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				Introducción
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				Si hoy se pregunta a un estudiante alemán quién fue el traductor de la Biblia a su lengua, muchos acertarán: Martín Lutero*. Casiodoro de Reina, sin embargo, que hizo la misma proeza, es casi un completo desconocido en España. Ni siquiera es conocido para los millones de cristianos protestantes de habla hispana que todos los días abren sus Biblias y encuentran en la primera página: traducción/versión Reina-Valera. Su nombre aparece siempre unido al de Cipriano de Valera*, otro español expatriado que revisó la traducción de Casiodoro introduciendo cambios aquí y allá, pero no alterando en lo sustancial el ímprobo trabajo hecho por aquel andaluz-extremeño universal.
				

¿Quién fue Casiodoro de Reina?1 Abordar la figura de este monje jerónimo pasado al protestantismo encuentra el primer obstáculo en la oscuridad de sus años iniciales. Su trayectoria solo se ilumina para nosotros a medida que avanza su vida. Los orígenes permanecen en las sombras. A partir de referencias indirectas, se ha situado su nacimiento hacia 1520. Se especula sobre su lugar de origen. Menéndez Pelayo lo creyó un morisco de Granada basándose en el informe que de él dio el embajador español en Inglaterra, en octubre de 1563. Otros estudiosos han hablado de él como sevillano o «nativo de Sevilla»: ¿era de la ciudad de Sevilla o de su diócesis? Una relación del auto de fe de Sevilla en el que se quemó su estatua, en 1562, lo hace natural de Montemolín: «Fray Casiodoro, fraile del dicho monasterio [San Isidoro del Campo], natural de Montemolín. Ausente condenado, relajada su estatua por hereje luterano dogmatizador»2. Montemolín, en el noroeste de Sierra Morena, pertenece actualmente a Extremadura, pero entonces pertenecía a la diócesis de Sevilla como el vecino archidiaconato de Reina. Por otro lado, él firmó un autógrafo de su famosa Biblia como Cassiodorus Reinius, hispalensis. Démos crédito a sus palabras.

				¿Cuál era el origen de Casiodoro de Reina? ¿Morisco, converso, cristiano viejo? Es una pregunta sin respuesta con la información que disponemos hasta ahora. No hay ninguna evidencia clara en ese sentido pero, por otro lado, su adscripción a una rama escindida de la orden jerónima que no exigía a sus candidatos la información de limpieza de sangre que demostrase que no tenía sangre judía por varias generaciones y algunas de las peculiaridades de su traducción de la Biblia al castellano han dado pábulo a especulaciones fundamentadas sobre un posible origen judío o morisco. Sus estrechas relaciones y amistad con miembros de la importante red de conversos españoles pasados al protestantismo en Europa dan cierta verosimilitud a esa especulación.

				Tampoco se sabe con certeza cuándo entró en la orden de los jerónimos, ni a qué edad hizo su profesión en el monasterio de San Isidoro del Campo de Sevilla, ni cuándo se ordenó sacerdote. Recientes investigaciones fundamentadas en documentos notariales del convento de San Isidoro han apuntado convincentemente que Casiodoro pudo entrar en la orden con unos 26 años, hacia 1546. A esa edad, Casiodoro ya debía ser un hombre bien formado en letras y teología. Es decir, su formación fue previa a la entrada en el monasterio, donde pronto alcanzó una posición relevante3. El padre Sigüenza, historiador de la orden jerónima, lo calificó de hombre educado en letras y volcado en la lectura y exégesis de la Biblia. De todos los frailes sevillanos que huyeron del convento de San Isidoro y llegaron a Ginebra, Casiodoro fue el único que no tuvo que hacer estudios suplementarios de teología posteriormente para optar a la carrera eclesiástica. ¿Dónde obtuvo entonces su formación universitaria? No hay datos para responder pero sí sabemos que sus conocimientos bíblicos y su influencia en el grupo sevillano se reconocen en la «consideración inquisitorial» que mereció: fue calificado de heresiarca o maestro de herejes, dogmatizador.

[image: Cassiodorus Reinius Hispanus Hispalens(is) Inclytae huius Academiae alumnus, huius sacrorum librorum versionis Hispanicae autor, quam per integrum decennium elaboravit, et auxilio plentissimorum ministrorum huius Ecclesiae Basilensis ex decreto prudentiss(imi) Senatus typis ab honesto viro Thoma Guarino cive Basilensi excusam demum emisit in Lucem, in perpetuum gratitudinis et observantiae monumentum hunc librum inclycae huic Academicae supplex dicabat. Ann(o) 1570. Mens(e) Jun(io).]



				Firma autógrafa de Casiodoro de Reina en la que se declara hispanus hispalensis en el volumen de la Biblia del Oso que regaló al senado de la ciudad de Basilea en junio de 1570. Curiosamente, la referencia bíblica que la acompaña es errónea. El versículo «si morare en tinieblas, Jehová es mi luz» es de Miqueas 7:8.
Fuente: Biblioteca de la Universidad de Basilea (FG V 31).

Los orígenes y la juventud de Casiodoro de Reina permanecen entre la niebla para nosotros. Para sus contemporáneos, sin embargo, debió ser un personaje bastante conocido. Los inquisidores sevillanos solían mencionarlo como «fray Casiodoro», sin más, cosa que no hicieron con los otros huidos a los que siempre citaban con nombre y apellido, dando a entender que el monje jerónimo no necesitaba de más presentación.

				La influencia de Casiodoro en su entorno fue grande, definitiva para algunos. Empezó con su misma familia, puesto que sus padres y hermana huyeron con él de Sevilla y lo acompañaron en su periplo europeo a Ginebra y después a Inglaterra. Más allá del núcleo familiar, ejerció una enorme influencia entre los protestantes sevillanos, dentro y fuera del monasterio de San Isidoro del Campo. Se ha dicho que a fray Casiodoro se debía la conversión al luteranismo de casi todos los frailes (Llorente, 1981, II: 206). Su influjo traspasó los muros del convento. En una relación del auto de fe de 1559 en Sevilla se dice que el arrepentido don Juan Ponce de León exhortaba a María Bohorquez «a que se convirtiese a la fe católica y que se tornase a la obediencia de la Santa Iglesia de Roma, dándole a entender que se dejase de aquellas predicaciones que fray Casiodoro, fraile de San Isidoro, le había hecho en ciertas partes e por ciertas reuniones» (López Muñoz, 2011, II: 171). Don Juan, hijo de Rodrigo Ponce de León, conde de Bailén, intentaba minar la autoridad de Casiodoro con buen conocimiento de causa puesto que él mismo había sido convertido por el fraile jerónimo. Las relaciones de Casiodoro con los predicadores de la catedral, Constantino de la Fuente* y Juan Gil, el doctor Egidio*, son conocidas, así como con el círculo que se formó alrededor del Colegio de la Doctrina Cristiana. Ahí vemos a fray Casiodoro predicando, enseñando y conversando «en ciertas partes e por ciertas reuniones».

				Toda la influencia de Casiodoro fue silenciada cuando su efigie fue quemada en el auto de fe de Sevilla del 26 de abril de 1562 y su nombre se incluyó en el Índice de libros prohibidos como autor de primera clase, dogmatizador, hereje máximo del que había que huir como la peste. Para esas fechas, Casiodoro ya había dejado atrás la España del emperador Carlos V y su hijo Felipe II, la Sevilla cosmopolita de la primera mitad del siglo xvi, y su convento, San Isidoro del Campo. Una huida que le salvó la vida.

				Fuera de España desde finales de 1557, Casiodoro se dedicó a otros menesteres. Viajó por toda Europa, de Ginebra a Londres, de Londres a Amberes, de Amberes a Frankfurt, con numerosas paradas menores. Se casó, tuvo hijos, escribió comentarios bíblicos, trabajó como tejedor-empresario de seda, actuó como bibliotecario e informante político de importantes personalidades, estableció relaciones de intercambio intelectual y amistad con destacados humanistas del otro lado de los Pirineos, tuvo incluso amistades peligrosas, poco ortodoxas, que le influyeron y mucho, supo hablar y callar, dominó el lenguaje y sus sentidos con inteligencia. Dos cosas persiguió toda su vida. En primer lugar, quiso traducir la Biblia al castellano, creyendo firmemente que poner la palabra de Dios en manos de los españoles transformaría a los creyentes y al país. En un mundo en el que religión y política estaban íntimamente unidas, para Casiodoro poner la Biblia en romance en las manos de todos los españoles era, al mismo tiempo, dar la oportunidad a cada creyente de leer el mensaje de Dios para su vida y liberar las almas de la tiranía de una Iglesia corrupta. No debía acabar aquí, sin embargo, el resultado de su acción porque desde sus coordenadas bíblico-teológicas, el poner la Biblia en la mano de los creyentes era un acto profético que debía/podía llevar a la restauración de la Iglesia cristiana desde sus miembros y retornar a la Monarquía Hispánica su aspiración a liderar una Europa cristiana. Acto profético y acto político al mismo tiempo.

				En segundo lugar, Casiodoro quería ayudar a otros a llevar a cabo esa transformación a través de su predicación y servicio pastoral. Dos objetivos, dos propósitos estrechamente unidos; en realidad, una vocación en el sentido bíblico del término, un llamamiento divino que implicaba la dedicación de la vida entera. Una vocación que Casiodoro siguió y persiguió toda su vida mientras cruzaba una y otra vez fronteras geográficas, confesionales y culturales. Porque fray Casiodoro fue un hombre de fronteras.

				La raíz de su vocación ya estaba en San Isidoro, como jerónimo, con su pasión por el estudio y la traducción de la Biblia, por la predicación, por la enseñanza del texto bíblico, por la lectura… Cuando huyó de España se convirtió en pastor protestante y quiso toda la vida trabajar en ello, aunque no siempre lo consiguió, y todo lo que hizo no fue más que desarrollar el camino que ya había iniciado en Sevilla. Cruzó múltiples fronteras europeas, pero su vocación se mantuvo intacta.

				Al mismo tiempo, sin embargo, él mismo, con su pensamiento y acción, se mostró fronterizo a los mundos confesionales en conflicto en la segunda mitad del siglo xvi. Si la frontera no es una línea de puntos clara y distinta, sino un territorio borroso entre dos puntos definidos, en ese espacio se situó Casiodoro. No se puede decir que fuera tierra de nadie o espacio de confusión porque nuestro exjerónimo afirmó su identidad cristiana protestante en numerosas oportunidades. Pero en un tiempo de definición de ortodoxias, de ansiedades dogmáticas por definir claramente identidades confesionales frente a los oponentes en pugna, Casiodoro se alineó con todos aquellos que en nombre de la paz, la concordia y la unidad de los cristianos defendieron que las certezas dogmáticas que se podían desprender del texto bíblico eran, en realidad, pocas, mientras que el territorio de lo interpretable era extenso. Y en el campo de lo interpretable los criterios que debían regir eran el amor cristiano y la paz con el sermón del monte del Evangelio de Mateo como estándar de conducta moral. Por ello mismo, las diferencias teológicas o dogmáticas en el seno de una comunidad, en última instancia, solo debían merecer disciplina religiosa, en ningún caso castigo corporal. La particularidad de Casiodoro es que dejó pocos escritos sobre el tema y, sin embargo, se esforzó por vivir en esa frontera borrosa como forma beligerante de contribuir a la concordia. Esta actitud fue clara en sus relaciones con las diferentes corrientes protestantes; quizá también pudo serlo respecto al catolicismo en un deseo de no destruir los puentes que permitiesen seguir soñando con una Europa cristiana.

				La azarosa vida de Casiodoro quedó oculta tras su logro mayor, la primera traducción completa de la Biblia al español, la Biblia del Oso, publicada en Basilea en 1569. Casiodoro murió veinticinco años más tarde, en 1594.

				La historia del cristianismo y la historia de Europa vivió un momento decisivo entre 1520 y 1594. Se fractura la republica cristiana, se extiende el protestantismo. Los hechos, ideas y figuras a uno y otro extremo de esa horquilla cronológica muestran ese cambio. Algo pasó entre el saco de Roma (1527) y la batalla de Lepanto (1571), entre la llegada de Carlos V a España (1516) y la muerte de su hijo Felipe II (1598), entre la edad del papa Médici Julio II, el tiempo de Rafael, Maquiavelo, Miguel Ángel, Ariosto, y la de Pío V. Es el tiempo de la gran crisis religiosa europea. El tiempo de los sueños de una Europa cristiana bajo el cetro del emperador Carlos y una visión erasmiana, con el papa sometido y la Iglesia católica reformada… Y el tiempo del desencanto, de la consagración de la división de los cristianos tras el Concilio de Trento, el tiempo de las guerras político-religiosas. Todo tiene su tiempo. Tiempo de nacer y de morir, tiempo para edificar y para destruir, tiempo para abrazar y para separar, tiempo para intentar y tiempo para desistir, tiempo para amar y tiempo para odiar. Tiempo para la paz. Tiempo para la guerra.

				La gran crisis religiosa europea se abrió y consumó en aquellos años. Las propuestas irénicas, pacifistas y pacificadoras, se fueron agotando una tras otra. El optimismo de los humanistas se fue minando. Muchos de los defensores de la concordia entre las iglesias fueron cercenados del espacio público, cuando no directamente eliminados, a medida que las posiciones se enconaban y se definían mejor las ortodoxias, los dogmas indiscutibles, las líneas rojas. Las terceras vías, las que no alcanzaron la institucionalización fueron condenadas a permanecer en los márgenes. Los partidarios del diálogo y del consenso teorizaron sus posicionamientos y, sobre todo, lo practicaron. La reducción del núcleo dogmático de la fe a un número muy pequeño de temas y la apertura a considerar todo lo demás como respetablemente opinable y por ello, indiferente (adiaphora), generaba una actitud tolerante y una visión amplia de la Iglesia, más inclusiva. ¿Cómo mantener una actitud tolerante en tiempos de casi obligada confesionalización? Desarrollando estrategias de supervivencia que pasaban necesariamente por juegos de equívocos, por medias verdades, por autocensuras. En la Monarquía Hispánica, la práctica iba muy por delante de la teoría.

				Fueron tiempos plenos de sordos conflictos, de rivalidades, de dobles juegos y, por ello, dieron lugar a la definición de estrategias, objetivos y métodos en continuo ajuste. Había que recalcular continuamente la trayectoria en aquel mundo en transición. Casiodoro de Reina, hombre de fronteras, él mismo hecho frontera, tuvo que adaptarse sin renunciar a la esencia de su vocación, nacida en la Sevilla de principios del xvi, y trasegada por duros mundos confesionales en pugna.
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				En 1944, poco antes de morir a manos de la Gestapo, el historiador francés Marc Bloch describía con apasionadas palabras cuál era la tarea del historiador:

				[image: comilla]Detrás de los rasgos sensibles del paisaje, de las herramientas o de las máquinas, detrás de los escritos aparentemente fríos y de las instituciones aparentemente más distanciadas de los que las han creado, la historia quiere aprehender a los hombres. Allí donde huele la carne humana, sabe que está su presa» (Bloch, 1980: 24).



				Y unos años después, su amigo Lucien Febvre afirmaba que sólo merecía el nombre de historiador

				[image: comilla]…quien se lanza completamente a la vida, con la sensación de que sumergiéndose en ella, penetrándose en ella de humanidad presente, despliega sus fuerzas de investigación, su potencia de resurrección del pasado. De un pasado que detenta y que restituye, en intercambio, el secreto sentido de los destinos humanos» (Febvre, 1986: 70).



				Ciertamente la pasión de un historiador es el deseo de comprender el curso de los sucesos humanos en el pasado. Al mismo tiempo, esa pasión no deja de frustrarse porque el pasado es un mundo muerto. A caballo de dos mundos, el pasado y el presente, el historiador busca constantemente estrategias para colmar su pasión, para coger los restos del pasado, mutilados y rotos, y devolverles la vida o enterrarlos correctamente en nuestro propio tiempo y lugar (Schama, 1993: 235). Con todo, repito, hay siempre una sombra de frustración. Relaciones que se intuyen pero que no es posible confirmar, momentos estelares en los que cambia el curso de una vida, de un proceso, de una batalla…, sospechar encuentros y conversaciones que no han dejado rastro… la vida del pasado, y el pasado de la vida, se escurre entre los dedos del historiador por más que intente asirlo en su totalidad. Las preguntas que nos asaltan a cada esquina tienen respuestas, sí, pero no siempre podemos afirmarlas con certeza absoluta.

				Los historiadores asumimos estas limitaciones en nuestra reconstrucción del pasado, reivindicando al mismo tiempo nuestra autoridad al ceñirnos escrupulosamente a unas técnicas y unas maneras de hacer que fundamentan la construcción del discurso histórico como explicación adecuada de la realidad (Chartier, 2007: 39-48). En esta biografía de Casiodoro de Reina el lector podrá seguir el desarrollo de una vida apasionante y compleja. No he pretendido entrar en profundidad ni por extenso en aspectos teológicos o eruditos, pero eran ineludibles las referencias al pensamiento de Casiodoro de Reina en el contexto de la fractura religiosa del siglo xvi. Para facilitar la comprensión del texto, al final del libro el lector dispone de un anexo con unas breves reseñas biográficas de los personajes más significativos que aparecen en el texto. Una llamada (*) la primera vez que aparece el personaje informa al lector de que puede ampliar información en el mencionado anexo. Asimismo, para facilitar la lectura, se ha actualizado la grafía de las citas de época.

				El libro está estructurado en bloques cronológicos para que el lector pueda acompañar a Casiodoro en su peregrinaje vital por media Europa. Al mismo tiempo, cada bloque pretende acentuar momentos o aspectos significativos de la vida del hispalense, todo ello fundamentado en trabajos académicos de historiadores que me precedieron en este camino y mis propias investigaciones en archivos españoles.

				Con todo, «estamos condenados a gritar para siempre a alguien que acaba de doblar la esquina y no nos oye» (Schama, 1993: 236). Invocar la imaginación para completar, o hacer de nuevo, el relato ha sido una vieja tentación entre los historiadores que ha merecido ríos de tinta. La historia y la ficción son dos campos radicalmente distintos aunque en los últimos tiempos la frontera entre una y otra se ha difuminado peligrosamente. El uso por parte de la novela, especialmente la novela histórica, de documentos y técnicas asociadas a la práctica metodológica de los historiadores y la capacidad evocadora de la novela, que influye en el modelado de la experiencia y la identidad del pasado de individuos y colectividades, ha propiciado el roce, y a veces enfrentamiento, entre el saber histórico y la invención literaria. Diría que de esa batalla quienes han salido vencedores, de momento, han sido los autores de ficción que han sabido conectar con un enorme mercado de público tan ansioso de historias, así, en plural, como alérgicos a una historia académica fría y preñada de citas y referencias (Chartier, 2007: 39-48).
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Anagrama de Casiodoro de Reina dibujado por el autor en el ejemplar de la Biblia del Oso que regaló al senado de la ciudad de Frankfurt. Partiendo de un estilizado crismón, el símbolo de los primeros cristianos que hacía referencia a dos letras del nombre en griego de Cristo, encontramos el anagrama I[n] C[hristo] S[alus] C[assiodorus] R[einius]. Biblia del Oso, reproducción del ejemplar señalado por Sociedades Bíblicas en 1969.


				Ante una vida apasionante como la de Casiodoro de Reina, hay interrogantes que a falta de documentos no tienen ninguna respuesta. ¿Cuándo tomó conciencia Casiodoro de que estaba apartándose de la ortodoxia romana y deslizándose hacia terrenos peligrosos en la España de mediados del siglo xvi? ¿Cuándo se convenció de que la huida se imponía si quería salvar la vida? Después de haber arriesgado todo por llegar a Ginebra, ¿cómo se sintió ante la tremenda decepción de la ciudad de Calvino*? La amistad profunda y duradera con Antonio del Corro*, ¿jugó algún papel en sus decisiones sobre los trabajos que quería emprender? Y, finalmente, un hombre tan aparentemente flexible en cuestiones dogmáticas como fue nuestro hispalense ¿pudo establecer diálogos y puntos de encuentro con figuras que estaban al otro lado de su propia frontera confesional? Para paliar el silencio a estas preguntas, el lector podrá leer cuatro relatos breves —con una tipología de letra distinta al resto del trabajo—, uno al principio de cada bloque, que pretenden ser exactamente lo que son, un ejercicio de imaginación, una ficción, aunque aposentada sobre la realidad del espacio y el tiempo. El primero y el segundo son dos diálogos interiores de Casiodoro de Reina, en San Isidoro del Campo y en Ginebra; los dos siguientes son dos encuentros, posibles en el espacio y el tiempo, pero que no han dejado rastro documental. Si el paciente lector sigue la lectura posterior a cada relato comprobará que algunos elementos mencionados son producto de la investigación histórica. Pero la composición narrativa resultante es un pura ficción, si se quiere, puro divertimento, consuelo para una pasión histórica frustrada.

