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Herejia y cultura
religiosa popular
en la Alta Edad Media

Elia Nathan

Elia Nathan. Licenciada
en Filosofia por la Fa-
cultad de Filosofia y Le-
tras de la UNAM, tiene
una maestria en Filoso-
fia por la Brandeis Uni-
versity, de los Estados
Unidos. Es actuaimente
investigadora de tiempo
completo en el Instituto
de Investigaciones Filo-
soficas de la UNAM. Ha
colaborado en varias re-
vistas, con articulos co-
mo ‘*Maisilio Ficino, o
la humanizacién de lo
divino’’, en Dianoia,
nums. 83 y 84; *‘Religién
y mal: gnosticismo y sa-
tanismo’’, en Analogia,
Revista de Filosofia.

*Véase la bibliografia
para todos los autores cita-
dos.

1 siglo XII ha sido caracterizado como

un siglo de gran progreso cultural. En

él, por ejemplo, surgieron las universi-
dades en el norte de Francia y de Italia, y en In-
glaterra, las cuales prepararon a los clérigos pa-
ra trabajar en las administraciones municipales
0 mondarqguicas europeas (Cantor, p. 440; The
New Encyclopaedia Britannica, p. 31),* y las
cuales también permitieron el desarrollo de la
escoldstica, que fue el gran producto filoséfico
medieval. Empero, en este siglo, dicho progre-
so cultural estuvo monopolizado por los cléri-
gos, y particularmente por el alto clero, de tal
forma que la educacién superior continud sien-
do inaccesible para el bajo clero y la gran masa
de los fieles (De Wulf, p. 46; Duby y Mandrow,
p. 96; Lambert, p. 63; O’Dea, p. 75). Por otra
parte, con respecto a la educacion elemental,
cabe destacar que ésta se ofrecia a futuros cléri-
gos y laicos en las escuelas de gramadtica o de
canto asociadas a las iglesias. En ellas se ense-
fiaba fundamentalmente latin v elementos basi-
cos de la religion cristiana (The New Encyclo-
paedia Britannica, p. 31; Boyd, pp. 115-116).
Sin embargo, no habia suficientes escuelas para
cubrir toda la demanda educativa, por lo cual
puede afirmarse que la educacion sistemdtica de
los laicos, sobre todo en los niveles sociales mas
bajos, fue poco comin en el siglo XII (Lam-
bert, p. 63). Finalmente, recordemos que el
otro camino que tenian los fieles o laicos para
obtener instruccion religiosa, y que era su asis-
tencia a los servicios religiosos de las iglesias,
tampoco resultaba muy satisfactoria, ya que los
curas, sobre todo los pertenecientes al bajo cle-
ro, conocian poco la doctrina religiosa, y ade-
mas consideraban que sus funciones eran reali-
zar los oficios liturgicos y oir confesiones, mas
que dar sermones informativos e inspiradores
(Cantor, pp. 452-453; Vauchez, p. 96). A partir
de los datos presentados, podemos concluir que
en el siglo XII los laicos tuvieron muy poco ac-
ceso a la cultura religiosa oficial desarrollada
por la Iglesia. Sin embargo, esto no quiere decir
que no hubiese existido un desarrollo de la cul-
tura religiosa laica o popular (para este uso del
término “‘popular’’ como sinénimo de *‘laico’’,
cfr. Lambert, p. 9). En efecto, ésta si se desa-

rrollo durante el siglo X1I, pero lo hizo por cau-
ces extraoficiales, y en muchas ocasiones, por
cauces antioficiales, ya que fueron los predica-
dores heréticos los que contribuyeron al desa-
rrollo de la cultura religiosa popular o laica.

