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INTRODUCCIÓ


August Monzon i Arazo
Joan Alfred Martínez i Seguí


L’any 2009 no podia passar desapercebut arreu dels territoris on la tradició reformada ha imprés més fortament la seua petjada al llarg dels segles. A moltes contrades d’Europa, com ara Suïssa, Holanda, Escòcia, entre d’altres, als EUA, fins i tot a Sud-àfrica, i sobretot a la ciutat de Ginebra, centre històric d’irradiació, es van multiplicar els actes commemoratius del cinqué centenari del naixement de Joan Calví (1509-1564). Entre aquests, celebracions de caire religiós i festiu, però també congressos, simposis i seminaris de caràcter acadèmic.


Com a part d’aqueix conjunt d’actes i commemoracions, el Grup d’Investigació sobre Personalisme i Cosmopolitisme del Departament de Filosofia del Dret, Moral i Política de la Universitat de València va organitzar els dies 16, 17 i 18 de novembre de 2009, en la Facultat de Dret, les Jornades Internacionals «Calvinisme i Modernitat» en el Vé Centenari de Joan Calví (1509-2009). Es tractava d’una iniciativa inusual, inèdita fins i tot, en un país com el dels valencians, que, per la seua pròpia dinàmica històrica, ha restat generalment desconeixedor i alié al robust influx que les Esglésies protestants i les seues concepcions sociopolítiques han exercit en la configuració social i cultural d’Europa i en la gènesi mateixa de la modernitat.


Es tractava d’afavorir una reflexió actualitzada i crítica al voltant de la figura i l’obra del Reformador de Ginebra, així com també pel que fa a la tradició calvinista que arranca d’ell. En aquest sentit cal remarcar la decisiva influència que ha exercit el calvinisme, ultrapassant el camp purament religiós, en la formació i posterior desenvolupament de la consciència i la societat modernes: de fet, el seu impacte abasta els camps de l’art, la cultura, la política i l’economia, bé que amb intensitat variable segons les circumstàncies de cada moment històric i la permeabilitat dels diferents territoris als plantejaments del cristianisme reformat.


Així, les Jornades es proposaren oferir una visió de conjunt, necessàriament inter-disciplinar, en la qual integrar una pluralitat de recerques i treballs pertanyents tant a la teologia com a la història, a la filosofia com a les ciències socials. I tot això sense oblidar les repercussions particulars al País Valencià i als altres territoris hispànics, és a dir, la tràgica i truncada arribada de les idees protestants a casa nostra durant el segle XVI i, més tard, la segona recepció, més discreta i serena malgrat els múltiples entrebancs, que, sense a penes connexió amb la primera, té lloc a partir del segon terç del segle XIX, gràcies al nou marc de llibertat de consciència i pluralisme religiós aportat per la irrupció de les idees democràtiques.


***


En aquest volum figuren les ponències i comunicacions presentades a les Jornades, juntament amb altres estudis que completen aquelles o desenvolupen determinats aspectes d’interés. Per tal de traçar les línies temàtiques més rellevants, la vintena de treballs arreplegats han quedat estructurats en sis apartats o blocs temàtics: Joan Calví i la Reforma a Ginebra; pensament social calvinista i construcció de la modernitat; la recepció de la Reforma calvinista ençà i enllà dels Pirineus; la Segona Reforma en l’àmbit hispànic; empremtes del pensament calvinista al segle xx; i, finalment, la vocació religiosa de la Reforma calvinista hui.


El primer bloc temàtic conté, ultra una cronologia orientativa, dos aportacions. La de Samuel Escobar, titulada «Joan Calví i el seu temps. Aproximació biogràfica i teològica», que emmarca el transcurs de la vida del Reformador ginebrí durant les primeres dècades del segle xvi fins a la seua mort en 1564, al bell mig d’una època de profundes transicions entre l’edat mitjana i la moderna. I, així mateix, la del treball de José Luis Egío «Calví, articulants i perrinistes. L’heterogeneïtat republicana de la Reforma ginebrina». S’hi dóna notícia del complicat context polític en què la Ginebra de les dècades de 1520 a 1540 lluita, amb prou faena en equilibri amb Berna, per a mantenir la seua independència. Així, hom relaciona la tasca de Calví a Ginebra amb el context politicomilitar, al qual se li atribueix un paper explicatiu principal. Es valora, a més, en quina mesura les idees i accions del Reformador contribuïren a la consolidació de la ciutat-Estat i a l’enfortiment del seu govern republicà. La posició calvinista és descrita en aquest article en contrast amb l’alternativa també republicana que sostenen articulants i perrinistes, més proclius a fer concessions a Berna que a admetre el paper director creixent dels refugiats francesos.


El segon apartat, intitulat «Pensament social calvinista i construcció de la modernitat», s’obri amb l’article «Els orígens teològics de la crisi moderna: cristologia i cos místic en Erasme i Calví», en què Antonio Rivera mostra com l’humanisme cristià o de la concòrdia s’ajusta més aïna a la doctrina medieval de la respublica christiana que a la realitat de l’Europa moderna, fragmentada en Esglésies nacionals i en sectes molt diverses. Es tracta d’un pensament que fa de la concòrdia –de l’harmonització d’una pluralitat irreductible–, un dels seus objectius centrals, la qual cosa comporta inevitablement suavitzar les exigències dogmàtiques i allunyar-se de la severitat mostrada per la Reforma calvinista. Tot seguit s’inclouen els treballs de José Luis Villacañas i Bernard Coster a propòsit de la cèlebre, discutida i discutible tesi de Max Weber sobre les correspondències entre l’ètica calvinista i l’esperit del capitalisme. Es tracta de dues lectures ben diverses que permeten centrar un debat inèdit a casa nostra, però molt important. En efecte: el tipus weberià de l’«ascetisme laic», respon realment a l’ethos calvinista? O, formulat altrament: l’espiritualitat dels puritans, s’esgotava en una rònega ètica de la convicció (Villacañas), o incloïa una ètica de la responsabilitat (Coster)?


El tercer bloc temàtic, «La recepció de la Reforma calvinista ençà i enllà dels Pirineus», es nodreix d’àmplies contribucions de cinc historiadors. Primerament, Helena Rausell a «Humanisme, Reforma i Contrareforma. Un combat desigual» estudia la transcendència que l’humanisme i la Reforma assoliren a la València de la primera meitat del segle xvi, qüestió que roman oberta. D’un costat, perquè els diferents especialistes mantenen posicions enfrontades sobre la rellevància de la recepció i el desenvolupament de corrents com l’humanisme cristià i, d’altre, perquè el protestantisme valencià no és encara suficientment conegut. A això cal afegir la dificultat de delimitar ambdós fenòmens. Humanisme i Reforma no sols posseeixen punts en comú –la voluntat de retorn a la Bíblia i la similitud en els mètodes exegètics, la reivindicació de l’Església primitiva o la importància atorgada a la fe individual i a la renovació de la cristiandat–, sinó que també foren fenòmens identificats o sobreposats entre si, a diversos nivells, des dels mateixos orígens de la Reforma.


Tot seguit, Miquel Almenara, per mitjà d’un detallat estudi que culmina la seua ja llarga trajectòria investigadora, exposa precisament aqueix caràcter ambivalent, entre humanisme i Reforma, dels dissidents valencians del segle xvi. Sens dubte, fenòmens com el llarg procés de formació dels regnes peninsulars i de les seues institucions i valors, així com la confessionalització de la monarquia a partir de Felip II, influïren decisivament en l’eradicació dels brots emergents de protestantisme entre els estrats socials més elevats del clergat i la noblesa al si de la corona hispànica. De fet, vers el decenni de 1570 havien sigut eliminats per la Inquisició els dos nuclis protestants valencians, el d’arrel italiana o grup de Pedralba (Gaspar Centelles, Segimon Arquer, Jeroni Conques...) i el d’arrel francesa (Pere-Lluís Berga, Pere Galés...), sense connexió entre ells, d’acord amb la documentació conservada; cap dels dos no va reeixir a implantar-se amb una mínima força en el teixit social valencià... Pel seu cantó, Jonathan Nelson explica com es va instaurar i desenrotllar el calvinisme europeu als regnes hispànics durant el segle xvi, bàsicament a través de l’acollida rebuda per les traduccions castellanes dels catecismes calvinians.


Philippe Chareyre i Robert Darrigrand tanquen aquest bloc temàtic ocupant-se de la recepció de la Reforma en determinats territoris limítrofs i estretament connectats amb la Península ibèrica, bé que situats més enllà dels Pirineus: el Bearn i la Baixa Navarra. Totes dues recerques constitueixen, sens dubte, una bona mostra de l’opció confessional protestant de Joana d’Albret (mare del futur rei francés Enric IV) i del seu audaç objectiu d’edificar un Estat modern plenament sobirà, sobre la base tant de l’arrelament en les cultures basca i occitana, respectivament, com d’una reforma eclesiàstica i litúrgica amb vista a constituir una Església calvinista pròpia, situada entre les fronteres de la corona hispànica de Felip II i del regne de França, el qual, després de la tràgica massacre de la nit de Sant Bertomeu (1572), va barrar el pas a les noves transformacions religioses.


La quarta part del llibre, dedicada a «La Segona Reforma en l’àmbit hispànic: continuïtat i innovació», inclou primerament dos aportacions, «Frontera pirenaica i protestantisme: l’obra espanyola del Comité de París i dels protestants bearnesos al segle xix» d’Hélène Lanusse-Cazalé, i «L’ensenyament protestant a Espanya: el model d’activitat de Salvador Ramírez a Jaca (1919-1936)» de Carole Gabel. Aquests treballs mostren ben bé com la reaparició del protestantisme a l’Espanya del segle xix es produí gràcies a la combinació de dos factors complementaris: per un costat, el combat de la població autòctona per la llibertat de consciència i, per l’altre, la voluntat expansiva de les Esglésies protestants europees, lligada a l’esperit institucionalitzat i missioner de la seua acció evangelitzadora, que tenia com a fi difondre les idees de la Reforma en terres catòliques o entre la població espanyola emigrada. A continuació Máximo García Ruiz, de forma succinta però il·lustrativa, repassa les principals fites, moltes d’elles poc conegudes, de la novella implantació protestant al País Valencià a partir del segon terç del segle xix, sense a penes connexió amb el dramàtic i avortat intent del segle xvi.


L’apartat cinqué està dedicat a esbossar les empremtes deixades per determinats pensadors pertanyents a la tradició viva del calvinisme, que han excel·lit a posicionar-se amb veu pròpia enmig del panorama de les idees del segle xx. Es tracta, en concret, de la contribució de Nathalie Reverdin sobre l’eminent teòleg Karl Barth, tan influent no sols en l’àmbit protestant, sinó també en l’evolució del moviment ecumènic i en els canvis viscuts per l’Església catòlica arran del Concili Vaticà II. Seguidament figuren els estudis de Joan Alfred Martínez, Albert Florensa i Agustín Domingo dedicats, respectivament, als filòsofs Denis de Rougemont, Jacques Ellul i Paul Ricoeur.