				La relación entre historia y ficción requiere de un tratamiento delicado, de sinceridad desde la primera página para explicar al lector qué es lo que tiene entre las manos. Lector, tienes en las manos un libro de historia que, como decía Febvre, pretende desentrañar el secreto sentido del destino humano de Casiodoro de Reina. Los breves relatos introductorios de cada sección son una ficción destinada a paliar con la imaginación aquello que nunca podremos aprehender como historiadores.
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				Los amigos Frances Luttikhuizen, Jordi Torrents, José Luis Betrán, Bernat Hernández y Alison Weber realizaron una lectura atenta del manuscrito original. Manuel Peña, Michele Olivari y Ricardo García Cárcel hicieron generosas sugerencias y oportunas preguntas que estimularon y enriquecieron la investigación en una segunda fase. Mi marido, mis hijos y mis amigos del aula han aceptado con naturalidad que Casiodoro de Reina se pasee por nuestra vida cotidiana como uno más. Muchas gracias a todos porque, del primero al último, su interés ha sido sobre todo testimonio de una auténtica amistad.
				








2

				La huida

				[image: ]


				Ante el Árbol de la Vida

				Fray Casiodoro meditó muchas veces ante la pintura mural del Patio de los Evangelistas del convento de San Isidoro del Campo, una alegoría del Árbol de la Vida. Durante mucho tiempo, fray Casiodoro vio esta imagen diariamente antes de entrar en la iglesia para la oración, para la confesión, para el canto, al cruzar de la hospedería a las dependencias de los monjes… Y provocó en él el deseo del arrepentimiento, de la penitencia, la voluntad del desprendimiento de esta vida y una cierta sensación de fracaso.

				El mural era hermoso y su mensaje, profundo. Un barco con forma de coca mediterránea, que tantas veces había visto, navegaba por un mar encrespado, mientras era zarandeado por grandes olas. Como la vida misma de los seres humanos, un periplo no exento de momentos convulsos y llenos de peligro ante la posibilidad del naufragio temido. No era este el único peligro. Dos monstruos a uno y otro lado de la nave simbolizaban, quizá, los siete pecados capitales y el anuncio de la muerte si el hombre daba alas a sus pasiones. El de la derecha tenía doble cabeza, una de jabalí, y alas de murciélago, símbolos del desenfreno y la envidia; el de la izquierda era un demonio con cuerno en la frente y sus brazos, con forma de serpiente, hacían sonar la trompeta. El mástil del barco era el tronco de un árbol que alzaba sus ramas intentando alcanzar el cielo. En la copa del árbol, y en dos niveles, diversos personajes parecían estar más cerca de ese paraíso celestial: arriba del todo, el papa se mostraba rodeado de clérigos y monjas, el estamento eclesiástico con su máxima cabeza, intermediarios entre Dios y los hombres; debajo, el rey y sus cortesanos jugaban ajenos a los peligros que les acechaban. Los poderes del mundo, sobre los que descansaba la responsabilidad del cuidado del pueblo cristiano en medio de aquel mar embravecido, parecían no ser conscientes de aquella realidad oculta y silenciosa, amenazante.

				Las raíces del árbol estaban siendo roídas por dos ratas, la enfermedad y la muerte. El tiempo de los hombres estaba marcado por el sufrimiento y su fin. A la derecha del fresco aparecía un ángel protector y a la izquierda un esqueleto armado con un arco daba caza a los personajes del árbol, cuyos atributos iban cayendo a sus pies. La muerte convertía la corona, tiara, capelo cardenalicio o mitra en nada. La realidad de la vida era la enfermedad, el dolor, la muerte. Poderes y principados nada podían hacer ante la presencia de la parca. La vida representada en aquel árbol no era más que una ficción ante la realidad subyacente: esas ratas que se comían las raíces, los monstruos diabólicos con su incitación al pecado agitando las aguas, intentado que la nave naufragase, un ángel que ofrece una protección precaria ante tanta amenaza, el espejismo de los poderes del mundo, su ridícula confianza en la supervivencia por estar en la copa del árbol, aparentemente a salvo de la muerte y el diablo implacables. El mensaje estaba claro: la fragilidad de la vida y la vanidad de todo lo humano a imagen y semejanza del texto del salmista: «es el hombre semejante a un soplo, sus días son como sombra que pasa». Una pintura que debía llevar a la meditación y a la penitencia.
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Fresco mural El árbol de la vida(monasterio de San Isidoro del Campo, Santiponce, Sevilla).

				Últimamente Casiodoro había oído al Doctor Constantino de la Fuente predicar en la catedral sobre el Salmo 1. «Y será este tal [el hombre que escucha y pone en práctica la palabra de Dios] como árbol plantado a las corrientes de las aguas, que dará su fruto a su tiempo, cuya hoja no se caerá y todo cuanto hiciere será prosperado», ese era el versículo que el canónigo de la magistral había comentado con su bien modulada voz. Aquel árbol era bien diferente:

				



…tiene el agua segura; que llueva que no llueva, no le puede faltar humus, las corrientes de las fuentes pasan por donde está plantado; su hoja nunca se cae, porque él tiene aquella naturaleza y nunca le falta agua con que la sustente siempre verde y hermosa. Se tiene por cierto el fruto porque no hay defecto por donde se pueda temer lo contrario, de parte del cielo ni de parte de la tierra. De esta manera dice nuestro profeta que será el varón que apartándose de mal consejo y de mal camino y de todos los otros males, se enamorare de la ley del Señor, y tuviere ejercicio de día y de noche. Será como un árbol que, aunque está plantado en la tierra, tiene perpetuas corrientes de favor del cielo. Y así como el árbol del campo que corren los arroyos junto a él, tiene el agua donde más la ha menester y más provecho le hace (que es bajo las raíces), así él tiene justo las corrientes del favor del cielo para esfuerzo y para favor de las raíces en que está fundado, que son fe y esperanza y amor y todos los otros dones de arriba (Constantino de la Fuente, 2009: 200).








				Desde hacía algún tiempo, fray Casiodoro se reconocía mejor en este árbol que en aquel árbol-mástil del mural del convento. Él se sentía enamorado de la ley del Señor, el estudio de la palabra de Dios era su pasión, y en ella encontraba la guía de la vida y la esperanza del beneficio de Cristo aplicado a su salvación porque

				



…esta consideración es en grande manera necesaria para el hombre que quiere servir a Dios y tiene tal ejercicio: que sepa que, antes que pudiese hacer bien ni mal, lo eligieron y señalaron para que fuese justo y, por justo, bienaventurado. No fue esto por sus obras ni por su merecimiento, pues fue elegido tantos años antes que él pudiese obrar… El mismo que lo eligió, él es el que lo justifica, él es el que lo favorece y sustenta, para que conforme a la elección haga obras semejantes a las obras de su unigénito Hijo, pues fue elegido y señalado para que fuese semejante a su imagen (Constantino de la Fuente, 2009: 202-203).








				¡Qué consuelo experimentaba al recordar aquellas frases!

				El mural del convento reflejaba lo efímero de la vida, subrayaba los peligros que acechaban al creyente, pero también la falta de conciencia de quienes debían velar por el pueblo cristiano, príncipes y cortesanos, en su mundo, jugando a cartas; el papa y los eclesiásticos, tan elevados… Tan ausentes… A los marineros —creyentes— que podrían estar en aquel barco solo les quedaba la penitencia y la obediencia como mecanismo para apelar a la misericordia divina, como instrumento para exorcizar el temor ante el peligro de la condena eterna.

				En cambio, el doctor Constantino le hablaba de otro árbol, un árbol que podía ser el propio Casiodoro, que estaba bien enraizado en la palabra de Dios, que daba fruto, que actuaba no ya por miedo sino por la alegría y el verde frescor del beneficio recibido de Cristo. Debajo del mural del árbol de la vida, Casiodoro podía contemplar otro en el que San Jerónimo enseñaba a los monjes del convento, y así se veía a sí mismo, aprendiendo fielmente de la Biblia.

				Casiodoro había leído también la Confesión de un pecador del Dr. Constantino y sus entrañas se habían estremecido viéndose reflejado en aquellas palabras que insistían en la importancia del conocimiento de uno mismo, de la naturaleza del pecado, aunque lejos de quedarse ahí, reflejaban cómo el creyente se convertía en otro por el valor de la gracia divina mostrada en la cruz del Calvario:

				



De tal manera concertaste [Cristo] lo que no supo él [el hombre] guiar, que podemos decir, y es verdad, que el hombre es verdadero Dios, pues que tú eres verdadero hombre. Que ya todos los hombres tienen habilidad y ciencia para ser como Dios, pues son tus hermanos por linaje y tu Padre los llama y tú los llamas a que sigan tus pisadas, a que sean como tú, a que imiten tu obediencia y tu bondad y tu justicia, para que de verdad se pueda decir que son hijos de Dios y nacidos de Dios. […] Bendito seas, Señor, y bendito el Padre que te envió, que perdido yo como oveja loca, y apartándome de tu manada por tantos y tales caminos, por todos tú me has buscado para no llegar al cabo de perdición. Porque me has esperado, sé cierto que me buscabas (Constantino de la Fuente, 2009: 306 y 310).








				Sí. Eso era. Tenía la habilidad y la ciencia. Tenía en sus manos la capacidad para hacer una obra divina. Ya Dios, que lo buscaba, lo había encontrado.
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				2.1.	El entorno sevillano

				Escribió el historiador francés Ferdinand Braudel que en la Sevilla del siglo xvi latía el corazón del mundo y no le faltaba razón. Sevilla era una de las mayores aglomeraciones urbanas de la época con algo más de 100.000 habitantes a finales del Quinientos. El trajín de gentes, animales y mercaderías era constante, especialmente desde que la ciudad se había convertido en puerta de salida y entrada de Europa para el comercio con América. Huertas, jardines, palacios, quintas, monasterios, iglesias, casas de placer y bajos fondos se esparcían desde el núcleo de la ciudad hacia su entorno. Deambular por aquella babel significaba cruzar mundos muy diferentes: el mundo del poder alrededor de la plaza de San Francisco, el mundo de la economía y la opinión con las tiendas y corrillos en las Gradas, donde se discutían los negocios y se ultimaban los tratos; el mundo de la marginalidad en el Arenal, lleno a rebosar de pequeñas supervivencias cotidianas; o el mundo del río que conectaba a unos y otros con ese continuo ir y venir. Los perfiles sociales de sus habitantes eran variadísimos: nobles, regidores y funcionarios de medio pelo, canónigos y eclesiásticos varios, notarios, jueces de la Audiencia, inquisidores, artesanos, marineros, soldados, mercaderes, beatas, banqueros, pescadores, pícaros, galeotes, prostitutas… Negros, blancos, gitanos, moriscos, mulatos… Genoveses, venecianos, portugueses, flamencos, catalanes, vascos… Una babel cotidiana que, estimulada por la riqueza que afloraba de las Indias, consumía, construía y reformaba la antigua ciudad. También una babel de hombres y lenguas, impresos y manuscritos, relaciones diplomáticas y cartas particulares que cruzaban España y Europa aportando noticias, ideas y reflexiones de todo tipo sobre lo que ocurría a uno y otro lado del Atlántico (Martínez Shaw, 1992).

				A esta pluralidad social hay que añadir un abanico de sensibilidades religiosas. Los judíos sevillanos, como en los demás territorios de la monarquía de los Reyes Católicos, tuvieron que elegir entre la conversión y el exilio en 1492. Desde 1480, los conversos habían sido duramente castigados por la terrible acción del Santo Oficio contra miles y miles de ellos acusados de criptojudaísmo. Muchos habían muerto y muchos más deberían llevar el estigma social del sambenito abocados a la ruina económica tras la confiscación de sus bienes. La progresiva y discutida extensión de los estatutos de limpieza de sangre estaba contribuyendo a segregar a esas familias. A pesar de todo, a mediados del siglo xvi el mundo converso sevillano era muy dinámico y permeaba sectores sociales que gozaban de posición y prestigio en la ciudad, desde el poderoso cabildo catedralicio a la importantísima comunidad mercantil. La espiritualidad de muchos de estos conversos era tan dinámica como su estatus social.

				La España de principios del xvi era también un hervidero de corrientes espirituales diversas. Las ansias de una reforma de la Iglesia eran compartidas por muchos cristianos y de ahí la extraordinaria recepción de la devotio moderna flamenca y de Erasmo de Rotterdam*. La Reforma protestante le debe mucho a Erasmo, representante máximo del humanismo filológico con su renovación de la exégesis bíblica, con su retorno a las fuentes originales, la crítica de la teología escolástica y la gran importancia dada a los Padres de la Iglesia. Desde la segunda década del siglo xvi muchos sevillanos, y entre ellos muchos conversos, habían leído con gusto y devoción las obras de Erasmo, con su rechazo al fariseísmo clerical o las devociones supersticiosas y, sobre todo, su reivindicación de un cristianismo éticamente renovado. Aspectos en los que, atención, coincidía con los reformadores protestantes. Por ello, en los inicios de la Reforma, Erasmo fue asociado a Martín Lutero. El teólogo alemán pasado a la Reforma Martin Bucer* decía en  1518 que Lutero «coincide en todos los aspectos con Erasmo. Parece incluso que en un aspecto le supera, pues lo que éste [Erasmo] susurra, él [Lutero] lo enseña libremente en público» (Augustijn, 1990: 216).

				El erasmismo se hizo hueco en España y se mezcló con corrientes autóctonas dando lugar a sensibilidades más o menos ortodoxas e incluso a una bohemia religiosa que tuvo un espacio significativo en aquella España singular. Existía una actitud abierta a la novedad entre algunos colectivos, en parte conversos, que permitió, como veremos, florecimientos varios. Para todos aquellos que habían bebido en las aguas del erasmismo, el ímpetu del reformador alemán Martín Lutero no dejó de parecerles un gran paso, quizá el inicio de la ansiada y largamente reclamada reforma de la Iglesia en su cabeza y en sus miembros, empezando por el papa y llegando hasta la última ermita de la cristiandad. ¿Podía ser aquel escándalo el detonante de la anhelada reforma? ¿Y si era el desconocido monje agustino el instrumento de la Providencia para abrir esa oportunidad frente a la Roma putana? En ese caso, ¡bienvenido era! Esa fue una primera impresión positiva que se nutrió después con lecturas varias.

				El monje agustino Martín Lutero colgaba sus tesis en la puerta de la iglesia del palacio de Wittemberg, el 31 de octubre de 1517, tres años antes del nacimiento de Casiodoro. Lo que era un gesto habitual que buscaba la discusión y la promoción de la reforma de la iglesia, se convirtió, a la postre, en una escisión, en una fractura de la republica christiana. El protestantismo fue una ola enorme que recorrió Europa adoptando formas distintas según la playa en la que fue a morir. Así, hablamos de luteranismo, calvinismo, anglicanismo, anabaptismo… Denominados primero «evangélicos», el genérico «protestantes» surgió en la Dieta de Spira de 1529 como acusación o insulto. Lutero y muchos otros reformadores posteriores siempre prefirieron el término «evangélicos» por sentirlo mucho más próximo a los principios teológicos de la Reforma. Se acostumbra a aceptar, no sin crítica, que hubo una reforma magisterial, que designaría a las iglesias protestantes establecidas institucionalmente (luteranos, calvinistas o anglicanos), y una reforma radical, la izquierda de la Reforma protestante, que reuniría a los grupos, comunidades e iglesias de adhesión voluntaria entre las que principalmente se encontrarían los anabaptistas y antitrinitarios. Bajo el nombre de anabaptistas se agrupaban diversos grupos protestantes que negaban la validez del bautismo de niños y bautizaban —o volvían a bautizar— a los adultos en base a la decisión personal de su fe. Los antitrinitarios rechazaban la doctrina de la Trinidad. La influencia de Erasmo se dejó sentir en todos estos movimientos (Williams, 1983).
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Retrato de Martín Lutero (1579), de Johann Sadeler.
Fuente: Rijsmuseum, Amsterdam.

				La esencia de la Reforma se expresó pronto en una serie de principios básicos: solo la fe, solo Cristo, solo la Escritura. Frente al catolicismo, el protestantismo enfatizaba la justificación por la fe sin necesidad de obras meritorias preliminares para alcanzar la salvación (jamás condenó Lutero las buenas obras) porque esta ya había sido ganada por Cristo en su muerte y resurrección. Este fue uno de los puntos que separaba claramente a Erasmo de Lutero, junto con la cuestión del libre albedrío. Para Erasmo la justificación por la fe era un tema teológico difícil y, en cualquier caso, no esencial. Lutero en cambio lo consideraba piedra angular de su teología, verdad indiscutible que legitimaba la ruptura con Roma.

				En el protestantismo, Jesús era el único mediador entre Dios y los hombres, sin más intercesores, devaluando el papel de la Virgen, de los santos y de los sacerdotes. La Biblia era la reveladora única de la palabra de Dios, verdadera y única fuente de fe en contraste con la importancia que el catolicismo había dado a la propia tradición de la Iglesia, a los concilios y al magisterio del papado. Todos los cristianos debían poder acceder a la palabra de Dios. Allí donde el protestantismo pudo implantarse estos principios teológicos se articularon en formas eclesiales y litúrgicas con énfasis distintos. Gracias a la pronta creación de escuelas y universidades, el protestantismo desarrolló a lo largo del siglo xvi una teología dogmática propia.

				Todos estos elementos, aliñados con cuestiones políticas no despreciables, favorecieron la ruptura con Roma de ciudades y principados alemanes y suizos, de Inglaterra, de Escocia, de Dinamarca y Suecia… El frente protestante, sin embargo, no era un frente unido. Pronto surgieron discrepancias doctrinales entre las diversas ramas del protestantismo. Las polémicas entre luteranos y calvinistas fueron feroces por temas como la presencia real o simbólica de Cristo en la Eucaristía o el bautismo de niños o por asuntos mucho menores que, en una espiral de violencia dialéctica y posiciones extremas alcanzaron una importancia ridícula. Al mismo tiempo, calvinistas y luteranos se unían para denostar, y en ocasiones perseguir, a los anabaptistas. Los unitaristas o antitrinitarios como el aragonés Miguel Servet* no gozaban de mejor fortuna. Las excomuniones y censuras volaban de un púlpito a otro, así como los textos y panfletos polémicos. El escenario político contribuía poderosamente a estos enfrentamientos en un tiempo en que política y religión iban de la mano.

				Erasmo, por su parte, buscó una vía media entre Lutero y los teólogos que definían la ortodoxia en Roma, París o España. Esta opción no hizo más que aumentar sus enemigos a uno y otro lado. La opción de Erasmo era racional, de tipo religioso, político y hasta caracteriológico: «he de decir que yo no hubiera tenido el coraje de jugarme la vida en defensa de la verdad […] Me dejo guiar por papas y emperadores, cuando toman decisiones acertadas: es justo. Los soporto cuando toman decisiones desacertadas: es lo más seguro» (Augustijn, 1990: 140). Para Erasmo era fundamental mantener la unidad de la Iglesia y él mismo se mantuvo en la frontera del catolicismo y sujeto a ella. La paradoja es que su crítica de fondo aportó los instrumentos para una reforma de la Iglesia que lideraron otros. Erasmo dio las herramientas para derrocar los viejos cimientos y Lutero, sobre la justificación por la fe, levantó el nuevo edificio.

				Lutero llegó pronto a España. En 1519, Johannes Froben*, el editor de Basilea, decía estar preparando seiscientos ejemplares de diversas obras de Lutero para enviar a España y Francia. En junio de 1520, el papa León X condenaba los «errores» de Lutero, y en marzo de 1521 se expedían breves papales al almirante de Castilla, gobernador de Castilla en aquel momento, para que vedase la entrada en España de los libros del fraile alemán. Ya entonces circulaban libros luteranos en castellano. Desde abril de 1521, la Inquisición dictó decretos contra las obras de Lutero. El decreto de condena de la doctrina de Lutero data de 1525.

				Expectación y curiosidad fueron las primeras reacciones de un pequeño grupo de cortesanos, humanistas y seguidores de Erasmo de Rotterdam. Para estos hombres, la figura de Lutero evocaba sus propios deseos de reforma moral y de la Iglesia. Sin embargo, a la curiosidad y la inicial simpatía pronto siguió una polémica más extendida que seguramente siguieron en menor o mayor medida los miembros de las elites letradas de Sevilla, sectores de la nobleza y del estamento eclesiástico, profesionales y literatos, activos grupos de artesanos… con frecuencia a través de las tertulias de hombres de letras, frecuentadas por espíritus más o menos libres pero, en cualquier caso, dispuestos al diálogo y al comentario de los clásicos, de las nuevas de América, de las ideas que llegaban de Europa. Ahora bien, en cuanto Lutero fue excomulgado y declarado hereje, las simpatías iniciales fueron sustituidas por una mezcla de recelo y curiosidad en tensión.
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Retrato de Erasmo de Rotterdam (1526), de Albert Durero.
Fuente: Bibliotheque National de France.

