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SEGUNDA PARTE: LA LUCHA POR LA VIDA
Capitulo I. Promocidn de la paz

INTRODUCCION

Seria légico que el lector de estas paginas hubiese sacado una visiéon preferentemente
negativa, hasta el momento, sobre la época que estamos estudiando, como consecuencia
de los resultados obtenidos a lo largo de los capitulos anteriores. Sin embargo, los
hombres y mujeres de esta misma época lucharon por la vida y salieron adelante
precisamente cuando atravesaban momentos muy criticos. Estamos obligados, pues, a
buscar el contraste positivo de esa realidad. De lo contrario, habriamos escrito un capitulo
de la historia de la tragedia en vez de la ética de la vida o la bioética. Resulta
imprescindible completar la historia del dolor y el sufrimiento, de la muerte y la violencia,
con la historia de cuantos lucharon por la paz y la protecciéon de la vida, cuantos se
empefaron en defender a los pobres y sanar a los enfermos.

El impacto negativo que repercutié globalmente sobre la vida humana, debido a
las diversas tensiones y conflictos producidos durante los siglos Xlll y XIV, vamos a
contrastarlo con la respuesta de quienes se comprometieron a protegerla y a defenderla.
En otros términos, el objetivo que nos proponemos ahora es dejar constancia de las
reacciones a favor de la vida y de sus correlativas opciones de fondo o tomas de posicion,
relaciondndolas a su vez con el pensamiento y las actitudes éticas y morales de este
periodo histérico.

El hombre medieval participé y fue testigo de numerosos e interminables
conflictos bélicos, asistid a la evolucién de diferentes tipos de guerra y de armas, y
padecid intensamente sus consecuencias, pero a lo largo de esta época también surgieron
diversas iniciativas y movimientos de paz, se pusieron las bases de una teoria de la guerra
justa y aparecieron los primeros sintomas de la no-violencia activa. La paz, como
contrapeso natural de la guerra, se convirtié en un ardiente deseo invocado por los
gobernados, presentado como alegacion de mejor o peor fe por parte de los gobernantes
y los intelectuales, y en una de las principales palabras claves al finalizar la Edad Media®.

1. MOVIMIENTOS POR LA PAZ

A lo largo de los siglos Xlll y XIV se extendieron por Occidente verdaderas campafias de
pacificacidon y reconciliacién que contaron, ante todo, con el apoyo y la influencia de la
Iglesia. Los reyes y principes se sumaron a este esfuerzo bajo el estimulo de la iniciativa

1 Cfr. Ph. CONTAMINE, La guerra en la Edad Media, Barcelona, 1984, 329-383; C. ALLMAND, “Posturas ante
la guerra” y “La guerra y la literatura”, La guerra de los Cien Afos, Barcelona, 1990, 63-83 y 205-221,
respectivamente; J. COMBLIN, Théologie de la paix, 2 vols., Paris, 1960-1963. El resto de bibliografia se ira
indicando oportunamente.
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eclesiastica. Pero hay que remontarse a los siglos anteriores para encontrar el origen de
los primeros movimientos por la paz.

En aquellos tiempos la autoridad publica atravesaba una situacién de quiebra casi
general debido, principalmente, a la consolidacidn de la tupida red de células locales de
poder tan caracteristica del feudalismo. La nobleza, educada en el manejo de las armas y
en el deseo de hacer la guerra, puntillosa en las cuestiones de honor y acostumbrada a la
venganza, admiti® en sus dominios a bandas de guerreros privados, ansiosos de
enriquecerse con rapidez e ignorante de otra ley que no fuese la fuerza de las armas.
Dentro de una sociedad tan fragmentada, los reyes eran incapaces de controlar la
violencia desatada por todas partes. He ahi el contexto donde surgieron, bajo la iniciativa
de diversos concilios y gentes de Iglesia, los movimientos conocidos como Paz de Dios y
Tregua de Dios, para cuya comprension es necesario decir algo de los siglos anteriores?.

1.1. La “Paz de Dios”

Cuando finalizaba el siglo X nacia el primero de ellos, conocido como “La Paz de Dios”, en
el sur de Francia y a raiz del concilio de Puy (975) en el que su obispo, Guy de Anjou, habia
tomado la iniciativa de reunir al aire libre a los campesinos, a los milites de su diécesis y a
otros prelados de la region, diciéndoles: «Puesto que sabemos que sin la paz nadie vera al
Sefior, advertimos a los hombres, en nombre del Sefior, que sean hijos de la paz»3. El
objetivo principal era poner las personas y los bienes de los no beligerantes al amparo de
la rapina y de la violencia, garantizando su cumplimiento por medio de un compromiso
solemne, es decir, un juramento de paz hecho por todos los participantes, incluidos los
nobles de la regidén a quienes se conminaba a prometer que no atacarian mas a clérigos y
laicos desarmados. Bajo la consigna de hacerse hijos de la paz «en nombre del Sefory,
surgié del citado concilio un significativo texto dirigido a todos*:

«Que a partir de esta fecha, en los obispados y en los condados, ningin hombre irrumpa en las
iglesias; que nadie robe caballos, potros, bueyes, vacas, asnos, burras con cargas, ovejas, cabras o
cerdos. Que nadie sea trasladado a la fuerza para construir o asediar un castillo si no viven en la
tierra del propietario, en su alodio o feudo; que los clérigos no lleven las armas de los seglares; que
nadie cause perjuicio a los monjes o acompafiantes que viajaren sin armas; que soélo tengan este
derecho los obispos o archididaconos en caso de que no les hubiesen pagado los censos; que no se
detenga al campesino o a la campesina para obligarles a pagar de nuevo su libertad...».

2 ph. CONTAMINE, Ibid., 339-350; L. GENICOT, El espiritu de la Edad Media, Barcelona, 1990, 129-138; F.
KEMPF, “El movimiento de renovacion y reforma del afio 900 al 1050”, en H. JEDIN (ed.), Historia de la
Iglesia, 11, Barcelona, 1970, 534-438; P. BONNASSIE, “Paz”, en Vocabulario Bdsico de la Historia Medieval,
Barcelona, 1988, 172-175; R.R. RUETHER, “Guerra y paz en la tradicidn cristiana”, Concilium 215 (1988) 30-
31; A. VAUCHEZ, “Nacimiento de una cristiandad (mediados del siglo X-finales del siglo XI)”, en R. FOSSIER
(ed.), La Edad Media 2. El despertar de Europa, Barcelona, 1988, 89-91.

3 Citado por Ph. CONTAMINE, /bid., 340, quien afiade que, de esa manera, el obispo consiguié de los nobles
el juramento de no atentar contra los bienes de las iglesias, ni de los pobres, y que devolverian lo robado.

4 Citado por E. POGNON, La vida cotidiana en el afio 1000, Madrid, 1991, 132
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Con dicha asamblea se inicia una larga serie de concilios orientados a establecer la
paz: Charroux (989), Anse (994), Limoges (997), Poitiers (1000), Orleans (1010), Verdun
(1016), Limoges (1031), Bourges (1038). Casi todos ellos contaban con una masiva
participacién del pueblo. Monjes o clérigos llevaban en procesién las reliquias de los
patronos de sus iglesias, mientras los obispos levantaban al cielo sus baculos para
confirmar los decretos de paz, y la muchedumbre gritaba entusiasmada: jpax, pax, pax! En
resumen, la Paz de Dios limitaba el nimero de los potenciales beligerantes e intentaba
reservarlo a quienes detentaban el poder de la guerra como tal.

1.2. La “Tregua de Dios”

Cuando el movimiento anterior se habia difundido ampliamente y ya se habia iniciado el
siglo XI surgidé otra nueva corriente con un doble objetivo: por un lado, hacer frente a las
exacciones sefioriales, a las multas ilegitimas y a la violencia cotidiana, organizando ligas o
milicias por la paz compuestas en su mayor parte por campesinos y, por otro lado,
imponer a los promotores de las violencias un armisticio, que afectaba también a los
duelos y otras luchas privadas, y cuya duracién tendié a ser cada vez mas larga tomando
como medida los tiempos liturgicos mas sefialados. Se trataba en este caso de la “Tregua
de Dios”, que representa otro nuevo paso hacia la paz consistente en limitar el tiempo en
que se podia guerrear. Los concilios de Toluges (1027), Vic (1033), Provenza y Montriond
(1041), Narbona (1050), Gerona (1066), Clermont (1095), Reims (1119) y, mas tarde, los
tres primeros de Letran (1123, 1139 y 1179), fueron alargando paulatinamente los
tiempos de la paz y les otorgaron validez universal.

Lo que habia comenzado siendo un armisticio desde la noche del sabado hasta la
mafiana del lunes (Toluges) se fue ampliando luego desde la tarde de los miércoles
(Provenza) y termind con la siguiente disposicién del Il concilio de Letran (1179):
«Mandamos que la tregua se observe desde la cuarta feria después de la puesta del sol
hasta la segunda feria al sol; desde el Adviento hasta la octava de Epifania; desde
septuagésima hasta la octava de Pascua»®. El espiritu de esta norma ya lo habia dejado
bien claro el citado concilio de Provenza (1041), donde la Tregua se establecié para que
«reine una paz perfecta entre todos los cristianos, amigos y enemigos, vecinos y
extranjeros...Y el que se niegue a ello sea excomulgado, maldito y detestado por toda la
eternidad»®.

Las intenciones fueron excelentes en ambos casos, pero los resultados no pasaron
de ser mediocres. Tampoco quedaron en papel mojado, porque las citadas milicias
populares de paz, por ejemplo, tuvieron cierto éxito y el entusiasmo llegé hasta el punto
de que alguno de sus obispos promotores, como Aimdn de Bourges, tomd la iniciativa de

5 El texto pertenece al canon 21 del Il concilio de Letrdn: Conciliorum Oecumenicorum Decreta, 222, edicidn
de J. Alberigo, Bologna, 1973.
& MANSI, Sacrorum Conciliorum nota et amplissima collectio 19, 593, edicién de J.D. Mansi, Florencia-
Venecia, 1759-1798. Esta disposicién también la recoge el Decretum de Graciano, cap.24, g.3, can.25.
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obligar a sus fieles, a partir de quince afos o mds, a declararse enemigos delos
perturbadores de la paz y atacarles con armas para que cumpliesen los compromisos
pactados’. No obstante, esos compromisos no fueron completamente respetados ni por
unos ni por otros, pero si contribuyeron, sobre todo, a la apertura de un nuevo camino
jalonado por diversas intervenciones que llegaron hasta los siglos Xll y XIV.

1.3. Consecuencias de la “Paz” y la “Tregua de Dios”

12) La limitacién de la guerra al menor nimero de combatientes y de poderes que
detentaban el monopolio de la violencia indiscriminada y, simultdneamente, la reduccion
temporal de la lucha armada. El concilio de Narbona (1054), por ejemplo, decretd que no
se podia atacar a clérigos, monjes, monjas, mujeres, peregrinos, mercaderes, campesinos,
delegados del Concilio, iglesias, cementerios y monasterios, pastores con sus rebaiios,
animales de labor, carretas y plantios®. Era una buena conquista para una sociedad que
participaba en la guerra como si fuese algo natural, bien porque lo exigian los sefiores de
turno o bien porque estaba acostumbrada a padecer las algaradas de los soldados sin
control alguno. Quiza desde entonces fue algo menos frecuente y, sobre todo, menos
cruel para la mayor parte de la poblacidn que sufria pobreza y debilidad.

22) La participaciéon masiva y directa del pueblo llano. Los campesinos podian
tomar la palabra en aquellas asambleas conciliares, compartian el mismo juramento con
sus propios sefores y volvian a encontrarse con ellos en las milicias que se organizaban
para hacer cumplir el pacto. Aln les quedaba mucho tiempo para vivir sometidos a unos
amos que poseian la fuerza de las armas, pero no cabe duda de que esto supuso un timido
primer paso en orden a dejar de ser objetos pasivos de la historia. La participacion popular
tuvo que contribuir, como un factor mas, al impulso de las luchas populares contra el
poder feudal y a las primeras emancipaciones comunales. En la regién de Le Mans, por
ejemplo, durante el afio 1070, ya hubo expediciones armadas de la comuna contra los
castillos de los sefiores que se dedicaban al saqueo vy al pillaje, haciendo presidir la lucha
con los estandartes de sus propias iglesias®.

32) Hay que recordar, asimismo, el estimulo recibido por los reyes y los principes
para hacerse con la autoridad sobre los distintos feudos de su territorio, asi como para
tomar también ellos la iniciativa en el fomento de la paz, ejerciendo funciones similares a
las que venia desempenando la Iglesia. Los compromisos asumidos por Luis VI de Francia
(1108-1137) y su hijo Luis VIl (1137-1180) contra los infractores de la paz, y la actitud
reconciliadora que adoptd Enrique 1l de Alemania (1039-1056)%°, van en esa misma linea

7 Asi lo afirma Ph. CONTAMINE, /bid., 341, cit. supra nota 1. A pesar de la espantosa derrota que sufrieron

esas milicias rurales, en 1038, la institucion del obispo Aimdn persistiéo como tal al menos hasta el afio 1050.