Hi ha encara una sisena part, referida a «La vocació religiosa de la Reforma calvinista hui», on trobem, en primer lloc, un text concís, a tall de sumari, «Joan Calví en el context de la Reforma protestant», de Joan Busquets, i un altre més extens, de Gerson Amat, amb el títol «Significació ecumènica de la tradició reformada». Aquest darrer bloc es clou amb un document institucional de gran significació per a situar adequadament la tradició calvinista dins el conjunt de l’ecumene cristiana: el text redactat per la Comissió Mixta reformada-catòlica romana amb el títol «Cap a una memòria reconciliada» (1990).


Com a colofó del volum, hi figura un apèndix que recull el veritable Sitz im Leben del pensament de Joan Calví: el culte de l’Església reformada, en aquest cas segons la litúrgia d’Estrasburg (1538-1541), que fou oficiat, a tall de cloenda de les Jornades Internacionals de 2009, pels pastors Nathalie Reverdin i Gerson Amat. Per últim, hem inclòs el text de la «Carta inacabada» escrita per Roger Schutz, suís d’origen reformat, fundador de la Comunitat ecumènica de Taizé; es tracta dels fragments que va esbossar abans de la seua tràgica mort, esdevinguda en 2005, i que són testimoni d’una de les aventures espirituals més significatives sorgides al si de la Reforma i que apunten més enllà...


***


L’Europa moderna i –a través dels processos successius d’occidentalització i mundialització– el món contemporani no serien com són sense l’influx determinant de la Reforma protestant en general i de Joan Calví en particular.


La dessacralització o «desencantament» del món, que fa possible el desenvolupament tècnic i científic, i, més àmpliament, l’autonomia de les anomenades «realitats temporals»; el valor del treball i de la iniciativa individual, amb repercussions cabdals en l’esfera econòmica; la instauració d’estructures democràtiques i la constitució dels Estats de dret, enfront de qualsevol forma de despotisme; la creació d’una administració pública regida per paràmetres racionals; la importància concedida a la lluita contra l’analfabetisme i a l’educació, en els seus diversos nivells... tots aquests trets, característics més de la Reforma calvinista que de la luterana, són generalment reconeguts com a factors decisius en la gènesi de la modernitat.


D’altra banda, la figura rica i complexa de Joan Calví –la seua formació jurídica i humanística, el seu tarannà seriós i disciplinat– ajuda, sens dubte, a entendre el sentit totalitzador, sistemàtic i institucional, de la Reforma implantada a Ginebra. I el seu profund arrelament en una societat hegemònicament burgesa explica a bastament que la implantació del calvinisme representara «el triomf de les ciutats», enfront del món feudal que es resistia a desaparéixer (incloent-hi els prínceps alemanys protectors de Luter), però també enfront del cesarisme elitista dels humanistes i de l’alternativa revolucionària de la Reforma radical. Ara bé, en Calví la tendència individualista pròpia de la condició burgesa es troba corregida per l’element comunitari intrínsec al missatge cristià: així ho mostren palesament les múltiples mesures establides pel Reformador a Ginebra per a l’assistència als més necessitats (l’«humanisme social de Calví», en paraules d’André Biéler).


Per comptes de facilitar una aproximació rigorosa a esta imbricació recíproca de fenòmens econòmics, polítics, culturals i religiosos, la major part dels assagistes han difós arreu una imatge deformada del protestantisme reformat, deutora en bona part de la lectura weberiana. Això ha permés que, des d’un cert hegelianisme –d’esquerra o de dreta, tant s’hi val– l’herència de Calví haja sigut reduïda a un mer episodi de l’«astúcia de la raó»: a un moment de síntesi superadora (Aufhebung) del cristianisme catòlic medieval i del seu contrari, el luteranisme com a moviment crític i negatiu. El sentit del calvinisme, des d’aquesta perspectiva, consistiria únicament a fer possible la modernitat.


Així, catolicisme romà, luteranisme i calvinisme constituirien tradicions ancorades per sempre en el passat, en l’àmbit premodern, i doncs irremissiblement superades. La Reforma calvinista, en particular, hauria acomplit el seu paper històric en consolidar la fragmentació de la cristiandat iniciada per Luter, obrint així el pas, mitjançant la incorporació de les preocupacions humanistes, a un món regit només per la raó secular: el capitalisme en economia, la Il·lustració en filosofia, la democràcia en política, heus ací el fruit post-religiós d’una Reforma apassionadament religiosa.


I tanmateix... la tradició reformada ha sigut especialment fecunda en l’època contemporània. Sobretot la figura extraordinària de Karl Barth ha mostrat la permanent actualitat del Soli Deo gloria de la Reforma enfront de les pretensions idolàtriques del nacionalsocialisme –però també de qualsevol altre poder, polític, econòmic o religiós. La humilitat de l’home davant del totalment Altre (Luter) és condició necessària per a la renovació de la societat (Calví). Per això, l’actitud del creient respecte del món no pot ser de separació (insolidària) ni d’absorció (secularitzadora), sinó de testimoni i compromís a exemple de Jesús, en qui les dues naturaleses, humana i divina, no estan dividides ni confoses, d’acord amb les confessions cristològiques de l’Església cristiana indivisa.


Aquest caràcter inseparablement espiritual i secular del cristianisme, reivindicat amb vigor per Barth, és ben visible en l’evolució del moviment ecumènic, especialment a partir de la creació del Consell Ecumènic de les Esglésies (Amsterdam, 1948), on s’accepta la noció, típicament calvinista, de «societat responsable», descartant actituds com el pietisme i el misticisme, molt presents en la pràctica de les tradicions luterana i ortodoxa, respectivament, i que passen a considerar-se desviades. Des d’aleshores, temes com la solidaritat amb els empobrits, l’oposició a les armes nuclears, la igualtat entre dones i barons, l’ecologia i la sostenibilitat... han sigut assumits com a part de l’ètica social per les Esglésies membres del Consell. Una fita històrica en aquest desenvolupament és la I Assemblea Ecumènica Europea (Basilea, 1989), amb participació catòlica romana, que va convidar tots els cristians del continent a comprometre’s per la justícia, la pau i la salvaguarda de la Creació.


La influència de la teologia de Barth és així mateix decisiva en un seguit de filòsofs del s. xx que representen sengles veus crítiques envers l’evolució de la modernitat: Denis de Rougemont, que, impel·lit per una epistemologia relacional o intersubjectiva, d’unió en la diversitat, ha fet via cap a una «societat lliure i responsable» de caire federalista, íntimament lligada a l’europeisme polític i el diàleg intercultural; Jacques Ellul, defensor de l’«anarquisme cristià», un dels pares de l’ecologia política; Paul Ricoeur, que ha reeixit a integrar fenomenologia, hermenèutica i rehabilitació de la filosofia pràctica en un pensament original. Arrelats tots tres en la tradició reformada, mostren com aquesta és capaç d’afrontar creativament els dèficits de la cultura moderna, i en aquest sentit poden ser considerats ben bé postmoderns.


I en les nostres terres? Quin hi és el lloc del calvinisme hui dia? Què en podem esperar a hores d’ara? Certament, les persecucions martirials del s. xvi, la intolerància que va acompanyar els períodes absolutistes, la repressió franquista, exigeixen una reparació envers el conjunt de les comunitats protestants, la qual hauria de consistir primerament en un exercici de memòria històrica realitzat amb rigor, equanimitat i esperit de reconciliació. Això permetria deixar-se interpel·lar pel missatge silenciat o esbiaixat de Joan Calví i per les ensenyances que se’n deriven, moltes de les quals, per dissort, encara no hem assumit en la nostra cultura religiosa, política i econòmica. Creiem que cal, i amb urgència, bastir un «ecumenisme integral» que ajude a restaurar aquelles profundes fractures que, en la transició a la modernitat, impediren prendre en compte les aportacions de Calví i de Luter, i encara d’Erasme i de Vives, i que des de llavors s’han eixamplat i agreujat amb funestes conseqüències per a la nostra concòrdia cívica.


València, 27 de maig de 2012
Commemoració del traspàs de Joan Calví
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Retrat de Joan Calví (s. XVI) Anònim. Bibliothèque de Genève
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	Naix Martí Luter.
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	Naix Huldrych Zwingli.
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	Naix Ignasi de Loiola.
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	Naix Joan Lluís Vives.







	1504


	Enchiridion militis christiani, d’Erasme.







	1509


	Naixement de Joan Calví a Noyon, Picardia, el 10 de juliol.
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	El príncep, de Maquiavel.
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	Utopia, de Tomàs More.
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	Noranta-cinc tesis sobre les indulgències, de Luter.
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	Naix Théodore de Bèze.







	1521


	Excomunió de Luter. Dieta de Worms. Manifest de Praga, de Thomas Müntzer.







	1524


	Calví entra al Col·legi de Montaigu, a París. Esclata la guerra dels camperols. De libero arbitrio, d’Erasme.







	1525 


	De vera et falsa religione, de Zwingli. Mort de Thomas Müntzer. De servo arbi-trio, de Luter.







	1526 


	De subventione pauperum, de Vives.







	1527


	Sacco de Roma per les tropes de l’emperador Carles V.







	1529 


	De concordia et discordia in humano genere, de Vives.







	1530 


	Dieta d’Augsburg.







	1533


	A París, conversió de Calví al cristianisme evangèlic. De sarcienda Ecclesiae concordia, d’Erasme.







	1534 


	Luter publica la traducció completa de la Bíblia a l’alemany. Llei de Supremacia d’Enric VIII d’Anglaterra.







	1536


	Primera estada a Ginebra, amb Guillaume Farel. Primera edició llatina de la Institució de la religió cristiana (no tracta de la predestinació).







	1538 


	És expulsat de Ginebra i s’instal·la a Estrasburg.







	1540


	Casament amb Idelette de Bure. El papa Pau III aprova la Companyia de Jesús.







	1541


	Tractat sobre la Santa Cena. Primera edició en francés de la Institució. Retorn a Ginebra: Ordenaments eclesiàstics, treball bíblic i teològic, polèmiques amb el Consell de la ciutat i el partit dels llibertins.







	1542 


	Del lliure albir.
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	Breu instrucció contra els errors de la secta dels anabaptistes.







	1545 


	Comença el Concili de Trento.







	1549


	Acord entre Joan Calví i Heinrich Bullinger, successor de Zwingli, a Zurich (Consensus Tigurinus): la reforma zwingliana resta pràcticament absorbida per la calvinista.







	1551


	Publicació del Psautier de Genève.







	1552


	Segona edició del Book of Common Prayer, redactada per Thomas Cranmer, amb influències zwinglianes i calvinistes.







	1553


	Execució de Miquel Servet.







	1555 


	Pau religiosa d’Augsburg; en queden al marge anabaptistes i calvinistes. John Knox inicia la predicació a Escòcia.







	1559 


	Calví funda a Ginebra l’Acadèmia, germen de la futura Universitat. Primer Sínode de les Esglésies reformades franceses.







	1562 


	Introducció de la Reforma calvinista als Països Baixos. Esclaten les guerres de religió a França.







	1564 


	Joan Calví mor a Ginebra el 27 de maig. Patent de llibertat de consciència de Joana d’Albret, sobirana del Bearn i la Baixa Navarra, publicada en occità.







	1572 


	Massacre de la nit de Sant Bertomeu.







