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Destinatari 

Alunni di una prima classe del triennio della Scuola secondaria di II grado

Motivazioni 

La scelta di impostare un modulo specifico sulla riforma protestante deriva dalla considerazione che i rapporti tra Stato e Chiesa sono un nodo cruciale della storia, sia dal punto di vista diacronico che sincronico. La complessità e l’attualità del tema rende quanto mai utile per le giovani generazioni la comprensione della funzione e del peso della religione e della Chiesa nelle diverse epoche e nelle diverse sfere (politica, società, cultura). L’interesse del periodo storico preso in esame, risiede, inoltre, nella sua esemplarità riguardo al cambiamento della percezione e del sentire dei popoli rispetto alla religione intesa come sfera spirituale. La riforma protestante, ponendo la questione dell’ermeneutica dei testi religiosi e – quindi – della pluralità dei punti di vista, richiama anche quegli aspetti del farsi della storia connessi al pensiero e all’agire degli individui, che si fanno soggetti della storia stessa. La Riforma, infine, innesca dinamiche reciproche di fondamentalismi, che sono ancora oggi all’ordine del giorno.

Finalità 

· Comprendere che la memoria del passato va recuperata in quanto tale, nella consapevolezza che il passato svolge un importante funzione di comprensione e orientamento del presente.

· Trarre dallo studio del funzionamento e delle trasformazioni dei sistemi politici, sociali ed economici del passato uno strumento di lettura per comprendere il loro svolgimento fino alle trasformazioni attuali.

· Comprendere che la storia è fondamentale per l'educazione dell'uomo e del cittadino e per acquisire un senso storico che conduca al rispetto, alla tolleranza, alla solidarietà.

· Conoscere e confrontare le diverse realtà socio-culturali nel loro sviluppo diacronico e sincronico.

· Attivare la riflessione su antiche e nuove lotte di religione tra antiche e nuove intolleranze.

Obiettivi 

· Conoscere il contesto storico-culturale nel quale si svilupparono le idee riformistiche

· Conoscere le cause e i processi della riforma protestante.

· Conoscere la figura di Lutero e il significato storico della sua azione.

· Individuare i fenomeni, gli eventi sociali, economici, politici e culturali che hanno contraddistinto il periodo della Riforma.

· Collegare e confrontare eventi nel tempo e nello spazio. 

· Analizzare e sintetizzare in modo preciso un testo storico. 

· Distinguere e decodificare con perizia le fonti, selezionare dati e formulare ipotesi. 

· Organizzare in modo coerente le informazioni attraverso schemi e mappe. 

· Utilizzare con perizia gli strumenti didattici (manuale, atlanti, testi storiografici, testi audiovisivi). 

· Utilizzare un lessico specifico in modo appropriato. 

· Comunicare in modo articolato, a livello scritto e orale, la complessità delle conoscenze acquisite. 

Prerequisiti

· Conoscere per grandi linee la situazione dell’Europa e dell’Italia tra la fine del Quattrocento e gli inizi del Cinquecento, in particolare riguardo alle guerre di preponderanza.

· Conoscere gli antefatti culturali della Riforma protestante.

· Conoscere gli elementi fondamentali e i termini specifici della dottrina cristiana.
· Conoscere  le diverse tipologie di fonti storiche.

· Consultare con perizia carte geografiche storiche grafici.

· Utilizzare un lessico specifico 

Tempi 

La durata complessiva ipotizzata è di 12 ore così articolate:

· 4 ore: brainstorming, problematizzazione e lettura guidata in aula; 

· 3 ore: apprendimento collaborativo e laboratori; 

· 2 ore: verifiche formative;

· 1 ora: visione di filmati d’epoca;

· 2 ore: verifica sommativa

Verifiche formative

· Prove strutturate

· Realizzazione di schemi e mappe

· Realizzazione di schede su fonti e testi storiografici

· Dialogo interattivo

Verifiche sommative

· Prove semistrutturate

· Esposizione orale

Valutazione

· Livello di partenza

· Evoluzione del processo di apprendimento

· Abilità e conoscenze raggiunte

· Metodo di lavoro

· Impegno

· Partecipazione

U.D. 1: MARTIN LUTERO E I CARATTERI DELLA RIFORMA

Contenuti
La Riforma Protestante: il problema delle cause; Martin Lutero; la scoperta del Vangelo; la questione delle indulgenze; le 95 Tesi: mito e realtà; la rottura con Roma ; gli scritti riformatori del 1520.

Metodologie
· lezione frontale (racconto e problematizzazione)

· lavoro in coppie di aiuto

· lavoro di gruppo per fasce di livello

· lavoro di gruppo per fasce eterogenee

· brain storming 

· problem solving

· discussione guidata

· Role Playing

· attività laboratoriali (analisi di fonti, atlanti, filmati) 

Strumenti

· Libri di testo

· Fonti

· Testi storiografici

· Atlante storico geografico

· CD-Rom interattivi

· Testi audiovisivi

Spazi

· Aula

· Laboratorio multimediale

· Biblioteca

1. La Riforma Protestante: il problema delle cause

Non è possibile indicare la causa della Riforma: ciò che si può fare è indicare i fattori fondamentali dal cui concorso il fenomeno prese origine.

Per quanto riguarda i fattori religiosi:

1. La sensibilità religiosa. La religiosità cinquecentesca si espresse frequentemente in manifestazioni di esaltazione dettate da un’angoscia esasperata. La drammaticità dei tempi (malattie epidemiche, instabilità sociale, devastazioni derivanti dai conflitti) ispirava negli uomini una paura ossessiva della morte e sembrava confermare le apocalittiche profezie medievali. Nelle coscienze di molti le credenze profane si sovrapposero alla dottrina; angoscia e rabbia erano indirizzate verso  coloro che erano ritenuti i responsabili delle varie avversità di cui l’umanità pativa: ebrei e streghe. In questo clima, la Riforma rappresentò “una soluzione adatta ai bisogni e allo stato d’animo di masse inquiete, che aspiravano  ad una religione semplice, chiara e pienamente efficace” (L. Febbre).
2. La corruzione del clero. La tesi tradizionale, sostenuta sia da cattolici che da protestanti, individuava negli abusi del clero la causa principale della Riforma. Questa tesi è ormai ritenuta superata dagli storici: in primo luogo, la decadenza dei costumi del clero era già diffusa nei secoli precedenti; inoltre, le affermazioni dei riformatori mirano principalmente a contestare le basi dogmatiche dell’autorità della Chiesa. In proposito è particolarmente eloquente Lutero: “Non impugno le immoralità e gli abusi, ma la sostanza e la dottrina del Papato”. Certamente, però, la corruzione del clero favorì la diffusione del protestantesimo.

3. La decadenza della Chiesa. La Chiesa usciva da un periodo profondamente travagliato che aveva indebolito l’autorità pontificia. Un aspetto significativo di questo indebolimento era l’affermazione del sistema delle chiese locali, solitamente sottoposte all’autorità temporale. L’unità della Chiesa era dunque già minata prima che la rivolta protestante ne determinasse la fine.

4. La crisi della Scolastica e la confusione dogmatica. In opposizione al formalismo che caratterizzava la speculazione teologica della tarda Scolastica, si auspicava il ritorno ad una religiosità pura ed interiore direttamente fondata sull’autorità delle Scritture e forgiata nell’amore di Cristo. Tutto ciò, però, implicava una forte svalutazione del magistero della Chiesa, preparando di fatto il terreno al libero esame, ad uno cioè dei capisaldi del protestantesimo. Ancora più gravemente pesò la confusione dogmatica, così grande a quel tempo che lo storico J. Lortz, ha sostenuto che in effetti la contestazione di Lutero riguardò un cattolicesimo “che non era completamente cattolico”.

Per quanto riguarda, invece, fattori politici, economici e sociali:

1. La rivolta contro il fiscalismo religioso. La corte pontificia traeva le risorse di cui necessitava da un ramificato sistema di rendite e disponeva di ingenti possedimenti in ogni paese: tutto ciò evidentemente non poteva non suscitare sentimenti di ostilità verso la Chiesa ed un diffuso anticlericalismo che indubbiamente giovò all’affermazione della riforma.

2. La Riforma e l’affermazione dello Stato. In alcune aree la diffusione del protestantesimo coincise con l’affermazione del potere laico sulla Chiesa locale, con conseguente affrancamento dell’autorità romana; nell’Impero l’adesione alla predicazione luterana fu una delle forme con cui si manifestò la resistenza, soprattutto dei principi, ai tentativi di centralizzazione da parte di Carlo V.

3. Conflitti sociali. Anche le lotte sociali si presentarono frequentemente come conflitti religiosi. I movimenti ereticali daranno voce alle rivendicazioni dei ceti più deboli, traslando il concetto di uguaglianza cristiana nella società e nelle istituzioni. Avremo presto modo di constatare questo fenomeno attraverso l’analisi della guerra contadina nell’Impero.

Su questo insieme di fattori, già di per sé esplosivo, agì prepotentemente la predicazione di Lutero.

2. Martin Lutero 

Lutero (1483-1546) nacque ad Eisleben, un piccolo centro minerario della Turingia (Elettorato di Sassonia). Il padre, un minatore che era riuscito a divenire proprietario di una piccola miniera, sperava che il figlio si avviasse ad una delle professioni liberali cui s'accedeva attraverso gli studi giuridici. Fu perciò profondamente deluso quando Lutero, dopo aver frequentato per quattro anni l'università, ottenendo il grado di «magister», decise di entrare nel convento degli eremiti agostiniani di Erfurt (1505). 

Nel 1507 venne consacrato sacerdote e l'anno successivo iniziò l'insegnamento presso l'università di Wittenberg, da poco fondata dell'elettore Federico di Sassonia. Nel contempo cresceva il suo ruolo all'interno dell'ordine, che gli affidava vari incarichi di rappresentanza e predicazione. Proprio per svolgere uno di questi incarichi, nel 1510, si recò a Roma. 

La città e la corte pontificia non gli fecero certo una buona impressione. Tuttavia sarebbe sbagliato enfatizzare il valore di questo viaggio nella formazione di Lutero che non aveva d'altro canto bisogno di allontanarsi tanto dalla sua patria per conoscere la corruzione del clero. E ciò vale sebbene Lutero stesso, nel corso del duro scontro con la Santa Sede, si sia volentieri rifatto a questa sua esperienza per trame elementi a sostegno della sua polemica. 

Ma se non fu la decadenza della vita ecclesiastica, che cosa fece di Lutero un temibile avversario della Chiesa? Certamente la risposta va cercata nella sua particolare esperienza religiosa, nella sua ansia di «trovare un Dio misericordioso», nell'esaltazione con cui egli cercò nella vita monastica la certezza della propria salvezza. È dunque dal giovane Lutero e dalla sua religiosità che dovremo avviare la nostra analisi. 