Por lo dicho anteriormente cabria pensar
gue el gran éxito que tuvieron los predicadores
errantes en el siglo XII entre los laicos de todos
los niveles socioeconémicos (Lambert, p. 12) se
debid a la necesidad que tenian los laicos de ob-
tener una instruccién religiosa que la Iglesia no
ofrecia. Si bien esto es correcto, no podemos
pensar que la falta de instruccion religiosa fuera
el unico motivo que llevd a los laicos a escuchar
y seguir a los predicadores errantes, ya que las
dos dreas en que principalmente se desarrolld la
actividad de los predicadores varia mucho en
cuanto a su nivel cultural. En efecto, si bien en
el Mediodia francés habia pocas escuelas y el
clero era muy poco instruido, en la Italia del
norte sucedia lo contrario (Boyd, p. 130; Labal,
p. 121; Lambert, p. 103). Por ello, cabe pensar
que hubo otros factores, ademas del deseo de
una instruccion religiosa, que explican el gran
éxito que tuvieron los predicadores errantes. Lo
que intentaremos demostrar aqui es que entre
estos otros factores se encuentra el deseo por
parte de los laicos de una instruccién religiosa
de cierto tipo, esto es, con un cierto contenido
especifico, y tal que dicho tipo de instruccion
permitiera el desarrollo de una nueva forma de
religiosidad popular o laica. Pasemos pues al
examen de estos otros factores.

Ya desde el siglo XI, y debido a un notable
progreso econdmico rural, y al renacimiento de
las ciudades, las exigencias espirituales aumen-
taron en toda Europa occidental (Vauchez, pp.
65 y 137). Estas exigencias espirituales se mani-
festaron de distinta forma en distintos sectores.
Dentro de la Iglesia se dio desde mediados del si-
glo XI un movimiento de renovacién espiritual
llamado la Reforma Gregoriana, la cual consis-
tio en una serie muy variada de cambios. Men-
cionemos algunos de éstos.

1. Con el fin de renovarse, la Iglesia buscé
independizarse de todo poder laico. Asi, por
ejemplo, luchd contra el trafico de dignidades a
través de la lucha contra la investidura laica.

2. Con el fin de contribuir al mejoramiento
espiritual del clero secular, los papas reforma-
dores extendieron ciertos aspectos de la vida mo-
nastica al clero secular, exigiéndole a éste que
fuera casto, y también que todos los bienes que
tuvieran fueran de propiedad comin (Vauchez,
p. 72).

Esto resulté muy importante para el desarro-
llo de la herejia y de una nueva forma de reli-
giosidad popular por dos razones: g) El primer
papa reformador, Gregorio VII, pidi6 a los fie-
les no aceptar los sacramentos dados por curas
inmorales —o sea, curas concubinos y/o simo-
niacos (v.gr., que traficaban con los cargos reli-
giosos)—, sobre la base de que solo los curas
santos podian ofrecer sacramentos validos. Es-



te llamado tuvo dos consecuencias importantes.
Por una parte, contribuyo al desarrollo de un
fuerte sentimiento popular anticlerical, funda-
do en la idea de que habia muchos curas inmo-
rales; también contribuy¢ al desarrollo de la he-
rejia, en la medida en que ésta radicalizo el
sentimiento anticlerical, llegando a concluir que
la Iglesia no ofrecia sacramentos validos. Por
otra parte, al llamar a los fieles a luchar contra
los curas simoniacos, Gregorio VII contribuyé
a diseminar la idea novedosa de que los fieles,
esto es, los laicos, tenian cierta responsabilidad
personal para con su propia vida religiosa
(Lambert, p. 57). b) La exigencia de castidad y
bienes en comin para el clero secular estuvo
respaldada por el ideal de vida apostdlica o
evangélica. En verdad, la exigencia de profun-
dizar en el campo religioso que se dejo sentir en
todos los sectores desde el siglo XI se concreto
en un retorno a la vida de los apdstoles y de la
Iglesia primitiva, esto es, en un retorno al ideal
de vida apostolico o evangélico (Vauchez, pp.
70-71). Es importante destacar la existencia de
este ideal porque los multiples conflictos reli-
giosos que se dieron dentro y fuera de la Iglesia
durante la Alta Edad Media, mas que conflictos
entre religiones distintas, fueron conflictos ba-
sados en distintas interpretaciones del ideal
evangélico. En relacion con el clero secular, el
ideal apostdlico de ascetismo y pobreza se inter-
pretd, como hemos visto, en términos de casti-
dad y bienes en comiin.