				El terreno intelectual y espiritual sevillano era proclive a ser sembrado con nuevas ideas, con diálogos fecundos. Y ello por varias razones. Sevilla era, a finales del siglo xv, un activo centro comercial del libro, destacando el trabajo de los impresores alemanes Cromberger instalados en la ciudad a principios del siglo xvi. Además de los hermosos libros de coro en los que las tipografías sevillanas destacaban, exportando para toda España, se producían obras de gusto más «popular», libros seglares en lengua vernácula patrocinados por autores y mecenas de posibles (Griffin, 1991). Los libros se leían y comentaban de muy diversas formas. Recientes estudios de historia cultural han subrayado las diversas formas de lectura que los hombres y mujeres del Antiguo Régimen practicaron, destacando la formación de auténticas comunidades de lectores a través de la lectura pública por parte de uno de ellos, espacios de sociabilidad lectora donde se podía satisfacer la curiosidad, se encontraba entretenimiento, se aprendían nuevas devociones, se discutía y dialogaba sobre novedades y experiencias… (Castillo Gómez, 2000: 99-122). Comunidades en las que también participaban las mujeres. Este era el caso de Sevilla. Todo ello indica que existía una floreciente vida intelectual y una ansiedad espiritual intensa. Por ello, se ha dicho que los monjes de San Isidoro fueron llevados a la herejía menos por la lectura de los textos de los grandes reformadores como Calvino o Lutero que por los enraizados círculos humanistas y evangélicos sevillanos.

				Y es que en Sevilla triunfó más que en ningún sitio el humanista Erasmo de Rotterdam que, recordémoslo, tuvo iniciales simpatías hacia Lutero. Muy pronto se formaron círculos de seguidores de Erasmo tanto en la corte del emperador como en la Universidad de Alcalá. Su éxito sin embargo no quedó circunscrito a esos ambientes ilustrados: su fama fue creciendo a medida que sus obras se traducían al castellano. Traducciones, eso sí, no literales, sino adaptadas al gusto del público español y, sobre todo, corregidas y censuradas por el traductor para no herir la sensibilidad de la hiperortodoxia oficial. El Tratado o sermón del niño Jesús se publicó en Sevilla en 1516 y fue la primera de estas obras. Las imprentas universitarias publicaron la serie completa de las obras erasmianas, en latín y castellano, entre 1525 y 1529. La obra más popular fue el Enchiridion o Manual del Caballero Cristiano, publicado en latín en 1525 y en castellano al año siguiente. Erasmo dedicó esta obra al inquisidor general Alonso de Manrique, después arzobispo de Sevilla. Erasmo criticaba el formalismo monástico y los silogismos de la teología escolástica y lanzaba su retador monachatus non est pietas, negando la supuesta superioridad del estado religioso sobre el de los casados. Para el humanista, la falsa espiritualidad de frailes y monjes, las sutilezas retóricas de los teólogos y el formalismo de la práctica religiosa ahogaban la verdadera fuente de la sabiduría, el desarrollo de una vivencia cristiana auténtica, espiritual, interior. El Enchiridion o Manual del caballero cristiano de Erasmo era un manual para descubrir la philosophia Christi, la esencia del cristianismo, y una invitación a vivir el Evangelio con pleno sentido, despreciando las cosas visibles y levantando la mirada a las invisibles.

				La influencia de Erasmo fue notable, aunque oficialmente muy corta en el tiempo. La sátira, la ironía, la crítica erasmianas no resistieron el envite de sus opositores. La Inquisición convocó una junta de teólogos en Valladolid en 1527 para examinar la ortodoxia de las obras de Erasmo. Una epidemia de peste impidió a la comisión llegar a una conclusión definitiva, pero su celebración ya marcó negativamente la fama del humanista holandés. En los años siguientes, el erasmismo se convirtió en objetivo inquisitorial, especialmente a partir de 1530, cuando Carlos V salió de España y el erasmismo dejó de tener la cobertura protectora de destacados miembros de la corte imperial. Desde entonces y sobre todo a partir de 1536 se iniciaron las prohibiciones puntuales de algunos de sus libros. En los años siguientes solo se editó su Tratado de la oración y fue precisamente en Sevilla (1546). El nombre de Erasmo aparecerá en los índices de libros prohibidos de la Inquisición española de 1551, 1559, 1583 y 1612. Tampoco su fortuna fue mucho mejor en el mundo protestante porque, como escribió Bataillon:

				[image: comilla]No es falsear las cosas simplificándolas excesivamente decir que los luteranos rechazaban a Erasmo como papista vergonzante y que los católicos le reprochaban haber sido precursor del luteranismo y recelaban de su philosophia Christi como de un inquietante caballo de Troya (Bataillon, 1983: 35).



				Ahora bien, en aquella Sevilla cosmopolita hubo una efervescencia espiritual y piadosa que no se agotaba en el erasmismo y que en algunos casos era anterior a la recepción de Erasmo y su obra. Corrientes espirituales que también reivindicaban una reforma de la Iglesia. La recepción de las obras maestras de la devoción flamenca, por ejemplo, fue intensa: proponían el cultivo de la humildad y la oración mental, invitaban a la lectura y la meditación en las Sagradas Escrituras. Esta devotio moderna fue bien aceptada entre algunos miembros de las elites, estimuló la aparición de nuevas congregaciones eremíticas y favoreció movimientos de reforma en el seno de algunas órdenes monásticas. Y alcanzó también a legos, ávidos de devoción y piedad. Las obras de los franciscanos Bernabé de Palma, Bernardino de Laredo o Francisco de Osuna, escritas en lengua vulgar en estas décadas, conocieron un destacado éxito que confirma esta afirmación. Eran obras que acentuaban el papel de la gracia divina, énfasis que en algunos casos fue interpretado, sobre todo entre los franciscanos, en relación con un estado de pasividad o dejamiento que llevaba a la contemplación (dexados). Esta corriente fue censurada en 1524 por el general franciscano Quiñones pero no desapareció ni de los conventos ni de las prácticas de los numerosos terciarios franciscanos aficionados a la meditación y la oración mental. La importancia de este franciscanismo reformador en la Andalucía occidental fue notable. Tras la conquista del valle del Guadalquivir en el siglo xiii, se fundaron 36 conventos, 15 en el siglo xiv y otros 31 hasta 1473. Es significativo que en el siglo siguiente y hasta 1591 se crearan 312, el 79% del total. Un crecimiento espectacular que se dio también en el seno de los dominicos, la otra gran orden mendicante. Los franciscanos particularmente desarrollaron una enorme labor en Castilla, aunando una predicación de raíz medieval con una religiosidad a la vez mística y de devociones populares tradicionales de enorme éxito (Pérez García, 2006: 69).

				En los últimos años algunos estudios han destacado la presencia y el peso del alumbradismo, una corriente espiritual de identidad española (Pastore, 2010). Las lecturas de varias obras de piedad de la devotio moderna ayudaron a desarrollar sus creencias, obras como la Imitación de Cristo, de Tomás de Kempis*. Los alumbrados centraron todos sus esfuerzos en vivir una experiencia mucho más intensa e íntima con Dios. Sin intermediarios eclesiásticos, sin apelar a imágenes, sin necesidad de obras de caridad como requisito, sin el infierno amenazador como coerción, sin autoridades ni jerarquías eclesiásticas. Sólo el individuo en su interioridad, iluminado, alumbrado por el Espíritu divino y en base a las Escrituras, que debían poder ser leídas en lengua vulgar. Religión de la interioridad, la definió Bataillon. Guiado por el Espíritu y la gracia divina el creyente podía acceder a la experiencia directa de lo sobrenatural y, a su luz, comprender el mensaje de las Escrituras para él. La obra de Cristo en la cruz y su resurrección habían elevado el estatus del hombre y, como escribió Constantino de la Fuente, «el hombre es verdadero Dios… ya todos los hombres tienen habilidad y ciencia para ser como Dios, pues son tus hermanos [Cristo] por linaje…» (Constantino de la Fuente, 2009: 306). La lectura del cristiano como hombre deificado por la gracia de Dios llevó a algunos alumbrados a la doctrina de la impecabilidad, la creencia en la imposibilidad de cometer pecado para el cristiano así iluminado. La fluidez doctrinal práctica de los calificados de alumbrados no permite afirmar que todos asumieran claramente este principio.

				Los alumbrados o iluminados proliferaron durante la primera mitad del siglo xvi en las comarcas próximas a Toledo, Salamanca y Alcalá, en cuya universidad cuajaron espiritualidades originales impregnadas de elementos alumbrados y erasmistas. En Alcalá, junto a Juan de Valdés* y otros, conocieron y se impregnaron de alumbradismo algunos de los que luego serían líderes del protestantismo sevillano como Juan Gil, llamado el doctor Egidio, o Constantino de la Fuente, el doctor Constantino. En este alumbradismo destaca sociológicamente el patronazgo de la nobleza, la importante presencia femenina y las raíces conversas de buena parte de los alumbrados que fueron procesados por el Santo Oficio, individuos en suma que, según afirmó el dominico Melchor Cano, habían optado por «dejar el norte de la razón para navegar en el mar de la fe» (Márquez, 1968: 320-333). Pese a las diferencias entre el humanismo de Erasmo y la teología de Lutero, o entre la espiritualidad de los alumbrados y la fe de los reformados, era común a todos ellos una libertad de pensamiento que ponía en entredicho la autoridad del papa y algunos de los pilares de la estructura católico romana.

				En Sevilla, fueron muchos los grupos de laicos, de hombres y mujeres interesados en una espiritualidad más intensa. Es significativa la compleja, densa y extensa red o malla espiritual que dependía de conventos, cortes nobiliarias, tertulias y círculos y que generaba ondas expansivas cada vez más incontroladas conforme se alejaban del foco emisor de esa espiritualidad (Pérez García, 2006: 51-90). En este aspecto, el arzobispo de Sevilla e inquisidor general desde 1523, Alonso Manrique, jugó un papel destacado. Hijo del gran maestre de Santiago y primer conde de Paredes, don Rodrigo Manrique, y hermano del bien conocido poeta Jorge Manrique, llegó a Sevilla por primera vez en 1526 y allí residió habitualmente a partir de 1529. Simpatizante y protector de Erasmo, cuando se instaló en la ciudad del Betis inició un vasto programa de reforma pastoral que incluyó la atracción a la sede hispalense a principios de los años treinta de algunos de los mejores predicadores de la época como Juan Gil Egidio o Constantino de la Fuente (Boeglin, 2016). Se rodeó Manrique de humanistas prominentes como Luis Coronel, teólogo y su secretario personal, el médico Juan Martín Población, o los filósofos Antonio Rodríguez Dávalos y Juan del Castillo. Coincidió también en este tiempo con el sacerdote y predicador Fernando de Contreras y con Juan de Ávila*, el llamado apóstol de Andalucía, predicador y promotor de una escuela sacerdotal que se concretará en la universidad de Baeza. Y es en estos mismos años treinta cuando otro curioso predicador laico, Rodrigo de Valer*, conocía un notable éxito entre los sectores más populares de la ciudad llamando a la conversión y reivindicándose como vocero de Dios por el poder de su Espíritu:

				[image: comilla]Decíales que Dios y la causa que trataba, le daban osadía y atrevimiento: decía que este Espíritu de Dios no estaba atado a ningún estado, por más eclesiástico que fuese: y principalmente siendo el estado eclesiástico el más corrupto y perdido de cuantos estados había: decía, que este Espíritu había hecho antiguamente de seglares, idiotas, y pescadores, Apóstoles que mostrasen claramente la ceguedad e ignorancia a toda la sinagoga, tan enseñada en la Ley, y que llamasen con su predicación a todo el universo mundo a la sciencia de verdad y de salud: decía que Christo le había enviado; que él hacía lo que hacía en nombre y en autoridad de Christo (Valera, Del Papa, 1851: 245).



				Las ideas de Valer eran pura dinamita: el Espíritu no conocía de estados y se revelaba a cualquier creyente. Las consecuencias de tal planteamiento eran temibles para la Iglesia establecida, porque la libertad del cristiano, así guiado por el poder del Espíritu, no podía conocer límites frente a cualquier autoridad. Este profundo espiritualismo conectaba bien con el alumbradismo. No es de extrañar que todos los miembros de aquel círculo del arzobispo Manrique fueran procesados, sobre todo tras su muerte en 1538. Ni que los inquisidores consideraran que Valer era un loco que solo merecía tranquilidad y aislamiento en su sentencia de 1545, así que Valer murió tranquilamente en su cama del convento jerónimo de Nuestra Señora en Sanlúcar de Barrameda donde fue recluido hacia 1550. Unos años más tarde, tales afirmaciones hubieran merecido probablemente la hoguera.

				El arzobispo e inquisidor general Alonso Manrique fue también conocido por sus tertulias, aunque estas no fueron una excepción en aquel hervidero de gentes e ideas que era Sevilla. Son bien conocidas las tertulias del humanista converso Juan de Malara en la Huerta Merlina. Malara abrió una escuela en Sevilla hacia 1548. Tuvo simpatías con Constantino de la Fuente porque escribió versos celebrando su acceso a la canonjía magistral de la catedral, y esas simpatías le llevaron a estar en la diana inquisitorial cuando en 1560 se distribuyeron coplillas y otros panfletos críticos con el Santo Oficio. Se demostró su inocencia, pero ya había pasado tres meses en las cárceles inquisitoriales.

				Este es también el ambiente en el que creció el biblista y erudito Benito Arias Montano*. Nacido en Fregenal de la Sierra, no muy lejos de donde nació Casiodoro de Reina, y de muy posible ascendencia judía, a los 12 ó 13 años Arias Montano se trasladó a vivir a Sevilla a casa de unos íntimos amigos de su padre, los ricos mercaderes conversos Antonio de Alcocer e Isabel Vélez, que le acogieron y trataron con tal cariño que Arias Montano siempre se sintió hijo adoptivo de aquella familia. Fue estrecho amigo de la también familia conversa Núñez Pérez. Muchos miembros de estas familias extensas estaban en los círculos de Egidio, Constantino y algunos otros de los procesados por luteranismo en 1558-1559. Fue condiscípulo del exjerónimo huido Cipriano de Valera en la Universidad de Sevilla. Y el mismo Arias Montano sugirió que aquellos años fueron especialmente intensos para él desde un punto de vista espiritual. En 1558, estando en su retiro de la sierra de Aracena, a donde iba y venía desde su residencia en Sevilla, tuvo una noche una experiencia mística, profunda, reveladora y definitiva: Dios le reveló el significado de las Escrituras. Hubo un antes y un después en su vida con aquel suceso como frontera. Un momento estelar, iluminador, para un biblista como él. Tras estudiar en Alcalá de Henares, participó en la última sesión del Concilio de Trento y en 1566 Felipe II le nombró su capellán.

				Las familias de acogida de Arias Montano en Sevilla conformaban una red extensa, repartida por importantes centros comerciales europeos como Lisboa, Burdeos y Amberes. Arias Montano se instaló en Amberes a instancias del rey Felipe II para trabajar junto a otros eruditos en la edición de la Biblia Políglota, también conocida como Biblia Regia. Se trataba de una nueva edición de los textos del Antiguo y Nuevo Testamentos en sus lenguas originales y en sus principales versiones antiguas que se llevó a cabo entre 1569 y 1573 por el impresor Cristóbal Plantino y un equipo de eruditos supervisado por Arias Montano a petición del principal financiador del proyecto, el rey Felipe II. Ya hace muchos años que el historiador Ben Rekers escribió una biografía de Arias Montano en la que, además de poner de manifiesto sus intereses y erudición, se subrayaba su perfil heterodoxo a partir de sus contactos y posible participación en una secta espiritualista de los Países Bajos, la Familia Caritatis o Familia del Amor. A esta secta perteneció el impresor de la Biblia Regia, Plantino, y otros intelectuales, fuesen católicos o protestantes. Esa era una de las particularidades del grupo secreto: su escaso énfasis en la confesionalidad exterior frente a la primacía de los vínculos espirituales interiores con Dios y con los «hermanos». A esta secta pertenecía también Luis Pérez, gran amigo de Arias Montano durante el tiempo que nuestro humanista vivió en aquella ciudad. Este Luis Pérez era el hermano católico del calvinista Marcus Pérez, gran amigo y entrañable protector de Casiodoro de Reina. Uno de los parientes adoptivos de Montano, Gómez de León, fue encarcelado en 1559 por su relación con el grupo de luteranos sevillanos, aunque fue absuelto unos años más tarde. Había sido heredero del bachiller Gaspar Bautista, condenado por luterano. Juan Arias de la Mota, hermano de sangre de Benito Arias Montano, y uno de sus hermanos adoptivos, Gaspar Vélez, eligieron después de 1559 pedir licencia de traslado a Perú, una curiosa coincidencia que nos hace interrogarnos sobre la posible urgencia de una salida de Sevilla (Ben Rekers, 1973; Ingram, 2006: 33-35; Gil, 1998). Y otro «hermano» de Arias Montano, Diego Díaz Becerril, fue depositario de los bienes del doctor Constantino (Gil, 2000, vol. I: 337-380). Arias Montano, bibliotecario de El Escorial al servicio de Felipe II, se movió desde su infancia en Sevilla en círculos conversos y de espiritualidad que si no era formalmente herética, tampoco era totalmente ortodoxa.

				En resumen, la Sevilla del siglo xvi era un mundo en movimiento, uno de los polos de una red por la que transitaban hombres e ideas con una proyección internacional, por canales comerciales vinculados con frecuencia a familias conversas. En aquella Híspalis bulliciosa se encontraba paz y sosiego para el diálogo y la conversación, la reflexión y hasta la oración, en las numerosas comunidades afines, desde los públicos círculos humanistas a las comunidades de lectura, más o menos clandestinas, que se formaron.

				2.2.	San Isidoro del Campo

				El monasterio de San Isidoro del Campo, en origen cisterciense, y fundado en 1301, fue cedido en 1431 a la congregación de la observancia de San Jerónimo por favor del conde de Niebla, don Enrique de Guzmán, su patrón. Se convirtió en la cabeza visible de esa rama escindida de la orden jerónima en 1428, bajo la iniciativa de fray Lope de Olmedo (Actas, 2004).

				Creada cien años antes, la orden jerónima había alcanzado un gran prestigio en España, favorecida por las grandes familias y los reyes. Era una orden española, nacida y sustentada en España, sin querer traspasar sus fronteras. Nacida del ideal eremítico, de la vocación espiritual de los laicos, el sello de su espiritualidad era la profunda devoción por las Escrituras, haciendo de su lectura y estudio eje nuclear, y el llamamiento a la humildad. Había en su vocación primigenia la reivindicación de una espiritualidad profunda, unida a una experiencia redentora incluso fuera de los marcos eclesiásticos, además de conceder una notable importancia al trabajo manual como forma de sostenimiento, a diferencia de las órdenes mendicantes de dominicos o franciscanos. La convicción de que Dios podía ser buscado en cualquier lugar, sin importar la condición del buscador, estaba implícita.

				Seguidores del Jerónimo peregrino, penitente y, a la vez, biblista, para los jerónimos observantes la lectura y estudio de las Escrituras eran la base de su religiosidad. La exégesis de los textos bíblicos debía hacerse, siguiendo a Gregorio Magno, con el método de la «ruminatio», el rumiar la Palabra conforme a los sentidos interiores: se trataba de volver sobre el texto una y otra vez, meditar en las palabras, reencontrar el mensaje central. San Jerónimo había afirmado «si rezas eres tú el que hablas al Esposo; si lees, es el Esposo el que te habla». El estudio profundo de la Biblia era la forma de salir al encuentro de Dios mismo, escuchar su mensaje y dotarlo de pleno sentido. Porque como decía Gregorio Magno, la Escritura crece con quien la lee. Era posible vivir una espiritualidad en una dimensión personal, interior; en las manos del cristiano estaba la posibilidad de labrar su propia alma sembrada con la palabra de Dios de la misma manera que trabajaba con sus manos.

				La orden de San Jerónimo vivió un trágico episodio, entre 1485 y 1491, en el que se desencadenaron en su interior toda una serie de procesos de carácter inquisitorial contra un nutrido grupo de frailes conversos, dispersos en varios conventos, acusados de judaizar. Fue, por ello, la primera orden religiosa que impuso los estatutos de limpieza de sangre a todos sus candidatos a partir de 1504. Estos estatutos establecían la necesidad de demostrar la limpieza de sangre, es decir, que se era cristiano viejo sin tener antepasados judíos, musulmanes o penitenciados por la Inquisición, para poder acceder a oficios, posiciones de honor, o entrar en las órdenes religiosas o militares que habían establecido ese requisito. La rama escindida de los jerónimos que se instaló en San Isidoro, sin embargo, mantuvo su rechazo a la discriminación de los cristianos nuevos que suponían los estatutos, elemento este que atrajo sin duda a sus claustros a numerosos conversos.