3. La scoperta del Vangelo 

Il monaco Lutero non trovò nel chiostro le risposte alle inquietudini che ve lo avevano condotto: angosciato dalla presenza demoniaca del male, egli tremava di fronte alla suprema maestà di Dio, ne temeva il giudizio, terrorizzato dalla paura di non potersi liberare dal peccato. E per quanto si impegnasse nello studio della Scrittura, di cui acquisì presto una straordinaria conoscenza, e s'applicasse con zelo esemplare ai rigori della vita ascetica, disperava della propria salvezza: «Ma io, pur comportandomi come monaco, irreprensibilmente, sentivo di essere, di fronte a Dio, peccatore della più irrequieta coscienza e non potendo nutrire fiducia che egli potesse essere ammansito dalle mie opere soddisfattorie, io non amavo questo Dio giusto che punisce i peccatori, anzi l'odiavo e, pur non bestemmiando, mi sdegnavo contro di lui [...]». 

A trarlo da questo stato di prostrazione venne la «Scoperta del Vangelo», la scoperta cioè del suo vero senso, colto attraverso la meditazione su un passo della lettera ai Romani (1,17) di San Paolo, un evento che gli storici collocano tra il 1513 e il 1514: 

«Finalmente, per misericordia di Dio, a furia di riflettere giorno e notte sulla connessione e il significato di quelle parole: "La giustizia di Dio è rivelata nel Vangelo, come scritto: Il giusto vive per la fede", cominciai a comprendere che la giustizia di Dio è quella per cui il giusto vive per la grazia di Dio,cioè della fede che egli ci dona, e capii che la giustizia di Dio rivelataci attraverso il Vangelo è quella passiva, per cui Dio misericordioso ci giustifica attraverso la Fede [...]». 

Giustizia passiva, ovvero non la giustizia punitiva (attiva) del Signore che, in quanto giudice dei nostri peccati amministra le pene, ma l'atto di misericordia con cui Dio attraverso il sacrificio di Cristo si fa carico delle nostre colpe e ci giustifica: Altro non è chiesto che la fede poiché attraverso la fede e non per mezzo delle opere Egli salva e sempre nella fede trova finalmente la certezza della propria elezione, il termine di ogni ansia. 

Svanite le vecchie angosce, Lutero si sentì armato di una forza immensa quanto la misericordia del Dio ritrovato: la sicurezza invincibile di questa fede rinnovata si espresse nella fermezza eroica con cui tenne testa alle blandizie ed alle minacce degli uomini più potenti del mondo, nelle prediche semplici ed infiammate con cui conquistò il cuore dei fedeli, nella polemica sferzante ed alle volte tracotante con cui affrontò gli avversari. 

Ma la dottrina della giustificazione per fede era eretica? Implicava lo scisma che di n a pochi anni sarebbe seguito? Gli storici rispondono negativamente: soprattutto nel commento all'Epistola ai Romani del 1515-1516, prima espressione compiuta delle sue nuove concezioni, Lutero non si allontanò sensibilmente dall'ortodossia cattolica (vedi capitolo seguente) poiché non negò ancora la necessità della cooperazione della volontà umana con la grazia divina. 

Inoltre, il domenicano Denifle ha dimostrato che molti teologi, sia contemporanei di Lutero che delle epoche precedenti, non avevano affatto inteso la giustizia divina solo come giustizia vendicativa e che, piuttosto, sia questa concezione che l'esaltazione del ruolo delle opere erano patrimonio peculiare degli studiosi occamisti, allora dominanti negli ambienti universitari frequentati da Lutero. Il monaco tedesco avrebbe dunque «combattuto come dottrina della Chiesa qualcosa che non era dottrina della Chiesa, ma un'opinione di scuola unilaterale, propria della teologia del suo tempo» (Iserloh). 

Da quanto sin qui detto è possibile ricavare due osservazioni. La prima riguarda l'indole di Lutero: egli affronta la riflessione teologico-filosofica in un'ottica che è sempre quella viva ed autentica della sua esperienza personale, il che però lo porta ad enfatizzare ed a generalizzare le tappe della propria formazione. Così esprime questo concetto il già citato storico cattolico Iserloh: «Con questo modo di vedere fortemente soggettivo ed esistentivo, egli scopre in maniera del tutto nuova passi della Sacra Scrittura che erroneamente credeva fino allora dimenticati, ma è cieco ad altri passi, che la Bibbia sottolinea con altrettanta forza. Più tardi, inoltre non ammette la Bibbia come interamente e in modo uguale Parola di Dio, ma esamina di sua iniziativa che cosa sia essenziale, trasceglie e scarta interi libri». E «qui Lutero appare talvolta arbitrario e perfino incoerente» nota in proposito lo storico protestante Bainton. 

La seconda osservazione riguarda le modalità con cui la dottrina luterana si manifestò: essa non si presentò come un corpo definito, ma si venne delineando nel corso delle polemiche e nel quadro della lotta contro il Papato che di n a poco Lutero avrebbe intrapreso. Egli stesso dunque giunse a chiarire le proprie posizioni attraverso le controversie con gli avversari, giungendo alle conclusioni estreme che le sue concezioni implicavano. Non v'è dubbio quindi che il clima ed il contesto condizionarono le sue formulazioni, perlomeno esacerbandone il tono polemico. 

Comunque, agli inizi del 1517, Lutero era ancora lontano dal porre in discussione le basi dogmatiche del cattolicesimo. E sebbene quello stesso anno un suo allievo giungesse a negare compiutamente il libero arbitrio, lo scalpore non valicò i confini di quella che restava pur sempre un'università di provincia. Ben presto però Lutero, certo forzando la sua natura scevra da ogni protagonismo, sarebbe pubblicamente sceso in campo per denunciare lo scandaloso commercio delle indulgenze: egli si avviava a divenire, suo malgrado, un grande protagonista della storia. 

4. La questione delle indulgenze 

«Nel 1507. per finanziare la costruzione della nuova basilica di San Pietro, Giulio II aveva proclamato un'indulgenza plenaria. Analoghe esigenze indussero, sette anni più tardi, Luigi X (1513-1521) a rinnovare la concessione. 

Ma che cosa sono le indulgenze? Sulla base di quali presupposti dogmatici la Chiesa le concede? Affideremo la risposta a Lutero stesso, citando due passi di un suo sermone del 1516, nel quale egli dimostra una correttezza che purtroppo era tutt'altro che diffusa nel costume corrente. Sulla natura e sul valore delle indulgenze: 

L'indulgenza non è il condono della colpa, ma il condono della pena temporale meritata dal peccato, che il penitente avrebbe dovuto sopportare, o perché il sacerdote gliela aveva imposta, o perché l’avrebbe dovuta sopportare in purgatorio. Non si deve dunque quando pure si ottiene un'indulgenza credere ancora senz’altro assicurata alla beatitudine. Un perfetto condono della pena lo ottengono solamente coloro che, veramente pentiti e confessati, si sono riconciliati con Dio». 

Sul fondamento dogmatico delle indulgenze: «Esso consiste nei meriti di Cristo e dei suoi santi e noi dobbiamo perciò far lor festa e onorarli con ogni riverenza». Cioè l'efficacia delle indulgenze deriva da questo tesoro di meriti che il Papa amministra. 

In realtà però le indulgenze costituivano allora un espediente per rinsanguare la casse pontificie ed i predicatori non esitavano ad approfittare dell’ingenuità e delle superstizioni dei credenti per favorirne la massima diffusione.

In Germania tali abusi giunsero a livelli parossistici per effetto di un’intricata quanto esemplare questione finanziaria. Alberto di Brandeburgo già arcivescovo di Magdeburgo e amministratore apostolicodi Halberstardt, si vide prospettare la possibilità di divenire arcivescovo e principe e elettore di Magonza. Per entrare in possesso di questa carica egli doveva però versare 14000 ducati, cui se ne aggiungevano altri 10000 giacché il prelato non intendeva rinunciare agli incarichi precedenti e necessitava quindi di una dispensa pontificia che gli consentisse un simile accumulo di benefici. 

La somma era enorme e per farvi fronte Alberto accese un mutuo presso i Fugger offrendo in garanzia i proventi della vendita delle indulgenze. La curia stessa aveva indicato questa soluzione, consentendo all'arcivescovo di predicare per otto anni l'indulgenza nelle diocesi sottoposte alla sua autorità e impegnandolo a destinare una metà dei ricavi ai Fugger, mentre l'altra metà sarebbe spettata alla Santa Sede.  La predicazione venne affidata al domenicano Tetzel, il quale fece appello a tutte le risorse della sua retorica per esaltare il valore delle indulgenze. Egli si atteneva nelle sue prediche alle indicazioni contenute nell'Instructio summaria emanata da Albrto, sia quando affermava correttamente che l'indulgenza era valida solo se accompagnata dal pentimento, sia quando, molto meno correttamente, ne estendeva l'efficacia ai morti, indipendentemente dalla confessione e dal pentimento di chi compiva l'opera per essa prescritta (cioè l'offerta del denaro). 

Federico il Saggio,principe dell'elettorato di Sassonia, di cui Wittenberg era capitale, aveva vietato la diffusione delle indulgenze nei territori a li sottoposti. Tuttavia i fedeli di Wittenberg si recavano nel Brandeburghese per acquistare lettere penitenziali con cui tornavano dal loro confessore. Lutero conobbe dunque attraverso il confessionale gli effetti negativi che la ciarlatanesca predicazione delle indulgenze produceva nel popolo: si convinse così che era necessario porvi fine, confutando gli argomenti con cui s'instillavano nei fedeli errate convinzioni. 

5. Le 95 Tesi: mito e realtà 

La tradizione vuole che. il 31 ottobre 1517 Lutero abbia affisso alla porta della chiesa del castello di Wittenberg le 95 Tesi con cui contestava gli abusi che si andavano verificando nella predicazione alle indulgenze. Così, secondo un rituale accademico, egli si sarebbe reso disponibile ad una disputa pubblica contro chiunque intendesse confutare i suoi argomenti.

Questa versione dei fatti di cui non si è dubitato per oltre quattro secoli, è oggi messa in discussione da molti storici che tendono a considerarla leggendaria, in quanto Lutero avrebbe invece inviate le Tesi, rispettando l’ordinamento gerarchico, all’autorità competente, seguendo un procedimento ecclesialmente corretto. Solo successivamente, non avendo ottenuto risposta dai vescovi, le avrebbe rese pubbliche.

