ser Iglesia”, de su unicidad, santidad y catolicidad, cuya acción reformadora ha tomado, y toma, muchos perfiles, modos y formas a la hora de vehicular, precisamente, esas tres características. En toda circunstancia y particularidad, en todo lugar o momento de reforma eclesial, se expresa siempre la Iglesia como cuerpo de Cristo en plenitud. Por eso, aun la historia de la Iglesia más allá del siglo XVI es una historia compartida, donde las separaciones, presentes y evidentes, tematizan tal plenitud, pero no la agotan. Tampoco la desgastan, porque las diferencias dan un contorno visible a la plenitud. Desde las reformas del siglo XVI –protestantes y católicas– al Concilio Vaticano II y hasta el presente, estas Jornadas valoran las reformas eclesiales como expresión de la identidad cristiana compartida de la Iglesia de Cristo, tanto en lo que aportan como en lo que carecen: afirmar la unidad de la Iglesia con sus diferencias no implica no ser críticas con los sistemas y simbólicos que la sostienen en sus concreciones históricas.

			Esta mirada crítica que apunta a lo deseado desde lo concreto impulsa la otra clave ineludible para abordar cómo se ha pensado, propuesto y concretado en el seno de la Iglesia la acción reformadora a lo largo de los siglos, es decir, la experiencia y agencia de las mujeres. ¿Cómo han vivido las mujeres los proyectos de acción reformadora en la institución eclesial, se presente esta bajo la cara que se presente? ¿Han sido las mujeres partícipes de la reforma eclesial, y, si lo han sido, de qué reforma y en calidad de qué? ¿Qué han deseado y soñado –qué desean y sueñan– las mujeres cuando la “reforma eclesial” ha irrumpido en sus vidas, ya sea como anhelo o como realidad a la que han sido sujetas? ¿Qué han entendido y entienden las mujeres por “reforma eclesial”? Se trata de preguntas que resuenan ahora con especial fuerza tanto por la conmemoración del quinto centenario de la Reforma protestante como por el actual pontificado del papa Francisco, que levanta expectativas similares a las del Vaticano II en la Iglesia católica y más allá de ella.

			El concepto de “reforma” es difícil de aprehender y fijar por la gran carga político-ideológica, estructural y simbólica que conlleva: cuando es invocada por una multiplicidad de interlocutores, su sentido puede muy bien no ser el mismo; lo que para unos puede ser reforma, para otros puede ser involución. Se trata de un territorio fuertemente contestado, porque el modo indicativo del presente y el subjuntivo del deseo y la visión se confrontan incesantemente. Las metanarrativas y retóricas que usan y articulan el concepto explicitan incluso identidades distintas ligadas a visiones distintas, que afectan consecuentemente a la concreción del concepto de “Iglesia”. El primer capítulo de este libro, escrito por Mireia Vidal, aborda precisamente esta cuestión, acercándose a la idea de “reforma” desde una perspectiva histórica y epistemológica que presta especial atención a la experiencia de reforma que han tenido las mujeres y que quiere situar el marco de comprensión del resto del libro: católicas o protestantes, la “reforma eclesial” a menudo ha reformado poco para las mujeres, dado que ha tendido a reinscribirlas en simbólicos patriarcales. Para ilustrar este punto, la autora ofrece un pequeño estudio sobre la Reforma gregoriana y la retórica del semper reformanda en el protestantismo de cuño reformado. Del simbólico patriarcal y de sus estrategias para la invisibilización e insonorización de las mujeres ya en los orígenes del cristianismo nos habla Estela Aldave en el siguiente capítulo. A través de un sólido ejercicio de “reimaginación histórica”, su contribución rescata la recepción de la memoria de Jesús y el ejercicio de la misma por parte de algunas mujeres en la comunidad joánica. Sin embargo, la progresiva institucionalización y la creación de estructuras de autoridad provocarían la desautorización de tales voces femeninas. Algo en lo que también la Reforma protestante incurriría siglos después, tal como señala Lidia Rodríguez en el siguiente capítulo. Dedicado a la construcción de la autoridad de las mujeres de la primera generación de la Reforma protestante, en este tercer capítulo la autora nos invita a un amplio recorrido por los modos de agencia y empoderamiento de esas mujeres, tomando nota del anonimato y la damnatio memoriae a los que muchas reformadoras fueron sometidas, pero también de las estrategias de negociación, sustentadas en principios medulares de la Reforma, que tales mujeres pusieron en práctica.

