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EL GRAN DESPERTAR (1)

José Luis Sdnchez Nogales™

1. Concepto y fronteras geogrdfica y cronolégica

En el “argot” propio de la fenomenologia y la sociologia de la religiosi-
dad alternativa y de los movimientos sectarios hay dos términos que son, en sf,
muy expresivos. Se habla del “Gran despertar” americano como “Great
Awakening” y “Great Revival”. Ambos pueden traducirse como “despertar” o
“despertamiento”. Pero el primero tiene el matiz de salida de un suefio religioso.
Se indica asi un estado de conciencia religiosa al que llegaron determinados gru-
pos de personas en las iglesias implantadas en América del Norte. Esta situacién
de conciencia dio como resultado un ambiente de efervescencia religiosa que
querfa “despabilar” —“awakening”— a unas instituciones religiosas que habian
entrado en un largo perfodo de somnolencia pastoral, evangelizadora, y que las
mantenfa alejadas de las preocupaciones reales y perentorias de las gentes. El
otro término —"revival”’— también tiene una correcta traduccién como “desper-
tar”. Pero apunta a la necesidad de un “renacimiento” o “reanimacién” de unos
cuerpos eclesiales que, en la conciencia de muchas gentes piadosas, estaban
aquejados de una situacién de pardlisis, de alejamiento de la santidad, de una
cierta muerte espiritual de la cual debian ser sacadas, como Lazaro, del sepulcro.
Como tal, el “revivalismo” es anterior y posterior al “Gran Despertar” ameri-
cano, pues comienza en Europa Central e Inglaterra poco después de las
“Reformas” -luterana, calvinista y anglicana—y serd el responsable, mediante su
paso a América del Norte, del estallido revivalista y de la explosion de “des-
pertares” que se produjo alli.

Este llamado “Gran Despertar”, arrancando de la Reforma luterana,
comienza a gestarse en América del Norte, en el llamado “Despertar Puritano”,
que suele fijarse entre 1610 y 1640. No puede olvidarse que los “Pilgrim
Fathers”, que desembarcaron del Mayflower en Cabo Cod (Plymouth) en 1620,
eran un grupo de congregacionalistas huidos a Holanda a causa de la persecu-
cién del gobierno inglés y, desde aqui, a América. Entre 1730 y 1780 suele ubi-
carse el llamado “Despertar Republicano”, en el que predomina el impulso inde-
pendentista de las colonias respecto de la metrépoli (Inglaterra) y la consoli-
dacién del espiritu democrético americano. El 4 de julio de 1776 se produce la
declaracién de independencia de las colonias en el Congreso de Filadelfia y el 3
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de septiembre de 1783 se firmé la Paz de Parfs, en la cual dicha independencia
es reconocida por la metrépoli. G. Washington era presidente de 11 estados en
1789. Entre 1800 y 1830 se consolida la Unién. En 1860 tenemos ya 33 estados.
Estos han recibido muchisima inmigracién, pero también ya hay muchos ameri-
canos nacidos alli, en las colonias. Se produce un ambiente de gran efervescen-
cia en la consolidacién de los estados y el avance hacia los territorios del oeste,
reflejado en muchas peliculas que han cautivado durante afios a Europa. La
guerra civil americana entre el norte industrial y el sur agricola algodonero
transcurre entre 1861 y 1865 dejando un millén de americanos entre muer-
tos y heridos.

El “Gran Despertar” religioso se produce en este contexto americano,
pero sin olvidar que estdn llegando a estas tierras muchisimos colonos que son
“disidentes de la disidencia”. Es decir, “revivalistas” que estdn en desacuerdo
con el rumbo que han ido tomando en Europa las diversas iglesias reformadas,
luterana, calvinista y anglicana, y que incluso han sido perseguidos por diversos
gobernantes adheridos a las iglesias reformadas, o bien por los principes ecle-
sidsticos de la iglesia catélica que luchaban por mantener la situacién religiosa
en sus territorios o por implantar la “Contrarreforma” tridentina. En efecto, en
1775, dentro de la poblacién de las colonias americanas, en su 99% protestante,
se cuentan los siguientes grupos religiosos:

Puritanos congregacionalistas 575.000
Anglicanos 500.000
Presbiterianos 400.000
Baptistas 75.000
Reformados holandeses 75.000
Cuéqueros 40.000
Iglesias alemanas diversas 200.000

El crecimiento demografico fue espectacular. Parece seguro que habia en
torno a 4 millones de habitantes en 1790; entre 1815 y 1860 llegaron a las costas
americanas al menos 5 millones de colonos, en mayoria britdnicos. Pero entre el
crecimiento natural y el inmigratorio se cuentan ya 17 millones de habitantes
para 1840, y 31 millones en 1860. Al mismo tiempo continda el desplazamiento
de la poblacién hacia el oeste, a la conquista de nuevos territorios. En efecto, los
13 estados fundacionales de 1775 estdn agrupados sobre la costa este. En 1783 ya
se observa un avance hacia el oeste en una franja que comprende, desde los
Grandes Lagos hasta Luisiana, con 11 territorios que se van paulatinamente con-
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virtiendo en estados. La compra de Luisiana a Francia en 1803 da lugar a una
fuerte expansién hacia el oeste. En 1819 se compra la Florida a Espafia. En 1845
acontece la anexién de Texas y el afio siguiente Inglaterra cede Oregén y se toca
ya la costa del Pacifico; en 1848 la compra a México de los territorios del suroeste
completa préacticamente la integridad territorial de Estados Unidos. Los
Mormones fundaron Salt Lake City, en Utah, ya bien adelantados hacia la parte
oeste de los actuales EE.UU., en 1846, tras una de las mds grandes gestas épicas
de la colonizacién del oeste americano. Daré cuenta de ello mas adelante!.

Los limites cronolégicos del “Gran Despertar” no gozan del acuerdo de
todos los tratadistas. M. Ferguson, desde su posicién ideolégica de profetisa de
la New Age, enumera hasta cinco importantes “despertares” angloamericanos. El
primero serfa el despertar del puritanismo (1610-1640) anterior al estableci-
miento de la constitucién mondrquica inglesa. El segundo lugar lo ocuparia el
primer gran despertar en América (1730-1760) que condujo a la creacién de la
reptblica norteamericana. El tercero lo enumera ella como segundo gran des-
pertar (1800-1830) que llev6 a la consolidacién de la Uni6n y al surgimiento de
la democracia participativa. El cuarto lo enumera como tercer gran despertar
(1890-1920) y llevé al rechazo de la explotacién capitalista indiscriminada y al
comienzo del estado de bienestar. Y al quinto le llama cuarto gran despertar
(1960...) y lo cree dirigido a tomar conciencia de la explotacién indiscriminada de
la humanidad y de la naturaleza y a la conservacién y optimizacién de los recur-
sos naturales del mundo2 Sin embargo, otros tratadistas —asi M. Introvigne, de
mucha mayor fiabilidad en el andlisis de los movimientos de religiosidad alter-
nativa— establecen que el llamado “Gran Despertar” americano se debe ubicar
cronolégicamente entre los afios 1730-17403. Sin embargo, este mismo analista
nos habla del siguiente modo, en otra publicacién, al introducir la historia del
espiritismo anglosajon, el iniciado por las hermanas Fox en Nueva York:

“Que los espiritus hayan decidido manifestarse en 1848 a un tiro
de piedra del lugar en el que en 1820 el Espiritu habfa conduci-
do a J. Smith —segtin los Mormones- hacia su primera visién, no
debe ser casual, y ha atraido la atencién de Whitney R. Cross
que, en una obra cldsica (aunque discutida) se ha preguntado

1 Cfr. Historia de los Estados Untidos, en Gran Larousse Universal 8, Barcelona 1984, 4.670-4.688. Estadistica
en 4.672.

2 Cfr. La conspiracién de acuario. Transformaciones personales y sociales de este fin de siglo, Barcelona 1990",
141.

3 Cfr. M. INTROVIGNE, Le nuove religioni, Milano 1989, 84.
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por qué la parte noroccidental del estado de Nueva York, en el
“distrito abrasado” por el entusiasmo revivalista, nacieron, entre
1800 y 1850, tantos movimientos religiosos y sociales”+.