	1583 


	Publicació del Salteri bearnés, obra d’Arnaut de Saleta (Arnaud de Salette).







	1598


	Edicte de tolerància de Nantes, concedit per Enric IV de França.












JOAN CALVÍ I EL SEU TEMPS: APROXIMACIÓ BIOGRÀFICA I TEOLÒGICA1



Samuel Escobar Aguirre
Seminario Teológico-Unión Evangélica Bautista Española (UEBE), Madrid


Per tal d’entendre la figura de Calví i la seua aportació, cal tindre molt en compte que la seua biografia (1509-1564) cobreix les primeres sis dècades del segle xvi, i no es pot deixar de considerar que aquell segle fou un temps de profundes transicions. La reeixida biografia de Calví confegida per William J. Bouwsma duu com a títol, precisament, Joan Calví: un retrat del segle setze, i en ella l’autor ens crida l’atenció sobre el fet que Calví és fins a cert punt un desconegut, si se’l compara amb altres figures d’eixe segle com Maquiavel, Tomàs More, Erasme, Rabelais, Miquel Àngel, Copèrnic, Cervantes, Montaigne o Shakespeare.2 Algunes de les grans transicions d’eixe segle setze s’havien vingut gestant des de finals de l’edat mitjana, com les corrents de pensament occamista i humanista, la inquietud social que havia de culminar en la guerra dels camperols a Alemanya o la possibilitat de concebre un ordre social en el qual l’Església i el papat no tingueren el paper hegemònic que havien aconseguit adquirir. Altres representaven una novetat, com la invenció i difusió de l’ús de la impremta per a la circulació d’idees, les conseqüències del descobriment d’Amèrica relacionades amb l’expansió de la navegació i la intensificació del comerç, i la dimensió imperial que prenien Espanya i Portugal.


Al mateix temps era evident que es desmembrava el que quedava del Sacre Imperi i sorgien els nacionalismes, de manera que les llengües europees que estaven en el seu procés de formació substituïen el llatí. Cal prendre molt en compte l’existència de ciutats emmurallades dins el recinte de les quals podien donar-se processos de canvi social controlat, com va succeir en la confederació de ciutats lliures de Suïssa, en algunes de les quals es donava el canvi religiós col·lectiu en convertir-se algunes d’elles al naixent i vigorós moviment protestant. La vida de Calví encarna diversos d’aquests processos i determina el seu pensament teològic que haurà de tindre conseqüències socials i econòmiques que hui associem amb la modernitat. Eixe pensament teològic es dóna en el context de contínues adaptacions en les quals el teòleg Calví interpreta l’herència cristiana i formula solucions als problemes que el Calví pastor i legislador ha d’anar resolent.


Ha aparegut en la col·lecció «Biblioteca Filosófica» de l’Editorial del Orto de Madrid un volum dedicat al pensament teològic de Calví que va acompanyat d’una excel·lent antologia dels escrits que il·lustra l’exposició.3 La seua autora, Marta García Alonso, és professora del Departament de Filosofia Moral i Política de la UNED, on es va doctorar amb menció europea i premi extraordinari. D’altra banda, a l’any 2008, García Alonso va publicar la seua tesi La teología política de Calvino, treball minuciós que ha aprofitat les millors fonts de què disposem a hores d’ara, i que investiga de quina manera el pensament de Calví va contribuir a la modernitat secular.4 Cite de la seua obra més recent:




«Quin interés podria tindre Joan Calví per als filòsofs? En un país de tradició catòlica com el nostre, és possible que molts no troben resposta a aquesta pregunta. I tanmateix, com tractarem de mostrar en aquestes pàgines, la té i és positiva. Només cal pensar en Calví com antecedent del ginebrí Rousseau (H. Léuthy) o de John Locke (J. Dunn), per a trobar en la seua obra llavors del contractualisme o del dret natural modern. En general sol concedir-se hui que la teologia de la Reforma és una de les fonts del pensament polític modern –pensem tan sols en els treballs de Quentin Skinner–, així, qui podria negar la seua importància en la constitució del nostre present?»5





La novetat d’aquesta obra és la metodologia que ha seguit en tractar de mostrar com l’ensenyança de Calví va prenent forma i evolucionant paral·lelament a l’experiència vital del Reformador. Cap ací assenyalar que açò es possible perquè Calví no va ser solament un pensador sinó també un activista, un realitzador de projectes en el camp de la pràctica religiosa, l’organització eclesiàstica i la vida política, especialment a la ciutat de Ginebra.


El que intente en aquesta exposició és veure quina relació hi ha entre aquesta Europa moderna en la qual vivim, i la vida i les idees de Joan Calví, en aquest any 2009 en què pertot arreu, des de Suïssa fins a Corea i des de Mèxic fins al Regne Unit, se celebren justament cinc-cents anys del seu naixement. Deu haver sigut important aquest home per tal com, al voltant del món, hi ha qui celebra el seu cinquè centenari. Un llibre compilat a Mèxic per Leopoldo Cervantes Ortiz conté treballs d’historiadors francesos con Lucien Febvre i Émile Leonard, filòsofs com l’alemany Dilthey o l’espanyol Aranguren i economistes com el suís André Biéler.6 Per a aquells que vulguen entendre el pensament social i econòmic de Calví es compta en l’actualitat amb una obra monumental de l’esmentat Biéler, teòleg i economista suís que va ensenyar en les universitats de Lausana i Ginebra. En més de cinc-centes pàgines, el seu llibre El pensament social i econòmic de Calví7 estudia a fons tant les pràctiques del reformador com els seus ensenyaments, triats dels seus nombrosos comentaris bíblics i del seu llibre fonamental Institució de la religió cristiana.


Algunes claus per comprendre la influència de Calví a l’Europa moderna ens les dóna una entrevista que el diari El País va fer a Ginebra a Isabelle Graesslé, moderadora de la Companyia de Pastors de Ginebra, una institució que Calví va crear en eixa ciutat suïssa. Preguntada sobre la diferència fonamental entre calvinistes i catòlics romans la pastora Graesslé respon:




«La diferència fonamental és que no hi ha cap intermediari entre Déu i l’ésser humà. L’estructura de l’Església catòlica és piramidal, amb el Papa al cim, bisbes, sacerdots i el poble. Nosaltres creiem que tots som iguals i funcionem com una mena d’assemblea. Ens pareixem prou a una democràcia parlamentària.»8





L’estructura piramidal amb el Papa al cim d’una piràmide, seguit de bisbes i sacerdots, i el poble en la base de la piràmide és l’estructura de l’Església medieval i de la societat feudal que fou transformada precisament per la Reforma del segle xvi. El concepte d’igualtat entre clergat i fidels amb el correlat d’una Església com «assemblea», més semblant a una democràcia parlamentària, és el concepte redescobert per Luter, al qual Calví va donar forma en la pràctica i en la teologia. En el cas de les Esglésies protestants que van seguir la línia reformada pot dir-se que en el curs del temps la pràctica democràtica al si de l’Església va formar a les persones i les va preparar per a la pràctica de la democràcia al si de la comunitat política.


NOTES BIOGRÀFIQUES9



Calví pertany a la segona generació dels reformadors, que continuaren l’obra de Martí Luter (1483-1546). Era vint-i-sis anys més jove que Luter i amb una personalitat molt distinta a la del reformador alemany, el tarannà apassionat i desbordant del qual contrastava amb el caràcter més reflexiu de Calví, propi d’un intel·lectual dedicat a les lletres. Calví, el menor de quatre germans, va nàixer a Noyon, França, en 1509, dintre d’una família acomodada. Son pare tenia una posició de responsabilitat en el servei de la catedral local. Sa mare era filla d’un notable de la ciutat i va morir quan Calví tenia tot just cinc anys. La seua família rebia un benefici del bisbat, la qual cosa li va permetre estudiar des de ben prompte i aplegar a cursar estudis universitaris.


El pare de Calví volia que el seu fill es preparara per al sacerdoci i quan tenia uns dotze anys el va enviar a la Universitat de París.10 Allí va acabar els seus estudis de Lletres i va ser atret, com molts estudiants de la seua generació, pel nou humanisme cristià i l’espiritualitat eclèctica d’Erasme de Rotterdam i Jacques Lefèbvre d’Étaples. En el programa que aquests humanistes promovien, les llengües clàssiques –llatí, grec i hebreu– eren fonamentals. Pareix que Calví anhelava imitar Erasme. Tanmateix, abans que complira els vint anys, son pare va decidir que estudiés dret en lloc que es fera sacerdot. Així, entre 1528 i 1533, Calví va estudiar per a un grau en Dret a les escoles de Bourges i Orléans, llicenciant-se en Lleis, tot i continuar després els seus estudis d’humanitats i perfeccionar el seu coneixement de les llengües clàssiques. En 1532 va publicar un comentari erudit sobre l’assaig De clementia de Sèneca.


Calví era reticent a parlar de si mateix i no donà detalls de la seua conversió al protestantisme, però, en octubre de 1533, va haver de fugir de París quan fou acusat de distribució de pasquins luterans. En convertir-se al protestantisme, va renunciar al benefici catedralici del qual havia gaudit, però no va renunciar al ric bagatge d’estudis humanístics que, més tard, seria fonamental en el seu pensament teològic. La forma en què aquest humanisme va persistir en Calví s’evidencià quan, en els seus últims anys, va aconseguir establir l’Acadèmia de Ginebra, que havia perfilat en les ordenances eclesiàstiques de 1541. L’Acadèmia tenia un programa erasmià, per dir-ho així, ja que s’estudiaven les llengües clàssiques, la retòrica i la història. Els estudiants es formaven llegint a Virgili, Ciceró i Xenofont, més que a autors medievals.


En fugir de París, anà a Basilea, on s’havia instituït el culte protestant. Va començar així una vida d’exili que havia de marcar el tarannà de Calví, que sempre se sentiria profundament francés. Havia cultivat un estil literari que a hores d’ara s’admira a les seues obres en idioma gal. En un esforç per aclarir les seues idees, va començar a escriure component primer un prefaci a la traducció de la Bíblia al francés feta pel seu cosí Pierre Olivétan. En aquest prefaci, Calví expressa la seua hostilitat al papat com a font de corrupció de l’Església. Després va enllestir la primera edició de la seua Institució de la Religió Cristiana, una mena d’instrucció, manual o sumari de la fe protestant, que fou acabada en 1535 i publicada l’any següent a Basilea. La dedicà al rei de França, amb l’aparent intenció que detinguera la persecució dels protestants. El to moderat de la primera edició contrasta amb la combativitat de posteriors edicions. Calví reconeixia el seu deute amb Luter, a qui admirava per bé que no sempre concordés amb ell. Se sentia més proper a Bucer. Pensava escriure un catecisme que resumira la fe protestant i se submergí en els estudis teològics. Després viatjà per Itàlia i França, i fou dirigint-se a Estrasburg quan la situació de guerra li obligà a prendre una ruta que passava per Ginebra, ciutat que, més avant, li serviria de punt de difusió de la fe protestant per tot Europa.