8 Recogido de R.R. RUETHER, /bid., 31, cit. supra nota 2.

9 Citado por Ph. CONTAMINE, /bid., 342.

10 Enrique 1l puso todo su empefio en lograr una paz general desde el primer momento publicando un

edicto de paz y dirigiéndose a los participantes en el sinodo de Constanza (1043) para anunciar el perddn a

todos sus enemigos y a exhortar a los alli presentes a que hicieran lo mismo. Por su parte, Luis VI el Gordo,

dedicado a hacer la guerra durante la mayor parte de su vida, estuvo sin embargo muy preocupado por
4
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de actuacidn, a pesar de la ambigliedad que encierra la figura de los reyes medievales en
todo lo referente a la guerra.

42) Por otra parte, la experiencia acumulada y las disposiciones adoptadas por
estos movimientos de paz sirvieron de impulso para ampliar la nociéon de inmunidad y el
derecho de asilo a favor de los no combatientes y de sus bienes, especialmente en el caso
de los campesinos, los peregrinos, las mujeres, los ancianos y los nifios, los mercaderes,
los clérigos y los religiosos.

52) Conviene saber también que el papa Urbano Il entre 1097-1099 vy, sobre todo,
el Il concilio de Letran, en 1139, condenaron abiertamente a quienes utilizaban el arcoy la
ballesta, consideradas entonces armas detestables y desproporcionadamente violentas:
«Prohibimos ejercer contra cristianos y catdlicos, bajo pena de excomunidn, el oficio
mortifero y odioso para Dios de los ballesteros y de los arqueros»!!. Esta postura de la
Iglesia muestra hasta qué punto su doctrina moral no deberia quedarse en
pronunciamientos generales, sino en incidir con toda claridad en la condena de cualquier
instrumento creado y utilizado por el hombre con el Unico fin de matar.

62) La definicién y promocidn del ideal caballeresco forma también parte de este
esfuerzo amortiguador de la violencia. El citado ideal, que alcanzé su momento de mayor
esplendor entre los siglos Xl y Xlll, habia sido pergefiado ya por los concilios de paz y
terminaria siendo integrado por la Iglesia con una doble finalidad: la primera se centraba
en establecer las normas que deberian guiar la conducta de un caballero piadoso, es decir,
los rasgos basicos de la ética caballeresca y de sus virtudes morales, tal y como lo describe
con amplitud todavia a finales del siglo XIV Jean d’Arras'?:

«...amad, temed y servid a Dios... Mantened los mandamientos de nuestra Santa Madre la Iglesia y
todas las obligaciones y preceptos de nuestra fe catdlica. Sed humildes y dulces con los buenos.
Tened respuestas agradables... Cumplid vuestra palabra... No prometais nada que no podais
realizar... No llevéis charlatanes a vuestro lado... No creais a los envidiosos ni os querelléis con los
felones. No os juntéis con mujer de otro. Repartid lealmente con vuestros compaiieros lo que Dios
os dé. Sed dulces y amables con vuestros siervos, severos y crueles con vuestros enemigos...
Guardaos de amenazar o de ser presuntuosos... No humilléis a ninguno de vuestros enemigos... No
os comportéis entre vuestros compafieros como sefior, sino como uno mas... Dadles a los hombres
de armas caballos, cotas de acero, hachas, yelmos de parada y dinero...».

La segunda finalidad era encauzar las energias de esta nueva figura hacia otro gran
ideal como era la guerra contra los “infieles”, o sea, las Cruzadas, tal como lo ha reflejado
Urbano Il cuando anuncid la primera Cruzada en el concilio de Clermont (1095)*3:

limpiar su tierra de bandidos y sediciosos, recabando para ello el apoyo de los obispos de toda Francia y
organizando periddicamente milicias populares. Y su hijo, Luis VIl el Joven, se enfrenté también a los
infractores de la paz a fin de reprimir sus maldades y limitar las violencias de los bandidos a sueldo. A ellos
puede afiadirse Federico Barbarroja, que, en 1158, proclamaba la paz para toda Italia y otros muchos
territorios del Sacro Imperio.
1 Es el canon 29 del Il concilio e Letran: Conciliorum Oecumenicorum Decreta, 203, cit. supra nota 5.
12 Melusina o la Noble Historia de Lusignan, 116-117, edicién de C. Alvar, Madrid, 1988.
13 Citado por E. MITRE, Textos y documentos de la época medieval, Barcelona, 1992, 105. Para la teologia de
las cruzadas véase E. VILANOVA, Historia de la teologia cristiana, |, Barcelona, 1987, 454-459.
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«jQue vayan pues al combate contra los infieles...los que se dedicaban a las guerras privadas y
abusivas en perjuicio de los fieles! jQue sean en adelante caballeros de Cristo los que no eran mas
que bandidos...luchen ahora en buena ley contra los bdrbaros los que combatian contra sus
hermanos y parientes! Estas son las recompensas eternas que van a conseguir los que se hacian
mercenarios por un miserable salario: trabajaran por un doble honor aquellos que se fatigaban en
detrimento de su cuerpo y de su alma. Estaban aqui tristes y pobres; estaran alla alegres y ricos.
Aqui eran los enemigos del Sefior; alla seran sus amigos».

72) Nacia asi un nuevo tipo de soldado, miles Christi, dispuesto a alcanzar la
santificacion poniendo sus armas al servicio de la Iglesia y la defensa de los débiles'®. La
actividad militar adquiria de este modo un valor espiritual y salvifico al que se dedicaron
no solo los escritos de varios autores, tanto laicos como eclesiasticos, sino toda una larga
tradicion de leyendas y canciones de gesta que contribuyeron a unir estrechamente el
sentimiento religioso y el uso de las armas. Uno de los personajes que dedicé parte de sus
escritos a justificar la figura del caballero cristiano fue Juan de Salisbury (1115-1180)*>:

«¢Cual es la funcién de los caballeros disciplinados? Defender, atacar a los infieles, venerar a los
eclesiasticos, proteger a los pobres de la injusticia, pacificar el pais, derramar su sangre por su
hermano, como reza la férmula de su juramento, incluso hasta llegar a perder la vida. Las alabanzas
de Dios han de estar en su boca, la espada de doble filo en sus manos para castigar a los pueblos,
reprimir a las naciones y encadenar a sus reyes y sus nobles entre lazos de hierro... {Con qué
objetivo? ¢Para llegar a ser los servidores de la locura, de la vanidad, de la avaricia, de su propia
indignacidon? No para esto, sino para poder ejecutar el juicio que se les ha exigido que lleven a cabo,
en el que cada uno no debe seguir su propia voluntad sino la decisidn deliberada de Dios, de los
angeles y de los hombres, de acuerdo con la equidad y la utilidad publica».

82) Otro efecto positivo fue el continuo esfuerzo por ir acotando un nimero cada
vez mayor de zonas o espacios de paz, garantizados con instituciones especificas o edictos
de paz. Esto ya venia sucediendo desde hacia tiempo con la costumbre obsesiva de vallar
o cercar las casas (los “corrales”) a fin de rechazar la violencia exterior y alejarla del lugar
donde se vivia, protegiendo asi a las personas y a sus propiedades. El correlato legal de
estas costumbres estaba en las normas publicas que amenazaban con gravisimos castigos
a quienes se atrevieran a transgredir esa consuetudinaria paz doméstica y privada. Segun
atestigua G. Duby, las instituciones de paz promulgas en Valenciennes, a principios del
siglo Xll, aluden a la campana que invitaba a apagar el fuego en todos los hogares v,
también, al toque de queda que ordenaba a todo el mundo recluirse dentro de su casa,
dejando fuera solamente a los enemigos de la paz. Asimismo, un edicto de paz
promulgado en Alemania, decia: «Que vivan en paz en el interior de sus casas y de los
corrales, asi como dentro de sus areas legitimas, lo mismo si estan rodeadas de un vallado
que si no lo estan»*®,

14 En torno al origen y significado de miles Christi hay algunas indicaciones en F. CARDINI, “El guerrero vy el
caballero”, en J. LE GOFF (ed.), El hombre medieval, Madrid, 1990, 89-90.

15 E| texto pertenece a su obra Policraticus, citado por Ph. CONTAMINE, /bid., 377, en su propia nota 55.

16 G. DUBY (ed.), Historia de la vida privada, 2, Madrid, 1988, 24-29 y 40-42.
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Asi fueron apareciendo poco a poco espacios inmunes, que los reglamentos de paz
ponian al abrigo de las violencias, donde se hacia posible crear solidaridades de vecindad y
defender colectivamente sus derechos ante cualquier intruso. Eso parece haber ocurrido
en las aldeas!’, aunque fuese en las ciudades donde adquirié mayor auge esta manera de
organizarse. La paz urbana designaba la ley a la que vivian sometidos sus habitantes v,
simultdneamente, el sistema penal que se aplicaba a sus infractores. Esta paz venia
sancionada por un juramento de toda la poblacién y entrafaba obligaciones precisas en
orden a mantenerla y respetarla. Contribuyd, en suma, a despertar en las ciudades el
sentido de una solidaridad permanente y de una comunidad de derecho. A este propdsito
dice H. Pirenne que de esa solidaridad «procede el término hermanos por el que a veces
son designados o el de amicitia que se emplea, por ejemplo, en Lille, como sinédnimo de
pax. Y puesto que la paz afecta a toda la poblacién urbana, ésta constituye de hecho una
comuna. Los mismos titulos que llevan los magistrados municipales en muchos lugares,
“wardours de la paix” en Verdun, “reward de I'amicitié” en Lille y “jurés de la paix” en
Valenciennes, en Cambrai y en muchas otras ciudades, nos permiten comprobar en qué
intimas relaciones se encuentran la paz y la comuna»?8.

92) También es necesario mencionar el papel de mediaciéon que representaron
diferentes personalidades de la época. Entre ellos hay que citar el interés del papa
Bonifacio VIl para restablecer la paz entre Eduardo | de Inglaterra y Felipe el Hermoso de
Francia, a raiz del arbitraje que ambos solicitaron con el fin de dirimir el litigio que los
enfrentaba'®. Este tipo de mediacion debid repetirse en otras ocasiones, pues siendo papa
Inocencio VI (1282 6 1295-1362) actué como legado suyo el cardenal Tayllerand de
Périgord «para tratar paz y concordia entre el rey de Francia y sus malquerientes»?°. No
obstante, el acontecimiento realmente pacificador fue el Jubileo del afio 1300?%'. Contando
incluso con los mdviles econdmicos y politicos que parecen haber empujado a Bonifacio
VI, lo cierto es que a lo largo de ese afio las peregrinaciones a Roma alcanzaron
proporciones desconocidas y se desarrollaron en un ambiente pacifico.

10) Y, finalmente, nos parece imprescindible volver a retomar las Partidas de
Alfonso X, donde los términos de Tregua y de Paz encierran una riqueza de significado
ético y moral verdaderamente encomiable.

La Tregua «es seguranza que se dan los hijosdalgo entre si unos a otros después
gue son desafiados, que no se hagan mal en los cuerpos ni en los haberes en cuanto la
tregua durare; y tiene lugar mientras la discordia y la enemistad dura entre los hombres...
Y dicenle tregua porque tiene tres igualdades entre si: ... lealtad y avenencia y justicia»
(Vll, 12, 1). Esa interrupcion legal de la violencia alcanzaba también a la gente de rango

17 G. DUBY, Ibid., 40-41, confirma que, en algunas aldeas, aparecieron ciertas practicas institucionalizadas de
cohesion y amistad, como la de reunirse todos los miembros de las asociaciones de pazo defensa mutua
para comer juntos periédicamente.

18 H. PIRENNE, Las ciudades de la Edad Media, Madrid, 1987, 130-131

19 Sobre la discutida mediacién de Bonifacio VIII entre los citados reyes de Francia e Inglaterra, véase H.
WOLTER, “Celestino V y Bonifacio VIII”, en H. JEDIN (ed.), Manual de Historia de la Iglesia, |V, Barcelona,
1973, 458-459.

20 JEAN FROISSART, Crénicas, |, 135.142-147, edicién de V. Cirlot y J. E. Ruiz Domenec, Madrid, 1988.

21 yéase H. WOLTER, Ibid., 464-465, cit. nota anterior.
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inferior, teniendo en cuenta la concepcion estamental de la sociedad: «Y seguranza es
otrosi seguridad que se dan los otros hombres que son de menor categoria cuando acaece
enemistad entre ellos o se temen unos de otros» (/bid.).

Por su parte, la Paz «es fin y acabamiento de la discordia y del desamor que era
entre aquellos hombres que la hacen» (VII, 12, 4). Pero el legislador no se detiene en esa
generalidad. Por un lado, ahonda en los comportamientos que originan la violencia como
«la malquerencia que los hombres tienen entre si» de donde nace el homicidio, el dafio, la
deshonra y las malas palabras (/bid.). Y, por otro lado, ordena construir la paz recorriendo
dos caminos: el primero, referido a casos de homicidio, deshonra o dafio, consiste en
buscar el acuerdo entre las partes y, luego, «que se perdonen y se besen», pues «el beso
es sefial que quita la enemistad del corazén» (Ibid.); el segundo, relacionado con la
enemistad surgida por las malas palabras, consiste en «débense abrazar» como sefial de
un verdadero perddn (/bid.). A todo el que quebrantase estos compromisos de paz se le
castigaba conduras penas. En resumen, «Tregua» era interrupcién garantizada de la
discordia y «Paz» era principio efectivo de la reconciliacién.