3. Finalmente, y sobre todo en las 6rdenes
monasticas, se dio una serie de cambios cuya fi-
nalidad era lograr mayor autenticidad y perso-
nalizacion de la vida espiritual de los religiosos
(Vauchez, p. 77). Para entender esto, recorde-
mos que de los siglos VIII al X la religiosidad
monastica, que domind a toda la Iglesia, fue
una religiosidad de tipo ritual o litirgico. En
efecto, en esos siglos se consideraba que el obje-
tivo de los monjes no era buscar su propia san-
tidad, es decir, no era buscar una relacion per-
sonal con Dios, sino ser mediadores de los
hombres ante Dios, mediacion que se lograba a
través de cultos corporativos a Dios, y peniten-
cias realizadas por los monjes a favor de sus be-
nefactores. Por ello, puede decirse que la es-
piritualidad monastica, que moldeo a la religio-
sidad de toda la Iglesia, era de tipo ritual, y por
ende, era una espiritualidad externa, publica y
comunal (Oakley, pp. 207 y 210). Frente a esto,
los reformadores buscaron desarrollar una espi-
ritualidad mas personal e interna, sosteniendo
que era importante lograr la santidad personal,
y que ésta se conseguia a través de una vida ri-
gurosamente ‘ascética y pobre.

Hablemos un poco mas sobre el ascetismo y
la pobreza, ya que la vida religiosa de todo
hombre en la Alta Edad Media, ya fuese religio-
so o laico, estuvo dominada por estos ideales.
En consonancia con los valores guerreros del
feudalismo, la vida religiosa se concibié como
consistente en una lucha contra el mal. El mal

se identificd con lo corpdreo o material, y el
bien con lo espiritual, de tal forma que el com-
bate contra el mal se entendié como el combate
contra el cuerpo, el cual se lograba mediante las
practicas ascéticas de la castidad, el ayvuno, la
flagelacion, etcétera (Vauchez, pp. 51-54). En
el caso de las nuevas 6rdenes monasticas funda-
das en el siglo XII a raiz de la Reforma Grego-
riana —como, por ejemplo, la orden cistercien-
se—, el ascetismo fue entendido de modo bastante
exacerbado, pues no solo significé el rechazo de
lo corporeo, sino también de todo lo mundano,
de tal suerte que estas nuevas ordenes buscaron
aislarse por completo del mundo que estaba
fuera de su claustro. En relacion con el tema de
la pobreza, destaquemos que para algunas de
las nuevas ordenes monasticas la pobreza no so-
lo significé bienes en comitin, sino también la
obtencién de los bienes a través del trabajo ma-
nual realizado por los propios monjes en el
campo.

En sintesis, la Reforma Gregoriana busco re-
novar espiritualmente a la Iglesia a través de la
imposicion del ideal de vida apostdlica, ideal
que fue interpretado por los reformadores co-
mo el de una vida ascética y pobre. Se conside-
raba que el ascetismo y la pobreza permitirian
a los religiosos (curas y monjes) desarrollar una
vida espiritual mds auténtica, o sea, mas perso-
nal e interna, que la espiritualidad cultica o ri-
tual caracteristica de los siglos anteriores.

Hasta aqui hemos hablado del tipo de vida




espiritual que la Iglesia reformada ofrecia a los
religiosos; veamos ahora qué tipo de vida espi-
ritual ofrecia a los laicos.

Como hemos visto, la Reforma Gregoriana
significo la separacion de la Iglesia de lo mun-
dano o laico, o en otros términos, significo la
difusion de la espiritualidad mondstica a toda la
Iglesia. Esto tuvo graves consecuencias, ya que
condujo a un desprecio, por parte de la Iglesia,
del estado laico. En efecto, la Reforma Grego-
riana llevo a que se identificara la vida cristiana
con la vida en el claustro, ya que de acuerdo
con los valores ultramundanos afirmados por la
Iglesia reformada, la salvacién pasa por el re-
chazo del sexo, el dinero y el poder, de tal suer-
te que la vida laica, que se basa en la afirmacion
de los valores de la procreacidn, el trabajo y los
intereses politicos, fue vista por la Iglesia como
carente de valor religioso (Labal, pp. 63-64;
0O’Dea, p. 78; Vauchez, pp. 48-49). Sélo para el
caso de los caballeros logro la Iglesia encontrar
una actividad que, a la vez que tenia un valor
de salvacion, estaba fundada en los valores lai-
cos propios de los caballeros: las cruzadas
(Vauchez, p. 63). Por lo demas, la vida religiosa
que la Iglesia ofrecia a los laicos era bastante
pobre, dado el desprecio del estado laico. Dicha
vida consistia, por una parte, en relacionarse lo
mas posible con los religiosos: asistir a misa y
participar de los sacramentos, pagar diezmos,
hacer donaciones, ofrecer a sus hijos como
oblatos, morir en un monasterio, etcétera. Por
otra parte, la vida religiosa de los laicos consis-
tia en cumplir penitencias y en hacer obras de
caridad como forma de absolver pecados
(Vauchez, pp. 51, 140).