Ginebra, en les primeres dècades del segle setze, era una ciutat fortificada a la vora del llac Leman, no molt distant de França i travessada pel riu Roine.11 Donada la seua ubicació enmig d’una ruta important, tenia una intensa activitat comercial, i quan Calví hi va arribar estava governada per un Consell de dos-cents burgesos i un Petit Consell. Abans de la Reforma protestant havia sigut una ciutat dominada pel duc de Savoia i seu d’un bisbat important. El domini abusiu del duc amb l’anuència del bisbat havia creat resistència a la ciutat, la qual, amb el temps, es va aliar amb les ciutats de Berna i Friburg. El 21 de maig de 1536 el consell va prendre la resolució de «viure d’acord amb l’Evangeli i amb la paraula de Déu». En altres paraules, la ciutat rebutjà el catolicisme i adoptà la fe protestant. Va ser dos mesos després d’aquesta decisió que Calví va arribar accidentalment i per primera vegada a la ciutat. Allí el reformador Guillem Farel, vint anys major que ell, el va convèncer a fi que es quedara a exercir la cura pastoral de la comunitat protestant de la ciutat. Encara que al començament Calví va oposar resistència, ja que anhelava una vida tranquil·la d’estudi i retir, al prendre la crida de Farel com a indicació d’una crida divina, decidí convertir en permanent el seu sojorn.


Anava a iniciar-se així una relació sempre tensa i difícil entre Calví i el Consell de la ciutat. Calví volia que les decisions relatives a la vida de l’Església i la vida espiritual dels ciutadans estigueren en mans del Consistori de l’Església i no del Consell, és a dir, de l’autoritat civil i política de la ciutat. Les tensions amb les autoritats augmentaren i tant Calví com Farel hagueren d’abandonar la ciutat en 1538. Calví va anar a Estrasburg, on va encapçalar una comunitat d’exiliats francesos i va fer amistat amb Martí Bucer, a més de conéixer, tot seguit, Felip Melanchthon i altres reformadors, participant, amb ells, en col·loquis en recerca del restabliment de la unitat dels cristians. Va contraure matrimoni en 1540 amb Idelette de Bure, vídua d’un anabaptista. També va observar com l’Església protestant es governava per mitjà d’un consell compost de laics i pastors, fórmula que ell adoptaria i refinaria més tard en Ginebra amb el nom de consistori. En 1541 fou cridat de nou a Ginebra pel Consell de la ciutat i allí va transcórrer la resta de la seua vida.


L’historiador Justo González resumeix l’actuació de Calví a Ginebra en dos línies generals d’acció:




«Els esforços de Calví a Ginebra es van moure en dues direccions. D’una banda, va fer el que va poder per dur la ciutat a ajustar-se al que ell considerava les millors pràctiques cristianes, en qüestions tals com el culte, la moral i l’organització de la vida eclesiàstica. En aquests esforços sempre es va veure en tensió amb les autoritats civils i mai no va poder implantar totes les seues reformes. Per tant no és correcte pensar que la Ginebra de Calví fou una teocràcia, com alguns afirmen.»12





L’aclariment és important, puix s’ha caricaturitzat la Ginebra de Calví traient els fets del seu context històric i prestant atenció solament al que podria descriure’s com a exageracions de la preocupació pastoral del reformador. González continua:




«D’altra banda, Calví va continuar les seues tasques teològiques, escrivint comentaris sobre quasi tots els llibres de la Bíblia, diversos tractats sobre teologia i sobre el govern de l’Església, i sobretot, una sèrie de noves edicions de la Institució, cadascuna d’elles més extensa que l’anterior.»





EL MÈTODE TEOLÒGIC DE CALVÍ


Calví va arribar a ser el primer sistematitzador de la doctrina protestant, car va produir una obra en la qual formulava de nou una comprensió de la fe cristiana des de la perspectiva de la Reforma. La primera generació de reformadors havia dedicat la seua tasca a la polèmica amb Roma entorn d’alguns punts com l’autoritat de la Bíblia o la justificació per la fe. Calví va ser qui, prenent en compte les intuïcions de Luter, i la Bíblia com a base fonamental de la seua reflexió, desenvolupà un mètode teològic llavors nou i revolucionari. Es pot dir que si a un protestant evangèlic en l’actualitat a Espanya o Amèrica Llatina, als EUA o a Corea li demanem que ens explique alguns punts de la seua fe, és quasi segur que l’explicació, d’alguna manera, seguirà el llenguatge i pensament de Calví.


Al seu mètode teològic, Calví, d’una banda, va utilitzar les ferramentes que li havia donat la seua formació filosòfica, jurídica i teològica, tot i basar el seu pensament, d’altra banda, en una lectura i reflexió sobre la Bíblia com a Paraula de Déu. Tanmateix, el geni que explica el seu impacte sobre la vida europea es fonamenta en el fet que, a diferència dels humanistes, Calví proposava una pràctica en què la vida de les Esglésies protestants era el laboratori on les intuïcions teològiques es provaven. A més, la vida de Calví i de l’Església com a comunitat activa a la ciutat de Ginebra va permetre anar provant la validesa i aplicabilitat del tipus d’experiència cristiana que preconitzava a les realitats socials del seu temps. No es poden entendre alguns aspectes de l’Europa hodierna sense la figura d’aquest teòleg i pastor que volia dedicar-se a l’estudi i la reflexió, però que va acabar sent líder espiritual i cívic d’una ciutat el paper de la qual a Europa ha esdevingut cabdal.


Per a comprendre quelcom del mètode teològic de Calví en un aspecte d’especial interés des del punt de vista jurídic, podem prendre un tema en el qual García Alonso ha abundat i té a veure amb el paper de la Llei divina en el pensament de Calví. El pensament de Calví és profundament teocèntric. Aquest teocentrisme és més important i decisiu en Calví que la seua referència a la predestinació. El primer llibre de la Institució es titula «Del coneixement de Déu com a creador i suprem governador de tot el món». En açò, el seu pensament difereix de l’aproximació aristotèlica tomista, que es refereix a Déu a tall d’un pensament de pensaments o un motor immòbil. Per a Calví Déu és un Déu viu, és el Déu de les Escriptures. Un Déu que no governa és un Déu mort i negar que intervé constantment en el món és no reconéixer la seua sobirania.


Tanmateix, entre l’ésser humà i Déu hi ha un abisme a conseqüència de la finitud i del pecat de l’ésser humà. El pecat original i la caiguda d’Adam és l’únic que pot explicar l’actual condició de l’ésser humà. «Mentre la tradició catòlica mantenia que el pecat original era marcat per la concupiscència, Calví situa l’arrel d’aquest pecat en l’orgull, en el sentiment d’independència que pretén tenir l’ésser humà en relació a la divinitat».13


Déu s’ha revelat per mitjà de l’Escriptura, a la Bíblia, que és la revelació que ens condueix a Déu a través de Crist, i així l’ésser humà pot arribar a conéixer la voluntat de Déu i viure d’acord a la Llei divina per mitjà de la Paraula de la Bíblia, il·luminada per l’Esperit Sant. Però d’altra banda, segons la teologia calvinista, si bé el pecat original va corrompre l’ésser humà en la seua totalitat, no el va convertir en una bèstia. Déu ha proveït per a l’ésser humà una gràcia general, no salvífica, sinó merament de preservació i contenció, a fi que el pecat no destrossés les estructures del món. Per això és possible constituir un espai racional de convivència, la societat organitzada i l’Estat. Aquesta gràcia general és conferida a creients i no creients, i per això podem trobar entre no creients la pràctica de certes virtuts que fan possible la convivència humana.14 Com a mostra de l’estil d’exposició de Calví veiem aquesta cita presa de la Institució (Llibre II, seccions 8, 11):




«Perquè el Senyor, volent ensenyar en la seua Llei la justícia perfecta, l’ha dividida en dues parts, dedicant la primera als exercicis de religió, els quals pertanyen més particularment al culte que es deu a sa majestat, i la segona, als exercicis de caritat, que devem practicar amb els hòmens. Evidentment, el primer fonament de la justícia és el culte diví; destruït el qual, queden destruïdes totes les parts de la justícia, com ho són les parts d’un edifici en ruïnes. Perquè, ¿quina justícia serà que no faces mal al proïsme furtant-li o robant-li el que li pertany, si mentrestant amb un abominable sacrilegi robes la seua glòria a la majestat de Déu; i igualment que no taques el teu cos amb la fornicació, si amb les teues blasfèmies profanes el sacrosant nom de Déu; que no mates el teu proïsme, si procures matar i apagar el record de Déu? Així que en va es parla de justícia sense religió; seria ni més ni menys com si u volguera exposar una bella mostra d’un cos, sense cap. I no solament és la religió la part principal de la justícia, sinó que és fins i tot la seua mateixa ànima, per la qual viu i té energies. Perquè els homes no poden sense el temor de Déu guardar equitat i amor.»





La visió teològica de Calví significa, d’una banda, un rebuig de la formidable construcció intel·lectual desenvolupada durant l’edat mitjana: l’escolasticisme, que dominava la visió i la pràctica de l’Església catòlica romana i que era part important del mode de vida europeu que anava a ser transformat. D’altra banda, per a sistematitzar el pensament protestant, Calví retorna al text de la Bíblia i hi descobreix un potencial transformador increïble. André Biéler, professor d’Economia a la Universitat de Lausana i possiblement el major especialista en l’estudi del pensament social i polític de Calví, ho ha dit de manera eloqüent:




«El rent de l’Evangeli tornat al poble pel descobriment de la impremta, més tard per la prereforma i finalment per la Reforma, actuava en eixes masses turmentades, ja no com un consol piadós justificant la injustícia dels grans i l’opressió dels poderosos, sinó al contrari com un estímul enèrgic que donava als creients el valor de pensar i de dir la veritat.»15





VISIÓ CALVINISTA DE LA RELACIÓ ENTRE ESGLÉSIA I ESTAT


A diferència de l’Església medieval, Calví no pren l’Església i el conjunt de la societat com si foren una sola cosa. Fa una distinció, perquè precisament el sentit literal de la paraula església que ve del grec ecclesia és el d’una assemblea de persones que responen a una crida. Calví veu a Déu en acció en el món suscitant en el conjunt de la societat un ordre provisional que Calví anomena l’ordre polític.16 L’Estat és l’encarregat de fer regnar l’ordre polític per mitjà de les lleis. L’Església com a conjunt social viu al seu interior els valors que Déu ensenya en la seua paraula i d’eixa manera contribueix a construir la vida social i deu donar testimoni de l’ensenyament diví sobre el que deu ser la vida humana. L’Església vertadera està present en la societat per recordar a l’Estat els seus deures i els límits del seu poder. «Per si mateix l’Estat no coneix l’ordre de Déu. Li correspon a l’Església fer-lo conéixer per mitjà del seu testimoni».17 Per a Calví la submissió dels cristians a l’Estat no pot ser incondicional i il·limitada. Diu al respecte Biéler:




«Calví és un dels teòlegs cristians que millor ha establit el deure i el dret de resistència a l’Estat. Sota qualsevol règim polític, els cristians han d’oposar-se amb vigor a les exigències de l’Estat cada vegada que aquestes siguen contràries a la voluntat de Déu. Aquest imprescriptible dret de resistència, molt típicament calvinista, no està en contradicció amb l’imperiós deure cristià de subordinació a les autoritats.»18