			De estrategias y políticas para la reforma eclesial nos habla a continuación Serena Noceti en su propuesta sobre las reformas que las mujeres queremos en la Iglesia. En un itinerario lúcido y claro, esta autora aborda los elementos que hay que conjugar para la consecución de reformas eclesiales que cuenten con la agencia y la voz de las mujeres. Si bien el sujeto de reforma que se tiene en cuenta es primariamente la Iglesia católica, sin lugar a dudas las dificultades que las mujeres afrontamos en la institución eclesial, así como el itinerario de reforma eclesial esbozado, son aplicables igualmente a la protestante: las conciencias colectivas, las figuras eclesiales y las estructuras de las que toma nota Serena Noceti están obviamente presentes en las comunidades protestantes en tanto que instituciones, a pesar de que se puedan expresar de otros modos y maneras.

			Además de las ponencias que se recogen en los capítulos anteriores, las Jornadas contaron con una mesa redonda titulada “Visibilización de las reformas de las mujeres”, que constituye la segunda parte de este volumen, en la que se presentan en primer lugar dos iniciativas de reforma de la mano de mujeres. Las dos comparten, desde horizontes vitales distintos, el deseo de expresar su seguimiento de Jesús más allá de las formas estandarizadas que permite la institución, lo cual las lleva, precisamente, a abrir caminos de reforma, no exentos, por ello mismo, de tensiones con el ámbito institucional.

			La Asociación de Teólogas Españolas también se siente heredera y actora de este camino de seguimiento y reforma. Es una feliz casualidad que el veinticinco aniversario de la fundación de la ATE (1992-2017) se haya celebrado en estas Jornadas dedicadas a las reformas eclesiales, en las que la experiencia y agencia de las mujeres en la Iglesia han sido nuestro tema de reflexión y acción. En la tercera colaboración de esta segunda parte dedicado a la visibilización de las reformas de las mujeres, Mercedes Navarro, una de las socias fundadoras de la ATE, toma una palabra compartida para narrar cómo el deseo de las mujeres de hablar en primera persona de su fe y de tejer redes de apoyo y sororidad está en los orígenes de nuestra asociación. Pasa revista al pasado, pero echa también la mirada al frente y toma nota de algunos riesgos y peligros a los que una asociación ya consolidada debe hacer frente: también lo que queremos de la Iglesia debe ser práctica entre nosotras.

			Siguiendo esta última apreciación, es oportuno que, en su tercera parte, el volumen se cierre con un panel de experiencias en el que se recoge el sentir de varios grupos de mujeres respecto a la reforma eclesial. Porque la reforma requiere que las mujeres podamos articular discursos y propuestas, Antonina Wozna, moderadora de este panel, ha sido la encargada de recoger y presentar las aportaciones de los grupos que, en el entorno eclesial, trabajan día a día para una Iglesia en la que hombres y mujeres se puedan sentir actores responsables.

			Todas las aportaciones de las páginas que siguen se entrecruzan y se llaman las unas a las otras, creando senderos de tránsito orientados en la misma dirección, pero delineados por paisajes distintos y cambiantes. Todas, sin embargo, toman nota de una realidad irrenunciable: y es que la reforma de la Iglesia es una tarea compartida, un proyecto de encuentro, una misión inacabable. Protestantes o católicas, no solo nuestro ser mujer nos hermana; también lo hace nuestro seguimiento de Cristo Jesús, cuyo Espíritu impulsa nuestro querer y hacer.

			Edimburgo, 30 de agosto de 2018

			
				
					1 El quinto centenario de la Reforma ha propiciado el estudio y publicación de numerosas biografías sobre Lutero; entre ellas: Lyndal Roper, Martín Lutero: renegado y profeta (Madrid: Taurus, 2017), y Herman Selderhius, Martin Luther: A Spiritual Biography (Wheaton, Illinois: Crossway, 2017).