Egli intendeva richiamare l’attenzione dei teologi,e non poteva immaginare lo straordinario successo che le sue Tesi avrebbero incontrato, rapidamente diffuse in tutta la Germania attraverso innumerevoli ristampe in tedesco e accompagnate dall’entusiasmo popolare, da un coro unanime di consensi. Egli si era rivolto ai dottori della Chiesa e la risposta inaspettatamente era giunta dall’intera nazione tedesca.

Ma come mai le Tesi avevano suscitato questa universale approvazione? Presumibilmente non per le affermazioni teologiche che erano complessivamente moderate: Lutero non negava infatti il valore delle indulgenze, si limitava a circoscriverne l'efficacia alla remissione delle pene inflitte dalla Chiesa. È vero che nelle Tesi erano implicite posizioni che compiutamente sviluppate conducevano alla negazione del ruolo della Chiesa; è però poco credibile che un pubblico così vasto disponesse di strumenti di elaborazione teologica tanto scaltriti. 

Indubbiamente l’approvazione dell’opinione pubblica fu determinata dal tono polemicamente antiromano, dalla carica irriverente e dissacratoria con cui le Tesi sapevano farsi interpreti dell’ostilità anti-clericale di una nazione che era stanca d’assistere alla sistematica spoliazione delle proprie risorse ad opera del fisco romano.

La Tesi 86 è al riguardo illuminante: «Perché il papa, le cui ricchezze oggi sono più opulente di quelle degli opulentissimi Crassi, non costruisce una sola basilica di San Pietro con i propri soldi invece che con quelli dei poveri fedeli?». Queste parole erano attese da tempo: dai principi che mal tolleravano 1'emorragia finanziaria prodotta dalle innumerevoli gabelle romane, che qui per l'assenza di uno Stato unitario non erano  state. in alcun modo ridimensionate; dalla picco1a.nobiltà che guardava alle immense proprietà clericali (un quinto del suolo tedesco) come ad una soluzione alla propria cronica indigenza; dalle masse contadine che misuravano la propria miseria sui fasti dei prelati ne che con rabbia si sentivano raggirate nel loro fervore religioso da un clero corrotto; dagli intellettuali che individuavano nella Chiesa una rozza avversaria della cultura umanistica. 

6. La rottura con Roma 

Già nel dicembre del 1517, l'arcivescovo Alberto, preoccupato per le sorti della complessa operazione finanziaria che aveva organizzato, aveva denunciato Lutero, inviando le Tesi a Roma. Pochi mesi dopo, un'analoga denuncia venne inoltrata dai domenicani tedeschi. Tuttavia a Roma non si intendeva dare grande rilievo a quella che si riteneva una «bega tra monaci». Pertanto si provvide semplicemente a far richiamare Lutero attraverso un intervento dei superiori del suo ordine. 

Successivamente, però, di fronte all'infuriare della polemica, la curia inviò al monaco l'ingiunzione di presentarsi a Roma entro 60 giorni (7 agosto 1518). Lutero allora si rivolse al suo principe, l'elettore Federico di Sassonia, affinché ottenesse dal Papa che la discussione delle sue Tesi avvenisse in Germania. La protezione che da questo momento il principe gli garantì fu decisiva sia per la sorte personale di Lutero, che per quella più generale della riforma; ma da questo stesso momento la vicenda della riforma si legò inestricabilmente con la complicata trama della politica internazionale. Il principe non ebbe difficoltà ad ottenere quanto Lutero gli aveva richiesto, poiché una favorevole congiuntura ne faceva uno degli uomini più blanditi d'Europa: erano infatti in corso le operazioni diplomatiche che dovevano preparare la successione dell'imperatore Massimiliano e proprio su Federico puntava Leone X per impedire l'elezione di Carlo d'Asburgo. 

Così -nonostante nel frattempo Lutero fosse stato proclamato eretico notorio, lasciandogli aperta la sola strada della ritrattazione -il Papa preferì cedere alla richiesta dell'importante notabile tedesco, sospendendo il processo. 

Lutero finora aveva proclamato la sua piena disponibilità all'obbedienza: egli non si riteneva un innovatore, era convinto d'essersi limitato a ridare purezza alla parola di Dio e si chiedeva che cosa potesse giustificare l'atteggiamento della Chiesa. Com'era possibile che il Papa tenesse bordone a ciarlatani come Tetzel? Fino a che punto era giunta la corruzione, se la Chiesa lo perseguitava perché s'era sollevato a difendere il Vangelo? L'unica spiegazione gli parve quella che il Papa stesso fosse l'anticristo o quanto meno un suo messaggero. L'ora finale era dunque vicina ed egli aveva a che fare con un emissario di Satana: man mano che questa convinzione si faceva strada nel suo animo, la polemica si faceva più acre, le sue posizioni più radicali. 

Nel 1518 a Lipsia, disputando con Johannes Eck, Lutero giunse ad affermazioni che lo bollavano irrimediabilmente come ribelle: l'unico capo della chiesa e cristo; il papa non detiene alcun primato; i Concili non sono infallibili; in materia di fede non può essere riconosciuta alcuna autorità. Affermava così il principio basilare della teologia protestante: solo la Scrittura è vincolante e non necessita di alcuna spiegazione; la Chiesa non ha il diritto di arrogarsene l'interpretazione. 

Da questo momento tutti i tentativi di mediazione che si sarebbero riproposti nel decennio successivo erano inevitabilmente destinati al fallimento. 

7. Gli scritti riformatori del 1520 

Dopo la disputa di Lipsia, Lutero si diede ad un'intensa attività pubblicistica che culminò con tre opere del 1520 che vengono solitamente considerate come gli scritti programmatici della riforma: Alla nobiltà cristiana di nazione tedesca, La cattività babilonese della Chiesa e La libertà del cristiano. 

Nella prima, Lutero sollecita coloro a cui Dio ha affidato il governo della nazione ad intraprendere un'opera di riforma della Chiesa, abbattendo in primo luogo le «tre muraglie» con cui sinora i «romanisti» si sono difesi: l'indipendenza del clero dall'autorità secolare, connessa alla distinzione tra sacerdote e laico; il diritto esclusivo di interpretare la Bibbia; il potere riservato al Papa di convocare il concilio. 

Evidentemente la sovversione più profonda era prodotta dall'abolizione della distinzione tra clero e laicato: il ministro di Dio è un cristiano come gli altri a cui la comunità affida l'espletamento di una funzione particolare; ciò non implica però alcuna modificazione del suo stato. Lutero sanciva così il principio del sacerdozio universale, secondo il quale ogni credente è sacerdote di se stesso ed invitava il cristiano a ricercare individualmente nella Scrittura (libero esame) il proprio rapporto con Dio. 

Nella seconda, Lutero afferma di aver ormai «acquistato l'assoluta certezza che il papato è il regno di Babilonia» e contesta la dottrina dei sette sacramenti. Egli riconosce come tali solo il battesimo, la penitenza e l'eucarestia, gli unici che riteneva effettivamente giustificati dalle Scritture. In realtà però, Lutero considera la confessione «una specie di mezzo sacramento» -per usare l'espressione di Bainton -«perché il Cristo ha detto: "Pentitevi" e la confessione è utile, purché non venga codificata» . 

Relativamente all'eucarestia, infine, Lutero negava la dottrina della transustanziazione: respingeva cioè la concezione cattolica secondo la quale all'atto della consacrazione il pane e il vino si trasformano nel Corpo e nel Sangue di Cristo; tuttavia ammetteva la presenza reale di Cristo nel sacramento eucaristico attraverso la teoria della consustanzazione, secondo cui Dio è presente in tutto il mondo fisico, presenza che l'officiante quindi si limita a rendere percepibile. Egli infine contesta- va il valore sacrificale della Messa, termine a cui preferiva quello di «cena del Signore» che concepiva come semplice riaffermazione ,della promessa della remissione dei peccati. 

Nel De libertate christiana, Lutero affronta il tema del rapporto tra fede e opere riaffermando la teoria della giustificazione per fede: le opere in generale e gli atti di devozione in particolare non giovano in alcun modo all'anima, «anzi compiendo tali pratiche gli uomini non possono diventare altro che dei perfetti ipocriti; solo nella fede in Cristo l'uomo trova la salvezza e scopre la sua vera libertà, che è la libertà interiore. Egli è così il più libero degli uomini perché non riconosce altri vincoli se non quelli che la sua coscienza e la profondità dei suoi convincimenti gli impongono». La riflessione sul valore delle opere poneva nuovamente in primo piano il problema del libero arbitrio, la questione sulla quale Lutero ed Erasmo si sarebbero affrontati in quella violenta disputa cui abbiamo accennato nel capitolo secondo. 

Esiste una cooperazione umana al piano della salvezza? L'uomo può accettare o rifiutare la grazia che Dio gli offre? Lutero, radicalizzando la dottrina della giustificazione per fede, rispondeva negativamente: «Il ibero arbitrio, dopo il peccato, è un semplice nome e quando l'uomo fa ciò che sta in lui pecca mortalmente». 

Erasmo al contrario nel suo De libero arbitrio (1524) sostenne che la negazione della libertà umana comprometteva il concetto stesso di giustizia divina. Egli difendeva una posizione intermedia rispetto alle opposte esasperazioni di Pelagio e di Lutero: «Accetto l'opinione di coloro che attribuiscono una certa importanza alla libera volontà, ma danno il primo posto alla grazia». Era consapevole di avere a che fare con una delle questioni più controverse del cristianesimo e riconosceva che nella Scrittura esistono passi che consentono interpretazioni contraddittorie. Proprio per questo riteneva che si dovessero evitare le asserzioni troppo sicure, rispettando l'autorità della Chiesa e attendendo «Quel tempo in cui eliminati gli specchi e gli enigmi, vedremo Dio faccia a faccia». 

L’anno seguente vide l'edizione della risposta di Lutero, il De servo arbitrio, che opponeva alla di Erasmo la consueta irruenza: la Scrittura non autorizza alcuna esitazione; è necessario che l'uomo umilii il proprio orgoglio e ciò non avverrà fino a che egli «non saprà che i suoi sforzi e i suoi propositi, la sua volontà e le sue opere non servono a nulla, ma che la sua de unicamente dalla decisione, dalla volontà e dall'azione di Dio».

U.D.2: LA RIFORMA IN GERMANIA
Contenuti 
Lutero scomunicato; la Dieta di Worms; la guerra dei contadini (1524-1525);da Spira ad Augusta: l’ora dei principi; la Pace di Augusta.