Vemos asi que la religiosidad que ofrecia la
Iglesia reformada a los laicos ¢ra una religiosi-
dad ritual y penitencial, fundada en un despre-
cio al estado laico. No es de extrafar, pues, que
tuvieran gran éxito entre los laicos los predica-
dores errantes, que, por una parte, atacaban a
la Iglesia como institucién mediadora ante
Dios, v, por la otra, ofrecian un tipo de religio-
sidad mas interna, personal y activa que la reli-
giosidad ritual ofrecida por la Iglesia. Dicho de
otro modo, lo que los predicadores errantes
ofrecian a los laicos —y la Iglesia no— era la
posibilidad de salvarse, o de tener una vida es-
piritual rica, sin renunciar a su estado laico. Ca-
be destacar que la revaloracion del estado laico
que hicieron los predicadores no consistio en
afirmar que algunos valores seculares o laicos
tenian un sentido religioso, ya que, al igual que
los reformadores de la Iglesia, afirmaban los
valores ultramundanos del ascetismo y la po-
breza, sino que dicha revaloracion del estado
laico consistio en la afirmacion, por parte de los
predicadores, de que los laicos podian tener una
vida espiritual propia y salvarse sin la media-
cidn de la Iglesia. Para comprender mejor qué
ofrecian los predicadores a los laicos, examiné-
moslo mas detalladamente.

En la historia del movimiento de los predica-

dores heréticos del siglo XII se conjugaron dos
movimientos distintos, a saber, el de la herejia
y el de la predicacién.

La herejia en la Alta Edad Media tuvo tres
etapas. El primer brote de herejia aparecio en la
primera mitad del siglo XI, en los Paises Bajos
y el norte de Italia y de Francia, y se sostuvieron
planteamientos como el de la invalidez de los
sacramentos, la critica al bautismo infantil y al
matrimonio (Labal, p. 30; Lambert, p. 44; Rus-
sell, 1965, p. 242). El segundo brote de herejia
aparecio en la primera mitad del siglo XII, prin-
cipalmente en el norte de Italia y el sur de Fran-
cia; retomo los planteamientos del primer bro-
te, pero aportando el énfasis en la predicacién.
El tercer brote se dio a partir de la segunda mi-
tad del siglo XII, en las mismas regiones que el
segundo, y con planteamientos similares. Las
herejias principales de este periodo fueron la
valdense y la catara, herejias que, a diferencia
de las anteriores, constituyeron un movimiento
internacional bien organizado —Ila herejia cata-
ra se diferencia, ademas, de todas las otras por
ser la uinica que ofrecio una religion no cristia-
na: la dualista.

El movimiento de la predicacion comenzé a
finales del siglo XI, principalmente en el norte
de Italia y en Francia; en éste se pueden distin-
guir dos fases. En la primera, los predicadores
errantes fueron generalmente religiosos insatis-
fechos con la vida institucional de la Iglesia y
que optaron por una vida de eremitas itineran-
tes, aunque predicaron a aquellos que encontra-
ban en su camino. Lo caracteristico de estos
eremitas fue su prédica ortodoxa; en efecto, a
tono con la Reforma Gregoriana, predicaban la
penitencia y la reforma del clero y del pueblo.
La Iglesia logro reasimilarios presionandolos a
fundar congregaciones. Ejemplos de estos ere-
mitas-predicadores son Roberto de Arbrissel,
Bernardo de Tiron, Norberto de Xantes, etcéte-
ra (Lambert, p. 60). En una segunda fase, y que
es la que aqui nos interesa, los predicadores
errantes del siglo XII fueron religiosos o laicos
que consideraron que ser cristiano conllevaba la
obligacion de predicar. Generalmente, fueron
predicadores que desembocaron en la herejia al
radicalizar algunos planteamientos de la Refor-
ma Gregoriana (Lambert, p. 66; Russell, 1965,
p. 208). Entre los predicadores heréticos mas
conocidos se encuentran Tanquelmo de Ambe-
res (Holanda); Pedro de Bruys, Enrique el
Monje, Eén de la Estrella, Pedro Valdo (Fran-
cia); y Arnaldo de Brescia (Lombardia). Si bien
hay algunas diferencias en sus planteamientos,
aqui los examinaremos en conjunto, dada la
brevedad del espacio.

