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			Introducción

			La teología en un sentido lato y la historia en la óptica más convencional del término son herramientas que se complementan a fin de abordar un tema en el que están implicados los conceptos de pecado y de herejía. O de disidencia, por cubrir este vocablo un campo más amplio1.

			Para un teólogo, el pecado como «transgresión voluntaria de la ley de Dios» forma parte de la revelación, aunque «no como su contenido (puesto que la revelación es la salvación traducida en palabras) sino como lo que se revela frente a ella (lo mismo que los demonios manifiestan su ser frente a Jesús)»2. Para un historiador interesado por este tipo de temas, el tiempo histórico es un tiempo medido por la noción de pecado: existe un antes y un después de la Caída, existe un antes y un después de la venida de Cristo, existe un antes y un después del Juicio Final. Las fases de la Historia de la Humanidad se sucederían siguiendo los acontecimientos cruciales de la historia del pecado3. Para el conjunto de aquellos mortales que se mueven dentro de una órbita religiosa, toda acción o todo pensamiento contribuyen a la salvación o a la condenación; la vida humana se reduce así a un combate incesante entre la virtud y el pecado4. Para un filósofo tan especial como Friedrich Nietzsche, el pecado no era tanto desobediencia para con Dios, como pensaban los cristianos, sino simplemente desobediencia para con el sacerdote: «Desde el punto de vista psicológico los “pecados” son indispensbles en toda sociedad con una organización sacerdotal: son la auténtica manipulación del poder: el sacerdote vive de los pecados, le hace falta que se “peque”. Tesis suprema: “Dios perdona a quien hace peniencia” —dicho claramente; a quien se somete al sacerdote»5. El pecado, a juicio de P. Klossowski, determina la esfera de lo sagrado, que es la esfera de las relaciones ambivalentes con Dios6.

			Ajustar a la noción académica de pecado ciertos comportamientos de época medieval nos introduce en un mundo plagado de dudas, contradicciones y ambigüedades.

			Habría que empezar recordando el solapamiento que se produce entre pecado y delincuencia, hoy en día no forzosamente coincidentes pero en el Medievo difícilmente separables. Hasta el punto de que castigo civil y sanción religiosa beben con frecuencia en unas mismas fuentes7.

			Algunas actitudes y formas de vida de la Edad Media se podían prestar a muy diferentes visiones. Así, la vida monástica, de por sí merecedora del ensalzamiento, puede derivar también en dura reprobación: cuando se trata no de ascetas o cenobitas, categorías de cuya respetabilidad no se suele dudar, sino de girovagos y sarabaitas, monjes al fin y a la postre, pero de comportamientos juzgados como absolutamente rechazables8. Las rivalidades entre el clero diocesano y los miembros de las órdenes religiosas, tan características de la historia del cristianismo, contribuirán poderosamente a enriquecer la visión crítica entre ambos. En otro terreno, una práctica piadosa y penitencial como las peregrinaciones podía tomar, igualmente, derroteros nada honorables: el ejercicio de la prostitución por parte de algunas mujeres, tal y como denuncia san Bonifacio en el siglo VIII; la conversión de la ruta peregrinatoria en vía para la difusión de herejías, o la derivación de esta práctica en algo discutible cuando se ejerce por peregrinos profesionales que emprenden camino por cuenta de otros9.

			El gran historiador que fue Johan Huizinga, en su conocida obra sobre las formas espirituales y estilo de vida de finales del Medievo, destacó el contraste (y podríamos decir también coexistencia) entre piedad y pecado que se dio en muchos personajes de la época. Un Luis de Orleans disoluto y mundano pero que toma parte en la vida conventual de los Celestinos de París; un Felipe el Bueno dado a las fiestas espléndidas y padre de numerosos bastardos pero a la vez sinceramente piadoso; el siniestro mariscal Gilles de Rais, acusado de infanticidio pero que funda una misa en honor de los Santos Inocentes para la salvación de su alma; un Luis XI, tortuoso político («la araña universal», según uno de sus rivales) y a la vez de una piedad gazmoña10. Unas imágenes que podrían ser trasvasadas de Francia y Flandes —escenario de la obra del autor neerlandés— al conjunto del Occidente.

			El propio sentido de la blasfemia, que es un simple pecado, brota de la fe misma: «Solo el sentimiento de desafiar realmente al cielo presta a la blasfemia su pecaminoso incentivo» que hace de ella a finales del Medievo todo un «deporte aristocrático»11.

			Y ¿qué decir de ciertas formas de religiosidad —mística incluida— que, moviéndose en el filo de la navaja, pueden conducir a sus protagonistas a muy diferentes destinos? A la hoguera, como Margarita Porete o Juan Hus; a los altares, como Hildegarda de Bingen, Catalina de Siena o Vicente Ferrer; a ambos lugares sucesivamente (Juana de Arco), o a un ambiguo campo en el que para unos se es objeto de condenación y para otros de admiración e incluso veneración, como Prisciliano, Joaquín de Fiore o Jerónimo Savonarola.