Metodologie 
· lezione frontale con breve scaletta degli argomenti
· discussione guidata

Strumenti
· libro di testo 

· letture storiografiche

· attività laboratoriali (analisi di fonti, atlanti, filmati, internet) 

Spazi

· aula scolastica

· laboratorio multimediale
· biblioteca
Alcuni tra i principi tedeschi avevano sostenuto Lutero, perché in loro, così come nell’entusiasmo di molti borghesi, giocava anche un antico risentimento contro la Chiesa di Roma, la prepotenza dei suoi preti e, soprattutto, la vastità dei suoi possedimenti in Germania.

Essi intendevano quindi approfittare dell’attacco sferrato da Lutero contro la Chiesa cattolica per togliere ai vescovi e agli abati le terre ecclesiastiche e ingrandire a loro spese i loro possedimenti. La sincera adesione a un nuovo messaggio di fede coincideva con il desiderio di accrescere la propria potenza: motivi religiosi e motivi politici ed economici, nella valutazione di alcuni Elettori (i principi cui spettava l’elezione dell’imperatore), diventano tutt’uno.

Alla Watburg Lutero visse una intensa stagione di lavoro, in cui avviò col Nuovo Testamento la traduzione in tedesco della Bibbia, e di violente crisi di coscienza. Il peso della sovrumana responsabilità che si era assunto, scegliendo la strada della frattura con la Chiesa, lo opprimeva; le sue notti erano popolate da incubi e da allucinazioni che si sommavano ai tormenti causati dai vari disturbi fisici.

Durante il soggiorno di Lutero alla Watburg, il movimento riformatore non si era fermato; anzi in sua assenza sembravano prevalere le tendenze più radicali: le agitazioni sociali si facevano sempre più minacciose e un po’ ovunque si provvedeva ad epurare la Chiesa degli ordinamenti contestati, mentre sempre più numerosa si faceva la schiera di quanti abbandonavano il monastero.

In effetti, Lutero aveva fornito indicazioni circa la riorganizzazione del culto e ciò era in qualche modo coerente con la sua concezione della Chiesa: Chiesa è per lui non visibile «popolo dei credenti», coloro che cioè hanno fede nel perdono di Cristo, non la gerarchia o la liturgia che, rispetto a questa, sono vane esteriorità. Inoltre, egli riteneva che le innovazioni dovessero essere introdotte con gradualità, per dar tempo alle coscienze più deboli di accogliere l’Evangelo e che l’unica arma, anche contro i papisti, fosse la predicazione. Ma non tutti la pensavano così: a Wittenberg, irruenti agitatori avevano spinto le masse contro le chiese ed i conventi in una nuova lotta iconoclasta, suscitando non poca preoccupazione nel principe elettore. Proprio da questa situazione, Lutero fu spinto ad abbandonare il suo sicuro rifugio. Tornò a Wittenberg per contrapporsi con il suo prestigio agli «esaltati», così egli definì i predicatori più radicali, che con la loro opera di «profeti del diavolo» gli pareva compromettessero la Riforma.

Dallo scontro con gli esaltati e dalle rivolte sociali che presto sarebbero divampate, Lutero fu indotto ad invocare sistematicamente l’intervento dei principi, abbandonando così l’ipotesi iniziale di un cristianesimo comunitario e riconoscendo progressivamente la necessità di un’autorità sovralocale in grado di garantire un’ordinata vita religiosa.

Egli affidò perciò all’autorità laica una funzione di tutela nei confronti della Chiesa; il principe costituiva così una sorta di «vescovo d’emergenza» cui spettava il dovere di intervenire nei casi di abuso. Il potere secolare non s’accontentò però di un’autorità circoscritta all’emergenza e venne così esercitando progressivamente un’azione di completo controllo nei confronti della Chiesa locale, fino a che questo non venne anche formalmente riconosciuto: al di là della volontà di Lutero dunque, le chiese protestanti nacquero in Germania come chiese di Stato.

Ma qual era secondo Lutero il ruolo dello Stato? E come vi si doveva rapportare il cristiano? Nel fuoco degli eventi, elaborò in proposito la dottrina dei due regni nella quale la distinzione rigorosa tra vita interiore ed esteriore corrisponde alla separazione altrettanto rigorosa tra Chiesa e Stato. Il cristiano nella sua spiritualità riconosce un’unica legge, quella della libertà evangelica; di essa vive rispondendone solo alla sua coscienza e a Dio. Ma nella sua vita sociale egli è tenuto all’ubbidienza all’autorità politica: anch’essa scaturisce dall’amore divino ed è lo strumento attraverso cui Dio garantisce un ordine nel mondo, che diversamente si autodistruggerebbe per gli effetti anarchici del peccato. Se tutti fossero buoni cristiani non ve ne sarebbe bisogno; ma così non è e, poiché gli uomini sono tentati da Satana, è necessario il potere della spada per garantire la pace e la diffusione della parola.

In questo modo, pur non riconoscendo un valore sacrale al potere politico, Lutero fornisce alla gerarchia sociale una potente legittimazione e bolla come demoniaco ogni progetto di sovversione. Il cristiano non ha alcun diritto di resistenza alle istituzioni, se non in materia di fede, per quanto ingiuste possano essere. Con queste concezioni drasticamente conservatrici, Lutero si preparava a scontrarsi con quanti avevano tratto dalla sua rivolta una speranza di rivolta sociale.

I primi a prendere l’iniziativa furono i cavalieri. La piccola nobiltà attraversava agli inizi dell’epoca moderna una fase di profondo declino, determinata soprattutto dall’importanza assunta dagli stati territoriali e dall’affermarsi dell’economia cittadina. Da un lato, infatti, l’aristocrazia procedeva al superamento della loro funzione attraverso il reclutamento degli eserciti mercenari, dall’altro l’emergere dell’economia finanziaria insidiava le loro scarse fonti di reddito, prevalentemente legate all’economia agricola. Al cavaliere non restavano che due strade per uscire da questa grave situazione: o entrava al servizio di un principe o acquisiva egli stesso il controllo di uno stato. La piccola nobiltà vide pertanto nella contestazione luterana l’occasione per impadronirsi dei principati ecclesiastici.

Il movimento trovò anche un ideologo nell’avventuriero e colto umanista Ulrich von  Hutten, che inseriva le rivendicazioni dell’ordine nel quadro di una generale riscossa della nazione tedesca contro la dominazione romana. Egli riteneva si dovessero restaurare le antiche tradizioni di indipendenza dell’Impero e aveva rivolto a Lutero l’invito di porsi alla testa di questa rinascita. Il riformatore naturalmente non si riconosceva affatto in questa interpretazione politica di quella che  a suo avviso doveva essere esclusivamente una rivoluzione spirituale e criticò con forza i propositi dei cavalieri.

Ciò non impedì l’esplosione della rivolta, che si sviluppò tra il 1522 ed il 1523 e che fu repressa da una lega di principi e vescovi. Il fallimento della rivolta sancì la definitiva sconfitta delle pretese di autonomia della piccola nobiltà.

Anche i contadini interpretarono la libertà cristiana proclamata da Lutero in una prospettiva terrena. Se è legittimo che ogni credente formi la propria fede attraverso la lettura diretta della Scrittura, perché non dovrebbe essere lecito giudicare e criticare gli ordinamenti civili? Forte di questo argomento, l’Arme Konrad (Povero Corrado) –così erano detti i contadini- non esitava ad estendere la contestazione della gerarchia dall’ambito ecclesiastico a quello complessivo della società.

I contadini chiedevano pari dignità con gli altri ceti, in una parola rivendicavano il rispetto del «diritto antico», svilito dalla politica dello stato territoriale, che negava l’autonomia di cui avevano goduto i villaggi e che infrangeva i diritti consuetudinari legati allo sfruttamento delle terre comuni. Inoltre, mentre l’aristocrazia tentava di ridurli alla condizione di servi della gleba, essi richiedevano l’abolizione completa di tutte le residue servitù glebali nonché dei tributi e delle decime.

La riforma finora non aveva soddisfatto nessuna delle loro richieste giacchè, anche nelle regioni in cui si era affermata, le decime e le proprietà ecclesiastiche non erano state abolite, ma secolarizzate e per il Povero Corrado non era evidentemente motivo di grande conforto sapere che i suoi soldi non finivano più a Roma, ma andavano ad ingrassare la ricca nobiltà locale.

Già nel 1523, Lutero aveva dimostrato una certa sensibilità per le rimostranze dei contadini e aveva scritto: «Cari principi e signori imparate a correggervi, perché Dio non vi tollererà più a lungo. Il mondo non è più come un tempo, quando voi cacciavate la gente come fosse selvaggina».

Certo i contadini non avevano atteso Lutero per manifestare il loro malessere; infatti, già nei decenni precedenti, la Germania era stata ripetutamente scossa da rivolte. Tuttavia, la rivolta che stiamo per analizzare ricevette dalla Riforma una sorta di legittimazione ideologica, da cui scaturì la particolare fisionomia che la sommossa assunse.

Abbiamo già notato che la contestazione della Chiesa potesse spontaneamente legarsi a quella dell’autorità secolare: perché attendere per realizzare il regno di Dio? Perché non dare immediato contenuto terreno alla giustizia divina? Poste queste premesse non mancavano certo i motivi, né gli uomini disponibili a brandire la spada del Signore per piegare con la forza gli empi oppressori.

Proprio questo era il compito che il predicatore Thomas Muntzer (1489-1525) assegnava agli eletti, a quanti cioè dimostravano nell’esperienza quotidiana la loro fede. Egli respingeva la distinzione luterana tra i due regni e riteneva che ogni cristiano fosse responsabile della realtà del mondo e che fosse immediatamente chiamato ad imporvi la volontà di Dio.

Di fronte a queste affermazioni, Lutero non esitò a definire Muntzer «il diavolo in carne ed ossa», ma ancora più veemente sarebbe stata la sua reazione di fronte al diffondersi della rivolta che rapidamente investì ampi territori della Germania.

In effetti più che di una guerra, se si fa eccezione per la dimensione del fenomeno, si trattò di una serie di scorrerie: l’odio lungamente covato esplose nei saccheggi dei castelli, dei monasteri, delle chiese, nella persecuzione dei prelati e dei notabili. Tutto ciò evidentemente non surrogava l’assenza di un programma politico e dimostrava più la debolezza che non la forza dei rivoltosi.

L’unico elemento di coesione fu rappresentato dai 12 articoli elaborati dal pellicciaio Sebastian Lotzer, che riassumevano le rivendicazioni del movimento.

 In questo documento la richiesta di scegliere liberamente il pastore si accostava alla tradizionale difesa del diritti consuetudinari di caccia e pesca, al rifiuto delle decime e degli obblighi glebali: il tutto sulla base di appropriati riferimenti biblici.