Destacaremos dos cuestiones fundamentales
respecto de estos predicadores heréticos del si-
glo XII.

1. En primer lugar, cabe destacar que estos
predicadores son herejes porque predican al
pueblo (Labal, p. 42). Al igual que todos los
movimientos de renovacion espiritual de la Alta



Edad Media, los predicadores se basan en el
ideal apostolico o evangélico, pero ellos lo in-
terpretan —con base en los textos de Lucas y
Mateo, en que se habla del envio de los 70 por
Cristo a predicar sin dinero, ni bolsa, ni zapa-
tos— como el ideal de la predicacion errante en
la pobreza (Lambert, p. 62). En contra de la
Iglesia, que sostenia que solo podian predicar
los sacerdotes con licencia para ello, los predi-
cadores afirmaron que lo que da derecho a pre-
dicar no es una situacion canodnica, sino la san-
tidad personal, esto es, el llevar una vida acorde
al ideal evangélico, una vida ascética y pobre
(Lambert, p. 75; Vauchez, pp. 97 y 100). En es-
te debate entre Iglesia y herejes cabe distinguir
dos cuestiones.

a) Por una parte, lo que se debate es en qué
radica lo apostolico, o la santidad. Para la Igle-
sia, es ella misma, en tanto que institucion, la
que es apostolica, santa o depositaria de la gra-
cia divina, en virtud de ser la heredera de Pedro
y los otros apostoles (Lambert, pp. 78 y 84). En
cambio, para los herejes, es una forma de vida
especifica la que confiere el caracter de aposto-
lico o santo. Subyacen en estas dos concepcio-
nes de la santidad dos formas distintas de com-
prender la religion, y que es en el fondo lo que
debaten la Iglesia y los herejes. Para la Iglesia,
la relacion de los hombres con Dios, para ser
auténtica, debe estar mediada por una institu-
cién v una tradicion originadas por Cristo; por
ello la Iglesia insiste en que es ella, como insti-
tucion, la depositaria de la gracia divina. En
cambio, para los herejes la relacion con Dios
puede darse de una forma directa; los hombres
son santos, o se salvan, en la medida en que
cumplan con la forma de vida establecida por
los Evangelios. Este tipo de religiosidad, *‘sec-
taria’’ (Oakley, p. 60), que ofrecian los herejes
interes6 mucho a los laicos porque, al recalcar
que la salvacion depende de la devocion y de
una forma de vida ascética y pobre, les permitia
llevar una vida religiosa en el mundo, sin renun-
ciar a su estado laico (Vauchez, p. 91).

b) Por otra parte, en el debate sobre la predi-
cacion que se dio entre Iglesia y herejes, la otra
cuestion es quién tiene acceso al saber religioso.
Para la Iglesia, solo tienen acceso directo a las
Escrituras aquellos avalados institucionalmen-
te, mientras que a los fieles la palabra sagrada
solo puede llegarles a través de la prédica autori-
zada. En palabras del papa Inocencio I1I: ‘‘los
misterios de la fe no deben... ser explicados a to-
do hombre ni en todo lugar... Pues es tal la pro-
fundidad de la Divina Escritura, que no ya el
simple e ignorante, sino aun el prudente e
instruido, no es capaz de entenderla por com-
pleto’” (cit. en Lambert, p. 94). Vemos en esta
cita que la razén explicita que dio la Iglesia para
negarles a los laicos el acceso directo al saber re-
ligioso es que éstos lo malentenderian por ser
“simples’’, esto es, carentes de toda educacion.
En verdad, para la Iglesia el mero hecho de pre-
dicar sin licencia era herético, porque veia a los