			También, pese a las angustias que el pecado pudiera provocar en el fiel, la puerta a la esperanza quedaba abierta. A finales de la Edad Media, dos autores absolutamente opuestos en lo vital se manifestarían de manera similar. Pedro de Luna, posteriormente (anti) papa Benedicto XIII, en un texto con amplios resabios estoicos y en el que se invocan palabras de Gregorio Magno, san Pablo, san Agustín y Beda, proclamaría: «non hayas temor nin desesperación de los muchos pecados que cometiste; ca puedes tornar al estado primero en que tú estabas de aquel que caíste»12. Del otro lado, esa mezcla de poeta y forajido que fue una de las glorias de las letras francesas, François Villon, proclamará en su Testamento: «Yo soy pecador, bien lo sé / sin embargo, Dios no quiere mi muerte / sino que me arrepienta y viva en el bien / igual que cualquier otro a quien muerde el pecado. / Aunque yo muera en pecado / Dios vive y su misericordia / y si la conciencia me remuerde / Él me concederá perdón con su gracia»13.

			Después de todo, la universalidad del pecado, que afectaba al conjunto de los humanos, era admitida desde las diversas instancias —ortodoxas o no— apoyándose en similares autoridades; por lo general, los padres de la Iglesia. A finales del siglo VIII, el metropolitano Elipando de Toledo, promotor de la herejía adopcionista, lo sostendría en carta a otro hereje de nombre Migecio diciendo que «ningún santo ni justo carece de pecado pero no por eso deja de ser santo y justo». Y pone para ello como remedio borrar los pecados hasta el fin de la vida presente con limosnas y pidiendo «humildemente y de corazón a Dios su perdón»14. Y un autor que convencionalmente consideramos inicia la modernidad —Erasmo de Rotterdam— abriendo también una puerta a la esperanza diría que «Dios permite que los grandes hombres caigan en algunos vicios, para que cuando caigamos nosotros no desesperemos. De manera que si fuimos compañeros suyos en el pecado, podamos serlo también en la corrección de los mismos»15.

			El origen del presente estudio —o ensayo, si se prefiere— está en un seminario organizado en el curso académico 2006-2007 por el entonces Departamento de Historia Medieval de la Universidad Complutense de Madrid bajo el título Pecar en la Edad Media. Dado mi interés por la cuestión de las herejías, y de las disidencias religiosas en general, a lo largo del Medievo, las coordinadoras del evento, profesoras Rábade Obradó y Carrasco Manchado, me sugirieron que abordase la visión que los condenados como herejes de esa época tuvieron del pecado. Un desafío que acepté y que materialicé con una breve intervención en la que, fundamentalmente, apunté las posibilidades de estudio que el tema podía abrirnos.

			Las actas del seminario fueron publicadas con inusitada diligencia. Mi comunicación aparecía reducida a unas pocas páginas16. Fue anticipo de lo que hoy podemos presentar como un trabajo monográfico en torno a una cuestión. Dado que, como comúnmente se admite, los comportamientos del hombre del Medievo se mueven con frecuencia entre la más acendrada virtud y el más abominable de los vicios, ¿qué decir, además, a propósito de la visión del pecado/pecador cuando entre medias se sitúa, por añadidura, una pugna: la del catolicismo romano (ortodoxia) frente a la herejía (heterodoxia)?; o disidencia, por usar la expresión considerada hoy en día más adecuada. ¿Hasta dónde en el Medievo —y desde qué instancias— se llegó a identificar la conducta inmoral con una forma de (o una vía hacia la) heterodoxia?17. Un interrogante al que tratraremos de dar respuesta a lo largo de los capítulos que siguen.

			(Como muestra del interés por el tema aquí abordado, es obligado recordar que en fecha cercana a la actual han aparecido otros trabajos de utilidad para la elaboración del presente. Uno de ellos, dedicado al jerónimo fray Hernando de Talavera, hombre que vivió en el ocaso del Medievo († 1507). Confesor de Isabel la Católica y primer arzobispo de Granada tras la conquista, aplicó en ella una política religiosa de criterios irenistas hacia los vencidos. En una breve guía para confesores, tomará el decálogo como referencia para reducir «todos los pecados mortales y veniales»18. En ese marco subsumirá otras dos categorías —los pecados /vicios capitales y las infracciones contra los sacramentos— a las que vamos a dedicar el grueso de este libro).