				

				
					2 Cf. el primer apartado de la contribución de Mireia Vidal a este volumen para la correlación Iglesias-iglesia.
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			SEMPER REFORMANDA. EL DISCURSO DE LA REFORMA EN LA IGLESIA

  

			1. Algunas consideraciones previas

			Antes de entrar en el contenido concreto de este estudio, quisiera hacer un par de reflexiones a fin de contextualizar, por un lado, las Jornadas de las que es fruto este texto y, por otro, hacer lo propio con esta contribución. 

			El título bajo el que celebramos nuestras XV Jornadas de la ATE, “Reforma y reformas en la Iglesia. Miradas críticas de las mujeres cristianas”, tiene primero un sentido eclesiológico y luego otro ecuménico, aunque ambos están estrechamente relacionados. En cuanto a lo primero, con el nombre “Iglesia”, escrito en mayúscula y en singular, nos referimos a la única Iglesia universal que tiene explicitaciones y concreciones particulares. Porque todas las iglesias cristianas confesamos que “creo en el Espíritu Santo, la Santa Iglesia católica, la comunión de los santos y el perdón de los pecados...”1, no podemos subsumir el concepto de “Iglesia” únicamente en sus realidades locales y/o denominacionales, sean estas las que sean. Aunque una iglesia local o una denominación pueden explicitar –y explicitan– la Iglesia universal, esta última no se agota en tal realidad local o denominacional. La Iglesia pertenece al Señor: siempre rebasará sus variadas y diversas manifestaciones geográficas y/o históricas, al ser en su esencia realidad que trasciende tales magnitudes. En cuanto a lo segundo, la dimensión ecuménica del término “Iglesia”, en mayúscula y en singular, viene apuntada en el documento La Iglesia. Hacia una visión común. En el párrafo 18 de este documento, se lee: “Cada cristiano (sic) recibe dones del Espíritu Santo para la edificación de la Iglesia y para su papel en la misión de Cristo. Esos dones se dan para el bien de todos e imponen obligaciones de responsabilidad y mutua rendición de cuentas a cada persona y comunidad local, y a la Iglesia en su conjunto en todos los niveles de su vida”2. De nuevo, esta mutua rendición de cuentas y responsabilidad no queda limitada por denominacionalismos o adscripciones eclesiales, sino que se sitúa en un plano global: a ello están llamadas todas las iglesias cristianas como explicitación de su voluntad de unidad y de su identidad cristiana (Jn 10,3; 1 Cor 12,26). Los acontecimientos, decisiones y desarrollos que ocurren en una iglesia en particular no pueden ni deben dejar indiferente al resto de iglesias. Es por ello por lo que la reforma de la Iglesia es una cuestión que concierne a todas las iglesias que, en tanto cristianas y habitadas por el Espíritu Santo, forman parte de la Iglesia universal, por bien que esas reformas tomen cuerpo en una comunidad eclesial determinada y particular. Así pues, en el marco de este quinto centenario de la Reforma protestante, que presta a estas Jornadas su temática, no hemos querido abundar en la división hablando de “iglesias”, sino en la unidad hablando de la única Iglesia. Como asociación ecuménica y colectivo que valora el empoderamiento que implica la solidaridad y sororidad entre nosotras3, estamos comprometidas en la construcción de la única Iglesia santa y católica, aunque entre nosotras la vivencia eclesial se concrete en espacios distintos.

			Mi segunda y última observación preliminar atañe al contenido específico de este capítulo. Nuestro deseo de unidad eclesial tampoco puede obviar las diferencias que existen entre las diversas iglesias cristianas, y en este caso en particular, entre las iglesias protestantes y la Iglesia católica. Consecuentemente, los conceptos de “reforma” en estas dos tradiciones son suficientemente dispares4 como para merecer dos exposiciones pormenorizadas. Me tomo la libertad de enfocar mayoritariamente este estudio como una rendición de cuentas a través de una mirada crítica de mi ser mujer en mi propia tradición eclesial, que es protestante –aunque a su vez bastante plural, debido a mi propio itinerario: viniendo de una denominación congregacionalista como es la bautista, me hallo ahora en una presbiteriana/reformada–. Me centraré, por tanto, en abordar el desarrollo protestante del sentido de “reforma”, aunque también trazaré desarrollos paralelos y apuntaré rasgos compartidos entre las dos tradiciones. Ello, a su vez, implica no solo dirigir la mirada a las luces y sombras de la Reforma protestante y sus iglesias derivadas, sino también a la historia común en la que tanto catolicismo como protestantismo hunden sus raíces. 