De hecho, es innegable que los grandes movimientos de religiosidad
alternativa que se han institucionalizado e incluso han realizado su desembarco
en Europa han brotado en esta zona nordeste de los Estados Unidos. Los tres
movimientos de mayor volumen y peso social, a saber, Mormones, Adventistas
y Testigos de Jehovd —también el Espiritismo anglosajén , que luego se estan-
carfa—, nacieron entre 1830 y 1878. Por esta razén, cuando se habla del “Gran
despertar” en sentido amplio, hay que referirse a un periodo dilatado de tiempo
en el cual se pueden encontrar “picos” de revivalismo que suponen fuertes sacu-
didas de la conciencia religiosa. Es claro que uno de esos “picos” se produce con
el despertar de los movimientos de santidad en torno a 1730-40 por la influencia
del Pietismo y del Metodismo sobre algunos importantes predicadores ameri-
canos —sabemos de una activa correspondencia entre uno de los fundadores del
Pietismo, A. H. Francke (1663-1727), y el célebre predicador americano Cotton
Mather—, pero tampoco se puede dudar de que encontramos otro importante
“pico” en este despertar de principios del siglo XIX que “abrasé” Nueva York, e
incluso Pennsylvania y Massachussets, el cual estuvo, esta vez, propiciado por
el influjo del Metodismo de J. Wesley (1703-1791) a través del envio a América
del predicador E Asbury en 1771. También la predicacién del presbiteriano-
calvinista Th. Campbell (1763-1844) y el movimiento de los “Discipulos” que ini-
ci6 junto con su hijo Alexander y el predicador B. Stone tuvieron su fuerte
influencia, junto con la predicacién metodista, en la formacién de “movimien-
tos de santidad”, adversos a toda forma institucional, aunque hubo intentos de
moderacién por parte del “National Holiness Movement” para evitar la frag-
mentacién de las iglesias, especialmente del Metodismo americano (Iglesia
Episcopal de Estados Unidos)s. Estas razones hacen verosimil mi postura de
extender el alcance del “Gran Despertar” desde sus inicios en el “pico” de 1730-
40 hasta su explosién fragmentadora de 1800-1850. Como sintesis de esta
primera aproximacién histérico-conceptual enumeraré los elementos funda-
mentales que no faltan en los movimientos de “revival” o “despertar”, y que
concurrieron especificamente en el “Gran Despertar”, entendido segin la
delimitacién anterior.

4 M. INTROVIGNE, Il capello del mago. I nuwovi movimenti magici, dallo spiritismo al satanisnio, Milano 1990, 49-
50. La obra aludida de WHITNEY R. Cross es The Burned over District. The Social and Intellecfzml Historit of
Enthusiastic Religion in Western New York 1800-1850, Ithaca (New York) - London 1982° (10 ed. 1950).

5 Cfr. B. R. WILSON, Sociologin de las sectas religiosas, Madrid 1970, 48-61.
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a) Los despertares son propios de los territorios de frontera, sea ésta
geogréfica, cultural o religiosa. En aquellos territorios fronterizos de América,
desde los que se avanzaba hacia la conquista del oeste, los hombres se encontra-
ban mds aislados, con necesidad de mayor confianza en si mismos y lejos de las
grandes iglesias establecidas y de su clero. Frente al desconcierto y la angustia,
tiende a ponerse de relieve, como objeto central de la fe, un elemento capaz de
provocar una potente conmocién sentimental, que obligase a una radical “elec-
cion” fideista a cambio de un indestructible sentimiento de seguridad en la
propia salvacién.

b) La angustia y la inseguridad que provoca la “situacién de frontera”
ante lo desconocido y el sentimiento de lejanfa y abandono por parte de las insti-
tuciones religiosas, llevard a una fuerte acentuacién del individualismo reli-
gioso. Este individualismo se inclinard hacia diversas tendencias espirituales. La
tendencia conversionista se define por la actitud que confia en obtener la salva-
cién mediante la experiencia de conversién del corazon a Dios. La introversio-
nista pone su empefio en lograr la salvacion mediante la vida interior en una
comunidad aislada de la maldad exterior. La reformista mantiene una fuerte
esperanza de salvacion a través del esfuerzo ético por mejorar el mundo imper-
fectamente organizado. La revolucionista, por el contrario, invoca y espera una
intervencién fulminante de Dios que acabe con el mundo malvado. Y asf otras.

¢) El “revival” concede una decisiva importancia al sentimiento espiri-
tual de encuentro personal, individual, con Dios y a la experiencia de conversion
casi sensiblemente percibida en el corazén, de modo psicosomadtico diriamos
hoy. Se trataba de llevar a cada persona a la experiencia de la salvacién en
Jesucristo y a una conversion interior profunda, del corazén, experimentada de
modo emocional y sensible. Es doctrina dominante la que insiste en un “nuevo
nacimiento” (revival) y en la necesidad absoluta de intervencién directa de Dios
para poder realizar el cambio, la conversién del corazén. Asi lo constata M.
Ferguson en su best-seller: “En los grandes despertares se produce un desplaza-
miento de las religiones mediatizadas por una autoridad, a las que proporcionan
una experiencia espiritual directa”s.

d) Desempefiaron una funcién importantisima en el nacimiento y sostén
de los “despertares” las llamadas “reuniones camperas” (“camp meetings”) que
eran enfervorizadas por los predicadores ambulantes y se convertian en am-
biente propicio para las experiencias fulminantes de conversion. En estos am-

6 La conspiracion de acuario, 429.
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bientes socio-religiosos carisméticos y poco institucionalizados eran féciles los
entusiasmos colectivos de cardcter pentecostalista que facilitaban el desliza-
miento hacia experiencias de “nuevo nacimiento” en un clima de altisima tem-
peratura emocional individual y colectiva. Famosos se hicieron los “camp meet-
ings” preparados para ofr las predicaciones de W. Miller, primer fundador de los
Adventistas. Sus sermones levantaron tal entusiasmo que se llegaron a cons-
truir tiendas de campafia gigantescas, con capacidad para seis mil personas. A
veces, a los “camp meetings” celebrados en campo abierto acudian agricultores
y campesinos con sus carruajes y cabalgaduras; en algunos de ellos se llegaron a
reunir hasta veinte mil personas, de modo que la predicacién debia ser repetida
varias veces bajo la carpa para que todos los reunidos pudieran, por turnos,
oirla’.