			Es por último de elemental justicia agradecer a Cátedra, y muy especialmente a Raúl García Bravo, las facilidades que viene otorgándome desde hace años para la puesta en marcha de algunas de mis publicaciones.
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			CAPÍTULO PRIMERO

			Vasos comunicantes y grietas en las relaciones ortodoxia-herejía

			Más allá de ese significado etimológico que presenta a la herejía como escuela u opinión, la definición más admitida no ha variado sustancialmente desde los primeros tiempos de la Iglesia hasta nuestros días: herejía es la negación de un dogma de fe llevada a cabo de manera pertinaz1. Lo que sí se ha destacado por los especialistas es la diferencia entre las herejías características de Oriente —Iglesia de los Siete Concilios identificada grosso modo con el magisterio de Constantinopla—, que serán eminentemente teológicas, y las de Occidente —Roma como guía—, que incidirán más en lo antropológico. Las primeras harán hincapié en la naturaleza y propiedades de la divinidad en general y de Cristo en particular; las segundas, en los comportamientos humanos y en su reglamentación. Se ha dicho que Oriente habla de mística y de divinización del cristiano mientras que el Occidente abunda más en la dimensión moral2.

			Estas diferencias resultan clave para valorar la noción de pecado tal y como la sociedad cristiana latina la viene entendiendo hasta el presente. Una cuestión en la que somos herederos de la definición agustiniana que en el siglo XII Pedro Lombardo sistematizó y popularizó en sus Sentencias: pecado es «una palabra, acción o deseo contrario a la ley divina»3.

			¿UNAS SIMILARES INVOCACIONES?

			Tomar el prisma de las herejías/disidencias del Occidente para juzgar conductas consideradas pecaminosas plantea una dificultad inicial: la escasez de fuentes directas (muchas veces objeto de destrucción) y el carácter sesgado que muchas veces adquieren las indirectas por proceder generalmente del campo de los detractores.

			a) Un primer acercamiento:

			Tiene indudable valor para el sopesamiento de fuentes directas frente a fuentes indirectas el estudio de las corrientes heterodoxas de fecha relativamente temprana, por ejemplo el priscilianismo o el adopcionismo. Será sin embargo el catarismo la primera gran herejía del Occidente de la que tenemos más abundante información de uno y otro lado. Ello nos permite calibrar el fenómeno —o los juicios sobre él— con mayor nitidez4.

			Entre las fuentes directas sobre este movimiento, están en primer lugar los textos cátaros originales, un reducido número entre los que se encuentran algunos tratados dogmáticos y varios rituales5. Las indirectas (más de un error dogmático lo conocemos porque se encuentra recogido dentro de una obra orientada a su refutación) son mucho más numerosas. Las conforman las crónicas e historias; la correspondencia de eclesiásticos; los escritos y debates entre heréticos y católicos6; la normativa canónica o ciertas Sumas. Entre ellas, la redactada contra los cátaros por el converso valdense Durán (o Durand) de Huesca entre 1223 y 1229, con ánimo de rechazar un libelo designado como Antífrasis (contraverdad) y sustituir sus errores por las verdades de la fe cristiana7. Aunque estos textos puedan ofrecer visiones sesgadas de la herejía, no siempre se caracterizan por su extremosidad, como ha destacado G. Gonnet a propósito de algún caso8. Fuente de extraordinario valor para conocer las creencias y la moral de los heréticos la constituyen los documentos inquisitoriales. De entre ellos, aparte de algunas Sumas que permiten conocer los métodos de actuación, tienen un extraordinario valor ciertos registros, entre los que destaca el del inquisidor Jacques Fournier, que, con los años, sería papa en Aviñón con el nombre de Benedicto XII (1334-1342)9.

			No debe resultar una sorpresa —salvo que se proceda bajo un elemental prejuicio— encontrar amplias franjas de coincidencia entre ortodoxia y herejía no solo en lo que a creencias se refiere, sino también a la hora de abordar ese amplio campo que cubre el vocablo «pecado». La razón es obvia: los fondos en los que ortodoxia y herejía se basan, al menos en los niveles intelectuales más relevantes, son sustancialmente los mismos10. Las aspiraciones y principios morales que se proclaman son también muy similares. Y las acusaciones mutuas, en razón de los incumplimientos en que se supone incurre el otro, suelen ser también muy parecidas. Cualquier lector de ediciones críticas de autores condenados al anatema apreciará las reiteradas referencias a pasajes escriturarios canónicos (no solo apócrifos) y patrísticos convertidos en fuentes de inspiración y de autoridad.

			En consecuencia, y cuando a cuestiones morales nos remitimos, los pecados, tanto desde la óptica del católico como desde la del herético, ¿vienen a ser sustancialmente los mismos?

			Antes de pronunciarse de forma contundente, conviene que fijemos cierto tipo de cautelas basándonos en algunos hechos.