			2. Nomenclaturas y conceptos de la “reforma” en la tradición cristiana 

			Ya desde sus inicios, el concepto de “reforma” no es ajeno a la tradición cristiana, pues en realidad se encuentra integrado en la propia llamada a la conversión y reforma de vida que hace el Evangelio5, aunque dirigida al individuo y al colectivo y no tanto a la institución6: “Arrepentíos y creed en el Evangelio”, dice Mc 1,157. Posteriormente, la patrística seguirá utilizando el concepto de reforma, pero más bien ligado a la práctica ascética y poiménica8. Es discutible hasta qué punto los concilios de los siglos III y IV pueden entenderse como “concilios reformadores”9, dado que la ortodoxia cristiana se encuentra en construcción y clarificación a través de sus debates con la heterodoxia10. En mi opinión, el dogma y la práctica eclesial son todavía demasiado fluidos en este horizonte como para poder hablar con propiedad de “concilios reformadores”11. 

			El concepto y, sobre todo, la conciencia de la necesidad de reforma no aparecen bien formulados en la Iglesia hasta la Reforma gregoriana del siglo XI, cuando se identifica claramente un sentido de “desviación” respecto a la enseñanza de los Padres y, en particular, respecto a la ley canónica que se desarrolla entre los siglos IV y VII12. Es entonces cuando la Iglesia medieval se lanza a un proceso de reforma, pero auspiciado por la idea de la “vuelta a las fuentes”, del ressourcement. A partir de la Reforma gregoriana, el concepto de “reforma” encontrará un lugar constante en el devenir histórico de la Iglesia, lo cual cristalizará alrededor de distintos conceptos: “renovación” (renovatio), “restauración” (restauratio), “reforma” (reformatio), “reavivamiento”, “renacimiento”, “mejora”, “enmendación”, “corrección”. La crisis del papado y la Iglesia medievales, que tiene en el Gran Cisma de Occidente y el movimiento conciliarista su punto álgido, convertirá el lenguaje de la reforma eclesial en algo habitual, que por su normalización señala la falta de implantación eficiente. La declaración Haec Sancta (1415), emitida en el Concilio de Constanza (1414-1417), da clásica expresión a esta cuestión:

			Este sínodo, reunido de forma legítima en el Espíritu Santo, que es un concilio general y representa a la Iglesia católica militante, obtiene su potestad plena inmediatamente de Cristo, y a él está obligado a obedecer toda persona, del estado o la dignidad que fuere, incluida la pontificia, en lo que atañe a la fe, a la eliminación del cisma referido y a la reforma general de esta Iglesia de Dios en la cabeza y en los miembros.

			La tan anhelada reforma eclesial no se produjo con la intensidad deseada, lo cual tendría un papel primario en la eclosión y el desarrollo de la Reforma protestante del siglo XVI, bien alimentada entre otras cuestiones por la devotio moderna y la simplificación de la piedad al cambio del siglo XV al XVI13, entre otras cuestiones. La respuesta reformista católica se daría en el Concilio de Trento (1545-1563), pero a partir de entonces el lenguaje de la “reforma” desaparece virtualmente del ámbito católico y queda circunscrito al ámbito protestante. Esta circunstancia ocurre por una parte a raíz del proceso de confesionalización que Europa vive a partir del siglo XVII, y que, por cierto, no solo se establece entre catolicismo y protestantismo, sino entre las distintas iglesias protestantes (primariamente entre la calvinista, que recibe el nombre de “reformada”, y la luterana) y, por lo que respecta a la tradición católica, debido a la construcción inmovilista de la tradición que elabora el Concilio de Trento en su respuesta al protestantismo, sea de la familia que sea.