				La congregación de la observancia de San Jerónimo, bajo la presidencia de fray Lope de Olmedo, logró extenderse bastante por Italia, donde llegó a tener diez casas. Cuatro jerónimos observantes viajaron a Argentina, aunque sólo sobrevivió a las penalidades fray Luis de Herrezuelo, que llegó a fundar en 1545 un monasterio del que será el único miembro. En España, la congregación solo tuvo siete casas, todas en Andalucía: Santa Ana de Tendilla; Santa María de Barrameda, junto a Medina Sidonia; San Miguel de los Ángeles, junto al Pedrín (Sevilla); Santa Quiteria de Jaén (una ermita); Nuestra Señora de Gracia, de Carmona; y Nuestra Señora del Valle, de Écija. El monasterio de San Isidoro del Campo tenía autoridad sobre estas seis casas y, además, destacó por una relativa prosperidad frente a la pobreza de las demás. Del nombre del monasterio, la voz popular tomó el apelativo para calificar a aquellos monjes: los isidros. En general, fue una institución rica y protegida por el generoso patronazgo de los duques de Medina Sidonia, que lo habían elegido panteón familiar. Antonio Domínguez Ortiz ya hizo notar su singularidad cuando afirmó que San Isidoro del Campo «fue un islote señorial y aún diríamos casi feudal, frecuente en Castilla, pero muy raro en Andalucía» (Domínguez Ortiz, 1977: 72). Es síntoma de esta estrecha relación con los Guzmanes el entierro, el 4 de diciembre de 1547, del conquistador Hernán Cortés en la cripta del duque, en medio de las gradas del altar mayor, en un acto en el que actuaron como testigos el duque de Medina Sidonia, su hijo, el conde de Niebla, el marqués del Valle, el asistente de Sevilla y el conde Castelar, entre otros. Entre esos otros estuvo presente, posiblemente, Casiodoro de Reina.
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Portada de entrada al monasterio de San Isidoro del Campo.

				El convento de Isidoro del Campo estaba junto a una pequeña población, Santiponce, situada en el camino de Santiago del Sur, la vía de la Plata. Según el censo de 1534, la población de Santiponce estaba compuesta por 83 vecinos. El convento tenía completa jurisdicción temporal y espiritual sobre el pueblo. La jurisdicción espiritual sobre Santiponce y los territorios cercanos imponía a los monjes una predicación itinerante por lo menos seis veces al año. En lo material, el monasterio disponía, a mediados del siglo xvi, de una renta aproximada de 2.000 ducados, resultado de los diversos privilegios administrativos de que gozaba, de la propiedad de algunas actividades manufactureras y de varias extensas piezas de tierra cultivadas. Además, el convento tenía bastantes propiedades en Sevilla y Triana, casas adquiridas o heredadas, arrendadas por vidas. Cuando los monjes acudían a negociar a Sevilla se alojaban en unas casas muy espaciosas de la Puerta de Goles que eran de su propiedad (Civale, 2007: 174).

				Las dependencias del convento eran amplias y su apariencia exterior fortificada, imponente. Estaba bien decorado, con una gran influencia mudéjar. Desde las ventanas de la hospedería del convento se podía apreciar bien la amplitud del monasterio y su amplia y fértil huerta. En la segunda mitad del siglo xv y los primeros decenios del siglo xvi, a pesar de la austeridad que la observancia de San Jerónimo predicaba, el convento pasó de la sencillez cisterciense a ser un conjunto de construcciones cada vez más amplio, rico y diversificado. Alrededor del claustro de los Muertos, que también actuaba como cementerio de los monjes, hermoso y soleado, decorado con pinturas murales, azulejos, retablos y esculturas, se desarrollaron las instalaciones de la comunidad: la sacristía, sobre la que se habilitó la librería del coro, la sala capitular ampliada y decorada con pinturas murales, el locutorio, la sala de trabajo de los monjes, la cocina, el refectorio, decorado con una pintura mural de la última Cena que cubría todo el testero de la cabecera, y otras dependencias. Los monjes tenían sus celdas individuales en un nuevo claustro, el claustro Grande. También se construyó el claustro de los Mármoles, donde se encontraba la biblioteca, el archivo y la sala de trabajo de los monjes, el patio de la Botica, vinculado a la hospedería, y otras estancias dedicadas a graneros, pajares, establos, la almazara, el lagar, etc. La hospedería también se amplió en esta época, situada alrededor del patio de los Evangelistas. Teóricamente dedicada a acoger peregrinos, fue más habitual el alojamiento de nobles y clérigos. En el piso superior del patio se hallaban cómodas dependencias, con la única chimenea del monasterio, comunicando la galería directamente con el coro alto de la iglesia monacal. La hospedería comunicaba con el espacio comunal, con el claustro de los Muertos, a través de la galería meridional del patio de los Evangelistas, bellamente decorada con una pintura mural sobre el Árbol de la Vida (Respaldiza Lama, 2004: 169-188)4. El escudo ducal de los Guzmanes, la Casa de Medina Sidonia, aparecía profusamente salpicado aquí y allá.

				A los jerónimos observantes se les distinguía exteriormente porque usaban correa blanca y escapulario con capilla redonda. La rígida regla impuesta por el fundador de la orden de la observancia de San Jerónimo, fray Lope Olmedo, señalaba la obligación de realizar dos confesiones por semana, media hora de oración mental en el coro antes del oficio de Vísperas y dedicar ocho horas diarias para el canto. Se ponía el acento en la contemplación, el aislamiento y el misticismo, prohibiendo expresamente comer carne o frecuentar cursos universitarios. La impresión es que los monjes de San Isidoro desde finales del siglo xv habían abandonado, o por lo menos relajado, la rígida regla, y por esas mismas fechas ya solicitaron reintegrarse al tronco central de la orden jerónima aunque sin éxito. Este relajamiento había sido paralelo a la apertura de algunos de los frailes a las corrientes religiosas de principios del Quinientos, el humanismo cristiano y la Reforma protestante. Al respecto, es un detalle interesante que a principios de la década de 1550 llegaron a la corte varias denuncias de heterodoxia contra algunos de los miembros de la orden, que llevaron a Carlos V a solicitar del papa una visita de inspección extraordinaria, que tuvo lugar en 1552, realizada por el general de la orden fray Fabio de Grandis. Que estas denuncias coincidieran con los procesos inquisitoriales abiertos contra el predicador de la catedral de Sevilla, el doctor Egidio, no parece una coincidencia baladí. Es un hecho que está pendiente de un estudio más profundo. En cualquier caso, y como escribió Antonio Domínguez Ortiz, «fue la única comunidad española que ingresó en masa en un movimiento que solo con reservas podemos llamar protestante» (Domínguez Ortiz, 1977: 72).

[image: ]


Escudo ducal de los Guzmanes(monasterio de San Isidoro del Campo, Santiponce, Sevilla).

				El escándalo de lo ocurrido en San Isidoro en aquellos años allí debió influir en la decisión de Felipe II de extinguir los isidros, añadiéndolos a la rama jerónima principal, a la cual disgustó la noticia por la fama de lo allí ocurrido, pero también porque aquellos jerónimos escindidos no habían aceptado los estatutos de limpieza de sangre, de manera que integrarlos planteaba retos adicionales. A pesar de las resistencias, la fusión se produjo en septiembre de 1567 (Fernández Terricabras, 1999: 999-1014).

				Un texto escrito en 1568 por un jerónimo responsable de la unión nos ofrece algunos datos sobre San Isidoro del Campo y los argumentos que se esgrimieron en contra de la absorción en los meses posteriores a la ejecución del mandato real sancionado por el papa. Afirmaba el autor que de las siete casas que se habían reintegrado en la orden jerónima, solo San Isidoro contaba con riqueza y amplitud suficiente para no ser una carga, contando con un espacio cómodo para cincuenta monjes, mientras que las demás necesitaban de una asistencia en recursos económicos y humanos que no podía por menos de dañar a la orden que ahora debía absorberlos.

				Otro argumento de mucho peso era el miedo al contagio de la herejía, miedo que nos informa de la existencia de isidros que no han quedado registrados en las actas inquisitoriales pero que fueron testigos, y quién sabe si participantes ocultos, de lo que allí ocurrió:

				[image: comilla]Ítem tuvieron ocasión la orden de nuestro padre San Hierónimo de dificultar sobre este caso porque podían temer que sus religiosos no sacasen algún contagio y mancha en la comunión y frecuencia y costumbres de los que acá estaban, que tenían muy diferente lengua y manera de tratar y muchos de sus compañeros en los años pasados habían sido presos y hallados en herejías y errores y castigados sobre ello por el Santo Oficio de la Inquisición y así por el consiguiente estamos estas casas infamados en cosas contra la fe y todos afirman que gran parte de su pobreza y necesidad la causaron los herejes especialmente cerca de las cosas concernientes al culto divino y servicio de los altares e imágenes y letras y libros de santos, y en las costumbres también5.



				El autor del informe corrobora lo que sabíamos a través del anónimo Artes de la Inquisición (Heidelberg, 1567), libro atribuido a Casiodoro de Reina y/o Antonio del Corro, y del que nos ocuparemos más tarde. La conversión de una mayoría de los monjes al protestantismo había provocado cambios significativos en la vida cotidiana del convento, en el culto, en la liturgia, en el estudio, en las costumbres, en el lenguaje. En el informe se subrayaban las dificultades que habían tenido los jerónimos encargados de la unión en el convento y entre la población para cambiar «costumbres, lengua y manera de vivir», lo a fondo que habían tenido que emplearse, el tiento que habían tenido que desplegar, porque, ya se sabía, cuando se pretendía cambiar estos factores, la revuelta estaba a la vuelta de la esquina. ¿O no acababa de pasar eso, se decía en el informe, con los moriscos de Granada?:
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Vista de la galería meridional del patio de los Evangelistas(monasterio de San Isidoro del Campo, Santiponce, Sevilla).

				[image: comilla]Habemos padecido mucho trabajo los que acá vinimos en enseñarles a hablar y conversar como siervos de Dios teniendo por una parte respeto a que no se exasperasen del todo y para esto era menester proceder blandamente, y por otra a responder a sus razones y manías y a convencerlos de su mala voluntad.



				El proceso de reconversión estaba siendo difícil y requería de una sabia combinación de persuasión y mano dura para que no se exasperasen los sujetos, para responder a sus razones y, al mismo tiempo, dejar claro su error. Parece que a los encargados de llevar a cabo esa reconversión no les estaba siendo fácil.

				Para el jerónimo era otro escándalo constatar que a ninguno de los padres que habitaban las siete casas que se habían reincorporado se les había hecho la información de limpieza de sangre: «y cuando la caridad nos obligue que tengamos por cristiano viejo a aquel de quien no supiéremos lo contrario, pero de muchos es averiguado y tenido por notorio que no lo son». A pesar de todos los inconvenientes, el fraile era partidario de ejecutar la unión y obedecer porque lo mandaba el papa y el rey, porque era una empresa titánica en la que la orden jerónima podía ameritarse, y, finalmente, porque ya habían tenido hombres de singulares capacidades, como fray Hernando de Talavera* y fray Alonso de Oropesa*, que habían demostrado su fidelidad y su caridad en los múltiples frentes en los que habían tenido responsabilidades. La referencia a Talavera y Oropesa, defensores de la misericordia y persuasión pastoral frente a la violencia inquisitorial, no parece aquí casualidad. Tampoco el hecho de que ambos fueran conversos. El jerónimo responsable de la unión, al poner a ambos como ejemplo de autoridad y servicio, se estaba posicionando claramente a favor de los conversos.

				2.3.	La primera huida

				Primavera de 1557. Poco más de una docena de monjes, reunidos quizá en uno de los claustros del monasterio de San Isidoro del Campo, tomaban la decisión de abandonar el convento, Sevilla y España; en definitiva, de huir. ¿A dónde? A Ginebra, ciudad que se les antojaba el paraíso en el que por fin podrían vivir libremente la verdadera fe. El azahar perfumaba el claustro y los rosales que rodeaban el aljibe habían florecido. La convicción de la necesidad de la huida se había ido abriendo paso con firmeza en los últimos meses: las pesquisas inquisitoriales y los rumores sobre la presencia de herejes en Sevilla se habían extendido al monasterio.

				Junto a la evidencia de la necesidad imperativa de la huida, si querían salvar sus vidas, había crecido el deseo de no callar más, de no fingir más, de no disimular más. En la intimidad del monasterio, cuando las puertas se cerraban, los monjes vivían una vida distinta. Cuando salían a predicar a los pueblos de la comarca tenían que moderar sus palabras, utilizar frases no comprometedoras, pero predicar los nuevos caminos del Evangelio que habían empezado a transitar. El lenguaje había cambiado, los acentos en la predicación y las prácticas religiosas, también. Ahora, ante la inminencia de la huida, el disimulo se había hecho insostenible. Casiodoro y sus compañeros no querían ser como aquel fariseo, Nicodemo, que según el texto bíblico en la oscuridad de la noche acudía a hablar con Jesús, que quería nacer de nuevo como le decía el Maestro, pero de día seguía formando parte de los que perseguían a Cristo. Esta doble vida, el reino del disimulo y el fingimiento, tenía que acabar. No. No más. Había llegado el tiempo de la huida. Había llegado el tiempo de la libertad.

				Todo había empezado más de doce años atrás. Fray Casiodoro de Reina, fray Antonio del Corro y fray García Arias, a quien llamaban el maestro Blanco por ser albino, conocieron a los dos nuevos canónigos de la catedral de Sevilla, Juan Gil, y Constantino de la Fuente, predicador de prestigio, que luego fue llamado a servir en la corte como capellán del emperador. Ya antes un predicador laico muy popular, Rodrigo de Valer, natural de Lebrija, había suscitado mucho interés entre los sevillanos con su predicación parecida a la de los alumbrados castellanos. Valer sufrió dos procesos inquisitoriales en los años cuarenta, pero no salió del todo mal librado porque los inquisidores lo consideraron un loco que solo merecía adoctrinamiento y aislamiento para evitar mayores males. Por ello, fue confinado en el monasterio de Nuestra Señora en Sanlúcar de Barrameda donde murió hacia 1550. Cipriano de Valera, uno de los isidros después huidos, escribió que Valer ejerció una influencia definitiva sobre Egidio (Valera, 1851: 241-247). A este se le acusó de haber defendido al lebrijano. Y, por otro lado, es llamativo constatar que el monasterio de Nuestra Señora de Sanlúcar de Barrameda era un convento jerónimo observante dependiente en su gobierno de San Isidoro del Campo, y ambos bajo el patronazgo de la Casa de Medina Sidonia. La sentencia de Valer y su destino de confinamiento ¿fueron el resultado de la benevolencia de los inquisidores Antonio del Corro, pariente del monje isidro, o el inquisidor Juan Domínguez Molón —amigo de Egidio, a quien dejó de albacea de su testamento— o de la influencia del alcaide Gil de Hontañón, con algunos parientes procesados posteriormente, en 1559? ¿Hubo raíces heterodoxas en el mismo núcleo del tribunal inquisitorial sevillano? ¡Cómo nos gustaría dar respuesta a esas preguntas! De momento todo son conjeturas, todo son sombras (Gil, 2005: 739-774; Boeglin, 2007: 113-134).

				Fuese como fuese, la predicación de Egidio y Constantino se estaba haciendo famosa en Sevilla desde mediados de la década de 1540. Era una predicación vibrante, expresada con poder y autoridad, enfatizando el beneficio de Cristo, la alegría de la salvación, la acción del Espíritu en las almas. Alrededor de Egidio, Constantino, el doctor Vargas*, profesor de Sagrada Escritura en la Universidad, el médico Cristóbal de Losada y otros, se organizaron pequeños grupos en reuniones por las casas conformando la «iglesia chiquita» de Sevilla. Los nodos esenciales de la ciudad desde donde se difundía la predicación fueron el colegio de la Doctrina Cristiana y la catedral de Sevilla, y las casas de los laicos Isabel Martínez Dalvo, Isabel de Baena* y el artesano Luis de Abreo, añadiéndose San Isidoro del Campo en el extrarradio. Aquellos sevillanos se veían a sí mismos como una «iglesia chiquita», lo que nos habla de su propia percepción como pequeña comunidad, esa evocación bíblica del remanente fiel que guarda el buen depósito de la fe frente al mundo6. Constantino, Egidio y Vargas habían estudiado en la Universidad de Alcalá de Henares. Los tres mantenían conversaciones habituales sobre los teólogos del otro lado de los Pirineos pero, para evitar problemas, en clave, como le explicó Egidio a Pedro de Cazalla y otros miembros del grupo protestante de Valladolid, en una visita a la corte realizada hacia 1550:

				[image: comilla]…le decía que Egidio y Constantino y el doctor Vargas estaban en los errores de Lutero y que leían en libros vedados y que, para hablar delante de otros sin que fuesen entendidos, les mudaban los nombres llamando a Lutero El Doctor y a Felipe Melancton El Negro y así de otros de esta manera7.



				No faltaban las lecturas de los libros de los reformadores centroeuropeos, gracias a un contrabando de libros frecuente, que los primeros exiliados nutrieron sistemáticamente. Al respecto, es significativo que a principios de 1550 los inquisidores requisaran a Antonio de Guzmán un arca de libros luteranos que habían sido enviados desde Bruselas por otro huido del que después hablaremos, Gaspar Zapata.

				Aquellos tres frailes, Casiodoro, Corro y García Arias, el maestro Blanco, se sintieron atraídos por el poder de aquella predicación que, alejándose del frío lenguaje escolástico, volvía a las cálidas aguas del Evangelio para hablar de la misericordia y el amor de Cristo, enfriando rituales y devociones estériles.

				El prior García Arias, converso probablemente, abrió las puertas del monasterio a esos nuevos caminos de piedad y reflexión a través de sus predicaciones en la capilla. Muy estimado por sus conocimientos bíblicos, el prior entró en contacto con los predicadores sevillanos ya en los años treinta, al mismo tiempo que ejercía como consultor del Santo Oficio y quizá participaba de los círculos próximos al arzobispo e inquisidor general Alonso Manrique, agente de estímulos intelectuales y espirituales en la ciudad hasta su muerte en 1538. En aquellos años, García Arias ya se interesaba por una renovación de la iglesia en sus estructuras y sus devociones. Mantenía relación con Juan de Ávila, que precisamente en ese año le recomendaba la lectura de los libros de Erasmo, exhortándolo, eso sí, a la prudencia más exquisita: «Lo que en su corazón pasa con Dios, cállelo con grande aviso, como debe callar la mujer casada lo que con su marido pasa en la cama» (cit. en Ingram, 2006: 143).

				García Arias dio cobertura a Corro y, sobre todo, a Reina como referentes espirituales en el interior del convento. Pero luego tuvo miedo y volvió atrás. Quizá se dio cuenta de su propio tránsito, de que aquella situación estaba llegando demasiado lejos, lo llevaba hacia caminos que él sabía no merecerían la aprobación de los inquisidores. Quizá todavía estaba a tiempo de volver atrás, de salvar de ese error a sus monjes isidros. Sin embargo, ya no había marcha atrás para muchos de ellos. Los monjes que habían escuchado sus primeros sermones quedaron «huérfanos». No se podía volver a las prácticas tradicionales de ayunos, novenas, oraciones por los muertos y penitencias... Ya no se podían celebrar misas por los muertos de la misma manera, ni rezar por las ánimas del purgatorio, cuando ya se había asumido que no existía… Ni siquiera el maestro Blanco pudo resistirse durante mucho tiempo a pesar de sus temores y volvió a apoyar a sus monjes disidentes. Poco a poco, la mayoría de los monjes se adhirió a las nuevas prácticas.

				El monasterio de San Isidoro del Campo, en apariencia el mismo, se transformó, con el progresivo abandono de la regla y la introducción de las ideas reformadas no en un sentido individual, sino como una auténtica comunidad cristiana centrada en la reflexión sobre la Biblia y en una devoción y piedad renovadas: las horas de coro y rezo se convirtieron en explicaciones de la Sagrada Escritura; las oraciones por los muertos se suprimieron o redujeron a la mínima expresión; indulgencias y expiaciones papales quedaron obsoletas; ningún culto quedó para las imágenes; los ayunos periódicos se sustituyeron por perpetua sobriedad:

				[image: comilla]En efecto, de una forma admirable…, [Dios] les proporcionó no solo todos los libros de esas características que poco antes se habían atrevido a desear, sino también todo lo mejor y más exquisito de cuanto hasta aquel tiempo se había editado en Ginebra como en cualquier parte a lo largo y ancho de Alemania. Enriquecidos con aquella abundancia y vueltos más opulentos que sus propios maestros, empezaron a instruir de tal manera a su monasterio, que de los dos que habían dado principio a aquel peligroso asunto, en poquísimos meses en el monasterio, por otra parte bien poblado, había muy pocos que no degustasen algún sabor de piedad, ninguno que estuviese en contra. […] No se encerraba por ello aquella divina luz en los muros del monasterio, se extendía incluso a la ciudad y pueblos del entorno comunicándose por medio no solo de libros sino también de sermones (González Montes, 2008: 276).