			Por ejemplo: en fecha temprana, los asistentes al concilio norteafricano de Mileve de 416 se planteaban el procedimiento a seguir al tratar a un antiguo hereje vuelto a la fe católica y que, previamente, hubiera recibido el sacramento de la penitencia de otro herético. ¿Qué hacer cuando entre herejes y católicos hubiera discrepancias al juzgar ciertas acciones o comportamientos? Prudentemente los padres conciliares piden se abra una información y que «se les señale tiempo de penitencia o reconciliación atendiendo la cualidad del pecado a juicio del obispo católico»11.

			Otros matices nos los facilitaría la lectura de los Libros penitenciales una fuente de la que echaremos mano con frecuencia. De origen insular y luego trasplantados al continente, su gran época discurre entre mediados del siglo v y los primeros años del siglo XI. Ciertos actos y conductas (desviaciones sexuales, homicidios, robos, resabios de paganismo, etc.) eran objeto de la lógica reprobación de los monjes y clérigos católicos redactores que les asignan sanciones debidamente tasadas12. Desde posiciones disidentes, se mantuvieran opiniones similares a la hora de juzgar ese tipo de faltas. A veces lo harán incluso con un rigor superior.

			Desde la actual perspectiva, hay que partir de una base, cual es la superación de muchos de los viejos prejuicios; el hereje ha dejado de ser esa bestia negra que fue para teólogos, canonistas, publicistas y polemistas del pasado. El hereje, reconoció hace años M. Chenu, es un creyente ferviente y apasionado que actúa desde el interior de su fe, no por eliminación de la fe. Su actuación puede responder tanto a una novación como a un retorno a la pureza primitiva, o a ambas cosas a la vez13. La propia jerarquía católica ha hecho el pertinente examen de conciencia sobre los errores cometidos a lo largo de la Historia. Así, el Concilio Vaticano II reconoció la existencia no solo de una Iglesia santa, sino también de una Iglesia pecadora14. «En la humilde aceptación de esas debilidades en la iglesia se comprende también la sima profunda que media entre la Iglesia de este mundo y la Iglesia en el reino de Dios; una sima que solo Dios puede llenar y que la llenará. Una circunstancia que ha servido frecuentemente de coartada para disculpar la propia condición pecadora en vez de tomar en serio la lucha contra el pecado hasta derramar la sangre» (Heb. 12, 4)15.

			b) Posibles maestros y fuentes comunes:

			Los vasos comunicantes entre ortodoxia y heterodoxia aparecen con harta frecuencia, dado que ambas se basan en unos mismos principios generales de fe. De ahí que personajes a la postre anatematizados sean autores también de manifiestos repudios a opciones que la más estricta ortodoxia católica consideraba igualmente heréticas. Opciones, por ende, incursas en la más cruda noción de pecado. Y de ahí también que, desde la más acrisolada ortodoxia, se den normas de cara al manejo de textos que pudieran ser objeto de variadas interpretaciones.

			El testimonio legado en los opúsculos atribuidos a Prisciliano descubiertos hace poco más de un siglo en la biblioteca de la Universidad de Wurtzburgo es harto significativo. Que el personaje manifieste en ellos su más rotundo rechazo del maniqueísmo (¡él, que fue acusado precisamente de haber caído en ese error!), arrianismo, gnosticismos varios, novacianismo, nicolaísmo o patripasianismo no parece exigir demasiados comentarios. Expresa, asimismo, su aceptación general de las normas de la Iglesia establecida. «En todos estos libros no tenemos miedo de borrar lo que han interpolado los infelices herejes y rechazar lo que hallemos que no concuerda con los profetas y los evangelios... La herejía surge cuando cada cual sigue a su ingenio más que a Dios, y deciden no seguir el símbolo, sino discutir acerca de él»16. La invocación a fuentes y maestros comunes suele acompañarse de unos repudios que también resultan comunes en ortodoxos y heréticos.

			Unos años más tarde, Vicente de Lerins (muerto hacia el 435), que mantuvo algunas diferencias con san Agustín en cuanto al tema de la gracia, redactó una pequeña obra: el Conmonitorium. Su objetivo era distinguir «la verdad de la fe católica de la falsedad de la malicia herética»; y ponía en guardia sobre el uso de los mismos textos escriturarios por los dos bandos. De los heterodoxos decía que «acicalaban sus obras con sentencias del Antiguo y del Nuevo Testamento». Para evitar que hubiera «tantas opiniones como intérpretes», Vicente impone la necesidad de echar mano de los padres considerados como maestros acreditados (magistri probabiles)17. El uso del canon había de hacerse así «según las tradiciones de la Universal Iglesia y según las reglas del dogma católico». Universalidad, antigüedad y consentimiento habrían de poner un muro a la particularidad, la innovación atrevida y el disenso. En último término, habría que echar mano de los decretos de los concilios generales o, en su caso, del «sentir unánime de los numerosos y eximios maestros»: apóstoles, profetas y doctores o tractatores18.