			El lenguaje de la “reforma” florecerá con abundancia en el protestantismo, que hará de él su piedra de toque hasta patentarlo en el famoso lema que da nombre a este estudio: Ecclesia reformata semper reformanda secundum verbum Dei, una expresión que de hecho no toma la forma actual hasta bien entrado el siglo XX. Esta observación nos debería poner en guardia ante la a veces facilona correlación que se establece entre la idea de reforma y el adverbio siempre, en la que el protestantismo abunda, de lo que veremos algo más adelante. Por el momento, cabe decir que la conciencia de reforma será una constante en el ámbito protestante precisamente a partir del movimiento de relativización de la tradición medieval que está en el origen de su nacimiento. El sola Scriptura, causa de esta relativización, aparecerá como una pieza fundamental en las teologías protestantes, y, de hecho, es el principio que da unidad a todo el protestantismo, ya sea pasado o actual, en toda su a veces caótica fragmentariedad: el carácter crítico que toman las Escrituras leídas a la luz del Espíritu Santo ante las sociedades y tradiciones humanas es irrenunciable para todo protestantismo que se entienda como tal14. Sin embargo, el sola Scriptura se aplica a su vez a la luz de una tradición que hace precisamente del sola Scriptura su marco de autoridad superior15. En la Confesión de Westminster (1647), que se suele tomar como la expresión más madura y vinculante de la teología reformada (esto es, calvinista y presbiteriana), se lee en el Capítulo XXXI, Art. IV:

			Todos los sínodos y concilios desde los tiempos de los apóstoles, ya sean generales o particulares, pueden errar, y muchos han errado. Por ello, no se les debe considerar como la regla de fe o práctica, sino como una ayuda para ambas16.

			Nótese que la confesión afirma claramente la validez de la tradición. Lo que le niega a esta es el estatuto normativo que la tradición reformada concede a las Escrituras, las cuales, sin embargo, siempre serán interpretadas a través de esa tradición. Es en este cuadro en el que nace el semper reformanda.

			Mientras el lenguaje de la reforma parecerá instalarse cómodamente en el mundo de la Reforma, en el ámbito católico no volverá a aparecer hasta mediado el siglo XX, cuando Yves Congar publica su conocida Verdadera y falsa reforma en la Iglesia (1950). A pesar de sus malabarismos dialécticos entre “Reforma en la Iglesia” en lugar de “Reforma de la Iglesia”, esto no le librará de la censura inquisitorial. Años más tarde, en 1959, G. B. Ladner publicaría The Idea of Reform: Its Impact on Christian Thought and Action in the Age of the Fathers17. El Concilio Vaticano II (1962-1965) recogería entonces el testigo, aunque muy significativamente solo hablaría de reforma (reformatio) en una instancia. Sería en la Unitatis Redintegratio, el decreto sobre ecumenismo, que lee en su segundo capítulo: “Cristo llama a la Iglesia peregrinante hacia una perenne reforma [perennis reformatio], de la que la Iglesia misma, en cuanto institución humana y terrena, tiene siempre necesidad”18. Pero en ningún otro lugar de los decretos del Concilio se aplica la palabra “reforma” a la Iglesia, decantándose siempre por la expresión “renovación” (renovatio) en esta circunstancia –cosa que ocurre 64 veces19–. A fin de cuentas, el Concilio Vaticano II no es el “concilio de la reforma”, sino el concilio del aggiornamento, de la actualización, de la puesta al día. No ha sido hasta nuestro tiempo que el pontificado de Francisco ha vuelto a poner la reforma de la Iglesia católica en primera plana, tanto por lo que se refiere a expectativas como a agendas.

			3. Reforma, pero ¿de quién y para quién? 

			3.1. La institucionalización de la reforma

			En principio, el acto de “reformar la Iglesia” tiene una connotación positiva, pues la reforma explicita el deseo del seguimiento fiel del Evangelio y la dimensión dinámica del Espíritu Santo, que acompaña siempre a la Iglesia –y por lo cual los órdenes simbólicos que sostienen el ideario y el programa de reforma, aun presentándose como sistemas con vocación omnicomprensiva, no cierran todas las vías de compresión y expresión de ese seguimiento–. Ahora bien, el dato histórico sugiere que las reformas eclesiales han tenido un carácter ambiguo o claramente negativo para las mujeres, dado que las ha vuelto a reinscribir en el orden patriarcal siguiendo lógicas más acordes al pretendido “nuevo” estado de las cosas. La reforma eclesial no es nunca un asunto simple ni sencillo, debido al carácter cultural-sistémico-semiótico que toma cuerpo en cualquier cuerpo eclesial; cualquier proyecto de reforma debe tener la suficiente potencia como para movilizar elementos pertenecientes a los tres ámbitos y sostener tal movilización, aun en aquellos espacios donde el ethos de la institución se articula en torno a la narrativa de la necesidad de reforma20. Por eso, es común que la reforma suela venir patrocinada por un grupo dentro de la institución, que toma posesión del ideal de reforma, esto es, de la narrativa de la vuelta a los orígenes y de su “correcta” expresión. 