predicadores como ‘‘plebe’”, como hombres
“risticos™, esto es, como hombres ignorantes
(Lambert, p. 45), asi como también veia a los
laicos a quienes predicaban como “‘simples’’, o
ignorantes (Labal, p. 62). En ambos casos, esto
resultaba herético porque se rompia el orden es-
tablecido, o sea, se rompia la estructura social
medieval fundada en las tres ordenes de orado-
res, labradores y caballeros (Laval, p. 44). Asi
pues, lo herético de la predicacion errante radi-
caba en el hecho de que los laicos, ignorantes,
se entrometieran en cuestiones religiosas. En
cambio, para los herejes todo hombre tenia de-
recho a conocer la palabra divina: Cristo les ha-
blo a todos, y en particular a los simples. Esta
idea fue radicalizada por Pedro de Valdo, quien
mando traducir a lenguas vernaculas las Sagra-
das Escrituras y algunos textos de los Padres de
la Iglesia, con el fin de que los laicos pudieran
conocer directamente los Evangelios y fundar
su vida religiosa en lo que alli se afirma (de
acuerdo a una interpretacion literal) (Lambert,
p. 84).

Comio sintesis de este punto, diremos que los
predicadores del siglo XII predicaron al pueblo,
a los laicos, porque consideraron que éstos te-
nian derecho a una instruccion religiosa mas
profunda, a la vez que también tenian derecho
a tener una vida religiosa en tanto que laicos;
dicha vida religiosa se basaria en una forma de
vida, méas que en la participacion en la actividad
ritual conducida por la Iglesia.

2. Examinemos ahora los principales plan-
teamientos que hicieron los predicadores erran-
tes del siglo XII.

a) Un elemento fundamental de su prédica
fue el anticlericalismo, esto es, la afirmacion de
que el clero no satisfacia las obligaciones de su
cargo, va que era corrupto (Cantor, p. 449;
Lambert, pp. 78, 106). La razon fundamental
para considerar a los clérigos como corruptos
era su falta de pobreza. En palabras de Joaquin
de Fiore, los cataros, siguiendo la tradicion de
los predicadores errantes, ‘‘denuncian a los
cristianos ricos, y principalmente a los sacerdo-
tes y al clero, quienes deberian, dicen, observar
la vida apostélica y aliviar las miserias del po-
bre y del indigente, para que no haya indigentes
en la religion cristiana, puesto que ninguno
habia en la Iglesia primitiva’’ (cit. en Labal, p.
13). Para entender esto mejor, recordemos que,
a raiz de la Reforma Gregoriana, que logro la
restitucion de tierras y diezmos para la Iglesia,
ésta, en el siglo XII, llegd a ser sumamente rica
y poderosa (Vauchez, p. 66). Los herejes del si-
glo XII criticaron la riqueza y poder de la Igle-
sia por varias razones: el ideal apostolico impli-
ca una forma de vida pobre, como dice de
Fiore; la riqueza y el poder impiden tener una
vida espiritual, ya que el rico y poderoso desea
mantener o incrementar su riqueza y poder,
quedando asi comprometido con valores y acti-
vidades mundanas incompatibles con los valo-
res espirituales de igualdad, justicia, vida con-




templativa, entrega a Dios, etcétera; como dice
de Fiore, la Iglesia rica no ayuda a los pobres;
mads atn, es una Iglesia que tiende a empobrecer
porque exige diezmos, carnelajes, indulgencias,
colectas, etcétera (Le Roy Ladurie, p. 536). Por
ello, varios predicadores atacaron el pago de
diezmos a la Iglesia, como Tanquelmo (Russell,
1965, pp. 66-67).

b) Los predicadores heréticos pasaron del
anticlericalismo al antisacerdotalismo, esto es,
afirmaron que los clérigos no tienen derecho a
su cargo, no tienen el poder espiritual para
transmitir la gracia divina (Cantor, 449; Lam-
bert, p. 95). O sea, para los herejes, el clero es
inutil, ya que no existe tal cosa como la funcién
de ser mediadores de los hombres ante Dios. A
lo mds, como dijo Enrique el Monje, la dnica
funcién que pueden tener los clérigos es la de
predicar la vida apostdlica, y dar ejemplo de
ella (Lambert, p. 66), como hacen los predica-
dores errantes. Es decir, para los predicadores
errantes no existe la distincion religioso-laico,
como para la Iglesia, sino que para ellos la Igle-
sia estd constituida por el conjunto de todos los
fieles (Lambert, p. 69; Russell, 1972, p. 64).