A pesar de haber sido mediocres los resultados obtenidos por estos movimientos,
contribuyeron a desencadenar consecuencias de efectos positivos. Sin embargo, la guerra
propiamente dicha, convocada vy dirigida por la suprema autoridad publica bajo la forma
de asedios y batallas, donde participaban muchos vasallos cumpliendo diversos servicios
militares y exponiendo con bastante riesgo su vida fisica, no se vio afectada por estas
medidas. En ese sentido, el primer paso para afrontar el fendmeno global de la guerra y
limitar sus consecuencias ha sido la doctrina de la guerra justa, elaborada durante esta
misma época.

2. LIMITACION DE LA GUERRA

Ya se ha dicho en la primera parte de este trabajo que la guerra fue un hecho muy
extendido durante la Edad Media, lleno de interminables conflictos dindsticos y familiares,
y rodeado, ademds, por violentas sublevaciones populares al finalizar ese mismo periodo.
Hasta entonces no se habian dado las circunstancias adecuadas para poder afrontar de
manera global el fendmeno de la guerra desde el punto de vista ético y juridico. El
momento llegd en la primera mitad del siglo XIl con el redescubrimiento del derecho
romano y los cambios juridicos que ello provocd, como es el caso de la importante labor
compiladora realizada por Graciano en su Decretum. Todo ello coincidié con el apogeo
dela teologia escolastica y, en particular, con la obra de santo Tomas de Aquino un siglo
después. Ese es el contexto que vio nacer la doctrina medieval de la guerra justa. A partir
de ahi se produjeron numerosos esfuerzos para aplicar las conclusiones de dicha doctrina
a la situacidn politico-militar mas concreta??.

22 Cfr. F.H. RUSSELL, The Just War in the Middle Ages, Cambridge, 1975, 40-212. En esa obra se basan Ph.
CONTAMINE, Ibid., 350-355, cit. supra nota 1 y A.G. WEILER, “La cristiandad y los otros. La teoria medieval
sobre la guerra santa y la guerra justa”, Concilium 220 (1988) 463-473. Otros estudios recientes: D.T.
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2.1. La teoria de la guerra justa

Conviene tener presente, ante todo, como se definia la guerra durante esta época. Para
responder, nos parece suficiente acudir de nuevo al libro de las Partidas (I, 23, 1), donde
aparecen varios aspectos que revisten a nuestro juicio gran interés:

El primero de ellos se refiere a las dos «naturalezas» de la guerra, la del mal y la
del bien: «destruir y meter separacidon y enemistad entre los hombres», y conseguir
después la paz «de la que viene sosiego y holgura».

El segundo define la guerra como un profundo desequilibrio entre los hombres,
gue trae consigo graves consecuencias para la vida y su entorno: «Es un extrafiamiento de
la paz, y movimiento de las cosas quietas y destruccidon de las compuestas...de la que se
levanta muerte y cautiverio a los hombres y dafio y pérdida, y destruccidn de las cosas».

El tercero se dedica a tipificar cuatro clases de guerra: 12) «iusta, que quiere decir
tanto en romance como derechurera», cuando se hace «por cobrar lo suyo de los
enemigos, o por ampararse a si mismo y a sus cosas de ellos»; 22) «iniusta, que quiere
tanto decir como guerra que se mueve con soberbia y sin derecho»; 32) «civilis, que quiere
tanto decir como guerra que se levanta entre los moradores de algun lugar en manera de
bandos o en el reino por desacuerdo que la gente tiene entre si»; y 42) «plus quam civilis,
gue quiere tanto decir como guerra en que combaten no tan solamente los ciudadanos de
algln lugar, mas aun los parientes unos con otros, por razén de bando...»

Existian también por entonces diversas interpretaciones sobre la guerra®3. Para
unos hay que situarse en el ambito psicolégico y moral, como es el caso de Jean de Beuil
en su obra Le Jouvencel, segun el cual la guerra surge porque nadie quiere renunciar a sus
derechos vy, por tanto, las causas inmediatas son el orgullo, la envidia y la avaricia. Para
otros, como Honoré Bonet y Juan de Legnano, la explicacién reside en diversas
consideraciones de orden religioso, moral y politico: el primero decia que las guerras son
consecuencia del pecado y las gentes de armas son «el flagelo divino»; el segundo
afirmaba que la paz es imposible por la abundancia de bienes materiales, por no castigar
las malas conductas, por no tener en cuenta los perjuicios de la guerra ni valorar sus
consecuencias, y porque no se respetan las leyes de Dios. Y, en fin, habia quienes lo
interpretaban desde el punto de vista cosmolégico: los dos autores recién citados veian la
guerra celeste entre los angeles, provocada por el orgullo de Lucifer, como el modelo de la

O’CONNOR, “A Reappraisal of the Just War Tradition”, Ethics 84 (1974) 167-173; J.F. CHILDRESS, “Just War
Theories of Their Criteria”, Theological Studies 39 (1978) 427-445; E. LOPEZ AZPITARTE, “Moralidad de la
guerra: reflexiones histdricas”, Proyeccion 36 (1989) 259-274; ).T. JOHNSON, Ideology, reason, and the
limitation of war. Religious and secular concepts, 1200-1740, Princeton, 1975; M. VIDAL, “La moralidad de la
guerra. Revisidn histdrica y afirmaciones actuales”, Moralia 34 (1987) 115-132.

2 Para lo que sigue, véase Ph. CONTAMINE, /bid., 351-352, cit. supra nota 1.
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guerra humana y creian, ademads, que la oposicion de los astros influia sobre los conflictos
armados entre los hombres?%.

Sin embargo, la cuestidon central reside en saber si se procede o no como se debe,
es decir, «con derecho» o «sin derecho», como dicen las Partidas (ll, 23, 2), cuestion que
entrafa una doble vertiente moral y juridica, al mismo tiempo, sobre la justicia de lo que
se hace. Todo parece indicar que durante la Edad Media la guerra se hacia para solventar
conflictos de derecho. En nuestro caso, el problema consiste en dirimir hacia qué lado se
inclina la interpretacion del derecho vy, en el fondo, el sentido ético de la justicia dentro de
aquella situacién histdrica donde estaba en juego la vida humana. Para ello es necesario
recorrer las etapas a través de las que se elaboraron los criterios de la guerra justa vy,
posteriormente, examinar la sistematizacidon realizada por santo Tomds de Aquino.

2.1.1. Elaboracion de los criterios

La fragmentacion feudal de Occidente en multiples sefiorios auténomos se habia
convertido en un terreno propicio para que cada principe, grande o pequefio, estuviese
siempre convencido de que reunia las condiciones idéneas para poner de su parte el
derecho por cualquier causa. Asi pues, declarar la guerra era un derecho que pertenecia a
cualquiera y servia para salvaguardar los mas varios intereses. Pero, a raiz de los cambios
juridicos producidos durante el siglo XllI, los juristas comenzaron a recuperar la teoria
romana sobre la justificacion de la guerra, el principio de defensa propia y la
proporcionalidad de la reacciéon, la observancia del lus Gentium y el deber de someter
estos asuntos a los jueces, antes de pasar a la accién directa. Asi es como se inicid la
elaboracién de los criterios que debian presidir la guerra justa. El origen de esta doctrina
parece remontarse a Aristoteles, Cicerdn, san Ambrosio, san Atanasio, san Agustin y
Vegecio, cuyas obras llegaron a tener gran influencia en la mayoria de los filésofos, juristas
y tedlogos medievales?®. Las etapas de este proceso se podrian resumir como sigue:

12, La primera comienza en el siglo Xll. La mayor preocupacion entre los canonistas
era el contexto moral de la guerra y el modo de llevarla a cabo. Desde que aparecié el
Decretum de Graciano, hacia 1140, donde se acentuaba la necesidad de una autoridad
legitima a la hora de hacer la guerra, quedaron establecidos los siguientes criterios: 1)
debe ser ordenada por el principe sin participacién de eclesidsticos; 2) encaminarse a la

24 En esa misma linea, Roger Bacon (1211-1294) aseguraba que el cometa de julio de 1264, producido a su
juicio por la influencia de Marte, habia causado un aumento de bilis y la correspondiente exacerbacién de
los malos humores, lo que dio lugar a las guerras que estallaron por entonces en Inglaterra, Espaia e Italia.
% Asi lo afirman, por ejemplo, E. CHIAVACCI, “L’attuale riflessione teologico-morale su pace e armamenti”,
Rivista di Teologia Morale 12 (1980) 549-564; B. HARING, “Paz en la tierra”, Libertad y fidelidad en Cristo Ill.
Responsabilidad del hombre ante la vida, Barcelona, 1983, 412-414. Véase también la bibliografia de la
anterior nota 22.
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defensa de la patria atacada o a la recuperacidn de los bienes arrebatados; y 3) excluir
cualquier tipo de violencia apasionada y sin limite.

Unos veinte anos después, el maestro Rufino, primer gran comentador del
Decretum, afiadia un cuarto criterio relativo a quienes padecen las consecuencias de la
guerra diciendo asi: «Una guerra se dice justa... en funcién del que la padece y es
atormentado por ella: que merezca ser destrozado por la guerra o, si no, que al menos se
considere que la merece por presunciones justas»?®. No obstante, la férmula que mejor
resume esta primera etapa es la propuesta por Hugucio, entre 1140-1210: «La guerra es
justa cuando se lleva a cabo mediante un justo edicto del principe»?’.

22, La segunda etapa tiene lugar en el siglo Xlll y coincide con la formulacién de los
cinco criterios de la guerra justa plasmados en los términos de persona, res, causa, animus
y auctoritas. Habian sido ya definidos en torno a 1210 por Lorenzo Hispano, retomados
luego por Juan Teuténico y difundidos mas tarde por san Raimundo de Pefafort. Todavia
en pleno siglo XIV se vuelven a encontrar en Pedro Baldo de Ubaldis (1327-1406) a quien
pertenece el siguiente comentario: «La persona, a saber, que sea del siglo y no
eclesiastica; el objeto, de forma que la guerra se haga para la recuperaciéon de bienes y
para la defensa de la patria; la causa, de forma que se luche por necesidad, de donde el
pensamiento de Aristételes: “haz que la guerra sea para ti lo Ultimo necesario”; el espiritu
(animus), de forma que no se haga por odio ni por insaciable ambicién; la autoridad , ya
que sin la autoridad (auctoritas) del principe la guerra no puede declararse»?®.

32, La tercera etapa se inicia durante la segunda mitad del siglo Xlll y se centra en
el principio de auctoritas, cuya aplicacién practica entrainaba una gran dificultad a causa
del complejo y fragmentado mundo politico medieval. Los autores mads representativos (el
Hostiense, Juan de Legnano y otros posteriores) sostenian que habia siete clases de
guerra, cuatro de ellas justas o licitas y, el resto, injustas o ilicitas.

Entre las justas o licitas estan: 1) la guerra romana (bellum romanum), prototipo de
guerra justa, emprendida por los fieles contra los infieles sobre la base de la autoridad del
papa en cuanto cabeza visible de la cristiandad; es una guerra total y a muerte en la que
no se debe salvar la vida de los enemigos, ni liberarlos a cambio de rescate, sino que
podian ser legitimamente matados o reducidos a esclavitud; 2) la guerra judicial (bellum
judiciale), también justa en la medida en que es declarada por un juez o sefor que,
poseyendo un merum imperium?°, no juzga en funcién de su propio interés, sino con la
intencién de imponer el orden judicial a aquellos rebeldes contumaces que se oponen al
orden establecido; 3) la guerra licita llevada a cabo por la autoridad legal o con su
permiso, para enderezar entuertos o rechazar las injurias sufridas por un poder
subordinado; y 4) es también licita la accién de aquellos pueblos que acuden a las armas

26 | 3 cita de la Summa Decretorum de Rufino estd tomada de F.H. RUSSELL, /bid., 89, cit. supra nota 22.
%7 Citado por F.H. RUSSELL, /bid., 89.
28 Citado por Ph. CONTAMINE, /bid., 353, cit. supra nota 1.
29 Calificacion juridica reservada a quienes, por decisidn del rey, detentaban plena jurisdiccién en oposicidn
al mixtum imperium. Sélo los primeros aplicaban las maximas penas (muerte, mutilacidn y destierro). Véase
L.G. VALDEAVELLANO, Curso de Historia de las Instituciones Espafiolas, Madrid, 1973, 580-581.
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para defenderse de cualquier agresién exterior, pues, como dice el Digesto, «oponerse a
la fuerza mediante la fuerza esta permitido por todas las leyes y todos los derechos»3°.

Y, dentro de las guerras injustas o ilicitas se encuentran: 1) la guerra presuntuosa
(bellum praesomptuosum), realizada por los rebeldes en contra del legitimo poder; 2) la
temeraria e ilicita realizada contra el juez o sefior investido por el rey con la autoridad de
merum imperium; y 3) la voluntaria u ofensiva emprendida por los poderes seculares sin la
auctoritas del principe.