			En el contexto protestante, la reforma, para tener éxito, tiene que contar con una masa crítica suficiente que sea capaz o bien de llevar a cabo la reforma o bien de asumirla y adaptarse a ella. El discurso de la reforma, tan identitario para la Iglesia protestante, en cierta medida facilita la creación de esta masa crítica, pero implica que el acto de reformar tiene políticas de gestión concretas: cuando la propuesta de reforma nace, puede ser que o bien consiga atraerse suficientes apoyos en el seno de la comunidad o que no lo consiga. Cuando el último caso sucede, es común que el grupo patrocinador de la reforma acabe normalmente abandonando su comunidad de origen o siendo expulsado de ella. En otras ocasiones, sin embargo, permanece dentro de la comunidad de origen hasta que su proyecto, si bien mutado y adaptado, acaba percibiéndose como la visión compartida de la comunidad al cabo de un tiempo. Otro posible escenario es que la reforma venga impulsada desde arriba y cuente de entrada con suficientes apoyos y fuerza para instalarse. 

			Ahora bien, esta categorización, aunque quizá útil para determinar las políticas de gestión de la autoridad y el poder y la institucionalización de la acción reformadora que se hace en el protestantismo, en la práctica no es tan clara, dado que los tres escenarios que acabo de describir (reforma desde arriba, migración de un cuerpo disidente, asunción de una visión minoritaria como mayoritaria al transcurrir el tiempo) suelen darse conjuntamente en el seno de las iglesias protestantes. En todo caso, no por ser una Iglesia “siempre en reforma”, la acción reformadora en las iglesias protestantes está menos institucionalizada que en la católica. Aunque los mecanismos son distintos, también existe en las iglesias protestantes un status quo que se defiende ante aquellos cambios que no le convienen, a menudo incluso apropiándose del propio concepto de “reforma”.

			En el caso católico, a partir del Concilio de Trento y hasta el Vaticano II, las dinámicas de reforma de la institución vienen exclusivamente dadas desde arriba: el cambio, la reforma, está en este sentido totalmente “instrumentalizado” y solo es aceptable en la medida en que viene sancionado por el aparato oficial, que por otro lado disuade activamente de la noción de “cambio” o “reforma”. Es por ello por lo que el único espacio propositivo de reforma en la Iglesia católica está ligado al carisma personal de un reformador o reformadora y a la comunidad que se forma a su alrededor y le acompaña. En este sentido, la división weberiana entre “carisma” e “institución” –criticable, por otra parte, en la medida en que las instituciones también tienen carisma– se vive más acusadamente en el catolicismo, puesto que el status quo se encuentra aquí parapetado tras una fuerte retórica tradicionalista, muy reacia al cambio.

			En todo caso, ya sea en el ámbito católico o en el protestante, la “reforma” siempre se sitúa en una clara continuidad con el pasado. No es de extrañar, pues, que la herejía, en el siglo XVI, se descubra por la innovación, una convicción que comparten tanto protestantes como católicos21. La acción de “reformar” implica por tanto cambiar –supuestamente para mejor– algo que ya está presente, normalmente realineando y reconfigurando elementos ya dados, descartando otros y a veces incluso asumiendo elementos nuevos (a pesar de la aducida repulsión a la innovatio, dado que la innovación no se percibe como tal). Es por ello por lo que en todo proceso de reforma, aunque se pueda incluso llegar a hablar de un cambio de paradigma respecto a lo anterior, las continuidades están tan presentes como las discontinuidades, aunque sea bajo nuevas formas22. Esta observación nos lleva de nuevo a lo que planteaba al inicio de este apartado: el dato histórico indica que a las mujeres las reformas eclesiales no siempre nos han sentado bien. Para ilustrar este extremo, me voy a detener en un momento compartido: la Reforma gregoriana.