				A nadie se le instruía para el monacato, la enseñanza se centraba en una vida de piedad llena de sentido y propósito, en un retorno a las fuentes auténticas del cristianismo y a la perfección de la primera iglesia, objetivos que no se alejaban, además, de las ansias reformadoras que habían tenido los primeros jerónimos (Civale, 2007: 175). Ya no quedaba casi nada por superar salvo la misa, y la «señal» del monasterio: el hábito y la tonsura (González Montes, 2008: 276).

				Mientras tanto en Sevilla el protestantismo se estructuraba. Y lo hacía profundamente impregnado de raíces conversas, como ha puesto de manifiesto Juan Gil en su monumental estudio sobre los conversos sevillanos. La participación del elemento converso fue fundamental. La Inquisición tocó a varias familias de mercaderes conversos y jurados de la ciudad: el jurado de Sevilla Diego de Virués, el también jurado Pedro García de Jerez, y sus dos hijas Juana* y María* de Bohórquez, esta última discípula de Casiodoro; D.ª Constanza Sarmiento, hija y viuda de veinticuatros de Sevilla; Isabel de Baena, cuya casa fue derribada y sembrada de sal; Isabel de Olivares; Isabel Martínez Dalvo, esposa del mercader Pedro Beltrán, en cuya casa se encontraron los libros y manuscritos más comprometedores de Constantino, y sus hijos y su yerno; D.ª Leonor de Illescas, D.ª Catalina de Medina, Diego Suárez de Figueroa, de familias de mercaderes conversos; y ya hemos mencionado a las familias adoptivas de Arias Montano. Y si repasamos los nombres de artesanos y religiosos que fueron procesados también ahí encontramos a muchos conversos. Destaca Luis de Abrego, escritor de libros, que se puso de moda en los años cincuenta como escribano de manuscritos iluminados obteniendo contratos con las iglesias de Sevilla y su entorno. Fue acusado de ser «receptador de muchos libros heréticos» y de enseñar herejías luteranas: su casa también fue derribada y sembrada de sal para perpetua memoria de su castigo. El repaso de los procesados del estamento clerical y la nobleza confirma el argumento (Gil, 2000: 337-380).

				El peso importantísimo de esta participación conversa en la red filoprotestante sevillana es muy sugerente. Por un lado, parece evidente que la preexistente red de relaciones conversas fue en buena parte el fluido por el que viajaron las ideas heréticas. Por otro lado, el viejo debate sobre la espiritualidad conversa vuelve a plantearse. ¿Por qué tantos conversos se adhirieron en Sevilla a estas ideas? No creo que se pueda hablar de una única espiritualidad conversa. Entre los conversos hubo manifestaciones variadas, de distinto tipo, algunas más eclécticas, otras de un espiritualismo intenso con un énfasis especial en la caridad a partir de la lectura de las cartas del apóstol Pablo en el Nuevo Testamento. Ni todos los acusados de luteranismo eran conversos ni, obviamente, todos los conversos sevillanos se inclinaron hacia el protestantismo. Parece, eso sí, que había un interés constante por reflexionar sobre las conexiones entre la vieja y la nueva ley, la ley de Moisés y la ley de Cristo. Ese interés, esa pasión, en la España de los estatutos de limpieza de sangre y del Santo Oficio, generó una atmósfera de inquietudes espirituales entre algunos conversos que pudo propiciar la recepción y aceptación de la nueva fe (Pastore, 2010: 35-36).

				Fray Casiodoro de Reina visitaba con frecuencia a su amigo, el ciego Gaspar Ortiz, en su cuarto del Colegio de la Doctrina Cristiana, otro de estos lugares discretos desde el que las nuevas ideas se difundían. En el convento o en alguna casa de Sevilla, nuestro protagonista mantuvo largas y fructíferas conversaciones con don Juan Ponce de León, noble sevillano, hijo del conde de Bailén y hermano del duque de Arcos, de profundas inquietudes espirituales y sociales, jugando un papel decisivo en su conversión. También parece que a la influencia de fray Casiodoro se debe la conversión de las hermanas Bohórquez. Y por el proceso del médico Cristóbal de Losada, pastor de la iglesia tras la muerte del doctor Egidio, sabemos que Losada «conversaba y trataba con fray Antonio del Corro, fray Casiodoro, y con los demás frailes de San Isidro que se huyeron a Alemania; que recibió después cartas suyas y libros que enviaron con el dicho Julián Hernández»8.

				No les faltó a los isidros el nutriente necesario para fortalecer sus nuevas ideas, con libros y lecturas de allende los Pirineos tan deseados como tan ávidamente leídos. Los caminos de llegada de estos libros habrían sido varios (García Pinilla, 2012: 49-62). En primer lugar, y paradójicamente, fray Casiodoro y sus amigos tuvieron acceso a estos libros a través de un inquisidor del tribunal sevillano, pariente de fray Antonio del Corro. Una situación esta singular, porque dio a los monjes sevillanos la oportunidad de tener una mejor provisión de libros prohibidos que otros miembros del grupo sevillano. Entre la lista de libros confiscados por la Inquisicion hacia 1560 encontramos cinco títulos de Erasmo, entre ellos los Coloquios y el Enchiridion en romance, y obras de reformadores protestantes como Martin Bucer, Heinrich Bullinger*, Johannes Ecolampadio, Philipp Melanchton*…

				Entre este acceso privilegiado y el contrabando de libros, tan habitual en aquellos años, la librería del monasterio no debió estar mal surtida de obras de Lutero y otros reformadores como los antes mencionados, además de los libros propios de unos monjes estudiosos de los textos bíblicos, y de la literatura devocional como, por ejemplo, el Espejo de la Cruz, de Domenico Cavalca (impreso en Sevilla en 1486 y 1492), traducido del italiano por Alonso de Palencia a instancias del prior de San Isidoro, fray Luis Melgarejo. No debieron faltar los libros del doctor Constantino de la Fuente, como la Exposición del primer salmo de David, cuyo principio es beatus vir, dividida en seis sermones (1.ª edición, Sevilla, 1546) la Confesión de un pecador (Sevilla, 1546; Amberes, 1556), y la Suma de doctrina cristiana (Sevilla, 1543), que tanto aprecio había merecido en España, empezando por el del viejo emperador que se llevó un ejemplar en su seleccionada biblioteca a Yuste. Y, naturalmente, el Nuevo Testamento en vulgar. En 1552, la Inquisición secuestraba cuatro Biblias completas y ocho libros sueltos de la Escritura a los isidros de Santiponce, y una Biblia a otro fraile del monasterio hermano de Nuestra Señora del Valle, en Écija (Tellechea Idígoras, 1962: 236-247). Todos estos libros nutrieron las inquietudes de fray Casiodoro y sus compañeros en el monasterio de San Isidoro.

				El descubrimiento de los diversos cenáculos evangélicos sevillanos en 1557 hizo aflorar también una red clandestina de difusión de libros protestantes a la que los monjes del monasterio no fueron ajenos. Juan Pérez de Pineda*, huido de Sevilla en 1549, con los primeros rumores de heterodoxia apuntando al doctor Egidio, se refugió primero en París y después en Ginebra. Fue en la ciudad del Lemán donde se puso al frente de un ambicioso proyecto editorial: tradujo al castellano e hizo imprimir los Salmos y el Nuevo Testamento, además de los comentarios de Juan de Valdés a la epístola a los Romanos y la primera carta a los Corintios del apóstol Pablo, un catecismo de Calvino (Sumario breve de la doctrina cristiana hecho por vía de preguntas y respuestas) y la traducción castellana de una obra muy polémica por su virulencia contra la Iglesia católica y el papado, Imagen del Antechristo de Bernardino Ochino*. Julián Hernández*, llamado Julianillo por lo pequeño de su estatura, trabajó estrechamente con Pérez de Pineda en la preparación y publicación de estas obras.

				Hernández era originario de Medina de Rioseco, aquel enclave alumbrado protegido por el Almirante de Castilla. Huyó de la Península en 1551 o 1552 a causa de sus convicciones protestantes, al mismo tiempo o poco después que Juan Pérez de Pineda o Luis Hernández del Castillo, cuando la Inquisición encarceló al doctor Egidio. Su primer destino fue París, le siguió Escocia y, finalmente, Alemania. En Frankfurt se unió a la comunidad protestante y actuó como diácono de la asamblea luterana, teniendo la compañía de otros sevillanos huidos por las mismas fechas como Diego de Santa Cruz, quienes le apoyaron económicamente para que pudiera llevar libros prohibidos a España. De hecho, parece que fue en esta ciudad donde aprendió el oficio de impresor. De Frankfurt, el improvisado colportor (como todavía hoy son conocidos en algunos rincones de España los vendedores ambulantes de Biblias) se trasladó a Amberes y Ginebra. Probablemente, su decisión de llevar obras reformadas a España fue el móvil de este traslado. Allí se reunió con Juan Pérez de Pineda.

				Julián Hernández fue el mensajero entre Pérez de Pineda y los diversos grupos sevillanos, entre los que se encontraba el monasterio de San Isidoro del Campo. Sabemos que esos libros tuvieron al menos tres vías de difusión en Sevilla. En primer lugar, la nobiliaria: esos libros llegaban a don Juan Ponce de León y a la marquesa de Villanueva, doña María Enríquez de Ribera, hermana de don Per Afán Enríquez de Ribera, I duque de Alcalá de los Gazules y virrey de Cataluña (1554-1558). Doña María Enríquez y su marido, Pedro Portocarrero, marqués de Villanueva del Fresno, fueron discípulos de Constantino y sus nombres aparecieron en el curso de la investigación en 1557. A la marquesa se le abrió proceso, aunque parece que quedó en suspenso y se mantuvo en secreto. Su sobrino, Juan de Ribera, hijo ilegítimo del primer duque de Alcalá, fruto de su relación con una mujer de la familia conversa Caballería, estuvo estrechamente relacionado con la misión evangélica de Juan de Ávila y Luis de Granada. Fue defensor de los jesuitas y se rumoreó que favoreció el alumbradismo en Extremadura mientras fue obispo de Badajoz, aunque nunca hubo acusación en firme. Siendo arzobispo de Valencia, mucho tiempo después, recordó la predicación de Constantino a la que su tía lo llevaba con asiduidad. El secretario personal de la marquesa, el converso Alonso de Baena, fue procesado, abjuró de vehementi en 1562 y fue condenado a diez años de prisión. Al finalizar su pena, volvió al servicio de doña María. En su testamento de 1580, exhumado por Juan Gil, una cláusula revelaba su miedo a que en sus últimos días, por una ilusión del demonio o una enajenación mental producto de la enfermedad o la fiebre, alguien pudiese pensar que se apartaba de la fe católica y lo que enseña la Iglesia de Roma. Nunca sabremos si esta cláusula obedecía al miedo solo por el recuerdo de lo ocurrido veinte años atrás o, también, por una vida posterior marcada por el silencio y el disimulo, por el nicodemismo; si era el miedo a que a las puertas de la muerte cualquier factor biológico incontrolado descubriese el bien guardado secreto de otra fe vivida en el castillo interior de su corazón (Gil, 2000, I: 337-380). También Gaspar Zapata, con experiencia como impresor, estuvo al servicio de la marquesa9.

				Otra línea de difusión de los libros partía de la casa del ciego Gaspar Ortiz, vinculado al Colegio de la Doctrina Cristiana y al cabildo de la Catedral, muy amigo de Egidio, Constantino y fray Casiodoro.

				Y la tercera vía sería el propio monasterio de San Isidoro. El jesuita Santibáñez en su Historia de la Provincia de Andalucía de la Compañía de Jesús (escrita en 1600), escribió que en

				[image: comilla]Aquí [en San Isidro] depositó el racionero Julianillo, de quien arriba diximos, los libros heréticos de Alemania, y con ellos pervirtieron gran número de frailes, algunos doctos y muy estimados, a quien siguieron muchos otros sencillos e indoctos. Murieron en fuego cuatro de ellos, tres sacerdotes y un lego, relaxados por el Santo Oficio al brazo secular; después de haber adjurado sus errores fueron penitenciados seis o siete, sin muchos otros que con tiempo se huyeron a Ginebra, para vivir a sus anchuras con libertad de vida y consciencia. Quedaron los demás (era muy grande el convento) muy escandalizados y temerosos, no se fiaban unos de otros ni aun de sí (García Pinilla, 2004: 73-74).



				Es posible, pues, que San Isidoro del Campo actuara como depósito de libros desde el que progresivamente eran distribuidos por Sevilla a los destinatarios seleccionados, de día, y con frecuencia también de noche, a través de rotos de la muralla.

				Con todo, los libros no entraron solo a través de Julianillo. Relaciones fraternales de parentesco y adquisiciones personales también favorecieron la circulación de libros e ideas. Uno de los frailes procesados, fray Francisco Fox Morcillo, era hermano del humanista y filósofo Sebastián Fox Morcillo, que durante sus estudios universitarios en los Países Bajos había frecuentado círculos heterodoxos levantando las sospechas inquisitoriales (Tellechea, 1963: 21-45). Los Fox Morcillo eran conversos. El humanista volvió a Sevilla, su patria chica, y visitó con frecuencia a su hermano. Murió poco después en circunstancias oscuras, quizá huyendo del Santo Oficio (Cantarero, 2015: 531-564). No es descabellado suponer que sus conversaciones estuvieron repletas de comentarios y referencias bibliográficas sobre las nuevas ideas, y quién sabe si de libros que, discretamente, pasaban de unas manos a otras. Y en el auto de fe del 11 de julio de 1563 fue penitenciado el dominico fray Domingo de Guzmán:

				[image: comilla]…por haber favorecido y encubierto a personas que tenían la secta luterana y haber traído de Flandes mucha copia de libros heréticos y tenídolos mucho tiempo en su poder y leído en ellos y comunicándolos con otras personas que sabía tenían la dicha secta luterana10.



				Además de estas lecturas no faltaron hojas volanderas que circularon por Sevilla al menos durante el año que el impresor y clérigo Sebastián Martínez pasó en la ciudad trabajando con una imprenta clandestina. Cuando este hombre fue encarcelado por el Santo Oficio confesó que había repartido esos papeles por las calles de Toledo, Sevilla y Alcalá. La documentación inquisitorial menciona en concreto un texto titulado Contra papistas, de carácter subversivo, probablemente idéntico en las tres localidades. En Toledo se distribuyó en octubre de 1559. El texto se iniciaba con una breve introducción en prosa en la que cargaba contra la iglesia romana:

				[image: comilla]La iglesia romana y papística es ayuntamiento de gente mala y seguidora de malas obras, de hipócritas mentirosos, engañadores, pleitistas, mohatrones, embaidores, holgazanes, cocineros, pufarrones, falsarios, traidores, juzgadores temerarios, serpentinos, perseguidores, malsines, homicidas, blasfemos, renegadores, adúlteros, concubinarios, de hombres mundanos, ladrones, avarientos, y finalmente son diablos encarnados, lo cual todo con otras abominaciones, que de ellos se podrán decir, es cierto y manifiesto.

				Luego bien se sigue y cierta cosa es que la iglesia romana y papística no es la iglesia de Jesu Cristo, mas es la iglesia del diablo y del anticristo… (Schäfer, 2014, II: 152).



				A esta entradilla le sucedían unas coplas en las que se hacía un llamamiento a los cristianos a despertar del sueño ante la realidad del anticristo (el papa) descubierto. De la primera de las coplas emanaba la evocación a las coplas a la muerte de su padre de Jorge Manrique, pero ahora asociando el anticristo al papa y a la muerte devastadora:

				[image: comilla]Despierta Cristiano, no estés tan muerto
Pues el anticristo es ya descubierto
Todo hombre se avise y no esté dormido
Que el anticristo es ya venido
(Schäfer, 2014, II: 153).



				Seguían varias estrofas del mismo tenor, en las que también se subrayaba la sumisión de reyes y príncipes al papa. No faltaban imágenes populares tan utilizadas en este tipo de panfletos para denigrar la autoridad romana:

				[image: comilla]En medio del templo de Dios asentado
Está como Dios rigiendo y mandando
Y a sus contrarios hiriendo y matando
Fuego y tormentos, el sapo hinchado (ibidem).



				No faltaba el llamamiento a los verdaderos cristianos para perseverar, a pesar de todas las adversidades:

				[image: comilla]Esfuerze el cristiano con esta memoria
no tema deshonra ni muerte del cuerpo
solo Dios tema que después de muerto
puede dar vida, infierno y gloria
(Schäfer, 2014, II: 154).



				El anónimo autor de estas coplas introducía también algunas estrofas que exponían por contraposición los principios del luteranismo. Sobre la adoración de las imágenes, por ejemplo, se subrayaba que Roma incurría en la contradicción de promover el culto a las imágenes, «imágenes muertas», mientras mataba a los hombres que eran imagen viva de Dios, en clara referencia a la actuación inquisitorial. Este era un argumento muy utilizado desde hacía tiempo entre las víctimas judeoconversas del Santo Oficio:

				[image: comilla]Imágenes muertas, hechuras de hombre
Haze adorar la estatua mortífera
Mata a la viva y salutífera
Hechura e imagen del Dios y del Cristo, al hombre (ibidem).



				También se incidía en el principio de que Cristo era el único mediador entre Dios y los hombres, rechazando cualquier otra mediación, incluida la de la Virgen:

				[image: comilla]Quien tiene por huésped a Jesu Cristo
Y también al padre y al santo espíritu
Es loco y hereje en rogar a otro espíritu
Por santo que sea, ni a la madre de Cristo
(Schäfer, 2014, II: 154).



				Las referencias al purgatorio, cuyo rechazo era visto como síntoma inequívoco de protestantismo por parte de la Inquisición, eran muy claras:

				[image: comilla]Siendo suficiente la sangre de Cristo
Para limpiar todos los pecados
Afirma el hediondo que han de ser purgados
En purgatorio y no hay tal escrito
(ibidem).



				No faltaban tampoco menciones a la cuestión de los sacramentos, en concreto la eucaristía, negando la presencia real de Cristo en la hostia sagrada del modo católico, o la confesión que sólo debía hacerse a Dios. Y por supuesto, la justificación por la fe sin méritos por parte del hombre, eje axial del protestantismo:

				[image: comilla]La pasión y sangre de Jesu Cristo
Hijo de Dios, hombre verdadero
Pagó la culpa del hombre primero
Y las de todos, deogracia, ya es visto
(Schäfer, 2014, II: 156).



				No se mencionaba a Felipe II por su nombre pero sí se utilizaba un genérico «el rey» lanzando una fuerte crítica puesto que lo hacía hijo del mismo diablo. La ambigüedad de las expresiones permitía identificar también a Carlos V con Satanás:

				[image: comilla]Trino es como Dios el dragón o diablo
Padre e hijo son y también mal espíritu
El dragón es el padre, el rey es el hijo
El papa anticristo es el mal espíritu (Schäfer, 2014, II: 160).



				La Inquisición era retratada como la encarnación del demonio:

				[image: comilla]Imagen le ha hecho con su providencia
El papa anticristo a la bestia marina
Dadole ha espíritu, habla y potencia
Haze que le adoren o mueran aína

				Hala bautizado y puesto nombres
Y grandes connombres conforme a su oficio
Consejo se llama, y del santo oficio
Todo se lo traga, haciendas y hombres (Schäfer, 2014, II: 161).



				En este panorama, no faltaban versos para alentar a los cristianos así perseguidos, exhortándolos al martirio cuando fuese necesario. Pero primero recomendaba prudencia y astucia, apelando a fábulas clásicas y referencias bíblicas muy conocidas. No había que responder con simpleza a los interrogatorios inquisitoriales sino, en todo caso, ad efesios, es decir, eludiendo la pregunta:

				[image: comilla]La zorra con hambre y astucia canina
Tomó juramento solemne a los pollos
Que dónde dormían para darles bollo
sDizen como simples, que en la cocina

				La santa verdad no se dé a los perros
Ni a los puercos se arrojen las perlas preciosas
Porque os morderán y echarán esposas
Si os juramentaren, responded ad Efesios
(Schäfer, 2014, II: 157).



				Para el autor de aquellas coplas, estaba llegando un tiempo nuevo, inminente, porque los nuevos profetas, a semejanza de los profetas del Antiguo Testamento como Enoc, Elías o Jeremías, ya estaban levantando su voz y el fin de los tiempos, la confrontación con el anticristo, llevaría a situaciones dramáticas en las que posiblemente sería necesario el martirio:

				[image: comilla]Ya se levantan los buenos cristianos
Celosos y fuertes Enoc y Elías
Llenos del espíritu de Jeremías
Y ponen espanto a los anticristianos

				Ya llega cerca el día postrero
Deste falso mundo, o tu buen cristiano
Vive sobre aviso y levanta la mano
Muere por tu Cristo y ley, su pregonero

				Pues morir no se excusa de un modo o de otro
Hagamos virtud de lo que es forzoso
Creamos en Cristo que es Dios todopoderoso
Muramos por él, fiémoselo todo
(Schäfer, 2014, II: 160).