2.1.2. La sistematizacion tomista

Correspondid a santo Tomads de Aquino la tarea de sistematizar los principios sobre
la guerra justa que habian elaborado sus contemporaneos3!. Sorprende observar el escaso
espacio dedicado al tema, pues lo desarrolla en una sola quaestio de la Summa Theologiae
(1I-1, g.40)%?, a pesar de haber convivido con las dos ultimas Cruzadas, en medio de un
periodo agitado por diversos conflictos bélicos y ante un aumento gradual de las revueltas
populares. No obstante, esta pequeiia parte de su obra llegaria a convertirse en el punto
de referencia cldsico sobre la guerra justa, que luego continuaria desarrollando la Escuela
de Salamanca (en especial Francisco de Vitoria) y la Escuela de la Compafiia de Jesus
(sobre todo Sudrez y Molina). Basdandose a un tiempo en la teoria aristotélica de la ley
natural y en la doctrina agustiniana e introduciendo en el centro de su reflexién el
concepto de “bien comun”, santo Tomds resume su postura en los siguientes puntos:

1. Declarar la guerra no corresponde a ninguna persona privada, sino a «la
autoridad del principe» (q.40, a.1, resp.). Por lo tanto, sélo a él le compete la convocatoria
de los ejércitos. (/bid.)

2. Lo anterior presupone una «justa causa, a saber, que quienes son impugnados
merezcan por alguna culpa esa impugnacién» (/bid.) o, dicho con otras palabras, que
exista una culpa moral grave en el agresor por la que merezca ser castigado.

3. Por ultimo, «que sea recta la intencidn de los combatientes: que se intente o se
promueva el bien o que se evite el mal» (/bid.), es decir, que haya un compromiso ético
para restablecer la justicia y la paz.

A partir de esos principios, Tomds de Aquino deduce varias conclusiones en Ibid.,
g.40, a.1, ad.1um-ad.4um: 12) atenta contra la vida ajena el hecho de empufiar la espada
«sin superior y legitima potestad»; 22) debe realizarse siempre «con animo preparado, de
suerte que esté dispuesto el hombre siempre a no resistir o no defenderse, si fuere
menester»; 32) «los que hacen guerras justas también intentan la paz...», y afiade luego,

30 Citado por Ph. CONTAMINE, /bid., 354, cit. supra nota 1.
31 Cfr. R.R. RUETHER, Ibid., 31-32, cit. supra nota 2; A.G. WEILER, /bid., 470 y F.H. RUSSELL, /bid., 261-261, cit.
supra nota 22. Hay una sintesis en F.J. ELIZARI, “La violencia bélica y terrorista”, en AA. VV., Praxis cristiana,
2, Madrid, 1981, 138. Para la aportacién tomista, cfr. M. VIDAL, Ibid., y E. LOPEZ AZPITARTE, Ibid., ambos cit.
supra nota 22; M.D. CHENU, “La evolucidn de la teologia de la guerra”, El Evangelio en el tiempo, Barcelona,
1966, 555-574; G. MATTAI, “Guerra”, en Nuevo Diccionario de Teologia Moral, Madrid, 1992, 86-815.
32 Hemos utilizado la edicidn en 16 vols. de S. RAMIREZ, Madrid, 1947-1960.
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citando a san Agustin, «sé, pues, pacifico combatiendo, de manera que atraigas a paz
provechosa, venciendo a quienes combates»; y 42) «los ejercicios militares no estan todos
prohibidos, sino los desordenados y peligrosos que traen muertes y latrocinios». Aunque
no lo diga explicitamente, es probable que incluya aqui las guerras entre sefores feudales
o «malfetrias», por ejemplo, siempre injustas segln la conclusién primera.

La justificacidon de la guerra en defensa del “bien comun” la aborda santo Tomas en
el opusculo De regimine principum33, escrito en 1266 para rey Hugo Il de Chipre. El
razonamiento tomista se basa en la relacién de un doble binomio: por un lado, paz social y
bien comun vy, por otro lado, guerra justa y defensa del bien comdn. Hay que tener en
cuenta que ese conjunto esta presidido también por una doble obligacidn que adquiere el
que dirige la guerra: promover la paz y defender el bien comun. Por otra parte, la
actuacion de la mdaxima autoridad publica se fundamenta en el modelo del “fin”
aristotélico interpretado desde la teologia, es decir, la vida colectiva tiende a la paz social
como anticipo de la bienaventuranza o definitiva armonia celestial. He aqui un extracto
literal del citado texto:

«Asi como la vida justa de los hombres en la tierra tiende como a su propio fin en la vida
bienaventurada que esperamos en el cielo, asi el bien de la sociedad hace converger a su fin todos
los bienes particulares producidos por los hombres o que son posesidn suya, como las riquezas, la
salud, la elocuencia y la erudicién... Como la bienaventuranza celestial es el fin de la vida virtuosa
que se tiene en el mundo, es obligacidon del Rey hacer que la sociedad se conduzca de tal modo,
que pueda adquirir la bienaventuranza, es decir, debe disponer de todos los medios que a ella
conducen e impedir todos los obstaculos que a ella se opongan...

«La naturaleza forma la unidad del hombre, pero la unidad de la sociedad, a que se da el nombre
de paz, tiene que ser resultado de la ciencia y acierto de un monarca. Para la buena direccién de la
sociedad son indispensables tres cosas: 12) que la sociedad esté establecida en la unidad de la paz;
228) que la sociedad, unida con este vinculo, sea dirigida a la practica del bien...; y 32) que el
gobierno sabio de un rey provea todo lo indispensable para vivir bien, y conseguido esto, velar por
su conservacion.

«cuando se turba la paz por invasidn o ataque de un enemigo, conmoviendo el imperio o la ciudad
hasta en sus ultimos cimientos... el rey estd obligado a defender a sus subditos delos ataques de sus
enemigos, porque inutil seria evitar los peligros interiores, si se descuidara impedir los exteriores».

Volviendo de nuevo a la Summa Theologiae, hay otros dos aspectos que merece la
pena exponer debido a su relacién con las costumbres de la época:

- El primero se refiere a la participacion de los clérigos en campafias militares,
considerado como algo normal en aquellos que ocupaban importantes sefiorios. Santo
Tomas afirma rotundamente que la guerra es sobremanera contraria («maxime
repugnant») al ministerio sacerdotal y se apoya para ello en estas dos razones: porque
estorba el ejercicio de la vida espiritual (contemplacién, alabanza a Dios, oracidn) y, sobre
todo, porque esta destinado al ministerio del altar (q.40, a.2, resp.)

33 De regimine principum, Lib. |, cap. XV, editado y traducido por L. Carbonero y Sol, Madrid, 1917, 67-70.
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- El segundo aborda la cuestién sobre si es o no es licito hacer guerra justa en dias
festivos: basdandose en Jn. 7, 23, acerca de las curaciones en sdbado, dice que «es licito
combatir justamente (iusta bella) en dias de fiesta en defensa de la republica de los fieles»
(.40, a.4). Es facil reconocer que nos encontramos aqui ante el punto final de aquellos
armisticios de tiempo y de espacio que se habian iniciado con la Paz y la Tregua de Dios.

La enumeracion que se acaba de ofrecer, aparte de confirmar la sutileza de andlisis
caracteristica de los escolasticos, responde de hecho a diferentes situaciones concretas y
abarca practicamente todas las modalidades bélicas que podian surgir en la sociedad
medieval. De todo ello merece la pena destacar varias cosas: primero, la preocupacién por
definir el criterio de autoridad como principio basico para dirimir cualquier guerra justa;
segundo, la distincidn entre legitima defensa y actuar por motivos de orgullo o envidia,
como linea divisoria entre la guerra «derechurera» y sin derecho, utilizando una expresién
ya conocida de las Partidas; tercero, se declaran ilicitas y, por tanto, quedan muy limitadas
las numerosas guerras entre los sefiores feudales; cuarto, son licitas las acciones de
represién contra cualquier procedimiento subversivo (revuelta, rebelién, amotinamiento)
frente al orden legitimamente establecido; y, quinto, la vida humana es un valor inferior
supeditado a otros valores superiores que la guerra justa debe sostener y defender.

En ese sentido, la sistematizacidn tomista parte de la unidad natural que articula a
todos los miembros de la sociedad y los dirige hacia el bien comin como su fin superior vy,
en consecuencia, la responsabilidad contraida por la autoridad publica queda definida en
funcién del bien comun al que estd subordinado el bien individual o particular. El
mantenimiento de la paz es una condicidn basica para el desarrollo de la vida en sociedad
y debe procurarse con la fuerza de las armas si lo exige el bien de todo el colectivo social.
Santo Tomas se aleja asi de la compleja casuistica elaborada por sus contemporaneos y
muestra, a través de su visidon organica, cémo la idea de servir al rey en cualquier guerra
justa estaba siendo gradualmente sustituida por la necesidad de servir a la «respublica»,
un bien mas elevado, menos privado y mas global o colectivo®*. Nos encontramos en los
origenes de la guerra entendida como un instrumento de o por “razén de Estado”.

2.2. La responsabilidad moral ante la guerra
Antes de responder al titulo de este epigrafe, interesa saber en qué medida las

autoridades de aquella época tomaron conciencia de las obligaciones y responsabilidades
contraidas ante una guerra justa, teniendo en cuenta lo expuesto anteriormente.

34 Desde el punto de vista politico, la relacién del planteamiento tomista con la apariciéon del Estado
moderno se encuentra muy bien desarrollado en W. ULLMANN, Historia del pensamiento politico en la Edad
Media, Barcelona, 1983, 166-189. Sin embargo, para algun otro autor, representa una concepcion «cerrada»
del Estado y de la autoridad, que no sdlo ha pervivido hasta nuestros dias, en detrimento de la comunidad
internacional, sino que ha fundamentado una interpretacion arbitraria de la guerra justa al servicio de
intereses muy dudosos: véase, por ejemplo, M. VIDAL, Ibid., 120, cit. supra nota 22.
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Existen testimonios sobre la costumbre de realizar detenidas consultas a los
expertos en derecho candnico y civil, por parte de los principales monarcas, antes de
iniciar las hostilidades. Ya en los tratados de arte militar mds conocidos se mencionaba,
entre las condiciones previas a cualquier operacién bélica, la de que se tratara realmente
de una guerra justa. Asi, por ejemplo, cuando se declara la guerra de los Cien Afios (1336),
Felipe de Valois ordend leer en todas las iglesias del reino el siguiente manifiesto: «Estd
claro que el buen derecho esta de nuestra parte, asi como la causa justa, segun el juicio de
todo nuestro consejo». Y en 1369, Carlos V reanudd las hostilidades contra Eduardo lll,
tras haber consultado largamente a los juristas acerca de la justicia de su causa®. En las
Partidas de Alfonso X hay un especial interés en subrayar la importancia de ese mismo
planteamiento:

«Mover a guerra es cosa en que deben mucho considerar los que la quieren hacer antes que la
comiencen por que la hagan con razén y con derecho» (ll, 23, 2).

Sin embargo, los hechos siempre revelan una especial tozudez para demostrar que
todas las partes implicadas estan convencidas de poseer la razén, la justicia y el derecho,
cada una desde su perspectiva. Lo mismo se podria decir acerca de las razones que
impulsaron al papa Urbano Il para iniciar la primera cruzada, a Inocencio Il para declarar
la guerra contra los cataros, y a Bonifacio VIl para llevar a cabo la terrible cruzada contra
los Colonna. Si los movimientos de paz habian contribuido a suavizar la belicosidad y
recortar su duracion, y si, después, la teoria de la guerra justa sirvid para limitar y
controlar moralmente las guerras, no cabe duda de que, a la hora de la verdad, el justo
derecho invocado por cada una de las partes en litigio dio lugar a numerosos conflictos al
menos aparentemente futiles y hasta rozando el ridiculo3®.

Lo que si parece haber tenido mayor relevancia fue el concepto de bien comun,
introducido especialmente por Tomds de Aquino, puesto que lo utilizaron pronto y con
frecuencia los principes para legitimar sus empresas bélicas. Asi todo, resulta dificil
hacerse una idea clara sobre el grado de responsabilidad moral que tenian las autoridades
respecto a la guerra justa, como se puede comprobar viendo los matices introducidos por
la terminologia militar medieval, que distinguia entre «guerras de magnificencia y honor»
y «guerras comunes». Las primeras tenian como objetivo la conquista de un pais lejano o
combatir por la defensa y engrandecimiento de la fe catélica; las segundas se hacian entre
vecinos o contra los declarados en rebeldia. Las Partidas (ll, 23, 2) distinguen entre
guerras contra «los enemigos que estan dentro del reino», actuando «sin derecho», y
guerras frente a «los enemigos que estan fuera del reino» e intentan usurpar su derecho.

35 Lo mismo acostumbraban a realizar los reyes ingleses, como atestigua John Bromyard en su Summa
predicantium, citada por Ph. CONTAMINE, /bid., 355, de quien proceden también los dos testimonios
anteriores.
36 Uno de esos casos, que debieron suceder a menudo, tuvo lugar a principios del siglo XV, entre la ciudad de
Metz y el duque de Lorena, tras la larga polémica juridica suscitada por un simple cesto de manzanas que
cierto abad habia ordenado coger en la huerta de un monasterio vecino, perteneciente al citado duque
(véase Ph. CONTAMINE, Ibid., 356, cit. supra nota 1).
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Como contrapartida, fue aumentando la conciencia de que algunos criterios sobre
los que se venia apoyando la guerra justa ya no respondian a las nuevas condiciones
politicas. Asi sucedia con el criterio de la auctoritas, inservible con el paso del tiempo
debido a la aparicion gradual de multiples Estados cuya soberania, cada vez mas
acentuada, escapaba al control del emperador o del papa. También se tomd conciencia de
gue las nociones de res y de causa daban lugar a todo tipo de subterfugios juridicos.