L’intervento di Lutero, come dicevamo, fu di inaudita violenza. Così scriveva in un’opera già esplicita nel titolo, contro le bande brigantesche ed assassine dei contadini: «Chiunque sia un sedizioso è messo al bando da Dio e dall’imperatore, cosicché chi per primo voglia ucciderlo agisce molto rettamente. […] Per qual cosa, cari signori, liberate, salvate, aiutate e abbiate misericordia della povera gente; ma ferisca, scanni strangoli chi lo può; e se ciò facendo troverai la morte, te felice, morte più beata giammai potresti incontrare, perché muori in obbedienza alla parola ed al volere di Dio ed al servizio della carità, per salvare il prossimo tuo dall’inferno e dai lacci del demonio».

La nobiltà naturalmente accolse volentieri questo invito. A Frankenhausen, il 15 maggio 1525, gli eserciti di una lega di principi massacrarono 5000 contadini e non fu che l’inizio di una repressione che avrebbe fatto circa 100000 vittime. Il 27 maggio Muntzer, dopo aver subito atroci torture, venne decapitato.

La sconfitta dei contadini sanciva la piena affermazione dell’aristocrazia dei grandi stati territoriali, anche nei confronti dell’imperatore che aveva completamente abdicato al suo ruolo di garante dell’ordine.

I conflitti sociali avevano dunque rafforzato i principi: da loro dipendeva anche il futuro della Chiesa protestante.

L’assenza di Carlo V, come abbiamo già avuto modo di notare, privò di ogni operatività l’editto di Worms.

Tanto più che l’imperatore si trovava in effetti ad avere bisogno dell’appoggio dei principi tedeschi per far fronte agli impegni di guerra che lo vedevano contemporaneamente contrapposto alla Francia e ai turchi.

I vescovi tedeschi e Leone X non assunsero nessuna iniziativa significativa né per promuovere la riforma della Chiesa, né per fronteggiare la diffusione delle dottrine di Lutero. A poco valsero il tentativo di riforma di papa Adriano VI e la sua coraggiosa denuncia dei mali della Chiesa: sia la brevità del pontificato sia l’ostilità della curia resero vane le sue iniziative, ed è comunque poco probabile che per quella via fosse ancora possibile ricomporre l’unità della Chiesa.

Tutto ciò agevolò la diffusione della Riforma protestante che si estese ben presto ai paesi baltici e in Prussia, dove i beni dell’Ordine dei Cavalieri Teutonici vennero a costituire il ducato di Prussia, sotto la signoria ereditaria degli Hohenzollern.

Le tre diete di Norimberga (1522-1524) avevano rinviato ogni decisione ad un concilio generale da tenersi in Germania. 

Tale concilio era particolarmente sollecitato dai duchi cattolici della Germania meridionale che, al fine di promuovere l’attuazione dell’editto di Worms, diedero vita all’Unione di Ratisbona (1524), che presto assunse il carattere di vera e propria alleanza militare, con l’obiettivo di estirpare l’eresia luterana, da cui si riteneva traessero origine le rivolte contadine.

Alla Lega Cattolica, per iniziativa di Filippo D’Assia, si contrappose l’Alleanza di Gotha-Torgau (1526) che raccolse l’adesione dei principi di orientamento evangelico.

Il fronte cattolico risultò ulteriormente indebolito dall’adesione di Clemente VII (1523-1535) alla lega di Cognac (agosto1526), mentre i turchi avanzavano in Ungheria, il rappresentante dell’imperatore, l’arciduca Ferdinando, si trovò pertanto alla mercè degli ordini, che imposero una situazione interlocutoria.

Ma molto diversa era la situazione quando nel 1529 la dieta venne convocata nuovamente a Spira: i turchi erano stati respinti e Francesco I aveva dovuto accettare la Pace di Cambrai.

Carlo V impose allora l’abrogazione dei deliberati della dieta precedente e, pur consentendo il mantenimento del culto luterano laddove s’era già affermato, ne vietò ogni ulteriore diffusione; inoltre, in ogni regione doveva essere garantita  piena libertà per i riti cattolici.

I principi e le città riformate protestarono solennemente contro queste decisioni e da ciò derivò il nome «protestanti».

Carlo V, comunque, era convinto della possibilità di trovare un compromesso e proprio a questo fine venne convocata nuovamente la dieta ad Augusta (1530).

Su sollecitazione imperiale, i luterani presentarono una confessione di fede, la Confessio augustana, nella quale precisavano le loro posizioni. Il documento fu redatto da Filippo Melantone, amico e collaboratore di Lutero che non poteva partecipare alla dieta essendo colpito dal bando. La Confessio è caratterizzata da una sincera volontà di conciliazione, che presto sarebbe stata rimproverata a Melantone. Si articola in due parti: nella prima viene descritta la dottrina luterana, tentando di attenuare gli elementi di novità e sottacendo le questioni di maggior attrito; nella seconda vengono definiti gli abusi da correggere, quali il celibato ecclesiastico, i voti religiosi e la comunione sotto una sola specie.

Nonostante la buona volontà di Melantone, peraltro come dicevamo non condivisa dagli altri teologi protestanti, e la disponibilità di una parte della rappresentazione cattolica, ben presto si dovette prendere atto dell’impossibilità di raggiungere una qualsiasi intesa.

La dieta pertanto si concluse con la condanna imperiale della Confessio, con la riaffermazione dell’Editto di Worms, il che implicava l’obbligo di restituire alla Chiesa tutti i beni che erano stati secolarizzati.

Per far fronte alle minacce di Carlo V i principi evangelici e undici città imperiali diedero vita alla Lega di Samalcalda (1531), che presto potè giovarsi dell’alleanza della Francia, dell’Inghilterra e della Danimarca: il protestantesimo era ormai una grande potenza politica.

Nel decennio successivo alla Dieta di Augusta, Carlo V fu nuovamente travolto dalle vicende internazionali tanto da dover ancora una volta ricercare l’appoggio dei principi. Già nel 1532, di fronte all’invasione turca dell’Ungheria, aveva dovuto concludere con gli ordini tedeschi la Tregua di Norimberga, nella quale si impegnava a sospendere l’applicazione delle disposizioni di Augusta e rimandava la soluzione della questione protestante ad un futuro concilio.

Quando tornò in Germania, Carlo V tentò nuovamente la strada della mediazione (1541). Ma anche questa volta, nonostante un avvio estremamente incoraggiante, dovette prendere atto della profondità della frattura che separava ormai i protestanti dai cattolici.

Non restava ora che la strada delle armi: lo scontro decisivo si tenne a Muhlberg (1547), dove l’imperatore guidando personalmente il proprio esercito sul campo di battaglia (fu l’unico caso in cui questo avvenne) colse quella che si può considerare la vittoria più splendida della sua vita.

Carlo V, però, non potè trarre dalla vittoria tutti i frutti che sperava: non gli fu possibile, infatti, imporre ai protestanti la partecipazione al concilio che papa Paolo III (1543-1549) aveva aperto a Trento (1545).

Ciò fu determinato dall’intransigenza del pontefice che riteneva ormai compromessa la situazione in Germania e che spostò la sede del concilio a Bologna (1547), città dello Stato della Chiesa, dove evidentemente i protestanti non avrebbero mai accettato di partecipare.

Il problema tedesco rimaneva così nelle sole mani dell’imperatore che non potè trovare altra soluzione se non quella di un compromesso, che costituisce il segno più evidente della sconfitta della sua politica.

Il conflitto trovò infatti composizione con la Pace di Augusta (1555) che stabilì quanto segue:

1. si riconosceva ai principi il diritto di scegliere tra le due confessioni; tale libertà non era però estesa ai sudditi che dovevano accettare la religione del principe, diversamente era concesso loro di vendere i propri beni e di emigrare (cuius regio, eius religio);

2. si convalidavano le secolarizzazioni avvenute entro il 1552, mentre si stabiliva che i principi ecclesiastici che avessero abbracciato la Riforma successivamente a quella data avrebbero perso i beni che amministravano (reservatum ecclesiasticum).

Non pochi erano però i problemi che restavano aperti: i conflitti religiosi erano in effetti tutt’altro che risolti.

U.D. 3: LA RIFORMA IN EUROPA
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La Riforma in Svizzera (Zwingli, l’anabattismo, Calvino). La Riforma nell’Europa del Nord. La Riforma nell’Europa occidentale (lo scisma anglicano, il calvinismo in Scozia, Francia e Paesi Bassi). La Riforma nell’Europa orientale. La Riforma in Spagna e in Italia.
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1. LA RIFORMA IN SVIZZERA

Un quadro d’insieme

Negli stessi anni in cui si sviluppava la Riforma luterana, altre esperienze riformatrici si affermavano in Svizzera e nella Germania sud-occidentale.

Alle radici di tali esperienze stavano motivazioni non dissimili da quelle che avevano mosso Lutero; tuttavia, sia a livello dottrinale che a livello organizzativo della nuova Chiesa il protestantesimo svizzero si orientò diversamente da quello luterano, tanto che fu poi impossibile raggiungere un’intesa che consentisse la costituzione di un fronte unico anti-romano.
È inoltre necessario evidenziare la profonda diversità del contesto sociale entro cui operarono i riformatori svizzeri: qui, infatti, la Riforma si innestò sulla solida tradizione repubblicana delle città, le cui magistrature avevano già da tempo esteso la loro autorità sulla Chiesa locale, amministrandone i beni e vigilando sulla disciplina del clero.

Il consiglio cittadino costituiva quindi il momento di sintesi della vita della comunità: l’autonomia della vita religiosa, prospettata da Lutero, si rivelava in questo contesto una soluzione impraticabile.

Tra i numerosi riformatori, quali Martin Butzer (1491-1555) a Strasburgo e Johannes Oekolampad (1482–11531) a Basilea, senza dubbio le figure di maggior spicco furono quelle di Zwingli e di Calvino, per opera dei quali pria Zurigo e poi Ginevra assunsero il ruolo che in Germania era di Wittenberg. Ulteriore manifestazione della Riforma in Svizzera fu l’anabattismo, che incarnava quel radicalismo contro cui negli stessi anni si batteva Lutero.
Infine, è da dire che i riformatori svizzeri, rispetto a Lutero, erano caratterizzati da una maggiore sensibilità per la prospettiva e le tematiche dell’umanesimo, in particolare di ispirazione erasmiana.