				Que estos libelos fueran profusamente distribuidos en Toledo, Alcalá y Sevilla no deja de sugerir que también en las ciudades castellanas existieron algunos simpatizantes del protestantismo. En cualquier caso, los mensajes de estos panfletos eran cruzados: crítica del catolicismo, exposición, por contraste, de los principios teológicos básicos del protestantismo, llamamiento a la prudencia y un cierto disimulo y, en caso extremo, exhortación al martirio.

				Volvamos a San Isidoro del Campo y a las lecturas de los grupos sevillanos. No deja de ser sorprendente que entre los bienes inventariados del doctor Constantino figurara, como en el caso de Sebastián Martínez, una imprenta portátil con todos los elementos necesarios para su funcionamiento. ¿Fueron los monjes de San Isidoro receptores pasivos de esta literatura en sus diversas formas? No lo parece. Al respecto es sintomática la implicación del monasterio en la difusión de un jubileo falso que circuló por Sevilla en 1556. Se ha apuntado que este jubileo pudo ser la excusa que permitió la huida de los monjes de San Isidoro sin levantar sospechas (Luttikhuizen, 2016: 281-284). Sólo coincidiendo con su exilio, la Inquisición supo de ese jubileo con contenido subversivo y puso en alerta a los inquisidores.

				La «iglesia chiquita» de Sevilla se vio confortada también por la circulación de cartas, selecciones y extractos manuscritos. Juan Pérez de Pineda, Luis del Castillo y Diego de Santa Cruz, huidos en 1549, mantuvieron correspondencia con miembros del grupo sevillano y, en particular, Pérez sostuvo una larga relación epistolar con la marquesa de Villanueva, doña María Enríquez de Ribera, de quien quizá fue capellán. La correspondencia epistolar con los huidos continuó. Sabemos de las cartas que Casiodoro de Reina y Antonio del Corro escribieron al licenciado Cristóbal de Losada, una vez en el exilio. También debió ser lectura entre el grupo, o al menos reflexión, la consideración de Juan de Valdés sobre cómo se debía estudiar la Biblia: Que la oración y la consideración, son dos libros, o intérpretes, segurísimos para entender la Santa Escritura: y cómo debe servirse de ellos el hombre. Esta breve reflexión estaba en posesión del dominico Luis de la Cruz, que a su vez lo había conseguido a través del dominico fray Bartolomé de Carranza*, nombrado arzobispo de Toledo en 1558. ¡Cuánto juego les dio esa preciosa consideración valdesiana a los inquisidores de la fe para poder procesar al futuro arzobispo de Toledo! (Tellechea Idígoras, 1967: 302-344). Finalmente, las lecciones de Constantino sobre el Evangelio de Juan, impartidas en su casa, y sus comentarios a los libros sapienciales, así como comentarios personales, como los del licenciado y médico Cristóbal de Losada, que actuó en algunos momentos como pastor de la comunidad y predicó sobre las epístolas de Pablo y los Salmos, ofrecieron otra fuente de conocimiento e identidad a todos los miembros de aquellas comunidades.

				La pasión por la lectura les llevó a plantearse la creación de una biblioteca clandestina en unos terrenos comprados ad hoc por don Juan Ponce de León:

				[image: comilla]Y que de ahí a otros pocos días se tornaron a juntar [Juan Ponce de León y sus correligionarios] para determinar que sería bien tratar de hacer un apartamiento en cierta parte para el leer e doctrinarse en aquella secta maldita; el cual dicho don Juan prefirió de comprar una heredad y en ella hacer una como mezquita para que allí se leyese aquella maldita secta11.



				El Santo Oficio estaba muy alerta. Como el papa Adriano VI escribió al duque Federico de Sajonia, hablando de Lutero, la primera obligación de un príncipe era promover la fe y defenderla, «pues nada hay que garantice mejor la integridad y la continuidad de los reinos que una fe bien defendida y una religión bien enraizada» (Eymeric y Peña, 1983: 268). Carlos V, y después su hijo Felipe II, tuvieron muy claro este principio. Siempre afirmaron que no querían ser señores de herejes. Por ello, la Corona y la Inquisición desarrollaron un plan conjunto de actuación. Entre 1520 y 1540 se creó el modelo de represión que se acabaría imponiendo. Fue ideado contra fantasmas, ya que no parece que los procesados de aquel periodo fueran luteranos en sentido estricto. La acción inquisitorial en aquellos años tuvo dos objetivos principales: prevenir la difusión de literatura reformada y mantener una estrecha vigilancia y represión sobre cualquier demostración de apoyo a la Reforma, por lejana o ambigua que pudiera ser. El primer proceso inquisitorial contra un español acusado por «opiniones luteranas» fue el de Diego de Uceda en 1528-1529. La acusación inquisitorial contra Uceda mezclaba tres conceptos: erasmismo, iluminismo y luteranismo. En el ámbito procesal, la Inquisición manejó los conceptos heréticos con notable flexibilidad. Entre 1540 y 1560 este modelo represivo se concretó en una serie de medidas apoyadas en la reorganización del aparato burocrático y funcional del Santo Oficio y dirigidas especialmente contra el libro como hereje mudo que podía contagiar a muchos. En cualquier caso, el protestantismo no fue visto como una amenaza real en España hasta que se descubrieron los focos luteranos de Sevilla y Valladolid en 1558.

				Los inquisidores del tribunal de Sevilla habían tenido sospechas mucho antes de 1558. En 1548, el predicador de la catedral doctor Constantino de la Fuente abandonó Sevilla y se trasladó a la corte del príncipe Felipe, acompañándolo posteriormente durante su largo viaje de iniciación por Europa. Muy poco después, la Inquisición investigaba al otro canónigo y amigo, el doctor Juan Gil, Egidio, abriéndole un proceso en 1550 que acabaría tres años después con una sentencia relativamente leve: retractación pública y reclusión temporal. El jerónimo isidro Antonio del Corro escribió unos años después sus recuerdos de este episodio: incrédulo ante las acusaciones que se le hacían a Egidio, ya en las cárceles inquisitoriales, acudió a su pariente, inquisidor del mismo nombre en Sevilla, para que le permitiese ver las actas secretas del proceso. La lectura de aquellas actas le convenció de la inocencia de Egidio pero en un sentido muy distinto al inquisitorial. A Corro le pareció que el canónigo de Sevilla exponía una doctrina mucho mejor que la que decían defender los inquisidores. Estos primeros miedos aceleraron la definitiva fractura con la ortodoxia romana de algunos de ellos de manera inesperada. De este momento de pánico nacieron los exilios de Juan Pérez de Pineda, Lorenzo Guerra, Julián Hernández, Luis del Castillo, Diego de Santa Cruz y Gaspar Zapata, algunos de los cuales reaparecieron más tarde en París.

				Muy poco después, en 1555, un dramático suceso desató el pánico entre los grupos protestantes sevillanos. Una mujer emocionalmente inestable y trastornada que vivía con el beneficiado de la iglesia de San Vicente, Francisco Zafra, miembro de la pequeña iglesia sevillana, se presentó ante las puertas del castillo de Triana, sede del Santo Oficio, para delatarlos. Los inquisidores hicieron llamar a Zafra y éste consiguió convencerles de la locura de la mujer. El episodio, aparentemente, no tuvo mayores consecuencias. Pero solo aparentemente. Sabemos que por lo menos otras siete personas huyeron de Sevilla y se instalaron en Ginebra. El terror en aquellas circunstancias fue el detonante de su huida.

				Por su parte, los isidros de San Isidoro ya tramaban la huida en la primavera de 1557 y el curso de los acontecimientos confirmó la oportunidad de aquel exilio. En el otoño de 1557, la existencia de la Iglesia secreta sevillana fue denunciada por un hombre que, por error, recibió un libro sospechoso de manos de Julián Hernández.

				Julián Hernández había estado en la Península antes, haciendo de correo entre algunos protestantes españoles residentes en París y sus amigos y parientes en Aragón (Boeglin, 2012: 139-159). No es descabellado pensar en él como un nexo de comunicación entre los diversos grupos protestantes castellanos. Ya hemos mencionado la visita de Egidio a Pedro de Cazalla en Valladolid. Sabemos, y es significativo, el papel de Julián Hernández en este sentido. En este momento, en Ginebra, en la primavera de 1557, Julián inició los preparativos del viaje que, a la postre, sería su último viaje, un viaje que lo llevó a la hoguera. Hizo acopio, entre otros libros, de varios ejemplares del Nuevo Testamento traducido al castellano por Francisco de Enzinas* y de la Imagen del Anticristo, del excapuchino Bernardino de Ochino, un opúsculo atrevidamente antirromano, en cuyo frontispicio aparecía un grabado en el que se veía al papa arrodillado ante el diablo con el pie siguiente: «De su padre el diablo recibe el Anticristo las leyes con que tiraniza consciencias de vasallos y Reyes». Julián Hernández llegó a Sevilla en julio de 1557 repartiendo cartas y libros a sus diferentes destinatarios. El hombre en cuyas manos cayó la Imagen del Anticristo sospechó que el contenido del libro no debía de ser muy ortodoxo solo con ver aquel grabado, y lo entregó a la Inquisición, refiriendo cómo había venido a su poder. Huyó Julianillo, pero fue alcanzado en Adamuz (Córdoba) y traído a la cárcel de Sevilla. Moriría en la hoguera tras delatar a sus amigos.

				A partir de aquí se inició una investigación inquisitorial de consecuencias dramáticas. Los inquisidores empezaron a tirar del hilo. Recurrieron a su archivo secreto, allí donde se guardaba con celo la memoria de las condenas y las sospechas, los indicios, las leves huellas de cualquier heterodoxia. Y se pusieron en guardia para evitar huidas. Un oficial del tribunal inquisitorial relataba a un colega de Córdoba lo sucedido: «Jueves a siete de octubre deste dicho año de 1557 le metieron preso [a Julianillo] en Sevilla y juntamente con él a un caballero que había ido y que hallaron en Ecija»12. En Écija, precisamente, en cuyo monasterio de isidros quizá pensaron encontrar refugio y ayuda. El caballero era don Juan Ponce de León, hijo del conde de Bailén y hermano del duque de Arcos. Su detención consternó a los medios nobiliarios andaluces. Su familia pidió a la Inquisición que dejasen hablar con el reo a algunos religiosos; incluso le pusieron por compañero de celda a una «mosca», un espía que debía al mismo tiempo sacar información y persuadir. Fue inútil. En su interrogatorio posterior afirmó que mantuvo prácticas católicas «en atención a la debilidad de sus hermanos, a los que aún no suponía tan adelantados como para tener que tomarse aquella libertad sin escándalo» (González Montes, 2008: 253). Esta actitud de Ponce de León recuerda a la del heterodoxo conquense Juan de Valdés, cuya obras ejercieron una significativa influencia entre diversas personalidades heterodoxas en Italia y España (Firpo, 2000). Una hermana sí debía estar lo suficientemente «adelantada», doña Guiomar de Castro, que abjuró de vehementi en el auto de fe de julio de 156313. También afirmó don Juan Ponce de León que para cumplir con el sacramento de la confesión se había buscado un confesor que más que confesión lo que hacía era mantener con él una conversación sobre la verdadera piedad. El joven noble era muy consciente del posible fin que le esperaba. Confesó que había paseado muchas veces por la zona de Tablada, donde estaba el Quemadero, el lugar en el que los condenados eran efectivamente quemados en la hoguera,

				[image: comilla]…a fin de, mediante la meditación asidua tanto sobre el suplicio como principalmente sobre la confesión fiel y gloriosa... si alguna vez se hubiera de dar el caso de ser llamado allá, eliminar de su alma el horror al suplicio y, apartándose de la humana molicie, endurecerse para sufrirlo con constancia (González Montes, 2008: 253-254).



				Sus temores se vieron confirmados. Fue quemado en el auto del 24 de septiembre de 1559. Juan Gil ha llamado la atención sobre la actuación de muchas de las familias «tocadas» por el Santo Oficio: como una red de apoyo y protección a los condenados para minimizar en lo posible el impacto inquisitorial. En este caso, algunos de los bienes inmuebles de don Juan vendidos en almoneda pasaron a Gómez de León, aquel «hermano» de Arias Montano, y al jurado Diego de Virués. Los dos habían pasado por las cárceles inquisitoriales acusados de luteranismo (Gil, 2000: 337-380).

				El relato del oficial seguía:

				[image: comilla]Prendieron también a un clérigo Juan González que predicaba en esta ciudad y confesaban con él mucha gente de Sevilla y juntamente con él a su madre y tres hermanas las cuales cuando supieron que le habían preso se comían las cartas y otras escrituras enterraron. […] Prendieron otro sí a un beneficiado de San Vicente iglesia parroquial de Sevilla el cual a poco tiempo de su prisión se les huyó de la más alta torre del castillo de Triana donde lo habían puesto no se sabe si por industria suya o del demonio que lo sacó, nunca más han podido descubrir o si fueron en sacarlo algunos vecinos de esta ciudad temiendo no los encartase, llamábase Fulano de Çafra. […] Mucha gente otra hay presa y cada día van prendiendo; estaba esta ciudad perdida y llena de luteranos14.



				Las detenciones se sucedieron. Con el descubrimiento de uno de los lugares de encuentro, la casa de doña Isabel de Baena, no fue difícil dar con los demás y caer sobre toda la red, elevándose a unas 800 personas el número de procesados. Entre 1559 y 1562, se celebraron cuatro autos de fe en Sevilla cerrando este capítulo trágico.

				El descubrimiento de los grupos protestantes de mediados del xvi fue atajado de forma brutal por una actuación inquisitorial contundente. Carlos V primero, y Felipe II después, instaron al inquisidor general a actuar de forma ejemplar en el castigo de los herejes. Desde su retiro en Yuste, el anciano emperador escribía en 1558 a su hija la princesa Juana, regente en ausencia de su hermano Felipe, acerca de cuáles debían ser las actuaciones a llevar a cabo respecto al recientemente descubierto foco luterano de Valladolid. Demandaba la máxima severidad en el castigo para eliminar con ejemplaridad lo que parecía solo un pequeño brote. Carlos V expresaba su amargura porque, habiendo estado tantos años fuera de España, fuera justo ahora, al haberse retirado en ella, cuando aparecía «tan gran desvergüenza y bellaquería», y no ocultaba su rencor porque por los herejes había «sufrido y padecido en Alemania tantos trabajos y gastos, y perdido tanta parte de mi salud». En cuanto al castigo a aplicar, al viejo César el derecho inquisitorial le parecía demasiado benigno para el caso: «todos los que incurren en ellos [delitos de herejía], pidiendo misericordia y reconociéndoseles, admiten sus descargos, y con alguna penitencia, los perdonan por la primera vez». La gravedad del delito y, sobre todo, la calidad de las personas implicadas, exigía de otro tratamiento: «Y así se debe mirar si se puede proceder contra ellos como contra sediciosos, escandalosos, alborotadores e inquietadores de la república, y que tenían fin de incurrir en caso de rebelión, porque no se puedan prevaler de la misericordia».

				Carlos V apelaba al precedente de su propio hijo Felipe como rey de Inglaterra, circunstancia en que había mostrado el máximo rigor en la recatolización del país y el castigo ‘ejemplar’ de los herejes, para exigir «sin excepción de personas» una actuación dura y contundente:

				[image: comilla]Y pues esto es así, y en Inglaterra se han hecho y hacen tantas y tan crudas justicias hasta [contra] obispos, por la orden que allí ha dado [su hijo Felipe II], como si fuera su rey natural, y se lo permiten, mucha más razón hay para que acá, de donde lo es y todos tan cristianos, se haga en esto la demostración que la calidad del caso requiere15.



				¿Cuál fue el impacto de esta persecución inquisitorial sobre los monjes de San Isidoro del Campo? En noviembre de 1557, el Consejo de la Suprema informaba al rey:

				[image: comilla]Los inquisidores de Sevilla nos escriben que han recibido información contra algunos frailes del monasterio de San Isidro, que es cerca de aquella ciudad, por la cual resulta sospechoso que tienen muchos errores y opiniones luteranas. Y que tienen presos tres y se han ausentado fray Francisco de Farías, prior que fue en aquel monasterio, y fray Pablo, procurador, y fray Antonio del Corro, y fray Pelegrino de Paz, prior que fue en Écija, y fray Casiodoro y fray Juan de Medina y fray Miguel de Carpintero y fray Alonso Baptista y fray Lope Cortés. Y tienen relación que están en Geneva. E que tienen aviso que en aquella ciudad hay muchas personas notadas de los mismos delitos, contra quien se ha recibido información y se procede en sus causas16.



				En realidad, consiguieron huir por lo menos doce. Pudieron escapar fray Francisco de Farías, fray Antonio del Corro, fray Peregrino de Paz, fray Juan de Molina, fray Casiodoro, fray Alonso Baptista, fray Miguel Morillo, fray Cipriano de Valera, fray Lope Cortés, fray Hernando de León, fray Francisco de la Puerta y uno desconocido, quizá un tal fray Bartolomé de Gómez Hernández. Viajaron a Ginebra por diversas vías: por Génova, a través del sur de Francia, y por mar hasta los Países Bajos y luego bajando el valle del Rin. Y lo hicieron no sin grave peligro de sus vidas puesto que la Inquisición española controlaba todas las rutas desde Ginebra a Colonia, Frankfurt, Amberes y hasta Milán y Venecia. En el libro de registro de los habitantes de Ginebra de aquellos años se señala que el 14 de octubre de 1557 fueron registrados cuatro inmigrantes sevillanos; el 10 de octubre de 1558, nueve inmigrantes más eran asentados en el registro, entre ellos, Pérez de Pineda, que venía de París. También huyó el prior del monasterio de Nuestra Señora del Valle de Écija.

				Los inquisidores bien informados y siempre pendientes no solo del castigo del delito, sino también de su necesaria ejemplaridad, escribían a Felipe II el 6 de mayo de 1559:

[image: ]


Callejón de la Inquisición en el lateral del Castillo de Triana,sede del Santo Oficio en Sevilla.

				[image: comilla]Los que ahora importaría poderse haber son fray Francisco Farías, prior, fray Casiodoro y fray Antonio del Corro, todos tres frailes del monasterio de San Isidoro de Sevilla; y Juan Pérez y Diego de la Cruz, estos dos fueron maestros de la Doctrina de los Niños en Sevilla, y dogmatizaban; y se sospecha que se comunicaban en todo con el doctor Constantino. Y dícese que todos estos, con otros que huyeron de Sevilla, están en Geneva o en esas partes. Y estos importaría mucho poderlos haber por ser de los principales que han hecho daño. Y demás de merecer ser bien castigados sería de mucho ejemplo y para averiguar muchas cosas del daño que se presume que hay en aquella ciudad17.



				Los inquisidores apuntaban certeramente sobre dos de los centros de la herejía sevillana, el monasterio de San Isidoro y el Colegio de la Doctrina. Y los nombres señalados reflejan también que las declaraciones de los encarcelados señalaban al protagonismo de Farías, Corro y Reina en el monasterio. Los monjes huidos de San Isidoro contemplaron aquella salida como designio de la providencia. Cipriano de Valera escribiría, muchos años más tarde:

[image: ]


El suplicio de Diego Duro. Fresco de un auto de fe pintadopor Lucas Valdés (1660-1725) en la Iglesia de la Magdalena (Sevilla).

				[image: comilla]En el año 1557, acontecieron en Sevilla cosas maravillosas y dignas de perpetua memoria. Y es que, en un monasterio de los más célebres y ricos de Sevilla, llamado San Isidoro, el negocio de la verdadera religión iba tan adelantado y tan a la descubierta, que no pudiendo ya más con buena conciencia estar allí, doce de los frailes, en poco tiempo, se salieron. Unos por una parte y otros por otra. Los cuales, dentro del año se vieron en Ginebra, a donde, cuando salieron, tenían determinado de ir. No hubo ninguno de ellos que no pasase grandes trances y peligros. Pero de todos estos peligros los escapó Dios y, con mano potentísima los trajo a Ginebra (Valera, 1851: 247-248).



				Los que permanecieron en el monasterio quedaron a merced de la tempestad que poco después se desataría con fuerza inusitada sobre ellos y sobre toda la ciudad de Sevilla. A finales de 1557 ya había cinco monjes en las celdas inquisitoriales. En el auto de fe del domingo 24 de septiembre de 1559 fueron quemadas dieciocho personas (once hombres y siete mujeres), además de un relajado en estatua, ocho reconciliados, tres abjuraron de vehementi en cuerpo y vela y diez abjuraron de levi. En el auto de fe del domingo 22 de diciembre de 1560, hubo once quemados en persona y tres relajados en estatua (Constantino, Egidio y Pérez de Pineda) quince reconciliados, cinco abjuraron de vehementi y tres de levi. El domingo 26 de abril de 1562, fueron quemados nueve en persona y dieciseis en estatua, hubo once reconciliados, diez abjuraron de vehementi, y dos de levi. En el auto de fe del 28 de octubre de 1562, fueron quemadas nueve personas, hubo tres relajados en estatua, siete reconciliados en persona, y dos difuntos, abjuraron de vehementi diecisiete individuos, y uno de levi (Gil, 2000, I: 338-350)18. En total, fueron procesadas 166 personas con conclusión en esos cuatro autos de fe. En su gran mayoría fue un movimiento laico con una presencia importantísima de mujeres, aunque el liderazgo correspondió a los eclesiásticos. Del clero secular aparecieron diecisiete clérigos con beneficios en diferentes parroquias, pero principalmente vinculados a la catedral.