Calví posà en pràctica aquests conceptes en les seues relacions amb els governants de la ciutat de Ginebra que havien decidit fer-se protestants. És fals que Calví s’haja convertit en una mena de papa protestant i que Ginebra arribés a ser una nova teocràcia. Calví mai va exercir el poder polític i més aïna moltes vegades va confrontar els governants ginebrins, com veurem en referir-nos a l’economia. L’exposició del pensament polític de Calví per Marta García Alonso resumeix amb claredat el seu pensament polític i s’ocupa també de la qüestió del dret de resistència. Ens recorda que: «Enfront de la pretensió anabaptista d’eliminar la subjecció política dels cristians a les seues respectives autoritats en nom de la llibertat evangèlica, Calví reivindica la necessitat de sotmetiment».19 La raó està en el fet que l’Estat és part de la provisió divina que permet la supervivència de la humanitat. Diu García Alonso:




«A diferència de la tradició agustiniana per a la qual l’origen de la política era directament depenent de l’aparició del pecat –el governant constituïa, per tant, ‘un mal necessari’–, Calví concep l’Estat com un òrgan positiu creat per Déu per a organitzar la vida en comunitat. L’Estat no és tampoc una mera convenció, ni pot acceptar-se que siga una conseqüència de la natural sociabilitat humana, com pretenien els aristotèlics. És Déu qui està en l’origen de la institució política que anomenem Estat. No és ni una institució inferior depenent de l’Església, ni està abocada a desaparèixer en un món cristià –com pretenien els anabaptistes–; els seus fonaments no poden situar-se al marge de la divinitat».20





És dins aquest marc més ampli de la concepció de l’Estat on es pot entendre la qüestió de la resistència a les males autoritats o tirans a què fa referència Biéler en les línies citades més amunt. García Alonso ens recorda també que Calví no admet qualsevol tipus de resistència a l’Estat, sinó més bé la que tinga certa mesura d’institucionalitat:




«Per a Calví, el mitjà legítim del qual Déu pot servir-se per derrocar el governant il·legítim és l’acció dels magistrats inferiors. Als excessos d’una autoritat constituïda per Déu i convertida en il·legítima per l’incompliment de les seues funcions, solament podem oposar altra autoritat legítima. A les persones particulars, en el cas extrem que els tirans els obliguen a actuar contra la voluntat de Déu, sols els és lícit la desobediència, mai la resistència armada. L’acusació de revolucionaris que els catòlics dirigien en general als protestants no feia justícia, com veiem, a la doctrina política defesa per Calví, que va ser un ferm defensor del statu quo, sempre i quan la verdadera religió i l’honor a Déu estigueren fora de perill.»21





Tanmateix, a la mort de Calví, els seus seguidors hagueren d’enfrontar noves situacions llastades per les persecucions contra els protestants a països com França, on prengueren dimensions exagerades i produïren resistències que degeneraren en veritables guerres. Diu García Alonso:




«El punt d’inflexió té una data: la massacre de la nit de Sant Bertomeu en 1572. La brutalitat de les persecucions a què foren sotmesos els calvinistes canvià el signe dels enfrontaments politicoreligiosos que va viure Europa en aquell final de segle xvi i va fer sorgir una teoria calvinista coherent de la resistència.»22





TREBALL, SALARI I ECONOMIA


L’ascetisme, el feudalisme i la concepció aristocràtica i jeràrquica de la societat foren característiques de l’edat mitjana. En el seu magistral estudi La tardor de l’edat mitjana, J. Huizinga cita a l’escriptor Chastellain, un historiògraf de les acaballes de l’edat mitjana, que deia:




«Déu creà les persones vulgars per a llaurar la terra i procurar, gràcies al comerç, les comoditats necessàries a la vida; creà el clergat per als treballs de religió, els nobles per a cultivar la virtut de mantenir la justícia, de manera que les accions i la moral d’aquestes distingides persones siguen un model per a les altres [...] Arribant al tercer estat, per a completar el regne, és l’estat de les bones ciutats, dels mercaders i homes de treball, sobre els quals no convé fer una exposició tan llarga com en el cas dels altres, perquè difícilment se’ls pot atribuir grans qualitats, ja que pertanyen a una classe servil.»23





Aquesta visió medieval havia rebut la influència del dualisme grec que veia una contradicció entre la realitat física i l’espiritual i, en afirmar la superioritat de l’espiritual, va restar valor i més bé va arribar a menysprear l’activitat que tenia a veure amb la matèria. Pel que fa a aquesta qüestió, el teòleg reformat Emil Brunner ens recorda:




«Aquesta depreciació del treball útil mai ha sigut millor expressada que en Aristòtil. Però en açò, com en altres temes, Aristòtil expressa els punts de vista típicament grecs. Junt amb la teoria aristotèlica dels valors, aquesta concepció del treball es va introduir en l’edat mitjana cristiana i es va fondre amb l’estructura classista feudal de la societat. Sols que ja no es tractava de l’activitat espiritual en allò cultural com l’àpex d’aquesta estructura sinó de l’activitat religiosa. La classe més baixa és la del camperol, l’activitat del qual és la continuació de la vida animal; la classe més alta és la de l’homo religiosus; entre els dos extrems tenim una escala determinada per la clàssica oposició aristotèlica entre esperit i matèria.»24





És ací on es pot veure el contrast amb la visió formulada i desenvolupada per Calví. Els teòlegs medievals feien del treball un deure terrestre sense relació immediata amb la fe i la vida espiritual. L’escolàstica havia contribuït a despullar les activitats professionals de tot valor espiritual i de prestigi per la precedència que es donava a la contemplació sobre l’acció. Al contrari, Calví uneix estretament el treball a la vida cristiana al subratllar que l’evangeli l’inclou en la participació de l’obra de Déu. Confereix així a la tasca humana una dignitat i un valor espiritual que no havia tingut mai abans. Aquest fet tindrà repercussions considerables en el desenvolupament econòmic de les societats calvinistes.25


Ací tenim una clau de la teologia i l’espiritualitat protestant formulada per Calví. En reaccionar contra l’ascetisme i el monaquisme medievals no és que Calví estiga afirmant un materialisme cras. Per a Calví, l’ésser humà, en ser tocat i redimit per Jesucrist reorienta la seua vida en obediència a Déu. Veu la seua pròpia vida i el seu treball com a compliment de la voluntat de Déu. L’espiritualitat protestant és un fet, però no es viu en el retir d’un convent, es viu en el món enmig de l’activitat diària. Per la mateixa raó els laics, els membres de l’Església que són camperols, treballadors, artesans o professionals, poden participar en el culte de l’Església i tindre responsabilitats en la vida de la comunitat cristiana. No són en cap sentit inferiors als monjos o als sacerdots.


El sociòleg Max Weber, que formulà la tesi que l’ètica protestant està en l’origen del capitalisme, es va basar en dues observacions comparatives entre sectors socials o geogràfics que havien rebut influència protestant i que, en conseqüència, havien progressat més materialment que els sectors catòlics. El curiós és que hui dia a Amèrica Llatina els sociòlegs estan fent observacions paregudes. Allí on ha hagut conversions nombroses i significatives al protestantisme s’ha donat també l’adopció d’una espiritualitat activa en el món, una disciplina ascètica fins a cert punt, una capacitat d’estalvi que ha fet d’aquests protestants llatinoamericans nous agents econòmics.26


Tanmateix, la tesi de Weber sobre la relació entre ètica protestant i capitalisme ha sigut revisada i modificada. Així per exemple, l’economista i polític italià Amintore Fanfani va escriure un llibre amb el títol de Catolicisme i protestantisme en la gènesi del capitalisme. Per a Fanfani, ja al temps d’iniciar-se la reforma protestant «el món econòmic europeu es desenvolupava en sentit capitalista... L’evolució capitalista del segle xvi havia començat a manifestar-se almenys un segle abans.»27 Aquest autor, però, reconeix:




«La Reforma va produir tants efectes i d’un abast tan vast, que no és difícil enumerar alguns que animaren l’evolució de l’economia en sentit capitalista. Aquest recolzament no es produeix de manera immediata ni es dóna a Itàlia, ni a Espanya ni a aquells països que de seguida van oposar barreres a l’expansió de la nova doctrina, encara que fins i tot aquests països acabaren per experimentar els efectes de la convulsió; tanmateix, el dit alè es va presentar en els territoris en què quedà consolidat el protestantisme, i especialment en aquells les condicions externes dels quals eren adequades per a facilitar una expansió de la vida econòmica en sentit capitalista.»28





Bernard Coster, teòleg reformat holandès, a més de pastor i professor a Espanya, ha escrit una crítica acurada de la tesi de Weber en la qual sosté que el defecte principal d’aquesta rau en el fet que Weber va fallar en la seua metodologia. «Resulta que inclús els conceptes bàsics de la investigació, el calvinisme i el capitalisme, deuen ser vistos com a tipus ideals que Weber construeix i en aquesta qualitat són simplificacions de la realitat.» Coster no entén com una persona amb la cultura de Weber pogué produir una caricatura descuidada del calvinisme, «diverses deformacions com la sobrevaloració dels conceptes de vocació i predestinació.»29


Biéler sosté que és en el tema del comerç dels diners en el que el pensament econòmic de Calví ha demostrat ser, alhora, el més perspicaç i revolucionari. L’escolàstica, seguint Aristòtil, considerava il·lícit el préstec de diners per a cobrar interessos. El concili de Nicea en l’any 775 ho decretà així i molts papes posteriors i concilis tornaren a formular el principi. Tanmateix la regla admetia nombroses excepcions:




«La pràctica del préstec remunerat era freqüent abans de la Reforma i es desenvolupava amb velocitat creixent al començament del segle xvi. Els sobirans espanyols Carles V i Felip II foren els primers en reconéixer la legitimitat del préstec a interés, a condició que aquest no superara el 12%. A Ginebra el préstec a interés fou practicat molt abans de la Reforma. Reconegut per les franquícies d’Ademar Fabri en 1387 va ser protegit pel Duc de Savoia que amb eixa protecció no va deixar de lucrar-se. Es prestava generalment d’una fira a altra, per tres mesos al 5%, és a dir, el 20% anual.»30





Per bé que Luter i els primers reformadors en aquest punt es mantingueren dins la tradició medieval, Biéler sosté que Calví, havent rebutjat lligams amb la tradició, es va acostar al problema d’una manera nova: «Interroga la Bíblia, però efectua ensems una rigorosa anàlisi dels mecanismes econòmics a fi de saber a quina realitat vivent ha d’aplicar l’ensenyament de la paraula de Déu. Aquesta anàlisi anuncia ja el mètode científic modern».31 Calví troba que en la Bíblia es condemna la usura i tots els seus abusos i dóna força al valor del préstec desinteressat per ajudar el proïsme. Però Calví observa que hi ha altre tipus de préstec que no és una ajuda sinó un préstec per a la producció. És quan es tracta de prestar una suma de diners per a constituir un capital de treball. No correspon aplicar al préstec per a la producció la lliçó bíblica sobre el préstec per al consum:




«Tanmateix, sempre conscient del verdader estat de la humanitat contaminada pel pecat, Calví no deixa de percebre de manera profètica els abusos als quals pot conduir el préstec amb interés ja legitimat. Per això rodeja la seua legitimació amb tota mena de restriccions. Es tracta de frenar activament el poder opressor dels diners.»32





En reconéixer que no tots en la societat són cristians i tracten de viure d’acord amb l’ensenyament cristià, és necessari que l’Estat fixe normes relatives per a mantenir un cert ordre. I per tal d’establir eixa norma no s’ha de mirar solament els interessos privats dels contraents. També cal tindre en compte l’interés públic. Admirat, diu Biéler: «Amb un esperit d’anàlisi que supera en molt l’estat de la ciència econòmica del seu temps, Calví fa notar que la taxa d’interés té una incidència sobre el cost de la vida, que l’interés és pagat finalment, almenys en gran part, pel consumidor.»33


CALVÍ I LA LLUITA PER LA JUSTÍCIA


El paper de lideratge espiritual que acomplia Calví a Ginebra li va donar oportunitat de formular també una reflexió teològica sobre la desocupació i el salari just i una actuació política coherent amb la seua postura teològica. Així escrivia: «Sabem que, per a tots els artesans i gents d’ofici, tota la seua renda és la de poder guanyar-se la vida... sent així que Déu ha posat la vida en les seues mans, és a dir en la seua feina, privar-los dels mitjans necessaris (de treball) equivaldria a degollar-los.»34 Calví també condemna clarament l’explotació:




«Hi ha qui estaria satisfet per tal de traure algun benefici en matar a alguna persona que està al seu servei en menys de tres dies. Però al contrari, Déu ens declara que és necessari tractar amb humanitat als qui treballen per a nosaltres, perquè aquests no es troben carregats en excés sinó que puguen continuar treballant i tinguen ocasió de donar gràcies a Déu per la seua feina... Déu vol corregir la crueltat dels rics que empren a pobres sense recompensar-los per les seues tasques.»





A més, Calví ofereix un concepte de salari comprensible solament des del punt de vista de la seua teologia. Per a ell la remuneració que rebem pel nostre treball ens la dóna Déu i ens la dóna per la gràcia:




«El salari humà concedit al nostre treball, qualsevol que siga el mode de remuneració, és doncs l’expressió tangible del salari gratuït i immerescut amb el qual Déu honra la nostra feina [...] Sent que aquest salari és el senyal de la gràcia de Déu, l’home no pot disposar-ne al seu gust; el salari del seu proïsme no li pertany. En donar al treballador que depén d’ell el que li deu, el patró no fa sinó entregar al seu proïsme el que Déu mateix li atorga per a viure. Confiscar o retenir tot o una part del salari alié és doncs un sacrilegi, una ofensa feta a Déu tant com al proïsme.»35





Calví, per l’experiència que li tocava viure a Ginebra, sabia que quan el mercat de treball estava saturat els rics podien disminuir el nivell dels sous per davall del que permet subsistir a una persona i a la seua família. Diu Calví al respecte:




«Doncs vet ací com fan sovint els rics; van a l’aguait a fi de retallar els havers de la gent pobra quan aquesta no troba en què ocupar-se. Aquest pobre està completament desproveït, pensa el ric; l’empraré per un tros de pa, ja que malgrat la seua rancúnia haurà d’entregar-se a mi; li donaré mig sou i encara haurà d’estar content. En utilitzar tal rigor, encara que no hàgem retingut el salari, sempre serà crueltat, ja que haurem defraudat un home pobre.»36





D’altra banda, el problema de la immigració, que és també un dels problemes més aguts del nostre segle vint-i-u, es va presentar amb gravetat a Ginebra al segle xvi. La migració va ser un factor important en el desenvolupament de la Reforma protestant. Calví mai va oblidar que ell mateix fou un refugiat francés que havia escapat de la seua pàtria, buscant asil a la ciutat de Ginebra. Entre 1542 i 1560, Ginebra, que tenia una població de 10.300 habitants, rebé una onada de 5.000 refugiats que venien fugint de la persecució catòlica.37


Per absorbir aquesta massa de refugiats la ciutat va haver d’enfrontar-se amb una tasca de dimensions colossals. Pocs dels refugiats pertanyien a la noblesa o a la burgesia adinerada. La immensa majoria eren artesans de les anomenades «classes baixes».


Els governants de Ginebra havien legislat sobre la duració de la jornada de treball i fixat que el diumenge fóra declarat festiu, tot i que també se suprimiren moltes festes religioses. Però ¿com s’ajudava als qui no tenien treball per eixe creixement inusual de la població migrant? Els historiadors ens recorden que Calví va afrontar els problemes amb lucidesa i enginy. En els seus escrits i missatges, així com en les seues exhortacions als grups governants, Calví tracta la formació professional dels joves i la readaptació dels adults a nous treballs. Diu Biéler:




«Els qui no poden trobar immediatament un treball en la seua professió es veuen obligats a cercar altres treballs remunerats. No tots assoleixen ser reubicats en les professions existents. No té importància; nous oficis seran creats. Calví intervé en el Petit Consell perquè aquest desenvolupe la indústria tèxtil.»38





En la seua investigació més extensa, Biéler descriu un procés interessant de substitució d’indústria. Amb la Reforma va quedar prohibida la fabricació i l’exportació d’objectes litúrgics, com ara, els crucifixos. Aquest negoci fou substituït per la rellotgeria que, amb el pas del temps, faria famosos els menestrals ginebrins, alhora que s’introduí la fabricació de teixits de seda. També, en aquesta època, el ferment espiritual de la Reforma va contribuir a l’extensió i la millora de les arts de la impremta.39


LA REFORMA I EL DESENVOLUPAMENT CIENTÍFIC


A propòsit d’Europa i el seu paper al món, el teòleg Lesslie Newbigin es fa una pregunta important. Ens recorda d’una banda que les forces, creences i tècniques que estan impulsant la humanitat en eixe procés que hui anomenem globalització han tingut el seu origen en aquesta part del món que anomenem Europa. Aquest continent va estar exposat com cap altre a la influència de la fe cristiana i, després de la Reforma, a l’empremta directa de la Bíblia. Newbigin ens recorda també que, històricament, hi ha hagut altres fites humanes gens menyspreables, com ara, un notable comerç àrab des de la remota antiguitat, una filosofia mil·lenària a l’Índia o un desenvolupament tècnic a Xina, de manera que no es pot dir que eixos pobles i races no tinguen un geni capaç de crear cultures d’alt nivell. Per tant, l’influx d’allò europeu no es deu a factors de major intel·ligència o talent. La tesi de Newbigin és doncs que el lideratge europeu occidental no hagués esdevingut si Europa no s’hagués alliberat de les urpes de la cosmovisió aristotèlica.


En la història de la cultura europea un pas important el representa eixa mena de salt qualitatiu en la investigació científica que és part de la modernitat i que ha fet possible el malbaratament de la tecnologia contra el qual protesta la consciència postmoderna actual. En eixe punt destaca la importància de les idees bíbliques en el pas d’una escolàstica aristotèlica a la possibilitat de l’experimentació científica moderna. La recuperació del pragmatisme bíblic enfront de l’escolasticisme que havia manllevat trets al maniqueisme. La noció bíblica de natura que al ser desdivinitzada pot ser objecte d’estudi i manipulació (experiment). Déu és el Creador però és diferent de la seua creació, i l’ésser humà pot analitzar, mesurar, pesar, transformar aquesta natura.40




«Un historiador de la ciència com Carl von Weiszäcker sosté que per a Galileu les lleis matemàtiques funcionen estrictament en la natura i poden ser descobertes per un esforç de la ment humana que inclou la realització d’experiments... L’arbre que porta fins ara la llavor de la ciència moderna va nàixer en el cristianisme i des d’allí va créixer. Va ser una mena de radicalisme cristià el que va transformar la casa dels déus en l’àmbit en el qual funciona la llei (científica).»41





Ja s’ha mencionat la visió bíblica del treball com a forma no solament de sobreviure sinó de complir un mandat cultual diví. Aquesta visió dóna una nova dignitat, fins i tot al treball manual, i fa possible l’experimentació –especialment a partir de Luter, Calví i els seus ensenyaments al respecte–, de tal manera que la ciència i la tecnologia són part de l’activitat humana que glorifica Déu. Es recupera també la visió bíblica del canvi. Déu està en acció en el món i Crist és presentat com «el que fa noves totes les coses» (Ap 21, 5).42 De forma embrionària, es troba en aquestes nocions un repudi al fatalisme estàtic, la qual cosa és un franc contrast amb el fatalisme hindú, per exemple. Déu no és un primer motor absent, sinó un ser actiu que segueix obrant en l’univers. Encara que com a coneixedors de la història de la ciència europea possiblement recordem episodis vergonyosos com el de Galileu, en el qual el cristianisme organitzat s’oposà de manera dogmàtica a l’avanç científic, fou la difusió massiva de la lectura de la Bíblia fomentada per la Reforma la que va crear un nou estat d’ànim, un nou tarannà que va obrir la societat a la recepció de l’aportació de científics com Newton i Bacon.


CONCLUSIÓ


Al segle xvi els humanistes com Erasme o Joan Lluís Vives proposaren una reflexió de tipus utòpic sobre l’ideal de societat junt a les virtuts que concebien com a desitjables. Calví no solament va enunciar eixos ideals, sinó que en l’escala menor de la comunitat cristiana i en l’escala intermèdia de la seua vida ciutadana a Ginebra creà usos, hàbits i institucions que generaren els elements que feren possible algunes de les realitats amb les quals els utopistes somiaven.


Amb Calví, la vida social i econòmica passa a ser objecte de reflexió a l’Església i al si mateix de la teologia, passa a tindre sentit dins una visió àmplia que pren elements de la Bíblia amb una nova força. Com diu André Biéler, Calví va forjar un nou humanisme que és profundament espiritual però també profundament humà i social. Un humanisme que, partint de la devoció a Déu, va donar lloc a una pràctica social i econòmica revolucionària.


Calví no volia que sorgira un calvinisme, no volia glòria per a si mateix. Havia viscut austerament i expressà la seua voluntat que a la seua mort el sepultaren com a qualsevol altra persona creient de Ginebra, sense pompa, en el cementeri comú i sense cap senyal. Calví va morir el 27 de maig de 1564, desgastat per les seues malalties físiques però també per les pressions que pesaven sobre ell.


Justo González ens recorda que al segle xvii sorgiren debats i disputes entre calvinistes. Així es va desenvolupar el que arribaria a ser una «ortodòxia calvinista», en la qual destacaven doctrines com la depravació total del gènere humà, la gràcia irresistible, la predestinació, el sacrifici expiatori de Jesucrist limitat als electes i la perseverança dels sants.