			La querella adopcionista, que sacudió a España y parcialmente al sur de Francia a finales del siglo VIII, se desarrollará de forma agria, recurriendo frecuentemente al insulto: Beato de Liébana desde el lado ortodoxo y el arzobispo Elipando de Toledo y el obispo Félix de Urgel desde el lado de la disidencia19. Se dieron también actitudes más académicas, como aquella de Elipando que, en carta de 792 dirigida a los obispos del otro lado de los Pirineos, invoca la lectura de Hilario de Poitiers, san Ambrosio, san Agustín, san Jerónimo, Fulgencio de Ruspe, Isidoro de Sevilla, Eugenio de Toledo, san Ildefonso y Julián de Toledo. Con todos ellos articulará una profesión de fe que considera plenamente ajustada a la ortodoxia20. Sus oponentes católicos harán otro tanto echando mano de los mismos autores, a los que dan una interpretación que acabará por imponerse: Cristo como verdaderamente Hijo propio de Dios en sus dos naturalezas y no simplemente adoptivo en su humanidad21.

			Siglos despues, un espíritu libre como Pedro Abelardo —tratado por Bernardo de Claraval como una «especie de monje sin regla, prelado sin diligencia o abad sin disciplina» que discutía en torno «al Sacramento del altar y el misterio insondable de la Trinidad»22— hará también una proclamación de fe «en la que saco mi fuerza en la esperanza», con una expresa condena del arrianismo y de doctrinas afines. Reconocía haberse sentido siempre hijo fiel de la Iglesia Católica pese a las sospechas que su pensamiento había despertado en ciertos sectores23.

			Durán (o Durand) de Huesca, antiguo valdense reconciliado con Roma, a fin de evitar los posibles recelos que sobre él cayeran, invocará a las auctoritates en su Contra Manicheos. Por «autoridades» se podía entender tanto a las personas que en materia de fe eran dignas de todo crédito como también (por metonimia) los textos que esas personas habían redactado. Durand se remite a las Escrituras y a las sentencias de los doctores: santos y padres que habían recibido de Dios, auctor absoluto, el don de la verdad24.

			Se ha insistido en que el catarismo usa la Biblia como base, aunque el valor otorgado a sus distintos libros resulte muy desigual. Del Antiguo Testamento se reconocen especialmente los 16 profetas, los salmos y los cinco libros de Salomón. A veces Job y Esdras. El resto de los libros, según testimonio de Moneta de Cremona referido a los dualistas absolutos, procedería del Dios malo. El Nuevo Testamento era admitido, pero también de un modo irregular y otorgándole siempre un sentido «místico»25.

			Descendiendo a un personaje singular, ¿qué podría decirse de Guillermo de Ockham26, hereje manifiesto para la autoridad pontificia? En alguno de sus más virulentos escritos contra la teocracia papal invoca para refutarla los mismos textos manejados por sus contrarios: no solo los escriturarios sino también los de san Bernardo, campeón de la ortodoxia, a través sobre todo de su De consideratione27.

			Y por cerrar el Medievo, en 1415, en su prisión de Constanza, Juan Hus, en carta a uno de sus discípulos, le anima a que salude a los doctores pero también a las gentes modestas, como zapateros, sastres, copistas, etc. Les incita a que sigan la ley de Cristo, «que sean humildes y que no recurran a sus propias interpretaciones, sino que vayan a los exégetas sagrados». Un personaje como él, condenado a la hoguera, se muestra extremadamente respetuoso con lo dicho por las personas con capacidad para abordar los textos sagrados. Pide que se eviten interpretaciones de gentes no autorizadas28. Incluso, invocando la autoridad de san Agustín en su De vera religione, Hus defiende que los textos deben ser leídos y no quemados «porque en ellos mismos se contienen verdades»29. A su vez, se remitiría al conocido pasaje paulino susceptible de diversas interpetaciones: «Es conveniente que haya herejías para que se sepa quién es de probada virtud» (1 Cor. 11, 18-19)30.

			Es igualmente significativa la conversación sostenida por el papa Pío II con el cardenal Alain de Aviñón en 1461 a propósito de la Pragmática Sanción por la que se gobernaba la iglesia de Francia al margen prácticamente de la autoridad romana. El pontífice no tenía empacho en reconocer que este controvertido texto podría apoyarse en pasajes de la Sagrada Escritura, en la misma medida en que «no hay una sola opinión herética que no pueda defenderse de algún modo con las Sagradas Escrituras en la mano»31.

			MÉTODOS Y PLANTEAMIENTOS DE TRABAJO DE UNOS Y OTROS

			Aquí nos encontraremos de nuevo con numerosos elementos comunes.