				Medida de la densidad del movimiento en Sevilla nos lo da el número de redes familiares que pueden identificarse a través de los sentenciados entre 1559 y 1562: hubo al menos trece redes familiares. Asimismo, hay que subrayar la abundante presencia conversa. La persecución inquisitorial se convirtió en auténtica tragedia familiar en algunos casos como la familia morisca de los González, procedente de Palma del Río. Redes en las que la importante presencia nobiliaria, con su patrón de comportamiento tardomedieval en materia de religión y los énfasis de la efervescencia espiritual del Renacimiento —donaciones a la Iglesia, fomento de las virtudes personales, dominio de las propias pasiones, práctica de las obras de misericordia para con los necesitados, creación y desarrollo de minicortes nobiliarias con la presencia de una colmena de espirituales, hombres devotos, beatas o monjas— favorecieron contactos y la circulación de ideas y experiencias espirituales (Pérez García, 2011: 135-137).

				En cuanto a los isidros, en los dos primeros autos de fe de 1559 y 1560 aparecieron nueve monjes. Relajados en persona fueron dos hermanos legos, fray Miguel Carpintero y fray Juan Sastre (o de León), además de fray Francisco Fox Morcillo, profeso; reconciliados, otro hermano lego, fray Benito, y los monjes fray Diego López, fray Bernardino (o Bernaldo) de Valdés y fray Domingo de Churruca; y abjuraron de vehementi fray Gaspar de Porras y fray Hernando de San Jerónimo. Pero fue en los dos autos de fe de 1562 donde se evidenció el terrible mazazo sobre el convento de San Isidoro: fray Cristóbal de Arellano, vicario de Nuestra Señora del Valle de Écija, y fray Juan Crisóstomo fueron relajados en persona; y diez estatuas de paja fueron llevadas pomposamente por la ciudad de Sevilla y quemadas. No faltaron las coplillas para la canalla que acompañó la procesión jaleada por el populacho:

				[image: comilla]¡Viva la fe de Cristo
entre todos los cristianos!
¡Viva la fe de Cristo
y mueran los luteranos!
(Huerga, 1958: 106).



				La estatua de Casiodoro de Reina apareció en el auto de fe de 26 de abril de 1562. Fue el único calificado como dogmatizador, maestro de la herejía luterana.

				La hipersensibilidad ante el luteranismo provocó una feroz represión y, sobre todo, miedo, mucho miedo. Un pesado manto de silencio cayó sobre muchas familias y sus círculos de relación. Es sugerente constatar hasta qué punto esta fue la realidad a través del poco conocido caso de un monje huido de San Isidoro. En 1584 los inquisidores del tribunal sevillano informaban al Consejo de la Suprema de la petición presentada por Hernando García, vecino de Castilblanco para ser familiar del Santo Oficio. A resultas de la petición los inquisidores habían descubierto que era sobrino de fray Bartolomé de Gómez Hernández, monje huido de Santiponce. Lo más interesante es que el hermano del huido había conseguido la familiatura después de aquel hecho porque «no constó en su información ser hermano del relajado ni hubo testigo alguno que de ello ni de otro impedimento depusiese». Al huido se lo había tragado la tierra y su familia y vecinos habían optado por silenciar su existencia. La petición de la familiatura había sido una forma hábil de lavar la cara familiar, de distinguirse y protegerse al mismo tiempo de cualquier indeseable acusación o sospecha de herejía. El sobrino no fue tan afortunado como su padre y no consiguió su propósito19.

[image: ]


Escudos del Santo Oficio y sambenitos. Grabados del impresor Bernard Picart para el libro Ceremonies et coutumes religieuses de tous les peuples du monde (…). Tome second. Qui contient le suite des ceremonies religieuses en usage chez les catholiques. Amsterdam, 1723. Fuente: Rijsmuseum, Amsterdam.

				La hipersensibilidad ante el luteranismo provocó la represión feroz, sin compasión, y el miedo. José Ignacio Tellechea describió magistralmente el signo de aquellos tiempos:

				[image: comilla]El sistema se sobrepone a la doctrina, el orden a las conciencias. Se encrespan las ideas y se hacen hirsutas; importa más la seguridad que la verdad, se destierra la manía de pensar y sobre todo de distinguir, de matizar, de perfilar. La verdad es algo monolítico que más necesita ser defendido que expuesto. Hay mentes preclaras que se inclinan abiertamente por el nuevo giro; otros se alarman y sufren. Una expresión, frecuente en aquel entonces, resume la tensión de los espíritus: «en estos tiempos…». El «éstos» tiene tantas variantes como conciencias (Tellechea, 1968: 95).



				Efectivamente, el miedo de «aquellos tiempos» hizo triunfar a los espíritus enjutos, deseosos de seguridades, de fronteras claras, de líneas rojas bien marcadas, sin matices, sin gradaciones.

				2.4.	¿Eran protestantes?

				La identidad religiosa de los procesados por luteranismo en España en las décadas centrales del siglo xvi ha hecho correr ríos de tinta. ¿Podemos fiarnos de los fuentes inquisitoriales a la hora de aplicar la etiqueta «protestante»? Los inquisidores, ¿sabían lo que era ser protestante a mediados del siglo xvi? Si lo sabían, ¿aplicaron adecuadamente su conocimiento teórico a la hora de enjuiciar las declaraciones de los acusados? El procedimiento penal y su retórica burocrática, ¿incidieron en la reconstrucción de los testimonios de los reos a la hora de registrarlos por escrito tergiversando sus dichos? ¿Hasta qué punto podemos creernos las declaraciones de los acusados, que aplicaron estrategias para evitar o minimizar el impacto de las acusaciones?

				En el siglo xvi no se hicieron tantas preguntas. Para los católicos aquellos protestantes españoles fueron apóstatas y herejes, tanto los que murieron en la hoguera como los que se exiliaron. Para los protestantes europeos, mártires unos y otros. Para la opinión extranjera, estas muertes y persecuciones pasaron a nutrir la opinión negativa contra España que tenía en la Inquisición y su feroz actuación contra judeoconversos y protestantes, una de sus mejores bazas. España, icono del catolicismo, cuna de personajes como Ignacio de Loyola*, era una potencia imperial gobernada por un hombre-demonio llamado Felipe II y con las entrañas nacionales constreñidas por las garras inquisitoriales.

				En el siglo xvii, el imaginario protestante se disparó y junto a la difusión del recuerdo de los perseguidos por el Santo Oficio en los múltiples martirologios creció una leyenda alrededor de Carlos V que magnificó el ya mítico poder de la Inquisición al máximo. Era un relato sin fundamento pero, al mismo tiempo, con ciertos visos de verosimilitud. El viejo y desgraciado emperador Carlos V, según esta recreación, se había convertido al protestantismo. Su prematura abdicación y su retiro en Yuste habían sido motivados por su ardiente deseo de vivir su fe en libertad en los últimos años de su vida. Su abdicación generó un vacío de poder, una recomposición en las elites al servicio de la monarquía, que fue aprovechado por su sanguinario y fanático hijo Felipe II para, por medio de una Inquisición totalmente domesticada, lanzarse con ferocidad contra un protestantismo latente, sabido pero discretamente silenciado en la corte y en España. La coincidencia de los procesos inquisitoriales, prácticamente simultáneos, de Constantino de la Fuente, Agustín de Cazalla* y Bartolomé de Carranza, el magnífico trío de predicadores del emperador, no era tal. No hubo azar sino una acción perfectamente planificada para aislar al emperador y derribar a tres hombres que con el poder de su palabra hubieran podido cambiar el rumbo de la historia de España y de Europa. ¡Magnífica leyenda!

				En el siglo xviii, con los debates sobre la libertad de conciencia alimentados por los ilustrados, las hogueras inquisitoriales, la persecución conversa y los protestantes españoles, volvieron a salir a la palestra como argumento asumiendo siempre la identidad protestante de los procesados otorgada por los inquisidores. En el siglo xix, a caballo de la construcción de una memoria colectiva que reforzase la creación del Estado liberal, se inició la recuperación de la memoria histórica de las minorías religiosas en España, al mismo tiempo que se discutía sobre el papel que el Santo Oficio jugó en la historia de España como presunto culpable de su atraso respecto a los países protestantes. No estaba exento de peligro el intento porque tocaba el problema de las señas de identidad española, al poner en duda que el catolicismo fuese un rasgo permanente de esa identidad. El presbiteriano escocés Thomas M’Crie, en su libro La Reforma en España en el siglo XVI (Edimburgo, 1829), criticaba a los que afirmaban que la Reforma no pudo triunfar en España por el carácter español, deformado por siglos de superstición y fanatismo católicos. A su juicio, la excepcionalidad española radicaba única y exclusivamente en la existencia de la Inquisición, monstruo de crueldad superlativa que, apoyado por la Monarquía y el papado, había sido determinante en el retraso español. Casi a finales del siglo xix, Menéndez Pelayo afirmaba que el español o es católico o no lo es. Y, mientras, en las décadas centrales, se rescataban y editaban los textos de aquellos primeros protestantes españoles exiliados, gracias a la labor de beneméritos estudiosos como Benjamin W. Wiffen y Luis Usoz del Río, y luego Edward Boehmer. De esta iniciativa surgió la Biblioteca de Reformistas Antiguos Españoles con inclusión de los textos de Juan de Valdés, Cipriano de Valera, Francisco de Enzinas, Reginaldo González Montano y otros. La historia del protestantismo español fue el gran objeto de estudio de Adolfo de Castro, que publicó en 1851 su Historia de los protestantes españoles (traducida al inglés y al alemán) y al año siguiente, su Examen filosófico de las causas de la decadencia española, traducido inmediatamente al inglés con el título de Historia de la intolerancia española. Felipe II era presentado como el «Nerón español». Las historias de la Inquisición que se sucedieron (Juan Antonio Llorente, Vicente de la Fuente, Gregorio del Valle, Henry Ch. Lea) asumieron la identidad protestante de aquellos acusados. Ya en el siglo xx, se publicó el mejor y más amplio y documentado estudio sobre el protestantismo español del xvi, el de E. H. J. Schäfer (1902). Este historiador protestante alemán hizo el mejor trabajo de exhumación de documentos inquisitoriales para su estudio. Por supuesto, no puso en duda que fuesen protestantes.

				Los debates sobre estas cuestiones religiosas continuaron a lo largo del siglo pasado estrechamente unidos a la problemática política española. Américo Castro, en los años veinte reflexionaba sobre Erasmo de Rotterdam y el erasmismo invitando a todos los españoles a superar el menendezpelayismo y la etiqueta permanente de heterodoxia sobre Erasmo, para subrayar que el gusto ortodoxo por el holandés en la España del siglo xvi había puesto al país en línea con la corriente más progresista de Europa. Pero España estaba enferma de historia y no era fácil construir un cuadro histórico ecuánime. Como escribió Manuel Azaña, en 1930:

				[image: comilla]Como hay personas heredosifilíticas, así España es un país heredostórico […]. El morbo histórico que corroe hasta las huesos del ente español no se engendra en la investigación ni en la crítica o análisis de los hechos; antes la falta de esos hábitos mentales prepara el terreno a la invasión morbosa […]. Provee de motivos patéticos a la inmensa caterva de sentimentales y vanidosos semilocos, averiados por una instrucción falaz y un nacionalismo tramposo (Azaña, 1966-68, I: 620-637).



				En este contexto la obra de M. Bataillon, Erasmo y España (1.ª edición de 1937) vino a dar fundamento a lo que ya había dicho Américo Castro respecto al erasmismo. En el cuadro trazado por el historiador francés, sin embargo, los protestantes españoles aparecieron entrecomillados:

				[image: comilla]Se trata sobre todo de un evangelismo que proclama la salvación por la fe sola y cuyos partidarios pertenecen a la aristocracia y a las órdenes monásticas. Hablar, como se hace a menudo, de «comunidades protestantes» es falsear la imagen de ese movimiento. En vano se buscaría en él un culto reformado según las fórmulas luteranas. Se citan, es cierto, casos de comunión bajo las dos especies. Se ve así mismo cómo la doctrina de la justificación por la fe se completa con negaciones más o menos audaces sobre el purgatorio, sobre la confesión, sobre el valor de los sacramentos y sobre las obras, sobre el poder del Papa y de la Iglesia. Es posible que, de no haber intervenido la Inquisición tan vigorosamente en 1558, estos grupos hubieran acabado por convertirse en verdaderas comunidades protestantes comparables a las que se estaban constituyendo en Francia por el mismo tiempo. Tales como aparecen en los documentos inquisitoriales, hacen pensar más bien en los «conventículos» de alumbrados que en 1525 habían alarmado a la Inquisición de Toledo. El espíritu del iluminismo castellano trasplantado tiempo atrás a Nápoles con Juan de Valdés regresa a Castilla de Italia con Carlos de Seso. Ha cambiado la fórmula: el «dejamiento» cede su lugar a la fe en la justificación por el beneficio de Cristo. Pero el sentimiento profundo que lo anima sigue siendo el mismo (Bataillon, 1983: 706).



				Para Bataillon, se trataba de grupos heterodoxos nutridos por la síntesis de la propia espiritualidad española bajomedieval, las corrientes alumbradas de la primera mitad del siglo xvi, llenas de pasión por la relectura de los textos bíblicos del apóstol Pablo (paulinismo) y de una cálida espiritualidad interior, sensible y rica, y el erasmismo: una síntesis de la devoción erasmista que conectaba a España con Europa. Esta síntesis había desembocado en la justificación por la fe a través del beneficio de Cristo, pero la raíz profunda no estaba en Lutero y su doctrina, sino que era la evolución lógica del iluminismo o alumbradismo erasmiano. Este había sido el clima espiritual de la España de los años veinte y treinta del siglo xvi, los años en los que se habían formado en la Universidad de Alcalá Agustín de Cazalla, Constantino de la Fuente y figuras como Juan de Valdés o Ignacio de Loyola. Para Bataillon, la ausencia de estudios de este tronco religioso del que brotaron tantas ramas se debía a la minusvaloración del erasmismo español en el que se había querido ver solo una «Fronda religiosa sin alcance, y no una fe» (Bataillon, 1983: 517). El luteranismo de un Agustín de Cazalla, del dominico y arzobispo de Toledo desde 1558 Bartolomé de Carranza o un Constantino de la Fuente, su trío de referencia, era para el historiador francés solo un elemento sobrevenido, sobrepuesto a un sustrato previo, autóctono, síntesis del alumbradismo y el erasmismo. A los tres sus viajes por Europa con el príncipe Felipe les había aportado la alegría y la complicidad de saber que su fe no era singular sino «compartida con los mejores espíritus de todas las naciones. Esa fue la contribución de Europa a lo que se puede llamar la Reforma española. […] Pero su religión, salvo error, tiene sus raíces en la misma España, en el iluminismo erasmista» (Bataillon, 1983: 516-517). Por esa razón, no se podría hablar de protestantismo español en sentido estricto, porque ni su raíz era europea ni su desarrollo inicial se situaba en el territorio de la herejía, sino en los límites de la ortodoxia católica, del evangelismo católico; la no existencia de un culto reformado, de un orden eclesiástico, ni que fuera interno, de una cierta institucionalización bien conectada con los modelos centroeuropeos, le permitía concluir que no estábamos ante un grupo realmente protestante. Era un «protestantismo» diluido, de muy baja intensidad, que no mereció vivir en las hermosas páginas de su libro sin la constricción de las comillas.

				Sólo sería aplicable la etiqueta desde esta perspectiva restrictiva, a los españoles exiliados que se adhirieron públicamente a una confesión protestante. El evangelismo de Carranza, Agustín de Cazalla y Constantino era para Bataillon una Reforma, sí, una más de las muchas que surgieron, una Reforma de raíz española inscribible en las terceras vías que a la postre acabaron en parte perseguidas y en parte reinsertadas en la reforma católica que triunfó en Trento. Casiodoro de Reina, como exiliado, sí merecía el apelativo de protestante. El proceso inquisitorial de Bartolomé de Carranza, primado de la segunda sede arzobispal más rica de España, fue el signo del triunfo del catolicismo ortodoxo en el marco del transcurso del Concilio de Trento.

				Con todo, Bataillon era bien consciente de la dificultad de trazar la frontera entre ortodoxia y heterodoxia en aquel siglo xvi. En la represión de 1558 distinguía dos grupos: los ortodoxos que vieron sus obras prohibidas por precaución (Juan Ávila, fray Bartolomé de Carranza, fray Luis de Granada, el jesuita Francisco de Borja) y «una gran masa justamente calificada de protestante». Y analizó toda una serie de afinidades sutiles, dentro de la llamada Reforma católica, entre Constantino, Carranza, fray Luis de Granada y los jesuitas, concluyendo: «Para quien ve las cosas como historiador la frontera es mucho menos fácil de trazar» (Bataillon, 1983: 714). Más recientemente, otro historiador, John O’Malley, tras un análisis similar, ha integrado todas estas corrientes en el lado de la Reforma católica española (O’Malley, 2000).

				La frontera entre alumbradismo, erasmismo y luteranismo es difícil de establecer con absoluta claridad si atendemos a los testimonios de los que fueron procesados. Así, algunos historiadores han visto la influencia directa de Lutero sobre algunos alumbrados (Angela Selke o Agustín Redondo); otros, han defendido la simbiosis original entre alumbradismo y erasmismo (Bataillon, como hemos visto); y finalmente, otros han subrayado que la mixtificación más fructífera fue la que se dio entre alumbradismo y humanismo, dando lugar a una Reforma protestante a la española, sin dependencia o filiación directa del mundo de más allá de los Alpes (José C. Nieto). Las influencias y proximidades entre cada una de estas tendencias variaría en función del aspecto puntual considerado. Bataillon, por ejemplo, veía el alumbradismo más cerca del luteranismo que del erasmismo en su rechazo del libre albedrío y las devociones externas (Bataillon, 1983: 168).

				Más recientemente, Stefania Pastore ha estudiado el papel del alumbradismo como una de las corrientes espirituales que más profundamente impregnó las diversas sensibilidades religiosas de aquellos años. Juan de Valdés, hermano del secretario de Carlos V, estudiante de la Universidad de Alcalá de Henares a finales de la década de 1520 y autor del Diálogo de doctrina cristiana publicado en 1529, representa bien en su vida, producción y trayectoria la síntesis de composición variable de estas corrientes espirituales. Impregnado del ambiente alumbrado y erasmista vivido en la corte del marqués de Villena en su juventud, fue pronto conocido por su Diálogo de doctrina cristiana. Valdés utilizó en su Diálogo muchos textos de los reformadores protestantes teñidos por su particular visión del cristianismo y la fe, subrayando implícitamente puntos comunes entre protestantes y católicos. Los fragmentos traducidos directamente de obras de Lutero eran numerosos y había ecos de otros reformadores. El libro presentaba una vuelta imprescindible a los Evangelios para fundamentar la renovación de la Iglesia de Cristo. Se centraba únicamente en tres sacramentos: el bautismo, la eucaristía y la confesión, los únicos que había reconocido Lutero en 1520. El Diálogo de doctrina cristiana ha sido juzgado como el resultado ecléctico de una personalísima espiritualidad pero, al mismo tiempo, es innegable cierta proximidad a la Reforma (Pastore, 2010; Gilly, 2005: 225-376).

				Poco después de la publicación de su libro, Valdés huyó de la Inquisición española y se instaló en Nápoles donde formó un círculo de seguidores. La fama de Juan de Valdés y la difusión manuscrita de sus obras fue grande en Italia y se extendió por Europa. Es en Sevilla donde Pastore sitúa la última ola valdesiana en España, donde iría a morir, con el doctor Egidio y Constantino de la Fuente. Pastore ha analizado los diversos componentes de esta religión de interioridad ecléctica y de sus orígenes que sitúa en la herencia de la espiritualidad de los cristianos nuevos (Pastore, 2010).

				Algunos historiadores, como Eugenio Asensio primero y Melquiades Andrés después, han subrayado por otro lado que, frente al pan-erasmismo resultante del trabajo de Bataillon, antes de la llegada de Erasmo y el erasmismo a España ya existieron pulsiones reformadoras muy importantes:

				[image: comilla]Erasmo no es el primero en hablar en España de reforma, en criticar la escolástica, en recomendar la interioridad, en proponer la reforma del método teológico, en defender la armonía entre lo humanista y lo cristiano. Muchas ideas y actitudes de Erasmo sobre estos temas empalman con ideas y actitudes ya existentes en España(Andrés, 1986: 94-95).