			3.2. La Reforma gregoriana 

			La Reforma gregoriana, cuyo impulsor principal fue Gregorio VII (1020-1085), es la primera instancia histórica en la que la Iglesia se identifica a sí misma dislocada respecto a la tradición del pasado, como hemos dicho ya. Para subsanar esta situación, la Reforma gregoriana se fijó dos objetivos: volver a introducir la libre elección de obispos por parte del clero local e imponer como obligatorio el celibato a todo el clero. 

			Lo primero se daba en el marco de la lucha típicamente medieval entre el papado y los poderes seculares; lo segundo pretendía devolver a la Iglesia su “pureza” primigenia.

			La Reforma gregoriana jugó un papel activo en cuanto al renacimiento del siglo XII, cierto; pero su política de “purificación” de la esfera eclesiástica, marcada entonces por el declive de las órdenes monásticas, tuvo una víctima colateral: las esposas y concubinas del clero secular, y, a través de ellas, las mujeres, que quedarían ahora inscritas en el ámbito de lo impuro o imperfecto gracias al rescate de la filosofía de Galeno y Aristóteles. 

			Es Jo Ann McNamara quien habla de la crisis de la masculinidad que se desató en torno a la Reforma gregoriana23 a raíz de la lucha entre el clero célibe y el clero casado. Si la masculinidad se había construido hasta entonces con fuertes referencias al “guerrero”, que demuestra su hombría entre otras cosas ejerciendo dominio –también sexual– sobre una mujer, ¿cómo podía una nueva clase intelectual que hace del celibato núcleo esencial de su identidad y que pretende además con ello presentarse como superior frente al laicado hacer lo mismo? La respuesta fue, por un lado, desplazando a las mujeres ascéticas –las cuales, en cuanto a la superioridad que da la continencia sexual, se hallan en pie de igualdad con los monjes– y, por otro, construir la imagen de impureza de las mujeres a través del sexo: los clérigos casados se hallan en estado de impureza debido a la práctica sexual con sus compañeras –a quien fuentes antiguas a menudo describen como presbyteras o sacerdotissas–, manchando así el sacramento del altar24. En la Reforma gregoriana:

			[S]e buscó una Iglesia virtualmente libre de mujeres a todos los niveles, menos en el estrado más bajo del clero casado. Una vez el clero secular se sujetó al celibato, las órdenes monásticas fueron clericalizadas a gran escala [...]. En cuanto el sacerdocio se convirtió en un prerrequisito para la educación superior, se descalificó institucionalmente a las monjas para evitar que siguieran a los varones a las nuevas áreas de conocimiento y administración [...]. Las canonesas fueron atacadas en la primera gran ola de legislación en 1059 y, a partir de 1120, muchos capítulos fueron disueltos25.

			A decir de Pedro Damián, uno de los grandes ideólogos de la Reforma gregoriana, aquellas mujeres que no son vírgenes, esposas o viudas (las mujeres clericales no entran en ninguna de estas categorías) no llegan a la presencia de Dios26. 

			Así pues, la primera gran reforma en la que se embarcó la Iglesia se saldó con una reinscripción de las mujeres en un orden que afirma su inferioridad por naturaleza frente al varón: el valor de la impureza explicita su imposibilidad como portadoras de imago Dei en la misma medida en que lo son los varones. Su cuerpo las desacredita para la función sacramental.

			Esta visión tendrá un largo recorrido en la historia del cristianismo y en la Iglesia. En su Comentario al Génesis, Calvino afirmará: “La mujer fue creada a imagen de Dios, aunque en un segundo grado”27. Y aún hoy en día se pueden encontrar párrafos como este, aunque pretendidamente más domesticados28:

			Aunque el modo en el que la mujer fue creada no denota inferioridad, sí indica una diferencia en cuanto a las funciones. La mujer fue creada para ayudar a su marido; su función depende de la de él. Al igual que le siguió en la creación, debe seguir el liderazgo que él ejerce como marido.

			4. El discurso del semper reformanda 
en el protestantismo

			En lo que sigue, me gustaría centrarme más concretamente en la tradición protestante y, en particular, en la construcción del lema semper reformanda. Me interesa hacerlo así por un lado por la directa relación entre el protestantismo y la acción reformadora, epitomizada en este semper reformanda, y, por otro, para tomar nota de los distintos sentidos con los que la tradición protestante, y reformada en particular –en la que me centraré–, ha entendido esta expresión.
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