			Así sucede con una compleja obra, difícilmente clasificable y contradictoria entre sus partes: el Tratado sobre el Amor (De amore) de Andrés el Capellán (Andreas Capellanus), escrita posiblemente en el último cuarto del siglo XII. El texto fue condenado como herético (junto con otros considerados averroístas) en 1277 en razón de las vanitates et insanias falsas que contenía y también quosdam manifestos et execrabiles errores. Andrés, sin embargo se mueve de acuerdo con la educación común del momento: la basada en la lógica y la dialéctica extendidas al género literario de la «disputatio» y el «debate». Refleja con ello, voluntariamente o no, lo que es una situación real del momento: el conflicto entre Iglesia y sociedad32.

			Algo similar sucede en el conocido caso del catarismo. En los últimos años se ha sostenido que «Con el resto de la cristiandad latina, el catarismo repiensa el discurso mítico dualista en términos de lógica aristotélica, lo que conduce a la teorización diarquiana del dualismo». Estaríamos ante una voluntad generalizada de racionalización de la teología que, como universalmente se admite, alcanza su expresión más importante en la obra de santo Tomás33.

			Una de las más enjundiosas fuentes del mundo cátaro —el tardío Libro de los dos principios de Juan de Lugio— se atiene igualmente a los esquemas clásicos de la controversia escolástica utilizados por los teólogos universitarios: questio, propositio-responsio, reprobatio. Las demostraciones se basan fundamentalmente en la Biblia y en nociones aristotélicas transmitidas a través de escritores árabes y judíos como Al-Kindi o Avicebrón34. Juan se apoyará en la lógica y metafísica de Aristóteles: una causa buena solo puede producir efectos buenos y una causa mala solo puede traer efectos malos. Refutaba así a quienes sostenían la existencia de un principio único defendiendo la existencia de dos: uno del Bien y otro del Mal que explica el origen de este35.

			Por tal razón, algún investigador actual no sitúa este texto en las antípodas de la ortodoxia católica, sino dentro de una auténtica devoción cristocéntrica36. La predicación de los cátaros se apoya en el conocido sistema de los exempla. A juicio de algunos autores, las formas pastorales de los heréticos en la plenitud del Medievo contribuyeron a promover una nueva predicación del lado católico cual fue la de las órdenes mendicantes37. Roma pudo crear la imagen de un catarismo como contraiglesia, como «contrasociedad» que buscaba la destrucción de la sociedad tradicional. Sin embargo, más de un autor se pregunta hoy en día si esa «comunidad cátara» fundada sobre unas «sociabilidades cátaras» no sería un invento de la ortodoxia que pretendió situar a sus oponentes en el campo de la marginalidad, cuando tenían poco de marginales38.

			De las herejías/disidencias bajomedievales, cabría decir cosas similares. Que Wyclif y Hus, considerados principales heresiarcas de la época, se muevan en el ámbito universitario propiciará que sus discursos, argumentos y métodos de trabajo presenten frecuentemente amplias franjas de coindidencia con los de sus rivales católicos.

			Hacia 1379, Juan Wyclif escribía un Dialogus sive Speculum Ecclesiae militantis en donde la Verdad (identificada con la persona de Cristo) esgrimía sus argumentos ante la Mentira (Satanás). Los esquemas eran típicamente escolásticos39. Unos años más tarde, el alegato «Los cuatro artículos de Praga» (1420), elaborado por los husitas de forma breve y vivaz, se articula también según los modelos de las discusiones escolásticas, tal y como ha destacado J. Maceck40. El mismo Hus, al comentar el credo, se atiene a la vieja tradición: cada uno de los artículos de fe como obra de un apóstol41.

			Cuando entramos en el terreno de la firmeza de creencias —un método un tanto sui generis después de todo—, católicos y heréticos manifiestan igualmente un muy similar carácter. Hasta el punto de que, desde el lado de la ortodoxia, hubo que forzar ciertas imágenes diferenciadoras. Así, al referirse a quienes sufrían muerte violenta en defensa de sus principios, san Bernardo los define como mártires si lo hacían desde la ortodoxia y los significa por su constancia. A los heréticos no les reconoce más que la contumacia. «Los primeros desprecian la muerte por su devoción; los segundos, por la dureza de su corazón»42. La perseverancia caracteriza al bien, mientras que la tenacidad y la pertinacia son muestras de un apego al mal43.

			Las diferencias entre los dos bandos pueden venir de otras circunstancias: la dispar interpretación (o mera simplificación interpretativa) de los mismos textos; la omisión o infravaloración de algunas fuentes; las glosas sobre textos, aceptados en sus líneas maestras tanto por católicos como por heréticos, que pudieran parecer a los primeros sopechosas44, y, sobre todo, el uso como fuentes inspiradoras de obras objeto del rechazo oficial45. Entraríamos aquí en un especial y muy conflictivo terreno.

			EL CANON Y LOS APÓCRIFOS

			El papel de los apócrifos en la historia ha sido objeto de una amplia polémica bastardeada por publicaciones en las que con frecuencia se ha introducido un comercial oportunismo.