En cambio, la condicion de los beligerantes, o sea, el criterio de persona, al que va
estrechamente unido el valor de la vida humana, apenas planteaba dudas de especial
relevancia. Podia causar extrafieza o indignacién ver a clérigos o monjes con una espada
en la mano en medio de un combate, pero se admitia como algo normal que los altos
prelados, a la vez sefiores de importantes dominios, se ocupasen directamente de los
asuntos militares. A ello debemos afiadir que, dentro de esa situacién, la conciencia militar
de los caballeros para quienes la guerra constituia su razén de existir y todo un estilo de
vida que justificaba sus costumbres, sus privilegios y su particular cédigo ético, constituian
un mundo aparte al igual que, por otras razones, también lo constituia el estatuto
puramente econdmico de los mercenarios a la hora de luchar. Por lo demas, el grueso de
los ejércitos y no pocos vasallos de importancia debian acudir a la convocatoria del rey si
no querian incurrir en fuertes sanciones econdmicas.

A pesar de esta complejidad, es posible evaluar el grado de responsabilidad moral
ante a guerra examinando la importancia adquirida por el principio o criterio del animus y
las disposiciones adoptadas en las Partidas de Alfonso X el Sabio.

2.2.1. El “espiritu humanitario”

El criterio que se tomd con mayor seriedad y contribuyd a modelar las actitudes
éticas mas concretas en el transcurso de las guerras medievales, fue el de “animus”, un
concepto utilizado para referirse tanto a la intencidn como a la responsabilidad moral de
los combatientes y sobre el que se ofrecieron diversas soluciones.

Por un lado, autoridades como Graciano y otros, apelan al principio de la absoluta
obediencia al principe para dirimir la moralidad de cualquier participaciéon en una guerra.
Asi pues, los soldados tienen la obligacién de luchar, incluso bajo las érdenes de un
principe sacrilego, dado que, si la guerra es injusta y si la orden emitida no es conforme
con la ley divina, entonces la responsabilidad moral le incumbe exclusivamente al
principe, pero no a sus subditos, como dice la Glosa3’: «Licet dominus pecet precipiendo,
tamen subditus non peccat obediendo». Tampoco parece que preocupase demasiado a
los soldados el problema de si estaban luchando por una causa moralmente aceptable o si
exponian la propia vida o la del enemigo innecesariamente. Lo que mas les preocupaba,
en caso de morir por una causa injusta, era el destino de sus almas, la propia salvacion. En

37 El texto de la Glosa esta recogido por Ph. CONTAMINE, /bid., 352, cit. supra nota 1.
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esas situaciones se respondia, siguiendo a san Agustin, que por estar al servicio de su
legitimo sefor era sobre éste sobre quien recaia toda la responsabilidad.

Por otro lado, habia en el siglo XIIl bastantes autores convencidos de que era una
inmoralidad participar en cualquier guerra injusta, como era el caso de Tomas de
Chobham, Esteban Langton y Roberto de Courcon. Este ultimo, legado pontificio en el
concilio de Paris (1212), decia: «en las cosas ilicitas, no es preciso obedecer a los sefiores
temporales y asi los caballeros, cuando tienen el sentimiento de que una guerra es injusta,
no deben seguir los estandartes del principe»38.

Incluso otros autores mas exigentes se preocuparon por confrontar las causas y los
fines de las guerras con la amplitud de sus devastaciones. Ya hemos visto cédmo santo
Tomas subrayaba la proporcidn entre los motivos de una guerra y sus consecuencias,
entre el «animo dispuesto» a no resistir o no defenderse y la «intencién» de combatir en
busca de la paz.

Sin embargo, aln habia otros autores que fueron mas explicitos, como Felipe de
Meziéres, quien, en una carta dirigida en 1395 al rey de Inglaterra3?, no tuvo reparos para
hablar de los desastres causados por la guerra de los Cien Afios, ni para justificar la
responsabilidad compartida entre ambos bandos y la necesidad de arrepentimiento por
las dos partes; explica luego que la causa de un determinado conflicto puede ser
totalmente inaceptable a los ojos de Dios, aunque parezca justa ante los ojos de los
hombres, y sefala la exigencia de tener en cuenta el cimulo de desgracias que arrastra
consigo cualquier guerra una vez desencadenada.

A partir de estas reflexiones se llegd a oponer dos tipos de guerra segun la
conducta manifestada por los combatientes: frente a la de «sangre y fuego», donde se
toleraban toda clase de crueldades y matanzas e incluso se prescribian de forma
obligatoria, existia la «guerra leal» o «buena guerra», llevada a cabo por «buenos
guerreros», conforme a las normas que definian la ética caballeresca: «Quien mantiene la
guerra leal y prudentemente, en buena lid, pienso que obra con justicia y hace cosa que
agrada a Dios»*°, Ese mismo esfuerzo por “humanizar” la guerra lo encontramos también
en Jacobo de Cessolis**:

«Nada hace tan preclaro al caballero como mostrarse misericordioso y, una vez alcanzada la
victoria, levantar al hombre caido a quien puede matar, pues propio de caballeros es perdonar la
sangre del adversario, aunque no perdone la victoria».

%8 Citado por Ph. CONTAMINE, /bid., 352.
39 Se trata de la Epitre & Richard Il, cuyo texto completo es objeto de estudio en G.W. COOPLAND (ed.),
Letter to king Richard Il. A plea made in 1395 for peace between England and France, Liverpool, 1975, 126.
40 Es lo que dice PHILIPPE DE VIGNEULLES (Cronigue) quien, junto a otros autores como HONORE BONET
(L’arbre des batalles), GUTIERRE DIEZ DE GAMES (E/ Victorial) y JEAN DE BEUIL (Le Jouvencel), defendian la
necesidad de pactar entre los litigantes ciertas condiciones en orden a amortiguar los efectos de la guerra,
segun lo confirma Ph. CONTAMINE, /bid., 358-360, cit. supra nota 1.
41 Fl juego del ajedrez o Dechado de Fortuna, 42-43, edicién de M-J. Lemarchand, Madrid, 1991. Acerca de la
“ética caballeresca” véase lo que hemos dicho mas atras, citando textos de JEAN d’ARRAS y JUAN DE
SALISBURY, en las notas 12 y 15 de este mismo capitulo, respectivamente.

17

https://www.bioeticadesdeasturias.com/



https://www.bioeticadesdeasturias.com/

La mayor preocupacion se centrd en la necesidad de controlar la guerra con el fin
de que no se convirtiera en una actividad tragica y contraproducente, lo que llevd a
considerar los procedimientos utilizados por los soldados durante las batallas y al final
delas mismas, segun lo confirma, por ejemplo, Jean Froissart, comentando las drdenes de
varios jefes militares que prohibian a sus soldados cometer «atrocidades» después de la
batalla o matar a cualquier «khombre que no se defienda»2.

Asi fueron surgiendo una serie de reglas y convenciones, llamadas leyes de guerra
o ius in bello que, aceptadas internacionalmente, vinculaban a la sociedad militar
proporciondndole un cédigo de conducta comuin* basado en la moderacién: habia formas
de tratar adecuadamente a los prisioneros y reconocer sus derechos; normas sobre la
forma de obtener y repartir el botin y el pillaje o sobre el respeto a las iglesias y a su
derecho al asilo, a la prohibiciéon de raptar o violar a ninguna mujer, a quemar casas o
cosechas; vy, en fin, otras normas tenian que ver con los signos de guerra formal para
demostrar que se daban las condiciones de una determinada situacién legal.

En resumen, el ius in bello fue ganando terreno a la teoria de la guerra justa, es
decir, al jus in bellum. Este desplazamiento de responsabilidades, relacionado sin duda
alguna con los multiples descalabros producidos por las guerras de la época, es el
resultado de haber ido codificando las normas de conducta moral derivadas de la ética
caballeresca, elaborada con ocasion de los movimientos de Paz y Tregua de Dios, v,
también, es fruto delas reflexiones desarrolladas por el pensamiento escolastico. De una u
otra manera, con mayor o menor éxito, se ponia asi freno a la guerra generalizada y sin
cuartel y se daban ciertos pasos en orden a su progresiva humanizacién.

2.2.2. La aportacion de las “Partidas” de Alfonso X

Destaca, ante todo, el valor fundamental atribuido al hombre como «la mas
honrada cosa que hizo Dios en este mundo» (I, 25, 2). Partiendo de esa base, las normas
establecidas para proteger la integridad fisica de las personas tienen prioridad sobre el
resto, como es el caso de las «erechas» o indemnizaciones de guerra que, por tener
derecho a ellas «sus cuerpos», deben ser «hechas antes que las otras» siguiendo una
determinada escala de agravios corporales: «cautivar o ser herido de manera que pudiese
sanar pronto o quedar lisiado por siempre... o cuando lo matan los enemigos» (/bid.)

Respecto a las heridas, el legislador va sefialando con detalle el importe de su
indemnizacion, segun haya sido la gravedad del dafio corporal, revelandonos asi la
meticulosa valoracion que se tenia en aquella época de las distintas partes del cuerpo
humano: «Y si fuese herido de manera que no perdiese miembro, si la herida fuese en la
cabeza de modo que no se pudiese encubrir con los cabellos, que le diesen doce

42 Crénicas, |, 262 y 1ll, 197, cit. supra nota 20.
43 Esos propositos ya se habian iniciado en el siglo XIl con la Lex pacis castrensis de Federico Barbarroja y con
Ricardo Il de Inglaterra. Véase M.H. KEEN, The laws of war in the late Middle Ages, London, 1965
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maravedis; y por herida de la cabeza de la cual le sacasen hueso, diez maravedis; y por
otra herida en la que no le sacasen hueso, cinco maravedis...» (ll, 25, 2).

Habla después sobre los castigos que se deben aplicar a quienes lesionan la vida
ajena o sus propiedades durante la guerra, porque «los yerros que alli hacen son mas
peligrosos que los que son hechos en otros lugares, porque no se pueden bien
enmendar...» (I, 28), imponiendo a los culpables la pena de «escarmiento» y alegando,
entre otras, las siguientes razones: «si se hiriesen o se matasen o se deshonrasen unos a
otros por palabra o por hecho..., si se hurtasen o se tomasen por fuerza o por engafio lo
que tuvieren unos a otros» (ll, 28, 1).

Y, por ultimo, el legislador trata sobre la pérdida de la libertad, por haber caido en
prision o cautiverio, dedicandole especial atencién: 1) define a los cautivos como
«aquellos que caen en prision de hombres con otra creencia» y como «la mayor pena que
los hombres pueden tener en este mundo» (Il, 29, 1); 2) describe las crueldades de que
pueden ser objeto: «los matan después que los tienen presos por desprecio... o los
atormentan con muy crudas penas, o se sirven de ellos como siervos metiéndolos a tales
servicios que querrian antes la muerte que la vida» (/bid.); 3) nos revelan asimismo un
aspecto profundamente humano al justificar las razones de por qué los hombres deben
comprometerse en la liberacidon de los cautivos: «sacar a los cautivos place mucho a Dios
porque es obra de piedad y de merced» (ll, 29, 3), y entre los motivos de esta obligacién
menciona cinco: «por ayuntamiento de fe... por ayuntamiento de linaje... por postura
(obligaciones derivadas de ciertos vinculos o contratos)... por sefiorio o vasallaje... y por
amor de voluntad» (/bid.).

En la linea de estas ultimas disposiciones nos parece adecuado decir algunas cosas
sobre los esfuerzos que se realizaron por entonces de cara a la liberacidn de los presos de
guerra o de cualquier otra forma de cautividad**. Nos encontramos de nuevo ante otro
signo en favor de la vida humana que, en esta ocasién, se plasmé en dos Ordenes
religiosas espafiolas, los trinitarios y los mercedarios, a través de los que se supo
responder a varias exigencias que conectaban perfectamente con uno de los mas graves
problemas de aquel tiempo®. Ello explica la gran popularidad que llegarian a alcanzar en
los reinos peninsulares.

La primera de ellas, la Orden de los Trinitarios, fundada por san Juan de Mata,
obtuvo la aprobacién de su Regla en 1198, siendo papa Inocencio lll. Prueba de su rapida
implantacion son los 35 conventos que lograron establecer en Espafia a lo largo del siglo
XIll, teniendo en cuenta que se habian extendido también por Francia y Portugal.

Por su parte, la Orden de la Merced fue fundada por san Pedro Nolasco en 1218 y
aprobada por el papa Gregorio IX en 1235. El voto de esta Orden exigia dedicarse a la
redenciéon de los cautivos hasta el derramamiento de la propia sangre. A principios del
siglo XIV ya estaban extendidos por toda la peninsula ibérica, ademas de Provenza.