Hulrich Zwingli

Diversamente da Lutero, gli studi di Zwingli si erano rivolti più alla cultura umanistica che non alla tarda Scolastica. Solo in seguito con il sacerdozio (1506) egli si formò in una direzione teologica, approfondendo lo studio della Bibbia e dell’opera dei padri della Chiesa e infiammandosi alla lettura di Erasmo e dei primi scritti di Lutero. La posizione riformistica di Z. andava così formandosi come ricerca di una via mediana tra la religiosità semplice e interiore di Erasmo e la lucida e coraggiosa coerenza di Lutero, di cui condivideva gran parte delle posizioni dogmatiche.
Come Lutero, infatti, Zwingli respingeva le pretese della Chiesa romana, il celibato ecclesiastico, i voti monastici; egli, inoltre, accoglieva la dottrina della giustificazione per fede ammettendo, senza le esitazioni di Lutero, la predestinazione.

Ciò che lo allontanava fortemente dallo spirito irrazionalistico del monaco di Wittenberg era la fiducia tutta umanistica nella ragione naturale. Il dissidio più profondo riguardava la concezione dei sacramenti e segnatamente dell’eucaristia. Egli negava il carattere di sacrificio e la presenza reale di Cristo nell’eucaristia, cui attribuiva valore commemorativo, e considerava il battesimo una semplice cerimonia di iniziazione della Chiesa.
Infine, Zwingli si allontanava tanto da Lutero che da Erasmo per la sua sensibilità politica. L’amor patrio lo induceva ad una severa critica del servizio mercenario e gli faceva auspicare la prospettiva di una pacifica nazione cristiana, non asservita alle potenze straniere, pronta a ricorrere alle armi solo per difendere la propria indipendenza e la propria fede: fede e politica tornavano così ad integrarsi.
Coerente con le sue posizioni, nel 1522 Zwingli abbandonò il posto di parroco che ricopriva dal 1518 per diventare predicatore. Nel 1519 l’amministrazione di Zurigo deliberò la riforma della Chiesa locale, mettendo in pratica i progetti che Zwingli aveva riassunto in 67 tesi.
Furono vietati i riti cattolici, i beni ecclesiastici furono secolarizzati, cambiate le forme di culto, abolendo le immagini sacre e la messa. Nel 1525 venne celebrata la prima santa Cena intesa come commemorazione. Nasceva, infine, un tribunale matrimoniale con il compito di vigilare sulla moralità pubblica; il protestantesimo svizzero si mostrava così tutt’altro che immune dall’intolleranza, che – come si vedrà più avanti – caratterizzò anche la Ginevra di Calvino.
Dal punto di vista politico fu importante l’adesione di Berna alla Riforma. Con questa alleanza Zurigo poteva tentare di acquisire l’egemonia sull’intera Confederazione. Tali speranze furono deluse dalla resistenza dei cantoni cattolici, che tra l’altro erano i più poveri e non intendevano rinunciare ai redditizi arruolamenti mercenari.

Nel 1529 si profilava, dunque, una vera e propria guerra civile, che metteva in pericolo la stessa autonomia della Confederazione. I cantoni cattolici richiesero l’aiuto della Lega di Ratisbona e degli Asburgo, mentre Zwingli vagheggiava l’unione di tutti i protestanti; ciò non fu possibile per le diverse posizioni sull’eucaristia e così i protestanti svizzeri rimasero soli contro i cantoni cattolici. L’11 ottobre 1531 nella battaglia di Kappel, nella quale morì lo stesso Zwingli, Berna e Zurigo subirono una pesante sconfitta, che pose fine alle loro ambizioni egemoniche. La Chiesa riformata zurighese tuttavia sopravvisse, confluendo infine nel calvinismo (1549).
L’anabattismo

L’anabattismo nacque come reazione all’iniziale moderazione di Zwingli rispetto all’autorità civile. I futuri capi e martiri del movimento, Konrad Grebel e Felix Max, coltivarono l’idea di dar vita a una comunità di “autentici cristiani”. Richiamandosi all’esperienza della Chiesa primitiva, gli anabattisti ritengono che la Chiesa debba essere ristretta alla cerchia dei “veri” credenti. Essi quindi ponevano in primo piano il tema etico, differenziandosi così dalle altre correnti della Riforma che privilegiavano gli aspetti dogmatici. Da ciò deriva anche il rifiuto del battesimo infantile – da qui il loro nome – e l’opzione per un battesimo come testimonianza di una piena conversione. Gli anabattisti si distinguevano anche per il loro rifiuto assoluto della violenza. L’allontanamento dalla comunità dei reprobi era, infatti, l’unico provvedimento con cui ritenevano andasse difesa la purezza del movimento: in nessun caso andava sollecitato l’intervento dello Stato rispetto al quale la Chiesa costituiva una realtà del tutto autonoma. Queste posizioni costituivano comunque una minaccia d’eversione in quanto implicavano una contestazione radicale degli ordinamenti civili (per esempio il rifiuto del servizio militare). 

Il consiglio cittadino di Zurigo ben presto definì le prime misure persecutorie, che prevedevano la pena dell’annegamento, che il codice giustinianeo aveva riservato ai donatisti. Coloro che scamparono alla morte si rifugiarono in Germania e nei Paesi Bassi, dove non ebbero, però, migliore accoglienza. Nella dieta di Spira del 1529 e poi in quella di Augusta cattolici e luterani convennero sulle misure repressive per impedire la diffusione dell’anabattismo. Questa ostilità finì con il radicalizzare le posizioni proprie degli esaltati, visibili nell’esperienza del “regno di Münster”: in questa cittadina della Westfalia si tentò una vera e propria rivoluzione sociale che fu violentemente soffocata dopo sedici mesi di assedio dagli eserciti di una lega di principi.
Grazie a Menno Simons (1494-1561) l’anabattismo sopravvisse rinunciando al radicalismo; esso ritornò all’ispirazione originaria, organizzandosi in libere comunità ben tollerate dalle autorità. Nonostante le sconfitte delle componenti radicali della Riforma, sarebbe errato sottovalutarne il valore: esse rappresentarono una fucina di quei valori di tolleranza, di separazione tra Stato e chiesa che si sarebbero poi affermati come tratti peculiari della civiltà moderna.
Calvino: la formazione e la dottrina teologica

Jean Cauvin (1509-1564) nacque a Noyon, nella regione francese della Piccardia. Grazie a un beneficio ecclesiastico fattogli assegnare dal padre, notaio al servizio dell’amministrazione vescovile locale, poté seguire corsi di filosofia presso collegi parigini, dove dominava l’influenza dell’umanesimo cristiano. Poi, però, per desiderio del padre, intraprese e concluse con la laurea gli studi giuridici 1532). Di questi anni è la sua “subita conversio” al protestantesimo, come egli stesso la definì, di cui non si hanno molte notizie. Sta di fatto che egli fu costretto a lasciare prima Parigi, poi la Francia, a causa dei severi provvedimenti assunti da Francesco I verso i protestanti.
Nel 1536 a Basilea Calvino diede alle stampe Istituzione della religione cristiana, arricchita fino al 1559, che è la più lucida e completa sistematizzazione della teologia protestante.

Calvino condivide il pessimismo antropologico di Lutero, ma rispetto al rapporto fede-opere in lui si accentua il tema della predestinazione. La salvezza dell’uomo deriva dal sacrificio di Cristo, di cui l’uomo si appropria attraverso la fede, dono che Dio, nella sua intangibile gloria, elargisce esclusivamente agli eletti. L’uomo non ha nessuna possibilità di penetrare la logica della predestinazione, ma può scrutarne i segni innanzitutto nella propria coscienza che è “il giudizio dell’uomo su se stesso secondo il giudizio di Dio su di lui”. Ma poiché attraverso la coscienza il calvinista non può raggiungere una certezza assoluta, egli può attestare la propria elezione nell’esistenza quotidiana, attraverso l’irreprensibilità morale e la partecipazione ai sacramenti. Riguardo a questi, Calvino ritiene che siano stati istituiti da Cristo solo il battesimo e l’eucaristia. Relativamente a questa, poi, la sua posizione è intermedia tra Lutero e Zwingli: Calvino, infatti, ritiene che attraverso il pane e il vino eucaristico si realizzi un’effettiva comunione spirituale con Cristo, ma non ne ammette però la presenza sotto la specie del pane e del vino. 
Acquisendo la certezza della propria elezione, il credente si libera da ogni ansia circa la propria salvezza, poiché sa che essa “poggia sull’eterno buonvolere di Dio”. È proprio tale certezza che dà al calvinista quell’ottimismo, quel dinamismo con cui si impegna nel mondo alla ricerca di quel “successo” nel quale trova ulteriore riscontro del suo stato di grazia. Se a ciò si aggiunge la concezione dei mestieri come vocazioni, si comprende come il successo economico, pur non di grande importanza per Calvino, sarebbe diventato segno della benevolenza di Dio. È proprio da questa esaltazione del lavoro, inteso come atto religioso, che deriva , tra l’altro, l’ipotesi di una connessione tra il protestantesimo, in particolare il calvinismo, e la formazione dello “spirito del capitalismo”. La missione degli eletti è dunque “lavorare per l’onore di Dio”; il che ha fatto affermare a Bainton che “il calvinismo educò perciò una razza di eroi”. Calvino, pur riconoscendo come Lutero il fondamento divino del potere civile, ritiene che si è sollevati legittimamente dall’obbedienza dovuta all’autorità quando questa è in contraddizione con la legge divina, che sta al di sopra di quella terrena.
Calvino: l’organizzazione della Chiesa di Ginevra