¢) Los predicadores heréticos también pasa-
ron del anticlericalismo a la afirmacién de la te-
sis donatista (que es herética) de que los sacra-
mentos no tienen validez alguna, no salvan. Los
predicadores errantes ofrecieron distintas razo-
nes para afirmar el donatismo: algunos parecen
haber Ilegado al donatismo a partir de la idea
difundida por los reformadores gregorianos de
que los sacramentos administrados por clérigos
inmorales eran invalidos, pero como para los
herejes todos los clérigos eran inmorales o co-
rruptos, concluyeron que todo sacramento era
invédlido (Lambert, p. 78); otros predicadores,
dado su espiritualismo exacerbado, considera-
ron que los sacramentos no eran validos porque
para administrarlos se utilizaban objetos mate-
riales (Vauchez, p. 102); igualmente, por un de-
seo de espiritualizar a la religién cristiana, re-
chazaron todos los aspectos exferiores y
materiales del culto, como edificios religiosos,
el canto, la musica, etcétera (Lambert, p. 69);
otros predicadores heréticos rechazaron los sa-
cramentos sobre la base de que éstos no se en-
cuentran mencionados en los Evangelios (Lam-
bert, pp. 45 y 67); cabe destacar que en el
rechazo del sacramento del bautismo infantil,
al igual que en el rechazo de las oraciones para
los difuntos, algunos predicadores destacaron
la idea fundamental de que cada individuo es
responsable de su vida religiosa o de su salva-
cion (Lambert, pp. 66 y 69). En efecto, sostu-
vieron que no se debia bautizar a los nifios por-
que éstos carecen del poder de decidir por si
mismos ser cristianos o no, al igual que recha-
zaron la oracién por los difuntos sobre la base
de que cada individuo se salva o no por sus pro-
pias obras.

d) Veamos cudles fueron las propuestas po-
sitivas de los predicadores errantes. En primer

lugar, los predicadores no sélo hablaron contra
la Iglesia, sino que algunos (como Enrique el
Monje y Eén de la Estrella) pasaron a la accién
en contra de ésta, incitando a los fieles-a gol-
pear clérigos, a destruir iglesias, a no pagar los
diezmos, etcétera (Lambert, p. 55). En segundo
lugar, en vez de la vida ritual y sacramental que
la Iglesia ofrecia a los laicos, los predicadores
errantes ofrecieron el ideal de vida apostodlica.
Este ideal consistia, segtin su interpretacion, en
que los fieles deben llevar una vida simple, sim-
ple en cuanto a creencias religiosas y en cuanto
a organizacién comunitaria, al modo de la Igle-
sia primitiva, y a diferencia de la Iglesia alto-
medieval (caracterizada por una teologfa com-
plicada y wuna organizacion jerdrquica y
compleja) (Lambert, p. 62: Vauchez, p. 102);
también que los hombres se salvan en la medida
en que tengan fe y lleven una vida ascética y po-
bre (Russell, 1965, p. 75; Lambert, p. 43). Des-
taquemos algunas cuestiones sobre este ultimo
punto.

En primer lugar, mencionaremos que fueron
los predicadores errantes los que difundieron
entre los laicos la idea (presente en la Reforma
Gregoriana) de que la religiéon consiste menos
en rendirle culto o alabar a Dios que en salvar-
se, es decir, difundieron la idea de la pasion sal-
vadora de Cristo en sustitucién de la idea del
Dios-rey (Le Roy Ladurie, pp. 447-452).