e) Retorno a la Biblia como tinica norma de fe y de vida cristiana. Esto se
irfa concretando en una fuerte tendencia hacia el fundamentalismo que se va
gestando en este ambiente. En América del Norte estas ideas pudieron encontrar
un eco grande, porque se trataba de un pais de pioneros despegados de sus
respectivas historias nacionales. Tenian que comenzar casi de cero a construir
una nacién y no les resultaba escandalosa la idea de refundar la iglesia. La
refundacién enciende la fascinacién por los origenes idealizados de la primitiva
y original iglesia o comunidad. De ahf la idea dominante: hay que dejar todo lo
accesorio y volver a lo original, a lo primitivo, porque en ello se encuentra «lo
fundamental». Desde este «fundamentalismo», en los comienzos del XIX,
muchos cristianos americanos llegaron a la conclusién de que era necesario re-
chazar confesiones de fe y organizaciones que no hacfan otra cosa que dividir a
los cristianos, para reencontrarse de manera sencilla y directa con la Biblia y con
la fe en Jesucristo. Esto era «lo fundamental», y fue la clave del surgimiento del
fundamentalismo. El término nacié como tal, y de forma oficial, en el ambiente
religioso protestante americanos a finales del XIX y principios del XX como afir-
macién de la Biblia en cuanto Palabra total de Dios libre de error histérico, cien-
tifico o teoldgico. Propugna la lectura literal de la Biblia excluyendo la her-
menéutica cientifica, y el mantenimiento de las «verdades fundamentales» del
cristianismo, en las que no se puede ceder. El Congreso Biblico Americano de
Nidgara, celebrado en 1895 por exégetas protestantes, definié “cinco puntos de
fundamentalismo”: la inerrancia verbal de la Escritura, la divinidad de Cristo, su
nacimiento virginal, la doctrina de la expiacién vicaria y la resurreccién corpo-

7 Cfr. M. INTROVIGNE, Le nuove religioni, 112-113.
8 Cfr. W. HENN, Fundamentalismo, en Diccionario Teoldgico Enciclopédico, Estella, Navarra 1995, 411-412.
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ral en la segunda venida de Cristo®.

f) Redescubrimiento de la identidad de la comunidad religiosa como
separada del estado y libre de toda alianza politica. Esta actitud conlleva en oca-
siones un fuerte anticlericalismo, pues al desentenderse mds de los aspectos
objetivos de la fe, de la dogmatica —por la influencia del Pietismo-, tiende a
caerse en un fuerte sentido subjetivista de la religién que conducird a la frag-
mentacién interior de los movimientos y dard origen a corrientes milenaristas y
antieclesidsticas, con ribetes de fanatismo muy serios. Al “Holiness Movement”
se le ha tildado alguna vez de “secta surgida para acabar con la divisién en sec-
tas”. En esta apreciacién se descubre que la intencién de acabar con las divi-
siones entre cristianos terminaba fragmentando mads la fe y la comunién debido
a este fuerte subjetivismo y rechazo, al menos al principio, de toda institu-
cionalidad politica y religiosa.

g) Celo misionero acentuado, pero con una marcado componente de
regeneracionismo social y ético. Se calcula que J. Wesley, fundador del
Metodismo, recorrié en su actividad, a caballo y en carruaje, unos 350.000
kilémetros, pronunciando 30.000 sermones. Se le ha llamado el «Ignacio de
Loyola anglicano». Este celo llega, en ocasiones, al proselitismo agresivo de
algunas sectas surgidas en este ambiente y que tienen su origen remoto en el
estilo de cura pastoral coercitiva implantado por Calvino en Ginebra. En Espafia
este es un fenémeno bien conocido en la pastoral proselitista de algunas sectas
de cardcter milenaristar.

2. A la buisqueda de las raices teoldgicas del “Gran Despertar”

Ya se ha tenido ocasién de comprobar que el “Gran Despertar” encuen-
tra el suelo abonado en un ambiente de revivalismo y en un suelo religioso
protestante. He sefialado ya que muchos de los colonos emigrados desde Europa
a América eran “disidentes de la disidencia”, es decir, algo asi como “refor-
madores de la Reforma”1. Es necesario, por consiguiente arrancar desde una
sucinta panordmica del proceso espiritual y teolégico del iniciador de la
Reforma, M. Lutero. No significa esto que dé de lado a la situacion de la Iglesia,

9 Cfr. PONTIFICIA COMISION BIBLICA, La interpretacion de la Biblin en la Iglesia, LE, Ed. Arzobispado de
Valencia 1993, 64. Cfr. asimismo J. NASPLEDA, L'interpretacié de la Biblia en I'Església. Perspectives del docu-
ment de la P. C. Biblica de 1993: Quaderns del Institut S. C. Religioses de Girona 1 (1993) 24-26.

10 Cfr. K. ALGERMISSEN, Iglesia Catdlica y Confesiones Cristianas, Madrid 1964, 940-945 y 1.151-1.166.

11 Cfr. como obra cldsica sobre este aspecto del protestantismo americano el libro de J. MECKLIN, The
Story of American Dissent, New York 1934.
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que ciertamente tenia necesidad de una reforma, cuya jerarquia carecia, en ese
momento, de voluntad de reforma. Sino tinicamente que el objeto de mi argu-
mentacion me exige la exposicién de la substancia del ambiente filoséfico,
teoldgico, religioso y espiritual que respiraron los hombres que si tenfan esa vo-
luntad de reforma y que, al ponerla en marcha, no pudieron evitar que las car-
gas conceptuales contenidas en ese ambiente estallaran con toda su potencia dis-
gregadora. M. Lutero habfa llegado a Erfurt para sus estudios de derecho, pre-
vio el magisterio obligado en artes, en 1501, con 18 afios. Los profesores de la
corriente nominalista G. Biel (11495) y P. de Ailly (11420) ya no ensefiaban alli.
Pero sus textos eran utilizados todavia como referencias por profesores y alum-
nos de la universidad. A través de este ambiente bebié Lutero de las doctrinas
de G. de Ockam (11349). La base metafisica de Ockam reside en su vuelta al sin-
gular, frente a la corriente que defendia la existencia de las esencias universales
como correspondencia de identidad con los “conceptos universales”. Todo ser,
por el hecho de existir, es singular e individual en virtud de su misma esencia,
sin que tenga que advenirle la singularidad de modo sobreaifiadido®2. Y dado que
en la realidad solo existe el singular, el individuo, esto es lo que puede ser cono-
cido, sea por los sentidos o por el entendimiento. Los conceptos mediante los
que se conoce, por otra parte, no son sino imdgenes, ficciones, que hacen las
veces de los objetos individuales y que pueden ser utilizados para designar a
todos los singulares semejantes. A eso se reduce, en el nominalismo, la preten-
sion de realismo del “universal”, sea natural —el concepto, que tiene una relacién
natural con el objeto-, sea artificial —la palabra hablada o escrita, que tiene una
relacién convenida con el objeto—. Esta posicion gnoseoldgica conduce a quedar
encerrado en el subjetivismo cuando se pretende saber si es posible algtin
conocimiento de Dios. Dado que el conocimiento deberia comenzar con la intui-
cién directa del individuo, antes de poder tener un conocimiento abstractivo del
mismo, este primer paso estd vedado respecto de Dios. La tinica solucién es que
Dios directamente cause en el alma una nocién abstractiva de la divinidad, un
concepto de sf mismo. Pero ese concepto no podria ser predicado de ningtn
individuo concreto; ello quiere decir que de ese concepto de Dios no podrfa
predicarse su existencia: queda encerrado en la mente del sujeto. Esto significa,
ademads, que la omnipotencia divina debe ser extremadamente acentuada; hasta
el punto de poder producir un conocimiento sin objeto o una materia sin forma.
Y de aquf al voluntarismo absoluto: no hay cosas buenas o malas en si mismas,
sino que son buenas o malas porque Dios lo decide asf; todo depende de su vo-
luntad: es la “potestas Dei absoluta”13