Nel 1536 di ritorno da Ferrara, dove si era raccolto un circolo di sostenitori della Riforma, e dopo un breve soggiorno a Parigi, Calvino, diretto a Strasburgo si fermò a Ginevra a causa della pericolosità del viaggio (erano riespose le ostilità tra Carlo V e Francesco I). 
Formalmente Ginevra era una città libera sottoposta all’autorità dell’Impero. La favorevole posizione geografica ne faceva un florido centro di scambi commerciali; il potere era controllato da un’oligarchia di patrizi. Nel 1534, sconfitte le truppe del duca di Savoia che intendeva impadronirsi della città con l’appoggio del vescovo locale, Ginevra aveva aderito alla Riforma. Il predicatore Farel, saputo che Calvino era in città, lo convinse a fermarsi per aiutarlo a organizzare la nuova Chiesa.
L’oligarchia cittadina avrebbe gradito un ordinamento di tipo zwingliano, che affidasse – cioè – il governo della Chiesa alle autorità municipali. Ma tale soluzione era ritenuta inaccettabile da Calvino: egli, infatti, non solo difendeva gelosamente l’indipendenza della Chiesa, ma pretendeva che lo Stato conformasse la propria azione ai principi dogmatici, morali ed organizzativi disposti dalla Chiesa. Gli Articoli concernenti l’organizzazione della Chiesa, proposti al consiglio cittadino nel 1537, delineavano questa prospettiva: i pastori riconoscevano l’autorità municipale, ma chiedevano che questa collaborasse effettivamente all’edificazione della repubblica dei santi, vigilando sulla pubblica moralità, disponendo una degna e frequente celebrazione della Cena e supportando in generale le iniziative della Chiesa.. Nello stesso anno Calvino compose un catechismo in francese, cui allegò una professione di fede che tutti i cittadini di Ginevra erano tenuti a seguire sotto giuramento, pena l’esilio. Di fatto queste concezioni tendevano verso un regime teocratico: lo Stato è, infatti, ridotto a strumento della Chiesa. Non stupirà, quindi, l’opposizione che queste proposte suscitarono in vasta parte del patriziato cittadino.
Dopo alterne vicende, che videro Calvino prima messo in minoranza nelle elezioni del 1538 e costretto a lasciare la città, poi richiamato, Calvino nel 1541 fece approvare dal consigli cittadino le Ordinanze ecclesiastiche, nelle quali definiva l’’assetto della nuova Chiesa.
L’ordinamento ecclesiastico risultava articolato in quattro cariche: pastori, che predicano e amministrano i sacramenti; dottori, che insegnano la dottrina e ne tutelano l’ortodossia; diaconi, che si dedicano alle opere di carità; infine, gli anziani, incaricati di vigilare sul costume e sulla vita religiosa della popolazione. Questa viene sottoposta a norme severe, non solo nell’ambito del culto, ma anche per gli aspetti più futili dell’esistenza (per esempio, l’abolizione delle osterie, la proibizione delle danze immorali, le norme sull’abbigliamento ecc.); va comunque detto che all’epoca questi pesanti condizionamenti della sfera privata erano tutt’altro che inusuali.
L’assemblea dei dodici anziani e di alcuni pastori costituiva il concistoro, l’organo giudiziario della Chiesa, che nelle sue riunioni esaminava le denunce pervenute e comminava le pene; nei casi più gravi il Concistoro scomunicava il reprobo e lo affidava alla magistratura secolare, che per delitti di eresia poteva predisporre la pena capitale.
Fu il caso del medico spagnolo Miguel Servet, che sosteneva argomenti antitrinitari, denunciato da Calvino al quale aveva sottoposto la bozza di un suo scritto.
La diffusione del calvinismo

Ginevra assurse progressivamente al ruolo di centro del mondo protestante, di città santa. Calvino, in effetti, assunse l’eredità di Lutero, cercando di fare tesoro dei limiti delle esperienze dei precedenti riformatori, cui Calvino oppose la sistematicità della sua teologia e la saldezza della sua Chiesa; fu soprattutto la nuova energia ed aggressività che il calvinismo conferì alla riforma, mentre il cattolicesimo si riorganizzava e quando il luteranesimo andava declinando nell’immobilismo delle chiese regionali, rigidamente sottoposte all’autorità secolare. Inoltre, mentre Lutero indicava al fedele oppresso dal potere civile la sola prospettiva della rassegnazione, Calvino pretendeva e giustificava l’assoluta coerenza dell’eletto, indipendentemente dall’ostilità dell’autorità politica. Il successo del calvinismo e le ragioni della nuova fase di espansione della riforma sono dunque nella dottrina e nell’attivismo che ne deriva. Calvino era consapevole del ruolo internazionale che era chiamato a svolgere, come dimostra il suo immenso epistolario e la sua instancabile attività, che non cessò neanche quando la tisi gli impedì ogni spostamento.
Quando morì nel maggio del 1564 Calvino non era riuscito a unificare il mondo protestante, ma aveva dato basi solide alla sua opera: le sue dottrine si erano già diffuse in Francia, in Germania, nei Paesi Bassi, in Scozia, in Polonia, in Ungheria ed in Transilvania.

2. LA RIFORMA NELL’EUROPA DEL NORD

Negli stessi anni in cui il luteranesimo si difendeva in Germania dalla prima reazione del cattolicesimo, nei paesi baltici si affermava come religione di Stato. Questo perché in quest’area gli interessi politici connessi all’affermazione delle monarchie nazionali condizionarono in modo decisivo la vita delle chiese locali. Così in Danimarca e in Svezia le dottrine luterane furono introdotte più dalla volontà dei monarchi di impossessarsi dei beni ecclesiastici e di assumere il controllo della Chiesa, che non dall’attività dei predicatori. In modo analogo, in Norvegia e in Islanda la difesa della fede tradizionale coincise con la lotta per preservare la parziale autonomia di cui queste aree godevano nell’ambito della corona danese. In particolare, la Danimarca, dopo un periodo di lotte dinastiche, aderì alla Riforma con Cristiano III (1534-1559), che si unì alla Lega di Smalcalda e assunse la confessione Augustana come professione di fede della chiesa danese; questa mostrò spesso un volto intollerante nei confronti di cattolici, anabattisti e calvinisti.
Gustavo Vasa (1523-1560), re della Scozia indipendente, privo di sensibilità religiosa, favorì la diffusione del protestantesimo solo perché gli interessavano i grandi patrimoni di cui disponeva la Chiesa.

3. LA RIFORMA NELL’EUROPA OCCIDENTALE

Lo scisma anglicano

La politica di Enrico VIII (1509-1547) va inquadrata in contesto già segnato dalla perdita di gran parte dell’autonomia della Chiesa. Già ai tempi di Enrico VII, infatti, la monarchia aveva assunto il controllo delle nomine ecclesiastiche e si era riservata buona parte delle rendite pontificie.
Enrico VIII, dunque, promosse dapprima una riforma ispirata all’umanesimo cristiano che, proprio in Inghilterra aveva rappresentanti di spicco e che aveva conquistato lo stesso sovrano. Questo programma, volto soprattutto a colpire gli abusi del clero, fu attuato in accordo co l’autorità romana, l’intesa con la quale sembrò ancor più solida quando Enrico VIII compose uno scritto polemico verso Lutero, ottenendo da Leone X il titolo di defensor fidei. 
Pochi anni dopo (1527) una questione al tempo stesso politica e personale modificò completamente la situazione: il re richiedeva l’annullamento del suo matrimonio con Caterina d’Aragona e tale richiesta non era certo determinata solo dalla sua intenzione di sposare Anna Bolena. Il matrimonio con Caterina, infatti, era stato il suggello dell’avvicinamento dei Tudor alla Spagna, l’asse di una politica antifrancese, che ora, però, di fronte allo strapotere di Carlo V, appariva del tutto superata. Caterina, infine, gli aveva dato solo una figlia, Maria; il che non lo teneva al riparo dalle congiure alimentate dall’incertezza della successione dinastica.
Il papa Clemente VII da un lato non avrebbe voluto perdere un alleato così importante, dall’altro non poteva ignorare le proteste di Caterina e di suo nipote, soprattutto dopo il sacco di Roma e il Congresso di Bologna (1530). D’altra parte, il matrimonio di Enrico e Caterina era stato reso possibile da una dispensa di Giulio II, in quanto Caterina era all’epoca (1509) cognata di Enrico. Quest’ultimo ora premeva per l’abrogazione della dispensa, in quanto contraria al diritto divino.

Clemente VII decise di ricorrere alla sua consueta strategia di temporeggiamento, che si rivelò inadeguata. Di fronte alle resistenze, infatti, Enrico VIII impose al clero di riconoscerlo come “protettore e capo supremo della Chiesa d’Inghilterra”, pur con la clausola “per quanto la legge di Dio consente” (1531). L’anno seguente, inoltre, fece proclamare nullo il matrimonio contestato dal primate della Chiesa inglese Thomas Cranmer. Infine, reagì alla minaccia si scomunica del papa con l’atto di supremazia (1534), nel quale il parlamento lo riconosceva come unico supremo capo della Chiesa d’Inghilterra. Il monarca assumeva così il controllo completo della Chiesa, anche sulle questioni dogmatiche; vennero incamerate le annate e successivamente i beni dei conventi e dei vescovadi. Enrico VIII, d’altronde, sapeva di poter contare su un diffuso consenso nel paese, anche perché la vendita delle terre requisite alla Chiesa era occasione di profitto per l’aristocrazia, per i piccoli proprietari, per i mercanti, per tutti i ceti produttivi. 
Sul piano dogmatico la Chiesa anglicana si mantenne sostanzialmente fedele al cattolicesimo e ciò a conferma della natura politica dello scisma. La situazione cambiò con Edoardo VI (1547-1553), i cui tutori orientarono l’anglicanesimo verso il calvinismo; infatti, nel nuovo testo liturgico, il Book of Common Prayer, si negava il carattere sacrificale della messa, si respingeva la transustanziazione, si aboliva il celibato ecclesiastico. La Chiesa anglicana si presentava così come un ibrido di diverse concezioni dogmatiche, nel quale le dottrine calviniste convivevano con un ordinamento episcopalista simile a quello delle chiese luterane di Stato, di recente costituzione.
L’Irlanda, che era legata alla corona inglese, si mantenne fedele al cattolicesimo e i tentativi della monarchia di imporvi l’ordinamento anglicano so scontrarono sistematicamente con la tenacia della popolazione che trovava nella difesa della propria tradizione religiosa un ulteriore fattore di affermazione della propria identità nazionale.