En segundo lugar, los predicadores errantes
difundieron entre el pueblo la idea de que la sal-
vacion se logra mediante una forma de vida as-
cética y pobre. La idea tras el énfasis en el asce-
tismo es la de mortificar al cuerpo por ser éste
fuente de los pecados que impiden la salvacion
del espiritu. Con respecto a la pobreza es menos
claro el sentido de esta prédica. Podria parecer
que consistio en el llamado a los cristianos a
despojarse de su dinero y de su posicién social
(Labal, p. 51), y a dedicarse a la predicacion
errante. Este posible llamado, que hubiera im-
plicado la dislocacién de la vida econémica, no
fue seguido por todos los cristianos. Por otra
parte, dado que en el siglo XII hubo un gran in-
cremento de la pobreza —y de la miseria abso-
luta—, podria parecer que el llamado a la po-
breza, mas que invitar a los pobres a ser pobres,
consistia mas bien en darle un sentido positivo
a la pobreza a través de la afirmacién de que sé-
lo los pobres se salvan (Cantor, p. 318; O’Dea,
p. 59; Yinger, p. 205). Empero, de acuerdo con
estudios empiricos, cuando la pobreza no era
resultado de una eleccion voluntaria, siguidé im-
perando la valoracién social negativa de los po-
bres (Le Roy Ladurie, p. 530). Por ello, algunos
autores afirman que el sentido real de la prédica
por la pobreza radica en un ataque a la Iglesia
opulenta y poderosa, y a los lujos de los ricos
(Lambert, pp. 62-63, 99; Le Roy Ladurie, p.
532; Vauchez, p. 96).

Mads importante que el tipo especifico de vi-
da que proponen los predicadores errantes es la
idea que estd detrds de esta propuesta. Como



vimos en el caso del antisacerdotalismo, asi co-
mo en los casos del rechazo al bautismo infantil
y a las oraciones para difuntos, lo que enfatizan
los predicadores es que cada hombre es respon-
sable de su salvacion, esto es, para los predica-
dores errantes los hombres no se relacionan con
Dios a través de la mediacion de la Iglesia, sino
que cada hombre se enfrenta directamente con
Dios, y es responsable del tipo de relacion que
guarde con El (v. gr., si se salva o no). Ahora
bien, pienso que este énfasis en la responsabili-
dad individual que difundieron los predicado-
res errantes entre los laicos representd un avan-
ce en la vida espiritual popular, en tanto los
laicos pasaron de ser seres pasivos, objeto del
ministerio de los clérigos, a ser individuos que
participan activamente en su salvacidon. Ade-
mas, el que los predicadores errantes difundie-
ran entre los laicos la idea de que la salvacion
se obtiene por medio de la fe y una forma de vi-
da ascética y pobre, y no por medio de ritos y
sacramentos, como sostenia la Iglesia, también
contribuyé al desarrollo espiritual popular, en
tanto que dicha idea daba lugar a una espiritua-
lidad mas interior, privada y personal que la re-
ligiosidad externa, publica y comunal que
ofrecia la Iglesia. Finalmente, destaquemos que
los predicadores errantes también contribuye-
ron al desarrollo espiritual de los laicos al desta-
car que lo espiritual es algo diferente de lo ma-
terial, ya que no se identifica ni con edificios
sagrados, ni con los cantos, ni los sacramentos,
etcétera.

Como conclusion, diremos que en el siglo
XII hubo un importante desarrollo religioso.
En el caso de la Iglesia, gracias a la Reforma
Gregoriana, no solo se mejordé el nivel de
instruccion religiosa de los clérigos, sino tam-
bién se destaco el que los clérigos debian ser
santos, es decir, llevar una vida ascética y po-
bre, que les permitiera desarrollar una vida reli-
giosa mads interior y personal que la que en si-
glos anteriores existia. En el caso de la
religiosidad popular, el avance de ésta se debid
a los predicadores heréticos del siglo XII, los
cuales, no solo ofrecieron por primera vez una
instruccién religiosa significativa a los laicos,
sino que también, por su énfasis en la salvacion
como objetivo primario de la vida espiritual, asi
como en que la salvacion es responsabilidad de
cada individuo y depende de una forma de vida
apostolica (v. gr., ascética y pobre), contribuye-
ron al desarrollo de una vivencia religiosa mas
auténtica entre los laicos. Cabe destacar que es-
te desarrollo de la espiritualidad popular por
parte de los predicadores heréticos, no solo se
dio fuera de la Iglesia (fue extraoficial), sino
que también se dio contra la Iglesia (fue antiofi-
cial), ya que los predicadores heréticos sostuvie-
ron que los clérigos no tenian poder espiritual
alguno, y que los sacramentos carecian de valor
para la salvacion, desarrollando con ello una
religion de laicos y para laicos.
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