«Encara que tots aquests punts troben recolzament en els escrits de Calví, la veritat és que aquest calvinisme posterior es va apartar en molt de l’esperit del Calví mateix, per a qui la teologia no va ser mai una sèrie de proposicions dogmàtiques, sinó més aïna una expressió de l’experiència de la gràcia de Déu i de l’obra de l’Esperit Sant.»43





Calví va fer teologia retornant a l’Escriptura i, al mateix temps, responent a les preguntes que li plantejava la seua situació vital i històrica. En recordar la seua contribució al sorgiment de l’Europa moderna i agrair a Déu pel que això significa, no crec que hàgem de dedicar-nos a la difusió o a la imposició del pensament teològic que ell forjà. Més bé hem d’escoltar les preguntes del nostre temps i veure les possibilitats de la nostra presència cristiana i, retornant a la Bíblia, intentar respondre-hi, amb una forma de viure i un pensament que articule el que és el missatge bíblic per a hui.
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CALVÍ, ARTICULANTS I PERRINISTES. L’HETEROGENEÏTAT REPUBLICANA DE LA REFORMA GINEBRINA1



José Luis Egío García
Universidad de Murcia


L’article dóna notícia del complicat context polític al qual, durant els decennis de 1520 a 1540, s’enfronta, amb penes i treballs, la ciutat de Ginebra, amb l’objectiu de mantenir la seua independència en equilibri amb Berna. En relacionar la tasca de Calví a Ginebra amb aquest context politicomilitar, al qual donem un paper explicatiu principal, es valora en quina mesura contribuïren les seues teories i accions a la consolidació de la ciutat-Estat i a l’enfortiment del seu govern republicà. La posició calvinista és descrita en aquest article en contrast amb l’alternativa també republicana que sostenen articulants i perrinistes, més proclius a fer concessions a Berna que a admetre el paper director creixent dels refugiats francesos.


***




«Senyor Déu, Pare etern i totpoderós, confessem sense ficció davant la teua santa majestat que som pobres pecadors, concebuts i nascuts en iniquitat i corrupció, inclinats a fer el mal, inútils per a tot bé, i que amb el nostre comportament dolent transgredim sense fi els teus manaments, amb la qual cosa ens fem mereixedors, conformement amb el teu just juí, de ruïna i perdició».2





Amb aquestes paraules, transcrites de la litúrgia composta per Joan Calví i ben reveladores de la concepció antropològica sobre la qual es construeix la disciplinada Església calvinista, obrí Théodore de Bèze la seua intervenció en el Col·loqui de Poissy, promogut per Catherine de Médicis. Es tracta d’una declaració fonamental per a entendre l’èmfasi calvinista en el desenvolupament institucional d’una Església que actue com a òrgan capaç de sotmetre a disciplina a una humanitat miserable materialment i espiritual.


En el moment de la celebració del col·loqui, setembre de 1561, els protestants francòfons es trobaven en el seu moment d’apogeu i comptaven amb el recolzament del partit organitzat a l’entorn dels Coligny i els Borbons. Arrere havien quedat les dècades


Com és possible que en tot just trenta anys la vida política i religiosa d’una nació tan extensa com la francesa mudara quasi per complet? Aquells qui foren testimoni dels combats expansius que Carles V i Francesc I lliuraren a Itàlia en la dècada dels vint, amb prou feines hagueren pogut entendre la necessitat que ambdós sobirans tingueren en les tres dècades posteriors de fer regressar a consellers i exèrcits per a emprar-los en guerres civils a l’interior dels territoris que havien rebut en herència.


Ambdós hagueren de fer front a enemics poderosos. Si Carles V tingué en Luter l’emblema i estendard al qual es van adherir els prínceps alemanys per tal d’evitar que la Casa dels Habsburg es fera amb una posició de supremacia en el sempre complicat mapa polític del Sacre Imperi Romanogermànic, Francesc I trobà en Calví un home tímid i solitari i que, segons el seu propi testimoni, no tenia cap voluntat de prendre part en assemblees ni motins polítics, però que esdevingué l’organitzador dels reformats en els territoris de parla francesa.


Aprofundint en elements que són de sobra coneguts, Luter apareix dins la Reforma com el recolzament teòric del qual es valen els prínceps per a convertir-se en caps de les seues esglésies després de la Pau d’Augsburg (1555). D’acord amb l’eclesiologia del primer gran Reformador, els prínceps es converteixen en els encarregats de fer que l’Evangeli siga difós i respectat en els seus dominis, monopolitzant a més el poder de reprimir les ofenses a l’honor de Déu.3 La contribució teològica de la Reforma a l’enfortiment de l’autoritat dels prínceps és considerada unànimement com el fet «que més contribuí tant a la propagació com a l’èxit del moviment reformador a Europa».4


Amb independència de la brillantor teòrica o de la proximitat a l’Evangeli de les consideracions polítiques de Luter o Melanchthon, resulta evident que la seua doctrina triomfa en la major part del món reformat gràcies a les ambicions dels prínceps alemanys. Estava cridada almenys a omplir de satisfacció a personatges com el camaleònic Maurici de Saxònia, protestant per a fer-se amb les terres de l’Església a principis dels 40, procatòlic després per a derrotar la Lliga de Smalkalda i fer-se amb vastos feus i l’Electorat a Saxònia, i protestant, de nou, en 1552, per a comandar els prínceps contraris a Carles V i forçar la Pau de Passau.


L’evolució d’aquestes doctrines reformades durà la teologia protestant a atribuir al príncep o magistrat el Jus circa sacra o capacitat de dictaminar sobre el contingut mateix de la doctrina religiosa, evolució de la qual Hugo de Groot deixarà constància en el seu De Imperium Summarum Potestatum circa sacra (1647).5 El fet que amb el recolzament militar dels prínceps siga aquesta l’Església reformada triomfant col·locarà en una situació marginal les doctrines politicoreligioses d’altres predicadors protestants com Christopher Ehen o Châteillon, contraris a cap mescla entre poders espirituals i terrenals.


Per a comprendre l’excepcionalitat de la teoria política de Calví, resulta digne de menció el fet que tant Wolfgang Capito com Martí Bucer, reformador d’Estrasburg, secunden amb els arguments de Luter les pretensions polítiques canviants dels magistrats de la ciutat. A Estrasburg, com queda clar seguint l’evolució del pensament de Bucer, no és el Reformador el qui imposa el seu pensament teològic a la ciutat, sinó el magistrat el que fa evolucionar la doctrina de la fe, que s’acosta per períodes a les concepcions zwinglianes, luteranes o papistes adaptant-se a les necessitats dels socors militars de la ciutat.


En aquest sentit entenen hui els historiadors de la ciutat alsaciana el treball efectiu de Capito i de Bucer com a agents diplomàtics al servei de l’home fort de la ciutat, el patrici Jacques Sturm.6 La intenció teòrica de Bucer de poder conformar una Església relativament autònoma mai arribà a fer-se realitat i fou boicotejada tant pels burgesos d’Estrasburg (Ordenances Eclesiàstiques de 1534), com pel conjunt dels pastors luterans, que rebutjaren incloure cap tipus d’imposició a les autoritats civils en la Concòrdia de Wittenberg de 1536.


Calví, que pel seu periple a Estrasburg ben bé podria haver-se limitat a seguir la teoria política de predecessors i coetanis, realitza a Ginebra «allò que Bucer perseguia a Estrasburg amb tanta perseverança com manca d’èxit»,7 una teoria política protestant d’acord amb la naturalesa republicana del govern de la ciutat, però garant al mateix temps de la independència doctrinal i política de la comunitat eclesiàstica. La història de la Reforma durant els anys vint i el primer lustre dels anys trenta, així com la seua experiència particular a Estrasburg i a la vora del Léman són fonamentals per a comprendre la conformació calvinista d’un model d’Església de caràcter singular.


Cal dir en aquest sentit que l’evolució física i mental del Reformador és la pròpia d’un home prematurament envellit.8 Com refereixen els seus coetanis, Calví pareix ja un ancià quan encara ronda els trenta-cinc anys. La seua maduració mental antecedeix inclús a la física i així, la lectura dels seus escrits i l’atenció a la seua acció a Ginebra ens permeten ser testimonis d’un canvi fonamental que coincideix amb la seua arribada a la vora del Léman als 27 anys.


Així, una clau d’interpretació versemblant de la seua vida i obra, la que propose en aquest text seguint la postura clàssica d’Émile Léonard,9 represa per altres autors posteriorment, seria la de dividir el treball de la seua vida en dues parts: una primera, curta fase de joventut, seria la que correspon a l’època de peregrinacions de Calví per París, Orleans, Noyon, Angulema, Basilea i Ferrara entre 1531 i 1535, en les quals el reformador publica la primera edició de la seua Institució de la Religió Cristiana. El volum «no és encara més que un catecisme llatí en sis capítols». Conté «una professió de fe» i «una defensa dels qui sofreixen per l’Evangeli»,10 però en ell no està encara present la teoria específicament calvinista sobre l’Església i les institucions polítiques. En aquesta època, Calví pensa encara que la destrucció de l’autoritat del Papa i la possibilitat d’apropiar-se de les riqueses de l’Església seran motiu suficient perquè els monarques europeus acaben per veure amb bons ulls la Reforma. En aquest sentit s’entén la dedicatòria d’aquesta primera edició de 1535 a Francesc I. Es tracta d’un últim esforç d’«ablanir el cor»11 d’un monarca que, eixe mateix any, ha ordenat ja les primeres execucions sumàries de protestants, després de veure amenaçada la seua seguretat personal en les nits dels pasquins.12


La llarga epístola de Calví, reclamant a favor de la causa reformada l’autoritat de l’Evangeli i dels Pares de l’Església i negant alhora la novetat i l’hipotètic risc de subversió política que comportaria la doctrina protestant, està encara basada en una esperança, que «puguem encara tornar a guanyar la teua gràcia, una vegada que, quan et plaga, lliure ja de la indignació i d’altres frens, lligques aquesta nostra confessió, que volem que constituïsca una defensa de la teua Majestat».13


L’arribada a Ginebra, el seu primer xoc amb la realitat conflictual d’allò polític, farà madurar Calví, duent-lo d’una posició inicial d’entusiasme luterà a d’altra d’agut realisme polític, en la qual el jove predicador es convertirà en un reformador de fet i de dret, lluitant sense treva per la consolidació d’una Església capaç de sobreviure als canvis d’interessos i humors de prínceps i repúbliques.


Quan, a les primeres de canvi, es trobe amb el rebuig d’una part substancial dels burgesos de Ginebra a la seua confessió de fe, presa d’aquesta primera edició ingènua de la Institució, caurà sobtadament en el compte que ni tan sols l’Evangeli, la paraula de Déu, té el caràcter autoevident que els més innocents d’entre els reformats presumien.


La necessitat de dotar d’institucions independents l’Església protestant es revelarà aleshores per Calví en tota la seua cruesa. I, no obstant, és el mateix qui, tot just un any abans, en la seua Epístola a Francesc I, havia considerat com «pestilent» la teoria dels catòlics «que requereixen sempre una forma d’Església visible i aparent». Aquest jove i impetuós Calví sostenia sols uns mesos enrere que l’«Església pot existir sense aparença visible» i «es distingeix bé per altra marca: a saber la pura predicació de la paraula de Déu i l’administració de sagraments ben instituïda».14


Que lluny es troba aquest Calví prepolític d’aquell que perdrà la seua virginitat institucional poc després! De les seues lluites amb els burgesos de Ginebra han donat compte un munt d’historiadors i biògrafs, per la qual cosa seria estèril reproduir en un treball de curta extensió com aquest elements de sobra coneguts. A més d’involu crar-se en el conflicte agònic amb els qui s’anomenen a si mateixos enfants de Genève, rivals de talla per la seua erudició i el seu rang en la ciutat, Calví viu també immers en el càlcul d’interessos amb què els monarques europeus gestionen l’evolució de la Reforma dins l’Imperi.