12 Cfr. G. FrRAILE, Historia de la Filosofia II. Judaismo, Cristianismo, Islam, Madrid 1966, 1.114-1.131.
13 Cfr. J. Lorrz, Reforma Protestante, en Sacramentum Mundi 5, Barcelona 1985, 839-841.
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Pero es, en tiltima instancia, el entendimiento humano subjetivo el que
tiene acceso a la revelacion biblica, la doctrina de la Iglesia o las verdades de la
naturaleza. Dios es un supremo soberano en ausencia, absolutamente libre inclu-
so en relacién con el orden moral del mundo que ha creado. Lo que es tenido por
bueno, podria haberlo sido por malo, y viceversa, dependiendo de su omnimo-
da voluntad. El concepto de pecado y culpa se ve sometido, de este modo, a una
angustiosa oscilacién de su base metafisica. El mérito humano, si es posible
exhibirlo, no se basaré ya en un valor ontolégico reconocido de la bondad moral
del acto, sino de su libre aceptacién por parte de Dios. El pecador es tal porque
Dios le imputa una culpa, y no tanto porque haya hecho el mal. ;Podria soste-
nerse, de este modo, que Dios puede santificar desde el exterior, sin necesidad
para el sujeto de un auxilio superior que acttie sanando ontolégicamente al suje-
to que libremente lo recibe? No cabe duda de que este clima o ambiente intelec-
tual y espiritual tuvo que ver en la formacién de Lutero, aunque luego tomara
sus distancias respecto de él. Gregorio de Rimini (¥1358), General de los
Agustinos, que habia sido influenciado por el ocamismo en Parfs, intentarfa rein-
terpretar toda esta situacion espiritual recurriendo a S. Agustin'y exagerando el
poder del pecado, que habria corrompido completamente al hombre, y el de la
gracia que sana al pecador. Todo este ambiente espiritual es respirado por
Lutero. El predestinacionismo extremo calvinista no se entiende tampoco sin
este clima filoséfico y espiritual.

Tras una rigida educaciéon familiar, Lutero llega a Erfurt en 1501 y
encuentra alli esta situacién intelectual. En julio de 1505 entra en vida mondsti-
ca con los Agustinos Ermitafios de Erfurt y, tras su profesion religiosa, es orde-
nado sacerdote en 1507. Hace una brillante carrera al servicio de su orden reli-
giosa en Wittenberg y Erfurt entre 1505 y 1517. Pero por debajo de esta brillante
trayectoria externa corre una dramatica historia espiritual. La inquietud atenaza
su espiritu desde la conciencia de su fragilidad humana. La oposicién interior
del hombre contra la ley divina la achaca al pecado original que marca la natu-
raleza. Hay un momento en que el monje piadoso que fue Lutero creyd poder
controlar la angustia espiritual mediante el recurso al rigor y al control volun-
tarista de las practicas ascéticas. Pero no logré el resultado que esperaba. La fre-
cuente préctica de la penitencia no lograba devolverle la paz interior. Ello deja
en su espiritu un poso de impotencia ante la conciencia de pecado. Comienza a
rondarle el pensamiento de la completa corrupcién de la naturaleza humana “en
Adan” y realiza interiormente dos transitos: de la excesiva acentuacion del libre
albedrio humano a su negacién, y de la sobrevaloracion de la praxis ascética a su
rechazo. Dios es una voluntad omnipotente y arbitraria. Durante el invierno de

14 Cfr. K. ALGERMISSEN, 0.c., 768-772.
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1512 sus meditaciones sobre Rom 1,17 le llevan a la conclusién de que la justicia
de Dios se revela como procediendo de la fe. Solo la fe, que es otorgada por Dios
al hombre, conduce a la justicia. El hombre estd corrompido y su voluntad es
esclava del pecado, por lo que no puede “merecer” ante Dios, sino solo adoptar
una actitud receptiva: Dios, con su omnipotencia, justifica al hombre, que sigue
siendo pecador a pesar de haber sido ya justificado (simul iustus et peccator). La
justificacién se produce por recubrimiento del pecado con la justicia divina en
atencién al sacrificio de Cristo. Puede Lutero, por fin, contemplar a un Dios
clemente e incondicionalmente misericordioso, y sentirse liberado de la angus-
tia espiritual. La Iglesia solo puede ser la comunidad de los que han “experi-
mentado” en sf mismos la salvacién y la justificacién, reunidos bajo pastores que
anuncian la Palabra y administran los sacramentos?s.

Obsérvese como empiezan a sonar, ya en el proceso formativo y la his-
toria espiritual de M. Lutero, algunas de las ideas claves del ambiente revivalista
del “Gran Despertar”:

a) La relevancia e importancia del individuo como tnica realidad
ontolégicamente consistente en el orden del ser y del conocimiento.

b) El enfoque preferente de los problemas gnoseolégicos y espirituales
desde el predominio de la subjetividad que conlleva una cierta “alergia” a las
mediaciones objetivas; el sentimiento de absoluta soledad frente a la universal
ley de Dios.

c) La acentuacién del fracaso de la subjetividad en orden a alcanzar la
certeza de la justificacién y de la salvacién partiendo del ejercicio del propio
conocimiento y de las fuerzas de la voluntad humana.

d) El progresivo abandono de la idea de potenciacién y sanacién interior
del hombre y el deslizamiento hacia una solucién procedente de una omnipo-
tencia divina ante la cual se pone de relieve la impotencia y la pasividad del suje-
to humano.

e) El mantenimiento del primado de la subjetividad, sin embargo, en
orden a alcanzar la certeza de la salvacion y la justificacién por la “posicién” de
la fe, que es puesta por la subjetividad como previo don de la omnipotencia di-
vina.

f) La potenciacion del sujeto al menos en el acto de llegada a una certeza
salvifica que viene del “examen” atento del texto biblico, aunque ello vaya para-
lelamente unido al reconocimiento de una “luz” o don superior que hace que el
sujeto descubra esa certeza en el proceso de la lectura (“examen”) de la Sagrada
Escritura, sin recurso a mediacién objetiva alguna.

15 Cfr. K. ALGERMISSEN, o.c., 791-818.
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g) La pacificacién del espiritu y el logro de una certeza salvifica mediante
la “experiencia” interior de liberacién de una angustia atenazante, casi fisica. La
experiencia es aqui la clave del acceso a una certeza gnoseoldgica que se resuelve
en confianza y paz espiritual.

1

3. La “crisis del ‘sola

No voy a entrar en la precipitacién de acontecimientos histéricos entre
los afios 1512-1517 —ensefianza teolGgica de Lutero hasta la promulgacién de las
indulgencias por Leén X y el especial sistema de recaudacion del arzobispo
Alberto de Brandenburgo ayudado por la predicacién del dominico J. Tetzel-.
Dejo constancia de la fijacién de las 95 tesis de Lutero en la iglesia del castillo de
Wittenberg el 31 de octubre de 1517, haciendo la observacién de que estas no
tenfan por objeto, en principio, declarar una ruptura con la teologfa tradicional
ni con la Iglesia, sino mds bien iniciar una “disputatio” académica entre los
entendidos, segin la costumbre!s. Recuerdo finalmente la progresiva aceleraciéon
y enconamiento del proceso entre 1517 y 1520, cuando Lutero quema la bula
Exurge Domine que le amenazaba de excomunién, y el desenlace final el 1 de
enero de 1521, con la bula Decet Romanum Pontificem, que le apartaba de la comu-
nién eclesial. Este apunte histérico me sirve solamente para dar paso a lo que
considero mds fundamental en la btsqueda de las raices ultimas del “Gran
Despertar”, el principio posible de un estallido de fervor religioso que determi-
nard una fragmentacién mucho mds demoledora que la que ya se comienza a
producir en Europa y que culmina en las terribles guerras de religién que la aso-
laron. En mi opinién, y entre otros muchos factores, existe un elemento muy
importante en la Reforma para la correcta comprensién del tema que me ocupa.
Suelo llamar a ese elemento la “crisis del ‘sola’”. Esta comprende tres axiomas
teolégicos de la Reforma que, llevados a sus tltimas consecuencias, pueden ilu-
minar lo que ocurrié en Europa a partir del fenémeno Lutero y lo que ocurrird
posteriormente en América.