44 Nos estamos refiriendo también a la esclavitud y al trafico de esclavos sobre lo que hemos dicho alguna
cosa al finalizar el capitulo 2 de la parte 12 de este estudio y en su nota 94.
45 Cfr. A. LINAGE CONDE - A. OLIVER, “Las Ordenes religiosas en la Baja Edad Media: los mendicantes”, en R.
GARCIA-VILLOSLADA (ed.), Historia de la Iglesia en Espafia, 11-22, Madrid, 1979, 125-130y 142-147.
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Tanto en uno como en otro caso nos encontramos ante un sincero esfuerzo por
proteger la vida humana, en tiempos de tanta inclemencia, lo que sirve para desmentir la
interpretacion unilateral de esta época como dedicada exclusivamente a sembrar miedo,
crueldad y truculencia.

3. EL PACIFISMO MEDIEVAL

El nuevo ambiente creado por la Paz y la Tregua de Dios, y las nuevas ideas suscitadas por
el pensamiento escolastico, en orden a moderar la belicosidad y proteger la vida fisica,
hicieron posible el renacimiento de numerosas actitudes morales que acentuaron la
urgencia por la paz. Pero aldn nos hace falta exponer hasta donde llegaron las exigencias
de los mds comprometidos en este terreno.

A pesar de que el término “pacifismo” se preste hoy a confusién, dado el nimero
de perspectivas tan diferentes que adopta®, no hemos encontrado otro vocablo més
apropiado para sintetizar el conjunto de actitudes y actuaciones de esta época respecto a
lo que se va a exponer seguidamente. Durante el siglo XI ya comenzaron a surgir distintas
formas de oposicién a la guerra y a la violencia en general o a alguna de sus
manifestaciones y consecuencias. San Pedro Damiano (1007-1072) decia que «en ninguna
circunstancia esta permitido tomar las armas para la defensa de la fe de la Iglesia
universal; mucho menos los hombres pueden librar batallas por bienes terrestres o
transitorios»*’.

En el siglo XIl hay también autores que protestan contra las Cruzadas y ponen en
duda su relacién con la voluntad de Dios. Mas tarde, los criterios sobre la guerra justa
influyeron en la condena, al menos implicita, de un elevado numero de conflictos
armados. Y, asimismo, tanto el recurso al arbitraje como a las instancias judiciales y a las
negociaciones, encontraron el apoyo del papado y de sus legados.

Desde finales del siglo XIV hasta principios del siglo XV hubo bastantes autores que
tuvieron como denominador comun la critica contra la guerra. Algunos escribian obras
bajo el titulo de Le livre de la paix, como Jorge Chastellain y Cristina Pizan. Otros trataron
de limitar las consecuencias de la guerra entre los combatientes y defender los derechos
de los no beligerantes, como fue el caso de Honoré Bonet. Y hubo quienes solicitaron a
sus soberanos deponer las armas, si recordamos las criticas dirigidas por Felipe de

4 Cfr. M. VIDAL, “Pacifismo”, Diccionario de Etica Teoldgica, Estella, 1991, 437-438, G. MATTAI, “Paz y
pacifismo”, Nuevo Diccionario de Teologia Moral, Madrid, 1992, 1337-1347. En relacién a la Edad Media, cfr.
Ph. CONTAMINE, Ibid., 362-367, cit. supra nota 1; C. ALLMAND, Ibid., 207-212, cit. supra nota 1; R.R.
RUETHER, /bid., 32-33, cit. supra nota 2. Para una vision de conjunto, cfr. P. ALONSO, “Movimientos
pacifistas en la historia del cristianismo”, Iglesia Viva 103 (1983) 63-92; J. P. LEDERACH, “Breve historia del
pacifismo y la no-violencia: Educacidn para la paz”, Sal Terrae 6 (1983) 467-471; J. JOBLIN, “L’evoluzione
storica dei movimenti per la pace. Dall’ispirazione religiosa alla visione umanistica”, La Civilta Cattdlica 135
(1984) 536-549. Véanse también R. BAINTON, Actitudes cristianas ante la guerra y la paz, Madrid, 1963; R.
BOSE, La violencia y la no-violencia en el pensamiento de la Iglesia, Quito, 1970.
47 PATROLOGIA LATINA 144, 316.
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Mezieres al rey Ricardo 11*® o como hizo Jean Juvénal que se dirigi6 a Carlos VIl para que
acabara con la guerra de los Cien Afos. Hubo incluso algin escritor que, de manera muy
significativa, llegd a plantearse lo siguiente: éCémo puede un hombre matar a otro cuyo
rostro se refleja en el suyo?*. Pero quizd la mejor sintesis del ambiente “pacifista” que se
respiraba nos lo haya dejado Eustache Deschamps (1346-1406)°:

«Quiero vivir de ahora en adelante

en el estado medio, ésta es mi decisidn,

dejar la guerra y vivir como labrador.

Hacer la guerra no es mds que una perdicion».

3.1. Movimientos representativos por la paz

La nueva sensibilidad en favor de la paz llegd a adoptar durante estos siglos posiciones
mas radicales y profundas, tal como veremos a continuacién.

3.1.1. San Francisco de Asis

Es indudable que, en primer lugar y por encima de todos, destaca la figura y la obra
de san Francisco de Asis (1181-1226)°!. Profundamente enraizado en la corriente
evangélica y en el renacimiento de la vida comunitaria de su tiempo, puso en marcha un
movimiento cuyo eje central es un canto universal a la vida y una fuerte denuncia contra
cualquier forma de violencia. La absoluta prioridad concedida al seguimiento de Cristo y a
las exigencias derivadas de concebir a Dios como Amor, generan un estilo de vida que
convierte a sus “frailes menores” en mensajeros espontaneos de la paz. Vivian centrados,
Unica y exclusivamente, en «seguir la doctrina y las huellas de nuestro Sefor Jesucristo»
(Reglal, 1, 1). Como consecuencia, la paz se traducia en «paciencia y humildad» ante las
adversidades (Admoniciones, 13) y en un estado de animo que abarcaba «alma y cuerpo»
(Ibid., 15), es decir, a toda la persona. Estos «hermanos y hermanas» constituyeron un
gran movimiento de pacificacién basado en las siguientes normas de conducta:

12, Sustituir el juramento de fidelidad feudal (con las obligaciones de acudir a la
guerra y utilizar las armas) por la igualdad fraterna y el servicio mutuos: «A este propdsito,
ninguno de los hermanos tenga potestad o dominio, y menos entre ellos» (Reglal, V, 9-
10), seglin Mt. 20, 25-26. Lo explicaba asi: «Todos los hermanos son constituidos ministros
y siervos de los otros hermanos» (Reglal, IV, 2) vy, dirigiéndose a todos los cristianos,

48 Véase al respecto lo que se ha dicho a propdsito de la nota 39 de este mismo capitulo.
4 |3 pregunta esta formulada por John Gower (1330-1408), en su Confessio amantis, citado por C. Allmand,
Ibid., 208, cit. supra nota 1.
50 Oeuvres complétes, |, 161, citado por J. HUIZINGA, E/ otofio de la Edad Media, Madrid, 1985, 184.
51 Hemos utilizado la publicacién de sus Escritos. Biografias. Documentos de la época, segin la edicién de
J.A. GUERRA, Madrid, 1993.

21

https://www.bioeticadesdeasturias.com/



https://www.bioeticadesdeasturias.com/

afiadia: «nunca debemos desear estar sobre otros, sino, mas bien, debemos ser siervos y
estar sujetos a toda criatura humana por Dios» (Carta a todos los fieles, 2, 47).

22, Elegir la pobreza como forma prioritaria para vivir seglin el Evangelio, puesto
que el afan de poseer esta relacionado con la violencia e impide alcanzar la paz del
corazén: «Si tuviéramos algunas posesiones, necesitariamos armas para defendernos. Y de
ahi nacen las disputas y los pleitos, que suelen impedir de multiples formas el amor de
Dios al préjimo». Asi contestd Francisco al obispo de Asis, tras haberle este ultimo
advertido sobre la dureza de su estilo de vida®2.

32, Resistir «al mal» de la violencia con la practica de la no-violencia activa,
poniendo la otra mejilla (Reglal, XIV, 4-5), haciendo amigos de los enemigos®3,
prohibiendo todas las disputas, controversias, litigios, contiendas y juicios sobre los demas
y, en su lugar, someterse siempre a «toda humana criatura por Dios» (Reglal, XVI, 6), ser
«apacibles, pacificos y mesurados, mansos y humildes» (Regla2, 1ll, 11-12), y no dejarse
llevar nunca por la ira aun cuando un hermano fuese responsable de pecado o delito
(Reglal, XI, 4 y Regla2, VII, 3). Francisco lo deja bien claro: «Que no haya en el mundo
hermano que, por mucho que hubiere pecado, se aleje jamas de ti después de haber
contemplado tus ojos sin haber obtenido tu misericordia... Y, si mil veces volviera a pecar
ante tus propios ojos, amale mds que a mi para atraerlo al Sefior...»>%.

42, Acoger «benignamente» a cualquiera que «venga a ellos, amigo o adversario,
ladréon o bandido» (Reglal, VII, 14), tratarle como «hermano», respetarle la vida e
invitarle a la propia mesa, aunque revista la maldad de un «lobo» y sea por ello temido,
odiado por todos, y merecedor de «la horca como ladrén y homicida malvado», tal como
se puede apreciar en la bellisima leyenda del «hermano lobo» de Gubbio, personificacién
dela violencia de aquel tiempo y al que invita a «hacer las paces» con sus vecinos®>.
También se puede ver en el trato que da a unos ladrones: «jVenid, hermanos ladrones!
iSomos vuestros hermanos y os traemos buen pan y buen vino!»%. Y lo mismo se puede
observar cuando reprende con severidad a uno de sus frailes por haberse comportado
«cruelmente» con unos ladrones a quienes habia Ilamado «asesinos sin entranas»,
exigiéndole a continuacion ir en su busqueda, invitarlos a comer, pedirles perdén y
rogarles que se conviertan®’.

52, Comportarse con paciencia y humildad ante las contrariedades con el fin de
merecer la bienaventuranza de los pacificos (Mt. 5, 9), puesto que sélo son ellos quienes,
«en medio de todas las cosas que padecen en este siglo, conservan, por el amor de
nuestro Senor Jesucristo, la paz del alma y del cuerpo» (Admoniciones, 15).

62. Hacer de la paz un método o camino para las relaciones humanas y para ir por
el mundo anunciando el Evangelio, ya que, en Cristo, «todas las cosas que hay en cielos y

52 leyenda de los tres compafieros, 35.
53 «Son, pues, amigos nuestros todos los que injustamente nos causan tribulaciones y angustias, sonrojos e
injurias, dolores y tormentos, martirio y muerte; y los debemos amar mucho...» (Reglal, XXII, 3-4).
54 Carta a un ministro, 9-11.
55 Florecillas, XXI. Véase lo que hemos dicho al respecto en el cap. 2 de la 12 parte a propdsito de la nota 60.
%6 Es la leyenda de los ladrones del Borgo San Sepolcro (Leyenda de Perusa, 115; Espejo de perfeccidn, 66).
57 Florecillas, XXVI.
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tierra han sido pacificadas y reconciliadas con Dios» (Carta a toda la Orden, 13). De hecho,
las primeras biografias de san Francisco insisten en que siempre anuncié «la buena noticia
de la paz», iniciaba sus predicaciones con la frase «jEl Sefior os dé la paz!» y amonestaba a
sus hermanos diciendo «Id, anunciad la paz a los hombres»°8,

Asi pues, la actitud del poverello de Asis brota espontdneamente de la creacion de
un nuevo ambito de relaciones humanas en el que se invierte totalmente la jerarquia de
valores de su tiempo al centrar toda su forma de vida en la Unica Regla del Evangelio. La
paz se hace posible por el simple hecho de sustituir aquel sistema predominante de
valores por otro totalmente nuevo, evangélico, en este caso. Nada tiene de extraio que se
le haya llamado «angel de verdadera paz» y «hermano Pacifico»>°. Por eso merece la pena
recordar una breve y famosa oracidon suya: «Sefior, haced de mi un instrumento de
vuestra paz». En suma, Francisco, sin pretender, ni proponer, ni exponer planteamientos
politicos, adopta una posicidn tan radical que pone del revés todo el sistema feudal.