			Hablar del manejo de textos no canónicos por parte de los disidentes, es hacerlo de una de las más importantes grietas abiertas frente al mundo católico; nada extraño, dado que el canon escriturario fue objeto de una lenta fijación. Así, la legitimidad de libros como el Apocalipsis de san Juan. El género apocalíptico tiene unas raíces precristianas46 y daría pie a más de una tendencia anatematizada como herética que sería puesta en duda en los primeros siglos de la era cristiana. Justino, hacia el 150, lo consideraría un libro inspirado47. La existencia de una amplia tradición que no obtuvo el plácet canónico y a la que genéricamente denominamos «gnóstica» complicaría aún más la situación. Tal sucedió, por ejemplo, con descubrimientos arqueológicos de los últimos decenios referidos a los primeros tiempos de la Iglesia48.

			Por apócrifo se entendió durante algún tiempo lo «oculto», lo «secreto», algo tan preciado cuya lectura no podía ponerse al alcance de cualquiera. A partir de Ireneo y Tertuliano adquiere ya la acepción de «falso» por oposición a «canónico», lo admitido por la Iglesia49. A principios del pasado siglo, Marcelino Menéndez Pelayo estableció cuatro categorías de apócrifos: libros canónicos alterados por heréticos; libros del todo heréticos redactados con afán propagandístico; libros que no tenían una exposición dogmática pero podían incluir algunos errores, y libros ortodoxos elaborados para satisfacer la curiosidad de piadosos fieles que tocan de pasada narraciones evangélicas. Estos en particular nutrirán leyendas y tradiciones religiosas y constituirán una importante fuente de inspiración para las artes plásticas50.

			La percepción de este último bloque de apócrifos resulta positiva para algunos especialistas que reconocen la importancia de tales escritos por razones varias: por ayudarnos a conocer las ideas religiosas y morales de tiempos de Jesús; por referirse a doctrinas o hechos relacionados con la dogmática cristiana y la historia de la Iglesia primitiva; por contener cosas dignas de fe que pueden servir para la historia eclesiástica; por su utilidad para el arte; por ser citados algunos de esos textos con reverencia por muchos padres antiguos, y por ser un útil elemento de comparación con los libros canónicos de la Escritura51.

			Un destacado especialista en la historia del arte recordó hace ya años:

			La imaginación popular trabajó desde muy temprano sobre los Evangelios y pretendió completarlos. Tales leyendas se remontan a los primeros siglos del cristianismo. Nacieron del amor, del deseo conmovedor de conocer mejor a Jesús y a aquellos que le rodearon. El pueblo encontraba los Evangelios demasiado breves y no podía resignarse a su silencio.

			Se aprovecharon así las palabras de san Juan: «Muchas cosas hizo Jesús, que si se escribieran una por una, creo que no cabrían en este mundo los libros que se escribirían» (Jn. 21, 25). La infancia de Jesús, dada la pobreza de los textos canónicos, sería campo particularmente proclive a estos esfuerzos complementarios52.

			Diferentes testimonios nos hablan de la importancia que se otorgaría a los textos apócrifos, bien porque algunos autores condenados como heterodoxos dieron validez a alguno de ellos, bien por los simples recelos que despertaron entre los defensores de lo que será la más estricta ortodoxia.

			Así, de Prisciliano se ha destacado que, aparte del canon cerrado, sancionado y custodiado por la autoridad, defiende también la utilización de otros textos que, aunque no figuraran como canónicos, merecían algún respeto por aparecer citados por los escritores bíblicos53. Habían sido, sí, interpolados a veces por los herejes, pero con el debido discernimiento, podría salirse de esa trampa: si un apócrifo enseña que Cristo es Cristo, hay que aceptarlo. Prisciliano propone, así, la posibilidad de aprender verdades nuevas de fuentes poco comunes54. De aquellos que hablaban de la existencia de un quinto evangelio, Prisciliano se pregunta: «¿por qué hemos de reaccionar ante esto con recelo, nosotros que despreciamos las infelicidades de semejantes personas?». Y se responde: «reconocemos una fe indisoluble en la ordenación de los cuatro evangelios, regada por una triple fuente, no creyendo en ningún otro Dios sino en Dios Cristo, hijo de Dios...»55.

			De un riesgo era consciente Prisciliano: que ciertos textos como los Hechos apócrifos de Pedro, Pablo, Juan, Tomás y Andrés hubieran sido generosamente utilizados por los maniqueos, una secta con la que el personaje nunca deseó ser identificado. Los testimonios de Prisciliano y de Fausto, el maniqueo rival de san Agustín, hablan claramente de la difusión en el Occidente latino de estos textos, alguno de los cuales —Los Hechos de Tomás— gozaron de aceptación entre los priscilianistas de Galicia según el testimonio del obispo Toribio de Astorga en 44556.