La “crisis del ‘sola’”17 tiene su comienzo en los movimientos filoséficos
del nominalismo y el averroismo latino que arrancan de fines del siglo XIIl y del
XIV. Sin embargo, alcanzard su mdaxima virulencia a partir del siglo XVI, y sus
concreciones sisteméaticas mas poderosas en el XVIII y el XIX. El “sola” supone
un rechazo de las mediaciones humanas. Entre esas mediaciones esta la teologia.
Por esta razoén, la Reforma luterana supone, en un principio, una crisis erosiva

16 Cfr. J. LORTZ, oic., 846. Las fuentes que declara para su estudio son: M. LUTHER, Ausgewiihite Werke, edi-
tadas por H. BORCHERDT y G. MR, 6 vuls. v 7 supp. (Miinchen 1948-63 ).
17 Cfr. G. GUSDORF, La conciencia cristiana en el siglo de las huces, Estella (Navarra) 1977, 48-71.
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de la teologia como mediacién entre los contenidos de la fe y el sujeto creyente,
cuyo instrumento principal de posicionamiento es la razén. Estas erosiones ten-
drdn como resultado final, tras la progresiva secularizacién del proceso, tres rup-
turas que afectan de lleno a la teologfa cristiana: la ruptura con el dogma, con la
Iglesia y con la revelacién.

La crisis erosiona las verdades de la fe, expresadas en el dogma, y la
tradicién desde el presupuesto de la “sola scriptura” que conducira al “libre exa-
men”. El principio del “libre examen” se podria enunciar asi: “yo (individuo)
interpreto la Escritura segtin la luz sobrenatural que el Espiritu me infunde y
encuentro asf la voluntad de Dios”. Progresivamente, la pluralidad de religiones
dada a conocer tras los descubrimientos, acentuada por la pluralidad de confe-
siones intracristianas posterior a la Reforma, conducird al choque entre las pre-
tensiones de legitimidad por parte de las instituciones religiosas. Ello provocara
un desconcierto que se resolverd en dos direcciones convergentes, disgregadoras
de la unidad doctrinal: por un lado, una acentuacién de lo personal, del propio
criterio, para poder tomar postura ante el choque de las distintas ideas religiosas
con pretensiones equivalentes de legitimidad; por otro, una desafeccién respec-
to de las mediaciones institucionales, doctrinales, confesionales, de las iglesias,
que estaban enfrentadas entre si, para dar mds importancia a la propia relacién
religiosa personal.

El resultado es la progresiva imposicién del principio de tolerancia inter-
pretado en este sentido: puesto que no es posible una decisién absolutamente
infalible sobre las legitimidades en conflicto, hay que tolerar que cada uno con-
fiese la fe en el modo que su conciencia le exija. En virtud de esa tolerancia se
rompe con la tradicién dogmatica en cuanto es expresién de una adhesion reli-
giosa a una institucién, a una iglesia. El concepto-principio de tolerancia sera
progresivamente abonado, ademds, y subsiguientemente, por tres factores:

a) El pietismo luterano que predica una religion interior, sentida en el
corazon, frente a la institucién, y que camina en direccién al individualismo li-
beral.

b) Las guerras de religién que ensangrentaron Europa tras la frag-
mentacién del Cristianismo. Estas guerras crean la conciencia de que el confe-
sionalismo ha fracasado. Esa conciencia se expresa, mis o menos, en el siguiente
enunciado: carece de sentido dejarse matar por discrepancias religiosas, es nece-
sario un modus vivendi interconfesional.

c) El desarrollo y expansién del comercio asi como la afirmacién del
poder civil requieren pasar por alto las diferentes afirmaciones de fe confesio-
nal. Se abre paso la idea de que el bienestar, la paz y la prosperidad se adquieren
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mediante el ejercicio de las relaciones de tolerancia, para lo cual se imponia la
mentalidad de que habia que prescindir completamente de las adhesiones con-
fesionales.

El “sola” erosiona asimismo el magisterio y la autoridad eclesidstica
desde el presupuesto de la “sola fide” que desembocard en el fidefsmo. Esto
supone una percepcion segun la cual el derecho y la norma ética eclesidstica
indican e imponen unas obras atribuyéndoles un mérito vdlido en el orden salvi-
fico. Si ese mérito es entendido como auténomo por parte del hombre, entonces
peligraria evidentemente la gratuidad de la salvacién; si, por el contrario, no hay
participacién alguna del hombre en el proceso de su historia espiritual,
peligraria su libertad.

Aqui hay un mal entendido que parece haberse prolongado casi hasta la
actualidad y que hace consistir la confrontacién del binomio “fe-obras” en la
antitesis entre una “pura adhesién intelectual”, que serfa la fe, y una “mera
actividad moral auténoma”, que serian las obras. Este malentendido parece
tener su origen tanto en la incorrecta recepcién por Lutero de los textos paulinos,
como en el enconamiento en una lectura del texto de la Carta de Santiago que
condujo a un total desentendimiento y a extremar la oposiciéni® De lo que no
parece caber duda, si se conoce un poco la historia religiosa de M. Lutero, es de
que la “fides” luterana es mds la “fe con la que se cree” (“fides qua creditur”), es
decir, el acto de la fe como fuerza con la cual el sujeto se adhiere a Cristo. Con
otras palabras, esa “fides” es la dimensién subjetiva de la fe, aunque se reconoz-
ca, por otra parte, que el “actus credendi” es teolégicamente imposible si no estd
potenciado desde el interior por un auxilio divino, la gracia. La “fe que se cree”
(fides quae creditur), esto es, los contenidos objetivos de la fe, si bien estan pre-
sentes, dado que la adhesion fiducial lo es a Cristo y a todo lo que este significa,
estd tocada por el subjetivismo que le impone el primer axioma que he resefia-
do, el de la “sola scriptura” y su correlato del “libre examen”. Es paradgjico que
mientras se niega al sujeto capacidad de participacion subjetiva auténoma con
obras en el proceso salvifico —dado que éste se hace depender de un elemento
totalmente exterior al sujeto, objetivo—, sin embargo la decisién respecto de la
certeza de esa salvacion la adquiere el sujeto reclamando su libertad de inter-
pretacién de la Escritura, aunque, eso si, reconociendo que esa “libertas” es pro-
ducida por el “lumen supranaturale” del Espiritu Santo, gratuito, dado al indi-
viduo.