Il calvinismo in Scozia, Paesi Bassi e Francia

Le vicende inglesi determinarono in Scozia la formazione di un partito di aristocratici filoinglesi che miravano ad impossessarsi dei benefici ecclesiastici e perciò favorevoli a una riforma di tipo anglicano. Essi avevano l’appoggio del popolo per la diffusa avversione verso Roma, ma non quello della monarchia, tradizionalmente ostile all’Inghilterra ed alleata della Francia. Dopo la morte di Giacomo V Stuart, che aveva impedito la diffusione del protestantesimo, gli aristocratici, forti della crisi dinastica, si rifecero avanti. Intanto, richiamato in patria, il predicatore John Knox richiamava alla lotta contro “l’idolatria papista” e sosteneva la necessità di ribellarsi all’autorità temporale qualora avversasse il trionfo della vera fede.
Il futuro del regno era conteso tra i protestanti che auspicavano il matrimonio dell’erede al trono, Maria Stuart, con l’erede del trono inglese, e la reggente di Maria Stuart, Maria di Guisa, che optò per Francesco, erede al trono francese. Lo scontro assunse ben presto le proporzioni di una vera e propria guerra civile, nonostante la politica della reggente che concesse libertà religiosa (1559). Alla morte di Maria di Guisa gli aristocratici protestanti assunsero il controllo del regno e proclamarono una professione di fede calvinista, la confessio scotica; il cattolicesimo fu posto fuori legge, la messa interdetta, pena la morte, e i beni ecclesiastici incamerati dalla nobiltà.
Nei Paesi Bassi le esigenze religiose della popolazione già da tempo si erano espresse nelle forme dell’umanesimo cristiano. Le forme di misticismo individuale e la denuncia del malcostume ecclesiastico erano l’effetto della crisi vissuta dalla Chiesa anche in quest’area. Si diffuse, dunque, il luteranesimo, nonostante i severi provvedimenti assunti da Carlo V per imporre, almeno in questo territorio direttamente sottoposto alla sua autorità, il rispetto dell’editto di Worms. Le dure persecuzioni cui vennero sottoposti luterani e anabattisti non riuscirono a sradicare definitivamente l’eresia. La diffusione del movimento protestante era infatti alimentata dall’opposizione antiasburgica, dalla secolare tradizione autonomistica. Queste aspirazioni trovarono poi nel calvinismo, diffusosi nei primi anni Quaranta, l’elemento catalizzatore.
In Francia la Riforma godette fino alla metà degli anni Trenta della sostanziale tolleranza di Francesco I e di alcuni ambienti di corte. Egli non aveva interesse a promuovere la Riforma, dal momento che la Chiesa francese era già ampiamente sottoposta al suo controllo; interessi di politica estera, però, lo spingevano a guardare con attenzione al costituirsi di un polo antiasburgico nella Germania luterana. Il suo atteggiamento venne profondamente modificato dall’affaire des placards (1534), dall’affissione in molte città e sulle mura del castello di Amboise, dove il monarca soggiornava, di manifesti che contestavano il culto tradizionale e in particolare la messa. Al di là dello sdegno personale, Francesco I fu sollecitato a intervenire dalla portata eversiva che attraverso quella vicenda mostrava il protestantesimo; la sua diffusione sembrava porre in discussione l’unità della nazione e la sovranità dello stesso potere regio. In quegli anni, oltretutto, i protestanti francesi trovavano nell’esule Calvino un capo ben più agguerrito di Lutero, pronto a giustificare dottrinalmente la difesa intransigente della fede anche contro l’autorità dello Stato e attraverso la conquista dello Stato. A partire dal 1534 Francesco I predispose, dunque, una severa politica di persecuzione del protestantesimo, seppure a tratti attenuata da esigenze di politica estera. Ciò nonostante il calvinismo continuò a diffondersi e, alla metà del secolo, gli ugonotti erano circa un quinto della popolazione.
4. LA RIFORMA NELL’EUROPA ORIENTALE

In Prussia la Riforma si radicò saldamente: Alberto di Hohenzollern nel 1525 secolarizzando i beni dell’Ordine Teutonico, diede vita a un ducato laico. In quello stesso anno impose al paese, con la nuova sistemazione territoriale, un ordinamento ecclesiastico luterano. Si tratta, nel quadro generale dell’Europa orientale di un’eccezione. In quest’area, infatti, l’assenza di forti compagini statali impedì l’identificazione tra confessione e autorità nazionale e da ciò derivò un clima di tolleranza che, pur facilitando la diffusione del protestantesimo, ne impedì il consolidamento. Inoltre, luterani e calvinisti si trovarono a vivere in quest’area con tutte quelle minoranze ereticali (anabattisti, antitrinitari) che, perseguitate nei loro paesi, trovavano nell’Europa orientale l’unico possibile rifugio. Più che da questo frazionamento, però, la scarsa capacità di radicamento della riforma in questi territori fu determinata dal fatto che essa non riuscì mai a conquistare pienamente la popolazione, rimanendo legata agli interessi dell’aristocrazia che mirava a impossessarsi dei domini vescovili. Per questo si riaffermò successivamente il cattolicesimo, come testimonia il caso della Polonia e dell’Ungheria.
5. LA RIFORMA IN SPAGNA E IN ITALIA

La Spagna non costituì un terreno favorevole alla diffusione del protestantesimo. Tanto più che in questo paese la riforma cattolica aveva preceduto quella protestante, soprattutto grazie all’opera del cardinale Jimenez. Proprio questo clima di rinascita aveva invece favorito la diffusione delle opere di Erasmo, ben presto però colpite dalla severa censura dell’Inquisizione, che non risparmiò neanche il movimento mistico degli alumbrados (illuminati): costoro, respinta la realtà della Chiesa istituzionale, coltivavano la loro spiritualità nel quietismo, abbandonandosi cioè alla volontà dello Spirito Santo da cui si ritenevano ispirati.
In Italia le idee protestanti vennero immediatamente diffuse dalle comunità valdesi, che sarebbero poi confluite nella Riforma (1532), protette a Ferrara da Renata di Francia, nonché tollerate dal governo veneto e dal vescovo di Capodistria, Pier Paolo Vergerio, che aderì ben presto alla Riforma, diventando un acre polemista anticattolico. Tuttavia non furono questi i fattori determinanti nel consentire la sopravvivenza del protestantesimo in Italia. Per circa vent’anni la Riforma si fece forte delle incertezze e delle debolezze degli avversari: nelle stesse gerarchie ecclesiastiche la prospettiva della repressione doveva misurarsi con quanti ritenevano che le istanze protestanti potessero essere riassorbite nell’ambito della rinascita e della riorganizzazione della Chiesa, auspicate dalle forze del riformismo cattolico. Di fatto negli anni Venti gli schieramenti non erano ancora rigidamente definiti, anche per effetto di quella confusione dogmatica che rendeva incerti i confini dell’ortodossia. Ciò rese possibile quella commistione tra le forze della riforma cattolica, in particolare del movimento evangelico, e i temi protestanti, che caratterizza l’area italiana tra il 1520 e il 1540. 
Nuovi studi hanno messo in luce da un lato il carattere creativo ed eclettico del movimento protestante in Italia, frutto delle diverse eredità spirituali e culturali e, dall’altro, la portata repressiva della Chiesa di Roma contro ogni forza dissidente che potesse mettere in discussione il primato del Pontefice e il dominio dei chierici sui laici.
Le nuove dottrine si diffusero in Italia grazie agli scritti in volgare, che consentirono l’accesso alle questioni della fede anche a chi non conosceva il latino, grazie alle predicazioni del “puro evangelio” che portarono a livello popolare i temi della grazia; attraverso le scuole dove si utilizzavano i testi erasmiani e le università, le corti e le cancellerie degli Stati regionali dove era saldo l’intreccio tra politica, cultura e religione.
Il movimento riformatore in Italia si caratterizzò per la sua trasversalità sociale: religiosi, letterati, mercanti artigiani e varie professionalità operavano attraverso una rete di comunità clandestine molto compatte e in grado di comunicare capillarmente le proprie posizioni.
La diffusione delle idee della Riforma fu un fenomeno principalmente urbano, con caratteristiche diverse da città a città. A Venezia “porta della Riforma”, fucina di idee e di scambi, dove si stampava il 70% dei libri della penisola, si produsse la prima Bibbia eterodossa in volgare (1530-1532), tradotta dall’esule fiorentino Antonio Brucioli, processato in seguito dall’Inquisizione. La nuove dottrine conquistarono si a bottegai e artigiani che i discendenti di illustri famiglie patrizie; i testi circolavano liberamente suscitando l’allarme del nunzio pontificio. Ciò fu possibile per la posizione di autonomia della Repubblica veneziana nei confronti di Roma; fu così che nel 1539 Filippo Melantone poté inviare una lettera ai Veneziani esortando le autorità a raccogliere le istanze di rinnovamento religioso contro la tirannia papale. Sembrò, in effetti, che Venezia potesse diventare il centro di propagazione della Riforma e che si potesse instaurare un’alleanza con i principi protestanti.
Le idee riformiste si affermarono anche nella Repubblica di Lucca presso il patriziato cittadino dedito ai traffici mercantili con i Paesi riformati, nei conventi, tra insegnanti di materie umanistiche, come Aonio Paleario, processato, decapitato e arso al rogo per eresia a Roma nel 1570. Solo alla metà degli anni ’50 il movimento riformista lucchese fu spezzato e si verificò un consistente flusso di esuli verso Ginevra, tra i quali c’erano illustri esponenti della classe dirigente cittadina.
Un altro punto di riferimento per i gruppi filoriformati italiani fu la corte ferrarese di Renata di Francia, convertita al calvinismo e strettamente legata la mondo francese. Anche a Modena si costituì una comunità eterodossa molto compatta che abbracciava diversi strati sociali e che dominò per circa 30 anni la vita religiosa cittadina.
A Firenze le idee eterodosse si diffusero alla corte di Cosimo, coinvolgendo segretari, uomini d’affari e gli intellettuali legati all’Accademia del principe. Intorno alla metà del secolo sotto l’egida del duca il pittore Jacopo da Pontormo iniziò ad affrescare il coro della basilica di San
Lorenzo, parrocchia dei Medici, con immagini che traducevano il Catechismo di Juan de Valdés, maestro spirituale di cardinali, vescovi e dell’élite aristocratica, ritenuto eretico da teologi e inquisitori.
A Napoli negli anni ’40 il riformismo connotato da caratteri autonomi, si collegò strettamente all’influenza spirituale di Valdés, scomparso nel 1541, mentre dalle fonti dell’Inquisizione risulta una diffusione del riformismo anche in Sicilia. Anche in un altro dominio spagnolo, lo Stato di Milano, si formò una vera e propria Chiesa calvinista, a testimonianza di quanto nel nord della penisola fosse vantaggiosa per l’espansione della Riforma la vicinanza ai passi alpini che costituivano vie di comunicazione e di eventuali fughe.
Le severe misure repressive messe in atto dal papato negli anni Quaranta riuscirono a interrompere il collegamento tra il protestantesimo e il movimento evangelico. Il quadro politico rendeva efficaci queste misure: fin dal 1530 l’Italia risultava definitivamente inserita nell’orbita spagnola e le stesse autorità italiane tendevano a solidarizzare con il papato per i pericoli eversivi, insiti nella diffusione dell’anabattismo presso gli strati più umili della popolazione. L’esaurimento dei margini di tolleranza impose anche agli evangelici italiani di fare una netta scelta di campo: alcuni rientrarono nei ranghi della Chiesa cattolica, altri scelsero la simulazione, quel nicodemismo sferzato da Calvino, altri ancora, difendendo strenuamente le proprie posizioni, finirono al rogo. La maggioranza scelse la fuga, di modo che la Riforma italiana sopravvisse all’estero attraverso l’opera di questi esuli, molti dei quali subirono anche all’estero pesanti persecuzioni. Tra costoro va ricordato Fausto Sozzini (1539-1604), avversato in tutta Europa per la sua posizione antiautoritaria e, infine, ispiratore in Polonia di una scissione della Chiesa riformata, per opera dei suoi seguaci che vennero denominati sociniani.