3.1.2. El movimiento cataro (albigense)

Es otra toma de posicion también radical, pero de signo muy diferente a la
franciscana. Aqui nos limitaremos a exponer sus planteamientos morales, pero conviene
dar alguna pincelada acerca de sus origenes y su difusion. Del griego “kataros” (puro), se
extendieron desde mediados del siglo Xll por lItalia y, sobre todo, por el Mediodia de
Francia y, mas concretamente por la regién del Languedoc. Se les Ilamaba también
“albigenses” a causa de su numerosa presencia en la ciudad de Albi y sus alrededores. La
base de su doctrina, organizacion y moral, proviene del dualismo maniqueo

Los cataros®® interpretaban en sentido absoluto el precepto de «no matar»: no se
puede matar a ningln ser humano, ni siquiera en legitima defensa, y, mucho menos aun,
en caso de guerra. Por lo tanto, siempre es criminal cualquier guerra, y tanto los soldados
como sus jefes son, simple y llanamente, unos asesinos. Este mismo precepto se extiende
a todo el conjunto de animales, puesto que en ellos puede existir un alma angélica, si bien,
fieles a su mentalidad dualista, exceptuan los aracnidos, peces y pulgas, reptiles y
batracios, a los que pueden matar por ser criaturas de Satanas. Esa es la rigurosa moral
delos “perfectos” que incluye, ademas, un estilo de vida estrictamente vegetariano, pues

58 |eyenda mayor, Prélogo, 1; 11,2y 7.
5% Leyenda mayor, Prélogo, 1y IV, 9.
60 |as fuentes para su estudio proceden de los polemistas catdlicos, las disposiciones conciliares y los
registros inquisitoriales, los testimonios de tipo cronistico y las propias obras cataras, especialmente el Liber
de duobus principiis y el Ritual cataro. Véanse también L. CENCILLO, “La espiritualidad catara”, en B. Jiménez
Duque (ed.), Historia de la espiritualidad, Ill, Barcelona, 1969, 531-532; F. NIEL, Albigeois et cathares, Paris,
1967; P. LABAL, Los cdtaros: herejia y crisis social, Barcelona, 1984; M.D. LAMBERT, “Los cataros”, La herejia
medieval, Madrid, 1986, 125-168; G. GONNET, “Cataros y valdenses en la Iglesia de la Edad Media”,
Concilium 220 (1988) 443-447; R. NELLI, La vida cotidiana entre los cdtaros, Barcelona, 1984 e ID., Los
Cdtaros. ¢Herejia o democracia?, Madrid, 1989; A. BORTS, Les cathares, Paris, 1978; A. OLIVER, “La herejia
en los reinos hispanicos”, en R. GARCIA-VILLOSLADA, Ibid., 78-11, cit. nota 45.
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sélo se alimentaban de hortalizas, pescado y pan, pero nunca de carne. En cambio, los
simples “creyentes”, a quienes la influencia del diablo les hacia irresponsables de sus
actos, podian comer carne y participar en luchas armadas, aunque tampoco arriesgaban
con ello su salvacién, porque en el mas alla podrian reencarnarse incluso en el cuerpo de
algln “perfecto”.

Es necesario afadir algunos matices: la postura de los cataros ante la guerra y la
violencia no se apoya en la defensa del valor de la vida como tal, sino en la condena y
negacion del mundo material, que es obra y dominio de Satands, y en la oposicion frontal
a todo el sistema de valores representado por la sociedad feudal que, para ellos, era la
pura encarnacion del diablo. Esta concepcién hunde sus raices no sdlo en el dualismo, sino
en la reaccién frente a determinados defectos y carencias del mundo feudal y eclesidstico,
favorecido todo ello por la sintonia que establecieron los propios cdtaros con esos
problemas y con los grupos sociales que los padecian. Asi se explica, por ejemplo, que su
postura ante la violencia y las armas sea una reaccion contra la nobleza y los eclesiasticos
en quienes veian a sus principales promotores. Todo ello explica que su prohibicién de
hacer la guerra y de matar hombres o animales estuviese fundamentada exclusivamente
en la condena sistematica del feudalismo y de su intrinseca subordinacién de un hombre a
otro. En cualquier caso, no se puede situar a ese mismo nivel sus errores dogmaticos, cuya
gravedad aparece expuesta claramente en el IV concilio de Letran (1215)62.

También estaban convencidos de que la nocién y figura de bellator y de miles
Christi, ejes centrales del sistema feudal, eran la causa de la guerra en aquella sociedad
regida por el demonio; habian provocado el error doctrinal de las Cruzadas como guerra
santa (segun ellos, Cristo no tenia cuerpo humano y, por tanto, nunca estuvo en ningun
sepulcro); y permitieron al clero inventar las guerras como un medio para explotar a los
guerreros. Se trata, pues, de una proyecciéon derivada de su dualismo subyacente y de su
rechazo al sistema feudal. En su posicidn hay denuncias tan justas como reales, asi como
evidentes valores humanos y cristianos, pero, debido a su heterodoxia, resulté imposible
aceptar la doctrina que defendian. Tampoco parece que haya habido decisidén ni temple
para separar el trigo de la cizafa por parte de quienes les correspondia hacerlo.

3.1.3. El movimiento “valdense”

Los valdenses®? deben el nombre a su fundador, Pedro de Valdo, un rico
comerciante de Lyon, que, después de proveer a su mujer e hija, repartioé su fortuna y se
hizo predicador ambulante, hallando enseguida numerosos discipulos que iban de dos en
dos anunciando la necesidad de seguir a Cristo y practicar la pobreza evangélica.

61 DENZINGER-SCHONMETZER, Enchiridion symbolorum, 800-82, Barcelona, 1976.
62 Cfr. G. GONNET - A. MOLNAR, Les vaudois au moyen dge, Torino, 1974; L. CENCILLO, “La espiritualidad de
los disidentes medievales”, en B. JIMENEZ DUQUE, (ed.), Ibid., 497-528, cit. supra nota 60; M.D. LAMBERT,
“Los valdenses y el agravamiento de la crisis”, Ibid., 83-96, cit. nota 60; G. GONNET, /bid., 443-447, cit. nota
60, A. OLIVER, Ibid., 90-104, cit. nota 60; AA.VV., “Vaudois et Pauvres Catholiques”, Cahiers de Fanjeaux 2
(1967); G. BOUCHARD, ! valdesi, una storia da rileggere, Torino, 1971.
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Los valdenses tampoco encontraban ninguna justificacién a la guerra, condenaron
explicitamente las Cruzadas y la lucha armada entre cristianos, asi como el servicio militar
en el que iba incluido el juramento vasallatico feudal. Un testimonio sobre su doctrina,
procedente del inquisidor Zwicker (1398), dice asi: «ltem dampnant et reprobant
dominum apostolicum mittentem bellatores contra Sarracenos et crucem dantem vel
predicantem contra quoscumque paganos»®3. Hasta aqui las coincidencias con los cataros
son evidentes, pero hay importantes diferencias en los planteamientos de fondo. Los
cataros surgen fuera de la Iglesia y parten de un claro dualismo inyectado en los
furibundos ataques que realizan contra el sistema religioso y social vigente. Los valdenses,
por el contrario, son un producto del catolicismo occidental, al que se terminaron
reintegrando muchos de ellos, y mantenian relaciones con las grandes oérdenes
mendicantes y los influyentes nucleos reformadores y misticos que llegaron hasta el siglo
XIV. A pesar de sus problemas doctrinales y de haber caido bajo la influencia catara se
distinguen de ellos, sobre todo, por fundamentar en la Biblia sus posiciones éticas a pesar
de hacerlo desde un literalismo absoluto.

Utilizaban principalmente dos textos evangélicos: con el primero (Mt. 5, 21-26)
defienden la nueva justicia derivada del quinto mandamiento y, con el segundo (Mt.
20,25-26) contestan resueltamente la tesis escolastica segln la que el texto paulino de
Rom.13, 1-7 justificaba la misién divina del brazo secular. En definitiva, este rechazo global
dela violencia institucionalizada se basa en el respeto incondicional que se debe al
mandamiento de Dios y al valor de toda vida humana como don del Creador. Durante el
siglo XIV, una valdense declaraba con rotundidad: «todo el que mata a un cristiano en
cualquier tipo de guerra, comete un pecado»®. Sin embargo, parece que los valdenses no
interpretaron el precepto de «no matar» en sentido absoluto, como los cataros. Asi lo
prueba el siguiente testimonio transmitido por Alano de Lille (1128?-1203): «Dicunt, quod
licet vim repellere, sed cum moderamine inculpatae tutelae, defendendo se, sed non
alium occidendo, sive ut inimicos nostros capiamus vel fugemus, non vero occidamus. Si
enim occiderimus, contra hoc praeceptum Domini navigamus: “Diligete inimicos” »%°.

Por ultimo, debemos subrayar la actitud no violenta que los mismos valdenses
practicaron. Acostumbraban a decir que los verdaderos cristianos habian sido
perseguidos, pero nunca persiguieron a nadie. Hay a su favor dos hechos: 1) que no
promovieron ni tomaron parte en las revueltas y en las guerras de su época, salvo casos
aislados y excepcionales debidos, probablemente, a la intensa presién a que estuvieron
sometidos; y 2) el conjunto de preceptos recogidos a principios del siglo XV en el poema
La Nobla Leyczon®®, donde se muestra el ideal de hombre honesto y bueno basado en la
prohibicion de no devolver mal por mal, ni practicar la venganza personal: «no maldecir,

63 Citado por G. GONNET - A. MOLNAR, /bid., 181-182 en su propia nota 263. Otro testimonio, atribuido en
este caso al polemista catdlico Prepdsito de Cebona, en su Summa contra haereticos, dice asi: «Dicunt quod
rex seu princeps gladium materialem exercens inter christianos esse non debeat» (/bid., en su nota 161).
64 Se trata de una mujer valdense interrogada en 1321 por Jacques de Fournier, obispo de Pamiers, y estd
recogido por Ph. CONTAMINE, /bid., 364, cit. supra nota 1.
85 El testimonio recogido por Alano de Lille pertenece a su obra De fide catélica contra haereticos, que se
puede ver en PATROLOGIA LATINA 210, 396.
66 Véase G. GONNET - A. MOLNAR, /bid., 182-183.
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no jurar, no mentir, no abortar, ni matar, ni castigar al otro, ni vengarse de los enemigos».
Al margen de estar viviendo por esas fechas fuera de la Iglesia, dicha normativa valdense
posee el valor de resumir con claridad su postura a favor de la vida y de la paz.

3.1.4. Los movimientos “lollardo” y “husita”

El término “lollardo” es impreciso y se venia otorgando desde 1387, con un matiz
despectivo, a los herejes relacionados con Wiclef (1320-1384), para satirizar su
puritanismo®’. También suelen ser confundidos con los predicadores pobres relacionados
con la propaganda de las ideas lollardas.

El pacifismo formaba también parte de este movimiento. En una de las doce
opiniones lollardas, condenadas en 1395, se declaraba que «el asesinato en batalla... es
expresamente contrario al Nuevo Testamento, en virtud del mandato hecho por Cristo a
los hombres de amarse y tener piedad de los enemigos y no matarlos»®8. El propio Wiclef,
por cierto, representaba una opinion mds moderada, pues rechazaba las guerras que no
fuesen defensivas y, por supuesto, las de religion®. Otra opinién se referia a los
“armeros”, como uno de los oficios inutiles para el hombre que era necesario suprimir con
el fin de que aumentase la virtud.

Y, finalmente, dentro del movimiento “husita” de Bohemia, cuya figura culminante
es Juan Hus (1369-1415)7°, habia una tendencia favorable a la guerra junto a otra que la
rechazaba abiertamente, en particular si estaba promovida por las altas instancias
eclesiasticas. Esta ultima posicidn se apoyaba en la doctrina del propio Juan Hus para
quien la funcidn de los papas no consistia en autorizar la violencia bélica, sino en impulsar
la oracién y la busqueda de la paz.

No obstante, dentro de este mismo movimiento, quien defendié con mayor tesén
la no-violencia fue Pedro Chelcicky (1390-1460)"%, un tedlogo laico y prolifico tratadista
tedrico de la Unidad de los Hermanos, el cual, basandose en la practica de la Iglesia
primitiva, justificd la prohibicién de cualquier derramamiento de sangre humana,
sosteniendo que se podia obedecer legitimamente al Estado negandose simultanea y
sistematicamente a todo servicio de armas. La doctrina pacifista de Chelcicky distaba
mucho, por cierto, de la postura defendida entonces por los maestros universitarios
fanaticos para quienes estaba justificada la violencia.

67 para mayor informacién, cfr. E. MITRE - C. GRANDA, Las grandes herejias de la Europa cristiana, Madrid,

1983, 261-277 y, sobre todo, M.D. LAMBERT, /bid., 244-293, cit. supra nota 60.

68 E| texto es de K.B. McFARLINE, Lancastrian Kings and Lollard Knights, Oxford, 192, 177.

8 Citado por E. MITRE - C. GRANDA, /bid., 257.

70 En el movimiento “husita” intervienen una gran cantidad de factores que no nos corresponde analizar.

Véase E. MITRE - C. GRANDA, /bid., 279-332 y M.D. LAMBERT, /bid., 295-336.

1 Expone su doctrina en Del combate espiritual (E. Mitre-C. Granda, Ibid., 326 y M.D. Lambert, Ibid., 342).
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3.1.5. Marsilio e Padua y su “Defensor pacis”

Hemos dejado para finalizar este apartado la peculiar figura de Marsilio de Padua
(1280?-1343)’2. Rector de la Universidad de Paris, donde compuso su famosa obra
Defensor pacis, fue perseguido por la Inquisicidon y declarado hereje junto a su ayudante
Juan de Jandun. Eso sucedid en Avignon (1327), donde recibieron calificativos como «hijos
del diablo», «hijos de Belial», «<hombres pestiferos». Otro papa posterior, Clemente VI, los
declaro «los peores herejes» (1343).