18 Cfr. Jost M? GonNzALEz Ruiz, Arbitraje de S, Pablo para el didlogo oficial catdlico-luterano: Teologia
Espiritual 130 (2000) 7-22, especialmente la conclusién, 21-22.
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Una vez se secularice este proceso —ocurrird definitivamente en el
Tractatus de Spinoza-, el “lumen supranaturale” del Espiritu serd sustituido por
el “lumen naturale” de la razén auténoma, y el contenido objetivo transcendente
del “examen” serd sustituido por el contenido subjetivo e inmanente del pen-
samiento. En este deslizamiento habremos pasado del “libre examen” al “libre
pensamiento”, expresado por Spinoza como “libertas philosophandi”. El proce-
so de racionalizacién va sustituyendo el “lumen supranaturale” transcendente
del Espiritu Santo por el “lumen naturale” inmanente de la razén®. El resultado
es que el creyente recibe la revelacién en su conciencia segtin la razén se la hace
entender: la subjetividad se ha autofundado a s misma y se ha convertido asf en
norma normante de la revelacién y, por consiguiente, de la religion.

El final del proceso tardard en llegar, pues el Tractatus es de 1670:

“Asi pues, teniendo cada cual el pleno derecho de pensar libre-
mente, aun en materias religiosas, y no siendo concebible que
nadie renuncie a este derecho, siguese que cada cual dispone de
su autoridad soberana y de un derecho absoluto para opinar en
materias religiosas, y por consiguiente, para interpretarla y
explicarla por si mismo... Y supuesto a cada cual el derecho para
interpretar la Escritura, siguese que la tinica regla aceptable es la
luz natural comtn a todos los hombres, y por consiguiente, que
toda luz sobrenatural y toda autoridad extrafia, no son en ma-
nera alguna necesarias”2.

La razén se convierte en drbitro de las religiones histéricas. Es el
racionalismo como dictadura de la razén convertida en juez y drbitro de la
religién. La fragmentacion religiosa posterior a la Reforma tendrd su base en un
“fundamentalismo” que pretende volver a la pureza de la Escritura, a la inocen-
cia de la Palabra de Dios recibida en la pura y simple “fe”. La carga de subje-
tivismo e individualismo latente en el deslizamiento desde el plano del Espiritu
hacia el de la razén, desde el de la transcendencia hacia la inmanencia, desde el
de lo objetivo hacia el de lo subjetivo acabard, sin embargo, aislando en la sub-
jetividad y en la experiencia interior y convirtiéndola en norma tltima: de ahi el
deslizamiento hacia la fragmentacién.

El “sola” erosiona también el derecho y la ética eclesidstica desde el pre-
P
supuesto de la “sola gratia”, lo que desembocard en un pietismo sentimental en

19 Cfr. Srinoza, Tractatus Theologico-Politicus en Etica y Tractatus Theologico-Politicus, Ed. de F. Larroyo,
Méjico D.F. 1977, 264; 271-273; 282; 295-297.
20 SPINOZA, 0.¢., 299-300.
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el que predominard una devocién y una ética privadas. No serd una aportacion
decisiva la mediacién sacramental o eclesial, elementos “objetivos”, sino la
certeza interior de una soberbia humana triturada por la impotencia de alcanzar
la salvacion desde la fuerza de la propia voluntad. Aqui anida la experiencia per-
sonal, interior, subjetiva, de sentirse liberado de una angustia espiritual ate-
nazante en la expectativa del propio destino eterno. Experiencia que lo es de jus-
tificacion por Dios, pero que se constituye como tal experiencia de certeza salvi-
fica en el propio interior, en el “corazén”, como gustardn de repetir muchos
movimientos sectarios del ambiente del “Gran Despertar”. Dios es el autor de la
justificacion, pero el criterio de certeza de haberla recibido es una experiencia
interior del sujeto, por mucho que se subraye que esa experiencia viene pro-
ducida por una causa exterior, objetiva, transcendente, que es la gracia divina
que se concede al sujeto como auxilio exterior y superior. El criterio de certeza se
desplaza desde el sacramento y la Iglesia-sacramento a la certeza interior de la
“sola gratia”.

Esta expresion intimista alcanzard méximos tintes de subjetivismo senti-
mental en la Profesién de fe del vicario saboyano, sacerdote catélico despedido por
su obispo, que desemperia el cometido de educador del joven Emilio2:

“Sirvo a Dios en la sencillez de mi corazén. No trato de saber
mas que lo que importa a mi conducta; en cuanto a los dogmas,
que no influyen ni sobre las acciones ni sobre la moral, y por los
que tantas personas se atormentan, no me preocupo para nada.
Miro todas las religiones particulares como otras tantas institu-
ciones salutiferas que prescriben en cada pafs una manera uni-
forme de honrar a Dios mediante un culto publico, y que pueden
tener, todas, sus razones en el clima, en el gobierno, en el genio
del pueblo o en cualquier otra causa local que hace a una preferi-
ble a otra segtn los tiempos y los lugares. Creo buenas a todas
cuando se sirve a Dios convenientemente: el culto esencial es el
del corazoén... Pensad que los verdaderos deberes de la religién
son independientes de las instituciones de los hombres, que un
corazon justo es el verdadero templo de la divinidad, que en
cualquier pais y secta amar a Dios por encima de todo y al
préjimo como a uno mismo es el sumario de la ley...”22,

21 J. J. Rousseau (1712-1778) tuvo una primera educacién calvinista en Ginebra aunque recibié el
bautismo catélico en Turin en 1728; abjuré posteriormente (1754) para recuperar la ciudadania ginebri-
na, a la que renuncié igualmente en 1763, tras ser condenado por la ciudad como consecuencia de haber
dado a la publicidad su libro Eniilio o de la ediicacion. Cfr. G. FRAILE, o.c., 111, 930-952.

227.J. RousseaU, Emilio o de la educacion, Madrid 1995, libro 1V, 418 y 423.
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Este subjetivismo sentimental del que hace gala Rousseau por boca del
vicario saboyano es patrimonio comin de los movimientos de “revival” ameri-
cano. El autor del Emilio es alérgico a toda fe o creencia que contenga un ele-
mento de objetividad que no esté convalidado por el sentimiento en la pura sub-
jetividad. Y esta critica alcanza tanto a la Reforma como al Catolicismo. Asf lo
entiendo de los parrafos siguientes:

“sY cémo sabéis que vuestra secta es la buena? Porque Dios lo
ha dicho. Y ;quién os dice que Dios lo ha dicho? Mi pastor, que
lo sabe muy bien. Mi pastor me dice que crea asi, y asi creo; me
asegura que todos los que dicen otra cosa distinta a él mienten,
y yo no los escucho. ... Nuestros catélicos hablan mucho de la
autoridad de la Iglesia, pero ;qué ganan con eso, si necesitan tan
gran aparato de pruebas para establecer esa autoridad, como
otras sectas para establecer directamente su doctrina? La Iglesia
decide que la Iglesia tiene derecho a decidir. ;No es ésta una
autoridad bien probada?”2.