La seua figura i la seua posició, el calvinisme, apareixen des d’aleshores diferenciats de la de la resta de reformats alemanys i suïssos. Aquests, a la vegada, amb l’excusa de diferències teològiques sobre la presència o no del cos i la sang de Crist en el sagrament de la Santa Cena, segueixen ampliant la fossa que els separa en episodis com el Col·loqui de Marburg de 1529.15 Versemblantment, davall l’òptica d’allò polític, la polèmica material subjacent a la disputa espiritual de Marburg no és altra que la de saber si la Reforma preponderant serà la dels prínceps alemanys o la de les ciutats helvètiques.16 En aquesta època és Zwingli qui, amb el pretext de veure en la Cena sols una rememoració de la figura de Crist, s’erigeix en defensor de la independència, treballosament adquirida, de les ciutats burgeses suïsses i frustra els plans de Felip de Hesse per a convertir-se en el cabdill militar d’una extensa regió formada per Hesse, Saxònia i les ciutats lliures del sud d’Alemanya i Suïssa. Serà Felip el qui, un any més tard, haja de demanar humilment i en condicions d’igualtat la seua admissió a una aliança formada per les ciutats autònomes d’Estrasburg, Zuric, Basilea i Berna.17


La grandesa amb la qual Calví s’eleva sobre els prínceps en la onzena carta intercanviada amb Jacques de Bourgogne, escrita en setembre de 1545, és a dir, tan sols deu anys després de la primera edició de la Institució, és hereua de la voluntat antimonàrquica de Zwingli i una mostra cristal·lina de l’actitud d’indiferència i sarcasme amb la qual el Calví madur contempla els prínceps:




«L’esperança d’una reparació al malmès estat de l’Església que provinga d’allò terrenal no és imaginable de cap manera i divertir-se fent càbales sobre els prínceps és un error. Estan tan preocupats en altres coses, que no tenen ni un moment lliure per a pensar en el que deurien prendre’s més a pit. En fi, ells tenen cura del seu Estat i per a conservar-lo perseguirien Jesucrist si estigueren convençuts que no els queda altre remei. I, tanmateix, de cap manera arreglaran aquesta confusió tan horrible, davant la qual criden el cel i la terra, encara que per vergonya fingisquen pensar-hi».18





Aquest és el Calví que ha assentat ja el seu model d’Església a Ginebra fonent-lo amb els sòlids fonaments teòrics de l’edició llatina de la Institució de 1543.19 La seua determinació en assegurar la independència i solidesa de l’Església enfront dels complicats avatars polítics i militars es deixa ja sentir des de la famosíssima resposta a Sadolet en 1539.


Per a prosseguir en la comprensió, que no en la justificació del misteri de Calví –les dues cares del déu-monstre bicèfal, Janus–, resulta també interessant tornar a episodis un tant oblidats del seu pelegrinatge francés. És crucial una anàlisi més detallada que l’usual sobre la seua estada a Estrasburg, anys en els quals, malgrat la seua joventut, Calví rep de Bucer l’encàrrec d’organitzar al si de l’Església els refugiats francòfons.


Ja en la primera tasca directiva que assumeix de forma individual (en la seua primera estada a Ginebra no havia sigut sinó el braç dret de Farel), Calví suscita suspicàcies sobre les seues intencions eclesiològiques. La comunitat germànica, majoritària a l’Estrasburg de la primera meitat del segle xvi, veu amb alarma el fet que Calví dote d’institucions independents uns refugiats francòfons en procés de germanització, d’assimilació cultural i política.


René Bornet, en una obra de gran precisió, ha estudiat el treball de Calví al cap de l’Església francesa d’Estrasburg, donant compte de com el reformador elabora a partir de 1538 un salteri propi (el primer en la llengua de Molière) i institueix fórmules independents per al baptisme o el matrimoni (preses de Farel). Es tracta d’una sèrie de xicotets passos que, sumats, donen a l’Església francesa d’Estrasburg «una certa independència» respecte de les institucions polítiques, la qual cosa motivarà de seguida el recel d’aquestes i de la població local, que «s’acomodava de mala manera a aquests grups particulars que feien la seua vida apart o donaven la impressió de fer-la».20


Quant a les pretensions de Calví de guanyar per a l’Església l’instrument politicoreligiós de l’excomunió, vertadera arma destinada a fer triomfar la visió política dels membres de l’Església en les institucions ciutadanes, cal dir que foren vistes com una gran amenaça pels magistrats d’Estrasburg, que anteriorment s’havien oposat a una petició similar de Bucer. Els rebuigs successius amb els quals s’havia trobat Bucer a Ulm21, Augsburg22 i, sobretot, a Estrasburg23, on cada parròquia desenvolupava fins i tot la seua activitat sota el control de tres magistrats o Kirchenpfleger, no el dugueren mai a declarar-se en oberta rebel·lia contra la magistratura. Calví, en canvi, adoptarà en més d’una ocasió aquesta actitud en la seua segona estada ginebrina, intentant evitar, precisament, la submissió de l’Església a les autoritats polítiques de la qual havia sigut testimoni durant la seua estada a Estrasburg.


Bé que aquest és un aspecte poc o gens subratllat a les biografies de Calví que han vist la llum, principalment perquè es tracta d’un aspecte que el mateix Calví oculta als seus principals textos autobiogràfics,24 el Prefaci al comentari dels Salms de 1557 i la Carta a Sadolet de 1539, la historiografia recent sobre l’estada de Calví a Estrasburg subratlla la inquietud que el reformador va causar entre l’elit política de la ciutat, aspecte que contribuí tant o més que la insistència de Farel i de les institucions polítiques ginebrines a fi que Calví regressés a Ginebra en 1541 després de la primera experiència directiva, fallida també com la d’Estrasburg, entre 1536 i 1538.


La personalitat combativa de Calví, que a l’interior de les Esglésies d’inspiració calvinista es tradueix en l’afirmació orgullosa de senyes d’identitat pròpies i independents del poder civil, ha de ser valorada com un element decisiu per a la supervivència de les esglésies reformades en contextos polítics hostils. Si l’expansió de l’Església luterana es veu frenada en restar dependent de la benevolència dels prínceps amb el famós cuius regio, eius religio de la pau de Westfàlia (1648), les comunitats eclesials calvinistes seguiran en procés d’expansió durant tot el segle xvii, tant a Holanda com a les Illes britàniques i Amèrica.


Heus ací «la grandesa del geni»25 de Calví de la qual parla Rousseau i la raó d’allò que alguns han considerat les misèries de la seua vida, puix el geni polític, maleït per la lògica satànica que governa l’esfera de racionalitat en la qual habita, poques vegades troba un judici matisat que reta justícia a la complexitat dels treballs a què s’enfronta.


Tal i com Rousseau assenyala de passada en el capítol sèptim del segon llibre d’El Contracte Social, el futur veurà en Calví, abans de res, a un legislador, a un forjador de nacions que paradoxalment és exemple per al futur per equiparació amb el passat idealitzat de les repúbliques d’Atenes o Esparta. Segons la interpretació rousseauniana, la constitució ginebrina seria el fruit d’«una intel·ligència superior, que viu totes les passions dels homes sense experimentar-ne cap» i que «es guanya una glòria allunyada en el temps, podent treballar en un segle per a gaudir d’ella en un altre».26 Probablement, cap altre paisà del reformador haja sabut descriure amb més encert la seua vocació redemptorista, foc espiritual del qual el mateix Rousseau, escriptor d’aquests mots encomiàstics, constituí una altra encarnació vivent.


A parer nostre, l’actualitat de Calví rau també, com per a Rousseau, en el fet que des del Parc des Bastions ginebrí, amb el Llibre obert entre les mans, el reformador apunta de ple a la interrogació universal sobre els trets conformadors de tota nació o comunitat política. L’èxit de les doctrines de Calví en l’època de confusió i desordre en la qual li tocà viure, es degué a la seua capacitat per a servir d’element aglutinador i homogeneïtzador d’una població ginebrina marcada, des d’antany, per la seua diversitat cultural, circumstància subratllada encara més, si cap, per la forta emigració francesa que va seguir a les matances d’hugonots a França.


Els historiadors de la figura de Calví han donat a la seua biografia tons hagiogràfics o diabòlics segons la seua confessió religiosa o política. Calví, que, per les seues conviccions, haguera rebutjat amb la mateixa energia la seua canonització que la seua dimonització, mantingué sempre una relació pragmàtica amb la moral política. Encalçat a França, apel·là a la tolerància de les sectes dissidents. En canvi, al cim de l’Església ginebrina, no dubtà d’atacar amb duresa a catòlics, luterans, embruixadors i pagans.


La lectura de les actes del Consistori, especialment les que reflecteixen la seua activitat inicial, testimonien la dificultat d’imposar una mateixa disciplina religiosa a persones que, pel seu quefer quotidià, es movien regularment entre Ginebra i Lió, ja en aquesta època un important centre econòmic. O als camperols i comerciants dels mercats que s’aprovisionaven entre la ciutat reformada i els pobles, encara hui catòlics, que la circumden.27 Moltes famílies de la ciutat i entre elles, alguns dels grans enemics de Calví, com els Berthelier, tenien a més importants llaços econòmics i familiars també a Berna, gran república que en aquesta època aspira a exercir a tall d’àrbitre en els assumptes polítics de la menuda i dèbil Ginebra.


L’administració política i religiosa de la Ginebra de Calví fou artífex d’una progressiva homogeneïtzació de costums i mentalitats en la ciutat, equiparable a la que durien a terme més tard els grans Estats-nació. Els seus instruments són els Consells (el Petit Consell, el dels Seixanta, el dels Dos-cents i el General), la ordenació dels quals és anterior a l’arribada de Calví a la ciutat, i el Consistori, la paternitat del qual cal atribuir totalment al Reformador.


Calví es val també d’altres institucions de les quals és fundador i l’aparició de les quals a la Ginebra de l’època fou clau per la formació de l’Estat modern. Entre elles, cal destacar especialment el sistema educatiu que es posa en marxa en aquesta època (el 21 de maig de 1536 per decisió del Consell General) i que garanteix la formació escolar de tots els xiquets.


La importància per a l’exercici efectiu de la ciutadania d’un sistema educatiu obligatori i gratuït per als pobres és fonamental. Les paraules de Calví a les Ordenances Eclesiàstiques de 1541, quan a la seua tornada a Ginebra la decisió instituent del Consell de 1536 encara no ha trobat una satisfacció material, són les següents: «Caldrà posar en marxa un Col·legi per instruir els xiquets en llengües i ciències humanes, amb l’objectiu de preparar-los tant per al ministeri com per al govern civil».


Les xiquetes, que per a Calví no estan cridades a exercir cap ministeri eclesiàstic ni cap paper polític en la República,28 no tenen encara l’oportunitat d’acudir a l’escola pública. Sols algunes de les que formen part de les riques famílies patrícies de la ciutat podran instruir-se recorrent a tutors privats.
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