Con todo, la intenciéon de Marsilio consistia en demostrar que la paz y la
tranquilidad podian realmente alcanzarse reconstruyendo desde sus mismas bases el
entramado politico de la sociedad y poniendo al descubierto aquellas raices que, en su
opinién, eran el origen de todos los conflictos: los abusos y las pretensiones
jurisdiccionales del papa y de los clérigos. Al margen del posible rigor que puedan tener
sus analisis y de la relevancia alcanzada por sus ideas politicas, que no nos corresponde
estudiar aqui, el problema de Marsilio no sélo residia en haber intentado despojar a la
Iglesia de toda autoridad, sino en acentuar tanto su dimension horizontal que termind
negando de plano su origen divino.

Es dificil emitir un juicio, pero creemos que existe una enorme diferencia entre
purificar la inmoralidad de los eclesiasticos y hasta atribuirles la causa de todos los
desdrdenes, de la misma manera que se pagaria un excesivo precio por la paz si, por la
posible incompetencia de los clérigos, terminase quedando Unicamente en manos del
Estado la satisfaccién de las necesidades espirituales de los ciudadanos. Estariamos
abocados, en el fondo, a una dictadura espiritual de guante blanco bajo el paraguas del
poder publico.

3.2. Los limites del pacifismo medieval

El pacifismo medieval no llegd a alcanzar una importancia socialmente dominante o, por
decirlo en término actuales, no constituia una “opcién preferencial”. Formaba mas bien
parte de los movimientos sectarios o marginados sobre quienes recaia, cuando menos, la
sospecha de atentar contra el orden establecido. Ello, unido al tipo de mentalidad
predominante en las clases dirigentes, tanto eclesidsticas como civiles, nos da una primera
pista para encauzar los limites que la rodearon. Vedmoslo con mas detenimiento.

19) Se trata de un pacifismo selectivo, limitado, que aparece como resultado de la
doctrina de la guerra justa’®. Como ya se ha dicho, esta teoria no pretende legitimar la

72 Un resumen de su obra se encuentra en J. TOUCHARD, Historia de las ideas politicas, |, Barcelona, 1990,
262-266 y, sobre todo, desde la perspectiva politica, en W. ULLMANN, /bid., 194-203, cit. supra nota 34. Pero
el estudio mas completo es el de G. DE LAGARDE, La naissance de I'esprit laique au déclin du moyen dge Ill.
Le defensor pacis, Lovaina-Paris, 1970.
3 Cfr. G. ZAHN, “Guerra total y pacifismo ‘absoluto’” y E. SCHILLEBEECKX, “Celo por el evangelio de la paz”,
Concilium 184 (1983) 52-54 y 126, respectivamente; D. MIETH, “El debate sobre la paz en la Iglesia catdlica”,
Concilium 215 (1988) 61-62; Ph. CONTAMINE, /bid., 362-367, cit. supra nota 1.
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guerra, sino rebajar o disminuir la belicosidad de aquella época y, también, ofrecer una
solucion a los cristianos que estaban sujetos al servicio militar y querian cumplir al mismo
tiempo con sus obligaciones de creyentes. De ahi deberia seguirse que, cuando no se
diesen las condiciones requeridas, los cristianos tendrian que poner en practica su
compromiso moral de no beligerancia, negando explicitamente su apoyo y participacion
en tales guerras, pero la realidad suele ser distinta y la légica no siempre funciona.

Por una parte, cada uno de los bandos en lucha se aferraba a la justicia de su
causa; por otra parte, la mayoria de los soldados, exceptuando a los mercenarios, se
alistaba por ineludibles obligaciones de lealtad hacia su respectivo sefior feudal o, como
sucedia a finales de la Edad Media, por diversos sistemas de alistamiento obligatorio; vy,
por ultimo, quienes poseian suficiente preparacion intelectual para optar por un pacifismo
selectivo se veian enfrentados a otro principio en virtud del cual la justicia estaba siempre
de parte de las autoridades que declaraban la guerra. Como dice W. Ullmann, «lo que en
cada circunstancia concreta debia hacerse “con miras a la paz” tan sélo lo sabia el rey,
puesto que sélo él era el encargado de promover y preservar la paz. Al pueblo no se le
consideraba apto para saber en qué residian sus propios intereses ni qué era lo mejor con
vistas a la paz»’4. Todo ello disminuia las posibilidades efectivas de una opcidn pacifista
comunmente extendida, aun contando con las personalidades y los movimientos que lo
promovian.

22) También es necesario tener en cuenta que la mentalidad predominante en las
autoridades publicas recortaba mucho la difusion colectiva del pacifismo’®. El tipo de
ambigliedad moral que subyacia en el pensamiento sobre la guerra lo puede explicar: de
una parte, se acepta el uso de la violencia en determinadas condiciones juridicas, sobre
todo cuando esta por medio la autoridad eclesiastica y, de otra parte, se pone el acento
en la licitud de los motivos y en la obligacién de obedecer. Asi pues, un elevado moralismo
y un afan de imponer el dominio del bien y destruir el mal en nombre de Dios prestaban
su fuerza a la conservacidn del propio interés, bajo el pretexto de que la voluntad general
coincidia con la voluntad divina.

A pesar de la contribucién realizada por la escolastica para disminuir la
irracionalidad de la guerra (ius ad bellum), subrayar la urgencia de la actitud moral interior
(ius in bello) y contener los caprichos bélicos de los sefiores feudales, poniendo la guerra
en manos de la legitima auctoritas, solamente la Unica verdad y la Unica religién tenian
derecho a existir como exclusiva garantia del orden social vigente y, en consecuencia, los
infieles y los herejes, es decir, los “otros” (los “diferentes”) no podian disfrutar de ese
mismo derecho a existir si no se convertian. La cruzada y la hoguera eran los medios
moralmente justificados al servicio de la razén teocratica y del bien comun.

39) La propia mentalidad y conducta de la Iglesia institucional amortigud los
efectos del pacifismo y de la no-violencia, por el hecho mismo de haber contribuido en
buena medida a la fijacion de la mentalidad guerrera. A pesar de su intento por guardar el
equilibrio, la Iglesia no se libré de convivir en una especie de constante simbiosis con las

74 Ibid., 128, cit. supra nota 34.
75 Cfr. A. G. WEILER, Ibid., 467-472, cit. supra nota 22. Para comprender la “mentalidad subyacente”, véase
W. ULLMANN, /bid., 91-151, cit. nota 34 y J. TOUCHARD, /bid., 201-258, cit. supra nota 72
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armas y la violencia. Es cierto que promovié movimientos de paz y la doctrina de la guerra
justa, limitd la crueldad y la duracién de las guerras feudales, y condend la ballesta como
un «arma abominable», pero dejé a salvo las grandes guerras de la época. Impulsé las
Cruzadas, configuré el modelo de soldado cristiano (miles Christi) y no condend las
consecuencias de la nueva artilleria que llegaba con la aparicion de la polvora.

Asi pues, en nombre de Dios se contribuia a limitar la violencia y, al mismo tiempo,
se bendecian las armas, las actividades militares, y se favorecia el culto a los santos
patronos de los distintos cuerpos armados, asi como la liturgia que precedia y
acompafaba a cualquier batalla. La bendicién de las armas, por ejemplo, ya estaba
presente en varios pontificales del siglo X, coincidiendo con las ceremonias de acceso a la
caballeria, desde el siglo XI, se llevaba a cabo en solemnes liturgias por los obispos, y a
finales del siglo Xlll, el Pontifical de Guillaume Durand establecid las fases de la benedictio
novi militis, que se integraria después en el Pontifical Romano durante el siglo XIV7®.

Igualmente, el propio orden interno de la Iglesia podia justificar la lucha armada
para defender la causa del papa legitimo como afirmaba sin dudarlo san Vicente Ferrer’”:

«Hemos de defender y ayudar al sumo pontifice y a la Iglesia romana corporalmente... con armas
materiales y peleando contra los cismaticos y rebeldes, sobre todo cuando lo pide la necesidad y lo
manda la Iglesia. Pues si los miembros, por exigencia de la naturaleza, defienden y ayudan a la
cabeza, en verdad, obrarian contra la naturaleza quienes no ayudaran por la verdad y la justicia al
sumo pontifice y a la Iglesia romana cuando esta en peligro».

49) Por lo que se refiere a los movimientos heréticos o de cardcter marginal, que
defendieron una postura pacifista y no violenta, también estuvieron marcados por ciertos
limites relativos a su manera de presentarse y de actuar. Nunca llegd a alcanzar la forma
acabada de una teoria intelectual, y carecia de base argumentativa para hacer frente a la
contundencia y el rigor de los planteamientos escoldsticos. Ademads, el radicalismo que
llegaron a adoptar les llevd a graves enfrentamientos con las instituciones publicas y
fueron considerados como una amenaza para el sistema social vigente.

Se podria decir que el pacifismo real no llegd a adoptar la forma de un pacifismo
legal, debido a que no pudo o no quiso separar esa actitud de los aspectos heterodoxos
gue contenia su mensaje. Solo la enorme originalidad e impacto de san Francisco de Asis
fue capaz de mantenerse en el seno de la Iglesia y presentarse como una utopia que
superd con creces los limites de su época, pero su optimismo ante la bondad de la vida y
su compromiso por defenderla sin violencia tampoco llegaria a echar las raices esperadas:
primero, porque la propia Orden franciscana se sumergié pronto en fuertes disensiones
internas sobre el significado de los ideales propuestos por Francisco y, segundo, porque a
partir de la Peste Negra el tono general de la vida se tornd profundamente pesimista,

76 Hay abundante informacién al respecto en Ph. CONTAMINE, /bid., 346-348, cit. supra nota 1. Aportan
también muchos testimonios JEAN FROISSART (Cronicas, |, 103.118.139.246.256, cit. supra nota 20) y JEAN
d’ARRAS (Melusina o la Noble Historia de Lusignan, 74-75.83-84.88.120, cit. supra nota 18).
7 Tratado del cisma moderno, 454-455, (edicién de J.M. de Garganta y V. Forcada, Madrid, 1956), con
motivo del Cisma de Occidente en el que tomd partido por Clemente VII.
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siendo mas propicio a las manifestaciones desgarradoras de los flagelantes y los bailes
epidémicos que a una verdadera lucha pacifica en favor de la vida.

59) Finalmente, a lo largo de esta época se dieron cita diversos factores que
detuvieron o, cuando menos, amortiguaron los esfuerzos orientados a humanizar la
guerra y la violencia en general:

- En la mayoria de los casos, los Estados estaban mas preocupados por realizar un
tipo de guerra tan total como les fuera posible, sin escatimar alistamientos masivos y sin
ahorrar ninguna clase de sufrimiento al enemigo. La nocién de “lesa majestad”, en
particular, sirvid para justificar matanzas generalizadas.

- El derecho de armas y la ética caballeresca, que podian contribuir a moderar la
crueldad de los soldados, el ius in bello, s6lo podia aplicarse en realidad a los ejércitos en
los que habia un reclutamiento mayoritariamente nobiliario y feudal. Pero esta situacion
guedd puesta al revés cuando aparecieron los mercenarios de las grandes Compaiiias, que
luchaban por dinero y para dar rienda suelta a su salvajismo.

- En oposiciéon a la guerra “aristocratica”, rodeada ademas por la frivolidad de los
torneos y las justas, y en oposicion también a la guerra legal, declarada formalmente
segln los principios juridicos al uso, la violencia desatada por las sublevaciones y las
revueltas populares ofrecia comportamientos mucho mds crueles, eso sin contar las
espantosas carnicerias realizadas en varias Cruzadas.

Resumen del capitulo

Al finalizar este capitulo es posible que predomine la sensacidn de que la ética y la moral,
cuyos efectos humanizadores fueron evidentes y procuraron estar a la altura de los
tiempos, terminé desempefiando un papel «adventicio y superficial»’®, aleatorio, a fin de
cuentas. Todo depende de quién utilice los principios y hacia qué finalidad los esté
orientando. Mientras la vida humana no sea un valor que merezca respeto por si mismo,
es decir, un fin al que se dirijan todos los medios para protegerla y defenderla, nunca se
encontrard en situacién de paridad, cuando menos, respecto a otros fines de la misma
categoria. Desde luego, los siglos Xl y XIV reflejan con rotundidad este desajuste o
fractura ética respecto al valor de la vida humana y la obligacién de protegerla.

Sin embargo, aunque la guerra se vea hoy desde planteamientos morales bien
distintos’?, tampoco seria de recibo arrojar al cuarto de los trastos inutiles el amplio
esfuerzo pacificador emprendido durante este periodo histérico. La Paz y la Tregua de
Dios, la doctrina de la guerra justa, los movimientos en favor de la paz, la reflexién
sistematica y generalizada sobre todos estos problemas y, en definitiva, el esfuerzo por
humanizar poco a poco la belicosidad de aquel tiempo, forman parte de una busqueda tan
sincera y honesta como la que hoy protagonizan muchos hombres y mujeres, cristianos o
no, a la hora de abrir nuevos caminos a la paz.

78 ). COMBLIN, “La guerra y el derecho de legitima defensa”, Concilium 184 (1983) 81.
7% Merece la pena recordar al respecto lo que ya decia JUAN XXIII en 1963: «...en nuestra época, que se jacta
de poseer la energia atdmica, resulta absurdo sostener que la guerra es un medio apto para resarcir el
derecho violado» (Enciclica Pacem in terris, 127).
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