Se acentda una tendencia a entender la Iglesia como comunidad de los
que han experimentado en sf mismos, de modo cordial, sentimental y casi sen-
sible, la salvacién gratuita de Dios. Y ésta entendida preferentemente como jus-
tificacién a pesar del propio pecado, que sigue actuando corruptoramente sobre
la persona. La experiencia personal, intimista y sentimental, se va convirtiendo
en criterio definitivo de discernimiento acerca de la propia situacion ante la jus-
ticia de Dios y del propio destino escatolégico. Incluso brevemente eclipsada por
el poder omnimodo atribuido a la razén autofundada por el racionalismo
ilustrado, la experiencia personal y subjetiva, como norma normante definitiva
y tltima, reverdece en los diversos “despertares” religiosos: ahora, en pleno final
del siglo XX, en este nuevo “despertar” que ha sido llamado “Nueva
Religiosidad”. De este modo se concede a la subjetividad la capacidad de con-
tener una “experiencia” individual y personalizada que da valor a la “adhesio
fidei”, al tiempo que introduce un germen de ruptura y de divisién que ird
haciendo brotar el fruto de la fragmentacién, especialmente en tres dmbitos de
la vida:

a) La antigua idea politico-religiosa del “imperium christianum” se frag-
menta ideoldgica y prédcticamente con el resurgir del principio de las nacionali-
dades.

b) La “scientia scholastica” como sintesis y “summa” de un saber omni-

23 Ibid., 401 y 411, asimismo dentro de la profesion de fe del vicario saboyano.
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modo, racionalmente articulado y religiosamente vertebrado, dard paso a la
progresiva diversificacién y especializacién de las ciencias hasta alcanzar una
auténtica ruptura entre la direccién especulativa y la empirico-préctica.

c) La “Ecclesia” con su pretensién de universal acogida en su seno de
todos los pueblos se fragmentara primeramente entre diversos “cristianismos” y,
paulatinamente, en una didspora sectaria casi imposible de relacionar orde-
nadamente. El caldo de cultivo donde ese estallido de la unidad en fragmentos
creceria con virulencia serd el “Gran Despertar”.

Los cristianos que van llegando a América a partir del primer desem-
barco de 1607 en Jamestown (Virginia) son, como he dicho alguna vez, “refor-
madores de la Reforma”: puritanos, cudqueros, anglicanos reformistas persegui-
dos, cat6licos perseguidos en Inglaterra, protestantes perseguidos en Europa,
etc. En 1620 se produce el histérico desembarco en Cabo Cod (Plymouth) de los
“Padres Peregrinos”, entre los que iba un buen grupo de congregacionalistas que
fletaron el famoso Mayflower. En 1630 se produce un nuevo desembarco de puri-
tanos que se instalan en Massachussests. Mds arriba he proporcionado los datos
del incremento de la poblacién americana durante el XVII y el XVIIL. Ahora con-
viene centrarse en los movimientos religiosos en si mismos, cuyos miembros
estdn desembarcando progresivamente en América del Norte durante todo este
tiempo.

4. La Reforma radical: el Calvinismo y los Bautistas

El Calvinismo? es uno de los principales movimientos que llegan con los
colonos y que aportard elementos muy fundamentales al ambiente de eferves-
cencia religiosa del “Gran Despertar”. La experiencia bdsica de Calvino consis-
tié en sentirse violentamente interpelado por Dios con la misién concreta de
reformar Ginebra. Convertido a la Reforma entre 1530 y 1533, se encontraba de
paso en Ginebra en donde fue fuertemente interpelado por Farel, hasta el punto
de que Calvino apreci6 en esta interpelacién una llamada de Dios:

“Tu aduces el pretexto de tu juventud, pero en nombre del Dios omnipo-
tente yo te anuncio que la maldicién de Dios te alcanzard si rehtsas tu
ayuda a la obra del Sefior y te buscas a ti mismo antes que a E1”%.

24 Cfr. J. WHITE, Calvinismo, en Sacramentum Mundi 1, Barcelona 1976, 624-635. Trabaja sobre todo a par-
tir de Institutio Religionis Christianae (1536) en la edicién de 1559 y sobre el Corpus Reformatorum
[Braunsweig] Berlin 1834ss, y Leipzig 1906ss, vols. 29 a 87; y sobre Opera Selecta, Ed. de P. Barth, W.
Niesel y D. Schenner, 5 vols., Miinchen 1926-1952.

25 Cfr. cita en K. ALGERMISSEN, o.c., 849.
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Su fe y su doctrina son fuertemente teocéntricas. Termind inclindndose
ante el poder de Dios que “impera y juzga”. De esta experiencia de sacudida
interior extraeria la legitimacion del uso de métodos pastorales coactivos, inclu-
so violentos, para forzar esta experiencia en las almas hacia la conversién y la
aceptacién de la potencia imperante de Dios. Tras una reaccién contraria de la
ciudad, es llamado de nuevo por el consejo de la misma en septiembre de 1541,
fecha a partir de la cual se aplicarfa con toda su energfa a la constitucién de la
teocracia ginebrina, una especie de Reino de Dios terrestre, reproduccién a
escala reducida del potente proyecto del “imperium christianum” como “reg-
num Christi”. En 1555 se puede considerar que el control teocrdtico en Ginebra
es pleno. La vida de la ciudad estaba rigidamente regulada en todos los 6rdenes,
especialmente el moral. Existia el derecho de intromisién sin previo aviso del
Consejo en la intimidad de la familia para comprobar el cumplimiento de las
normas morales. Las transgresiones graves se condenaban con la hoguera. La
regulacion de la vida religiosa era muy estricta. Aunque la vida en Ginebra se
volvia triste y grisacea, el calvinismo tuvo éxito en la dimensién econémica, lo
cual ayudd a que el régimen teocrdtico se mantuviese. Parece cierto que la
inmensa mayoria de los ginebrinos lloré la muerte de Calvino, antes de la cual
el reformador pidié perdén por los rigores empleados en la implantacién de su
“Reforma”.

El centro de su teologia era la fe en la infinita grandeza y majestad de
Dios que revela su gloria mediante el despliegue de su omnimoda voluntad.
Esta acentuacién extrema de la libertad absoluta de Dios es la que le lleva a
establecer su doctrina de la predestinacién de unos hombres para el bien y la sal-
vacion y de otros para el mal y la condena. Los frutos que el individuo produce
en la implantacion de la vida cristiana y el logro del bienestar son signos de elec-
cién divina para la salvacién. Este principio acentuard entre los calvinistas la
importancia de la accién y de la vida moral. Calvino reconoce una accién del
Espiritu Santo en cada individuo a la que llama “Testimonium Spiritus Sancti”,
que tiene dos aspectos: el testimonio exterior de la verdad divina de la Sagrada
Escritura y el don de la certeza de la fidelidad de Dios que salva sentido por cada
persona en su corazén. El testimonio exterior de la verdad de la Sagrada
Escritura -la fidelidad salvifica de Dios— quedaria confirmado por el testimonio
interno: de ahi brota la certeza de la salvacién. La donacién de la salvacién mere-
cida por solo Cristo acontece primero en la “justificaciéon”, que se recibe en la fe
y sin colaboracién natural con la accién salvifica de Dios. La “santificacién” es
ulterior, y también obra del Espiritu Santo por si solo, aunque exige una libre
obediencia. Sin embargo, esa obediencia no garantiza la recepcién del don: es el
modo de salvar la soberana arbitrariedad de la “potestas Dei absoluta”. La vida
espiritual se centra en la accién del Espiritu Santo, la conciencia de la corrupcion
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radical de la naturaleza humana y la firme confianza en la promesa de Dios. La
respuesta humana se expresa en gratitud por la salvacién y obediencia al Sefior
cuya Palabra es también Ley. Dado que Cristo estd con su cuerpo glorificado
localmente en el cielo, solo la fuerza del Espiritu Santo salva la distancia con la
Iglesia. La presencia de Cristo en la Eucaristia y en la Iglesia se produce por la
fuerza del Espiritu Santo, no por su cuerpo glorioso. La Iglesia, por consiguiente,
no puede cooperar eficazmente en la salvacién. Pero la Providencia ha estable-
cido una unién extrinseca entre la accion del Espiritu Santo y la Iglesia, de modo
que la obra del Espiritu estd ligada a la Palabra del Sefior, la predicacion de la
Palabra y los sacramentos, en este orden. Calvino concede importancia, por esta
causa, a la disciplina eclesidstica. De ahf que proyecte un orden eclesidstico y una
liturgia propios intentando fundamentarlos en la Palabra de Dios en la Escritura:
sacerdocio universal de los fieles y cuatro “funciones”, a saber, pastores, doc-
tores, ancianos y didconos. La Iglesia visible queda asf estructurada democrati-
camente por un “presbiterio” compuesto de pastores y ancianos. La tendencia
religiosa calvinista se fue cristalizando en una devocién dura, enérgica, ascética,
en la que tiene gran importancia la disciplina eclesidstica. Frente a una piedad
luterana interior, misticista, expresiva, de confianza en la accién interior de la
Palabra que apoya la libertad cristiana y la autonomia de la conciencia indivi-
dual, se afirma la devocién calvinista como una visién mds prdctica del mundo,
movida por un fuerte impetu de conquista y agresividad pastoral y misionera.
Esta mezcolanza de principios y de actitudes morales y espirituales haré posible
un clima de alta temperatura religiosa y de confusién como el que se daré en el
“Gran Despertar” americano.