			Las autoridades civiles acabarían pronunciándose también de forma categórica sobre el tema. Así sucederá, por ejemplo, con la Admonitio Generalis promulgada por Carlomagno en 789 dirigida tanto a la jerarquía eclesiástica como a los dignatarios seculares. En el capítulo 78 se condenan al fuego los «escritos apócrifos y escritos dudosos o todo aquello que sea contrario a la fe católica», ordenándose que «únicamente se lea y transmita los libros canónicos y los tratados católicos, así como las palabras de los santos autores»57.

			Avanzando el tiempo, el catarismo constituirá uno de los mejores bancos de pruebas para calibrar el impacto social de este fenómeno.

			A las observaciones de autores como Jean Duvernoy58 se han ido sumando otras. M. R. Harris publicó hace algunos años una edición occitana y otra latina de un apócrifo de san Pablo conocido como la Epístola a los laodiceanos59. Recientemente Pilar Jiménez, destacada especialista en catarismos varios, se remite a dos textos apócrifos que entran en juego en la polémica entre católicos y disidentes. Uno es de origen supuestamente bogomilo: la Interrogatio Iohannis. El otro es la Visión de Isaías, basado en una obra anterior dedicada a la ascensión del profeta hasta el séptimo cielo. La Interrogatio (conocida también como «Secreto de los herejes») en su versión de Carcasona sería aportada probablemente desde Bulgaria por los bogomilos a través del obispo cátaro Nazarius de Concorezzo. Está constituida por una serie de preguntas que Jesús hace a Juan durante la Última Cena. Se interesa por la historia de la humanidad, desde sus orígenes, pasando por la redención, hasta desembocar en el más allá. El uso de apócrifos llevaría a pensar en la enorme importancia que el catarismo da al mito, es decir, al relato que generalmente se transmite por vía oral antes de ponerse por escrito60.

			La Visión de Isaías, de la que posiblemente se dieron distintas versiones (griega, eslava y latina), se remonta a los primeros siglos de la era cristiana. Narra la ascensión que hizo el profeta bajo la guía de un ángel a través de siete cielos que le llevan a presencia del Señor. Isaías declara que todo lo que ha visto no es de este mundo sino del mundo oculto a todas las carnes. Revelado el misterio a quienes estaban a su alrededor, les prohíbe «anunciar estas cosas al pueblo de Israel y entregar estas palabras a cualquier hombre para que las transcriba»61.

			En definitiva, tal y como advierten los celadores de la ortodoxia, el uso de textos diferentes a los admitidos como canónicos era extraordinariamente peligroso. De la negación o corrupción de estos, revelados por el Espíritu Santo, podía provenir algún tipo de herejía, dado que los artículos de la fe se consideraban contenidos en la Biblia62.
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			CAPÍTULO 2

			Sobre la naturaleza del pecado en el Medievo

			Desde la óptica teológica, siempre matizable desde otras perspectivas, se distingue entre lo que es una simple falta moral y lo que es pecado, ya que este último implica la «oposición o aversión a la voluntad de Dios».

			EL PECADO Y SU ALCANCE A PARTIR DE LA TRADICIÓN ESCRITURARIA

			En el Antiguo Testamento, el pecado se resumía en la ignorancia culpable del Dios de la alianza; en la incredulidad a su ley, a sus promesas y a las advertencias de los profetas, y en el desconocimiento de los signos que acompañaban sus juicios1. Los teólogos protestantes, así, han podido subrayar que en la Biblia el pecado como tal no se opone tanto a la virtud como a la fe2.

			a) Alcance real y social de la idea de pecado:

			¿Se ha presentado el tema siempre en estos términos a lo largo de la Historia? Convendría plantear una serie de reservas. Bajo el vocablo «pecado»3 podrían entenderse diversas transgresiones que, en algunos casos, derivan en crimen de herejía, una de las peores perversiones.

			Podría tratarse de:

			—Negación de alguna de las verdades de fe incluidas o desarrolladas a partir del símbolo niceno-constantinopolitano (entre 325 y 381).

			—Infracción de alguno de los mandatos del decálogo.

			—Negación del valor de algún sacramento... o de todos los sacramentos.

			—Contestaciones a las normas litúrgicas4 o asimiladas: por ejemplo el culto a las imágenes cuyo repudio dio pie a la iconoclastia considerada como herejía.

			—Cuestionamiento de la jerarquía

			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			LA RAÍZ DEL PECADO Y SU REPARACIÓN EN LA PUGNA TEOLÓGICA: EL PECADO ORIGINAL

			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			PECADO Y RAZONABILIDAD DE LA REDENCIÓN A TRAVÉS DE LA CRUZ

			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			LA HEREJÍA ANTE LA PASIÓN SALVADORA: IMÁGENES Y REPRESENTACIONES
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