Los Bautistas se desarrollan en Alemania simultdnea y paralelamente al
Calvinismo ginebrino®*. Aunque pretenden algunos remontar sus origenes a
Juan y a las primeras comunidades cristianas, los primeros anabaptistas son
rebeldes del Luteranismo. El movimiento se aglutiné en torno a Th. Miinzer y el
propio Lutero justificé su represién. Bajo la gufa de J. Matthijs y J. Leiden el ra-
dicalismo llegé al extremo en la ciudad de Miinster, en donde se atrincheré el
grueso de sus seguidores hasta el asedio y trdgica toma de la ciudad por F. de
Hesse en 1535: los que no fueron muertos se diseminaron. Sin embargo, no todos
los bautistas actuales aceptan esta conexién con el movimiento de Miinzer y la
“guerra de los campesinos”; prefieren reconocer sus origenes en grupos de
inconformistas con la Iglesia de Inglaterra refugiados en Holanda bajo el lide-
razgo de J. Smith. Allf pudieron unirse a restos de anabaptistas y fundaron en
1608 la primera iglesia. El “fundador” serfa posteriormente expulsado de la igle-

26 Cfr. P. DAMBORIENA, Fe Catélica e Iglesias y Sectas de In Reforma, Madrid 1961, 629-679. Un cldsico es W.
R. McNurtT, Polity and Practice in Baptist Churches, Filadelfia 1948.
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sia por su intimo colaborador Th. Helwys, el cual regresé a Inglaterra con parte
de la comunidad exponiéndose a la persecucién de la Iglesia anglicana. Estos
constituirian los “General Baptists”. Los “Particular Baptists” formarian otra
rama més rigida que solo aceptaria el bautismo por inmersién y recibirian una
doctrina preferentemente calvinista. La llegada a América se produjo de la mano
de Roger Williams que se establecié en Providence (Rode Island) en 1631. La
mayoria eran “Bautistas Particulares” calvinistas, pero entre este afio y 1635 lle-
garon nuevos “Bautistas Generales” y trajeron consigo la divisién existente en
Europa a la que se afiadié posteriormente, con el debate acerca de la esclavitud,
una nueva e importante divisién especificamente americana entre los bautistas
del norte y los del sur desde 1845; los del sur crecieron rdpidamente y pasaron
después a extenderse por el norte. Se habla hoy de un ntimero aproximado de 40
iglesias bautistas diferentes y auténomas aunque todas ellas convergen en
algunos principios bdsicos que las aglutinan, de algtin modo, como “movimien-
to religioso”:

a) El dominio absoluto de Jesucristo que revela su voluntad en la Biblia
contemplada desde tres postulados: su suficiencia, pues no hace falta otras
fuentes de conocimiento; su certeza, ante la cual ninguna otra fuente es segura;
su autoridad, directamente emanada de Dios. Es el extremo del “sola scriptura”
con reivindicacién del “libre examen” como derecho de cada individuo que es
responsable directamente ante Dios de su interpretacién y aplicacién practica.

b) La soberania y libertad plena del alma humana que trata directamente
con Dios todo lo concerniente a su vida religiosa, sin reconocimiento de
mediacién alguna institucional o sacramental. Aparentemente esta postura es la
radicalizacién extrema de la “sola gratia”. Sin embargo, es de notar que ésta
pierde su cardcter de auxilio verdaderamente superior para convertirse en un
voluntarismo que pretende la perfeccién.

¢) Justificacién por la fe mediante un acto forense que aparta las penas
de la ley sin que ello implique regeneracién del ser pecador del hombre. Hablan
de un “renacimiento espiritual” en el que se experimenta una paz y un gozo casi
fisicos, lo que los acerca a la experiencia de la gracia. Sin embargo, el bautismo
mds radical parece apartarse del principio material del protestantismo, del
axioma “sola fide”, derivando hacia un rigorismo ético voluntarista que pre-
tende sustentarse en la Escritura y que, por un mecanismo psiquico de desliza-
miento al extremo contrario, conduce a veces a actitudes amorales imprevisibles.

La iglesia es concebida como una sociedad humana voluntaria cuya na-
turaleza institucional es accidental y secundaria. No tiene necesidad de jerarquia
sacerdotal, pues cada fiel puede contactar con Dios directamente de modo auto-
suficiente. Las iglesias bautistas son concebidas como organismos democréticos.
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Aunque conservan unos ministerios, estos tienen un caracter funcional, no
sacramental. Los propios ritos no son llamados sacramentos, sino “ordinances”.
Se les atribuye un valor pedagégico en orden al “renacimiento espiritual”, pero
no tienen un valor de mediacién necesaria para la salvacién. El propio Bautismo,
distintivo de estas iglesias en cuanto es voluntario, de adultos y, preferente-
mente, por inmersién, no es instrumento de regeneracién, sino una figura exter-
na con valor declarativo de la previa conversion interior del candidato; la cere-
monia humana no puede “actuar” una verdadera regeneracion espiritual, sino
s6lo ser signo de una conversién interior o “renacimiento”. No obstante, las igle-
sias bautistas insisten en que todo creyente debe confesar su obediencia al Sefior
ante los hombres, 1o cual se realiza por medio del Bautismo: no es esencial para
la salvacioén, pero sf para la obediencia a Dios?. Toda esta evolucién doctrinal
confluye en una mentalidad “eclesiolégica” segtin la cual la primacia absoluta es
del individuo en su subjetividad; desde ella realiza la interpretaciéon de la
Palabra; desde ella se pone directamente en contacto con Dios sin necesidad de
mediaciones sacramentales ni institucionales; la naturaleza de la iglesia es la de
una sociedad humana que, por consiguiente, puede ser organizada y orientada
por los hombres. En este fuerte individualismo subjetivista, antimediacional y
antiinstitucional anida, con mayor evidencia cada vez, el germen de la frag-
mentacién que ocasionard los movimientos de “revival” dentro del “Gran
Despertar” y que, de modo consiguiente, se potencia y sobredimensiona en las
altas temperaturas emocionales que se alcanzaran en estos ambientes. El estalli-
do fragmentante era de esperar que fuera de muy largo alcance.

(Continuard...)

27 Cfr. W. R. McNuUTT, o.c., 21-22.