				Asensio, sin negar la importancia del erasmismo, subrayó las tradiciones espirituales autóctonas: el biblismo, la encendida espiritualidad dominica relanzada por la influencia italiana del monje Girolamo Savonarola y, sobre todo, el franciscanismo. Para Asensio el franciscanismo, nutrido de la tradición medieval de la devotio moderna y el alumbradismo, fue el auténtico tronco central de la espiritualidad española pretridentina (Asensio, 1952: 31-99). También Rafael M. Pérez García ha subrayado la importancia de la fulgurante expansión, sobre todo por Andalucía, de la orden franciscana desde finales del siglo xv y las primeras décadas del siglo xvi, una expansión que se concretó en un gran impulso apostólico que permeó todas las clases sociales y se manifestó en un enorme auge editorial de sus autores (pensemos, por ejemplo, en fray Francisco de Osuna y el éxito de su Abecedario espiritual) y en la extensión de la devoción por la pasión de Cristo (Pérez García, 2009: 587-620).

				José Ignacio Tellechea, por su parte, vio claro que los protestantes de Sevilla y Valladolid, cultivados en el sustrato humanista, erasmista y alumbrado, tomaron un camino claramente identificado con los ideales del protestantismo. A esa conclusión Tellechea llegó tras despejar una duda esencial: ¿podíamos fiarnos de los inquisidores cuando aplicaban la etiqueta de «protestante» o «luterano»? ¿sabían los inquisidores lo que era el protestantismo, conocían sus fundamentos doctrinales? La respuesta de Tellechea era, con seguridad, sí. El historiador vasco hizo un repaso de cómo la historiografía española de los años sesenta en adelante o había ido más o menos al rebufo de la tesis de Bataillon, con contadas excepciones, o había pasado de puntillas sobre una tema resbaladizo de complejo análisis, generando una tradición «difusa y evanescente». Para Tellechea la respuesta estaba en los documentos. A partir del estudio de un memorial que utilizaban los inquisidores en el que se relacionaban hasta 151 puntos doctrinales extraídos de los diferentes procesos abiertos en aquellos años en Valladolid y Sevilla, el historiador navarro concluía que los inquisidores habían elaborado un documento en el que se veía reflejado el núcleo dogmático fundamental de la Reforma, sus derivaciones teológicas y las prácticas individuales y comunitarias de los grupos perseguidos. Y concluía:

				[image: comilla]Los luteranos castellanos de 1558-59, sus principales exponentes, eran más luteranos que los de años anteriores (más en número, en relieve social, en cohesión doctrinal y de grupo, en proselitismo clandestino). Por ello es arbitrario afirmar que en otra época hubieran sido castigados con penas más leves. Los luteranos de 1558-59 son mucho más que meros erasmistas o alumbrados.

				Las fronteras ideológicas entre protestantismo y catolicismo estaban bastante claras, tanto en Europa como en España, en 1558-59.

				No basta con clasificarlos como «núcleos pietistas», adeptos a una religiosidad más íntima, dotados de cierta libertad de espíritu o de cierta audacia. Eran, en parte, valdesianos, porque leían las Consideraciones de Juan de Valdés; pero tal etiqueta no elude responsabilidades, sino que tiñe al valdesianismo de tintes más sobrios o simplemente protestantes. Y mucho menos representaban viejas doctrinas y estilo de vida, propios de finales del siglo xv.

				El fenómeno vallisoletano o castellano es un genuino brote de protestantismo en España, por influjo procedente de diversos modos del exterior y en perfecta sintonía con el fenómeno protestante europeo. La Inquisición, la Corona, el pueblo, tuvieron razón cuando creyeron que erradicaban el protestantismo. Otra cosa es que tuvieran razón, desde nuestra óptica de hoy, en hacerlo. Mas, cada uno es hijo de sus obras… y de su tiempo. Debemos tornar a la tesis histórica del siglo XIX —no digo a la ética—: a las tesis de Menéndez Pelayo… No por menendezpelayismo, sino porque en esta apreciación histórica él tuvo más razón que los historiadores de nuestro siglo que creyeron ver solo molinos donde él vio gigantes, o si prefieren, creyeron ver gigantes, donde él vio sólidos molinos, esto es, protestantes de fe y corazón (Tellechea Idígoras, 1986: 320-321).



				Otra cuestión era si todos los acusados suscribían en el momento de su proceso todos los elementos esenciales del protestantismo. Y la respuesta, como es sabido, era también un no rotundo. Las actas inquisitoriales mostraban diversos niveles de adhesión a las creencias luteranas, con una clara conciencia de discrepancia respecto a la ortodoxia del momento, pero sin que ello significara una militancia consciente en el protestantismo. Los estudios de Tellechea, tan serios, convencieron al mismo Bataillon que llegó a apreciar en Constantino de la Fuente una faz más heterodoxa de lo que anteriormente había considerado (Tellechea Idígoras, 1986: 304-321; 2016).

				Más recientemente, Gianclaudio Civale y Michel Boeglin han estudiado a fondo los grupos protestantes sevillanos, llegando a la conclusión de que en ellos había cuajado plenamente la Reforma (Civale, 2007; Boeglin, 2005: 163-189).

				Existió, pues, un protestantismo español que brotó en el mismo terreno que había sido abonado por la observancia disciplinaria bajomedieval de las órdenes religiosas, con un énfasis especial en el franciscanismo, la espiritualidad de los alumbrados y el humanismo cristiano. El protestantismo centroeuropeo fue su referente aunque sin olvidar el papel que pudieron jugar los textos de Juan de Valdés. Los escritos de Lutero, Calvino y otros reformadores contribuyeron a elaborar mejor las ideas y reflexionar en profundidad. Condenado al silencio, mantuvo el sello de los grupos carismáticos y espiritualistas hasta que el mazazo inquisitorial impuso el exilio, el disimulo, la retroconversión y la muerte. Nunca sabremos cómo se hubiera institucionalizado aquel protestantismo ni el grado de adhesión que hubiera mostrado a las diferentes corrientes protestantes que se desarrollaron más allá de los Pirineos. Finalmente, cuando al abordar la cuestión del protestantismo español descendemos de los grandes conceptos a los individuos de carne y hueso, el análisis de las actas inquisitoriales nos permite apreciar ritmos, matices, progresos y retrocesos, alegrías, dudas y miedos diferentes según las personas, los lugares y los avances de la represión inquisitorial.








				3

				La decepción
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				La memoria de las cenizas de Miguel Servet

				Una fresca tarde de 1558, ya avanzada la primavera, Casiodoro salió a dar su acostumbrado paseo por Ginebra. ¡Cómo echaba de menos el perfume del azahar de aquel claustro silencioso y fresco de San Isidoro!

				Habían llegado a Ginebra con sus padres y su hermana tras un penosísimo viaje. Siempre mirando atrás, siempre huyendo de los caminos más transitados, corriendo mil peligros, siempre buscando entre los que se les acercaban la sombra de la sospecha inquisitorial, siempre hablando con prudencia, siempre midiendo los escasos dineros para poder llegar a aquella ciudad donde, por fin, podrían celebrar libremente el culto a Dios y practicar la piedad cristiana con la libertad que Dios les había otorgado a través del señor Jesucristo. Libres. Por fin.

				Las cartas de Juan Pérez de Pineda que acompañaban a los libros que Julianillo les había ido trayendo en los últimos años al convento guardaban siempre la promesa de una ciudad, Ginebra, donde podrían conocer y gustar las mieles de la ciudad de Dios. Podrían conocer por fin al siervo de Cristo Juan Calvino, el reformador francés de quien habían leído tantos textos y, sobre todo, que tanto les había ensalzado Juan Pérez. Toda aquella buena literatura, llena de comentarios guiados por el Espíritu de Dios para el consuelo de las almas, estaría a su alcance. En Ginebra su curiosidad y ambición por el estudio de la Palabra se vería colmada.

				La llegada a la ciudad del lago Léman estuvo colmada de alegría. Pronto fueron acogidos y, aunque no encontraron a Pérez, entonces pastor en Frankfurt, sí les dieron sus cartas. El consistorio ginebrino cubrió sus necesidades más perentorias de alojamiento y manutención. En la iglesia italiana encontraron espíritus fraternales con los que compartieron la alegría de la esperanza cristiana, el dolor por las persecuciones inquisitoriales, la pena por la perdición de sus naciones guiadas por ciegos obedientes al dictado del papado. Les presentaron a hermanos de enorme erudición y conocimiento pero, al mismo tiempo, totalmente inclinados a una vida entregada a la piedad. Algunos fueron amigos para siempre. Conocieron el programa educativo de la ciudad, la formación de los niños, la asistencia a pobres y enfermos, pusieron a su disposición bibliotecas y novedades… De pronto, todo lo que habían leído, todo lo que habían soñado, estaba allí, al alcance de sus manos.

				Sin embargo, a la fascinación siguió pronto la decepción. Descubrieron que las cosas no serían tan fáciles, que aquella expectativa de anticipar y tocar el Reino de Dios futuro en la Ginebra de Calvino debería esperar un poco más. La primera sorpresa negativa fue comprobar que los púlpitos de Ginebra no respondían a lo que debía ser la pastoral en aquel Reino de Dios. Nada de sermones edificantes que ayudaran a los fieles a crecer en la piedad y la devoción personal, tampoco sermones que motivaran al cultivo de los dones espirituales y la experiencia interior de la fe. En los púlpitos ginebrinos solo se hablaba del papa y del monacato para denostarlos, para criticar sus prácticas, para unir a todos los cristianos de la Iglesia renovada frente a aquel instrumento del demonio. Había sido doloroso oír aquellos sermones. Sólo unos meses antes, él mismo había sido monje de San Isidoro. Allí estaba su pasado inmediato, había dejado atrás a muchos amigos queridos. Aun estando de acuerdo con muchas de las afirmaciones que se lanzaban desde los púlpitos… ¿no era mejor predicar para la edificación más que para la destrucción?

				Casiodoro continuó su paseo ascendiendo por el camino de la suave colina de Champel, próxima a la ciudad. A medio trayecto se detuvo para recuperar el aliento. Un poco más allá había muerto en la hoguera cinco años antes otro español, el aragonés Miguel Servet acusado de antitrinitario, entre otras cosas, y condenado por el consistorio ginebrino con la aquiescencia de Calvino. Sabía que aquella tragedia había golpeado duramente las conciencias. Algunos miembros de la iglesia italiana le habían explicado lo sucedido con pelos y señales: la llegada de Servet a Ginebra aun a sabiendas de que no sería bien recibido, su prisión, los interrogatorios, los sermones en la ciudad, el desenlace final, la condena a muerte, la hoguera. Aquella hoguera levantada sobre madera fresca que tanto tardó en quemar, prolongando los sufrimientos del condenado. Los libros de Servet, encadenados al poste, para que se quemaran con su autor. El aragonés, vivo, atado, y su mirada, y su dolor, el físico y el espiritual, incrédulo todavía ante lo que estaba pasando, y sus lamentos al sentir el fuego y, seguramente, su última oración. Profundamente amante de la Biblia, ¿repetiría Servet en aquel último suspiro las palabras de su Cristo: «Padre, perdónalos porque no saben lo que hacen»?

				El debate posterior fue intenso y acalorado. La mayoría de líderes e iglesias calvinistas aprobaron la sentencia. Calvino escribió de inmediato una defensa. A Casiodoro algunos hermanos de la iglesia italiana le proporcionaron los escritos de Sebastián de Castellio*, el primero sobre si el magistrado debía castigar a los herejes, y el segundo, aquel formidable Contra el libelo de Calvino. Casiodoro se había puesto en contacto con Castellio, entonces en Basilea, y este le había dado detalles y renovados argumentos. No eran necesarios porque tanto él como otros amigos españoles refugiados en Ginebra, como Antonio del Corro, estaban totalmente de acuerdo.

				La muerte de Servet golpeaba sus entrañas. Era inconcebible haber corrido tan tremendas penalidades y riesgo de perder la vida, haber huido de las crueles hogueras inquisitoriales para ahora encontrarse en Ginebra, allí, en Champel, la memoria de las cenizas de Miguel Servet. Y mientras en Sevilla, con seguridad, se preparaban nuevas hogueras. Casiodoro no podía contener sus lágrimas ante aquellos pensamientos y recuerdos. Ni su decepción. Servet, aquel gran hombre condenado por falta de caridad hubiera podido hacer un gran provecho a la nación española. De la correspondencia con Castellio sacaba una clara conclusión, que Calvino se había equivocado. Totalmente. Que la injusticia y la envidia habían triunfado en aquella colina. La envidia de los ministros de Dios podía llevar a cometer graves pecados. Herejía era matar a una criatura por una diferencia teológica. La auténtica, la principal, la imperdonable «herejía» era la ausencia de la caridad cristiana con el prójimo. Casiodoro suscribía totalmente aquella impactante y sencilla afirmación de Castellio: no se matan hombres para matar ideas. Las ideas se defienden y discuten con argumentos y escritos, con palabras. No hay espacio para las armas ni para la autoridad del magistrado. ¿Qué tiene que ver la espada con la doctrina, se preguntaba Castellio? Nada. La autoridad civil estaba puesta por Dios para defender de la injusticia a todos los súbditos: al agricultor, al artesano, al médico, al teólogo, a cualquiera. Y por ello, si Servet hubiera querido matar a Calvino, el magistrado habría defendido a Calvino con toda justicia. Pero Servet solo quería discutir y debatir y sus armas eran sus palabras. Y solo con palabras debía haber sido refutado. Vibrantes palabras las de Castellio que ahora Casiodoro hacía suyas. El magistrado y el pastor tenían lugares distintos en la sociedad cristiana, otorgados por Dios. Los instrumentos para el desempeño de su vocación eran radicalmente distintos.

				En una de sus últimas cartas Castellio también llamó la atención de Casiodoro sobre unas palabras de Servet en su Dialogarum Trinitate (1532): «Ni con estos ni con aquellos, con todos consiento y disiento, en todos se ha de ver parte de la verdad y parte del error». ¡Cuánta razón! ¡Que búsqueda inútil de la polémica! ¡Qué necesidad de humildad a la hora de enfrentar las verdades y los secretos de Dios! Ya lo había dicho el apóstol Pablo, ahora vemos oscuramente y solo después, ya en el seno de Dios, conoceremos y seremos conocidos. Casiodoro quería llegar a ese lugar, fuera ya del tiempo y el espacio, fuera de la historia, y ser conocido por Dios no por su ortodoxia dogmática sino por su piedad cristiana, por la práctica de la caridad con el prójimo, por el uso de la palabra para la paz. ¿Habría otro lugar mejor en el que llevar a cabo este propósito que aquella ciudad decepcionante?
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				3.1.	Bajo el cielo de Ginebra

				Casiodoro de Reina llegó a Ginebra, junto con otros compañeros del monasterio hacia finales de 1557, siendo bien acogidos por la ciudad. La buena recepción inicial de los exiliados españoles en Ginebra tuvo mucho que ver con Juan Pérez de Pineda, compañero de Casiodoro en San Isidoro del Campo. El cordobés Pérez de Pineda estaba en el centro de la red de contactos que se establecieron entre los heterodoxos españoles y Ginebra. De la generación de Juan Luis Vives o Ignacio de Loyola, nacido a finales del siglo xv, Pérez había tenido una vida profesional previa como diplomático al servicio de la Corona en Roma. De hecho fue testigo de la entrada de las tropas imperiales en 1527 y el saco de la ciudad. Conoció y quizá fue amigo de los Valdés, Alonso y Juan, especialmente de este último. En algún momento de su vida decidió dejar los fastos de la diplomacia y la corte para entrar en religión con los isidros. En Sevilla, Pérez de Pineda era director del Colegio de la Doctrina, el mismo en el que enseñaron Egidio y Constantino, de quienes era amigo. En 1550, tras el inicio del proceso a Egidio y ante la inminencia de una detención inquisitorial, Pérez decidió huir junto a otros dos maestros del Colegio. Lo encontramos en Ginebra en 1555, ciudad en la que con extraordinaria habilidad logró ser bien aceptado y estimado por los reformadores de la ciudad Juan Calvino y Theodor Beza*, y hasta por las autoridades seculares que le otorgaron la ciudadanía. Desde Ginebra, Pérez organizó los fondos, el trabajo y la red que permitió imprimir los textos bíblicos y obras de los reformadores en castellano y distribuirlos posteriormente por la Península. El impresor francés instalado en la ciudad, Jean Crespin*, puso a su servicio su imprenta. La imagen característica de Crespin es una «Y» con un brazo ancho que simboliza el camino amplio que lleva a la perdición y el camino estrecho que lleva a obtener la corona de la vida.

				El prestigio de Pérez en Ginebra era enorme. No era un gran teólogo pero tenía un carácter ordenado y grandes dotes de organización, unas enormes habilidades diplomáticas y un notable celo propagandístico: todos estos elementos lo convirtieron en persona de referencia en la ciudad del Lemán. Su adhesión al calvinismo ginebrino, al mismo tiempo que se implicaba en la edición de textos como las obras del fallecido Juan de Valdés, o que se convertía en asesor del joven Luis, príncipe de Condé, hijo del rey de Navarra, o que se ponía al servicio de Renata de Francia, duquesa de Ferrara —ambos beligerantes defensores de los hugonotes, como eran denominados los protestantes franceses— le otorgaron un crédito social y político destacado. Seguramente, a la hora de considerar el destino de su huida, los monjes sevillanos optaron por Ginebra, entre otras razones, porque sabían que allí Pérez de Pineda les ayudaría en aquella nueva etapa.
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Portada del Nuevo Testamento publicado por Juan Pérez de Pineda a partir de la traducción de Francisco de Enzinas. Se publicó en los talleres ginebrinos de Jean Crespin en 1556. Aparece la marca de impresor usada por Jean Crespin bajo el nombre de Iuan Philelpho.

				Casiodoro de Reina, sin embargo, no debió ver mucho a Juan Pérez de Pineda, puesto que no coincidieron en Ginebra. El cordobés fue pastor de la iglesia reformada francesa en Frankfurt de 1556 a 1558, junto a otros españoles entre los que se encontraba el doctor Juan Morillo. Allí aprovechó para montar una caja de donaciones con el propósito de imprimir la Biblia en español. Se trataba de continuar lo que ya había empezado: Pérez de Pineda había publicado una traducción del Nuevo Testamento (Ginebra, Jean Crespin, 1556), realizada a partir de la traducción de otro protestante exiliado, el burgalés Francisco de Enzinas (Amberes, P. Mierdman, 1543). La muerte en 1567, sin embargo, le impidió concluir el proyecto.

				A pesar de la ausencia de contactos directos, la influencia de Pérez de Pineda abrió la puerta para que Casiodoro se entrevistara con Calvino y le expusiera su proyecto de traducción de la Biblia, quizás esperando el apoyo económico necesario por parte del reformador ginebrino. Calvino seguramente le informó de la visita que cinco años antes recibió de otro español protestante, Francisco de Enzinas, con un objetivo similar. Paradójicamente, no sabía el reformador que la traducción de Enzinas no estaba hecha sobre los textos originales, sino a partir de la hermosa versión en latín clásico que había hecho Sebastián de Castellio, el más consecuente de los admiradores y continuadores de Erasmo de Rotterdam, apóstol de la tolerancia religiosa, amigo íntimo de Enzinas, y el hombre más odiado por Calvino por sus críticas a su papel en el proceso y muerte de Miguel Servet. Castellio ejerció una enorme influencia sobre Enzinas, Casiodoro de Reina y Antonio del Corro: «quienes en España habían sido convencidos erasmistas, fueron en el exilio seguidores incondicionales de Castellio» (Gilly, 2005: 290). También a Casiodoro fascinó la traducción de Castellio y se apresuró a iniciar una relación epistolar con él que le hizo sospechoso a ojos del calvinismo ginebrino (Kinder, 1975: 19).

				Pérez de Pineda intentó ayudar en todo lo que pudo a los exiliados españoles. Seguramente les hizo partícipes de sus proyectos editoriales, teniendo ocasión de comentar la que sería su publicación más inmediata, la Carta embiada a nuestro augustissimo Senor (sic) Principe Don Philippe, Rey de España, de Inglaterra, de Napoles, y de las Indias del Peru… en que se declaran las causas de las guerras y calamidades presentes, y se descubren los medios y artes con que son robados los Españoles, y las mas vezes muertos cuanto al cuerpo, y cuanto al anima: y contra estos daños se ponen juntamente algunos remedios que son propios y eficaces, de los cuales puede usar su Majestad para conservación de sus Republicas, y cada uno de sus vasallos en particular para poderlos evitar, y ser preservados en vida, y enriquecidos de todo bien temporal y eterno. Pues os deleitais con la sillas y ceptros, o Reyes del pueblo, amad la sabiduría, para que reineis perpetuamente amad la luz de la sabiduría todos los que presidis en los pueblos. Sabis. VI. Fue publicada en Ginebra hacia finales de 1558. Se trataba de una carta abierta con un primer destinatario, Felipe II, recién estrenado en el trono español. El objetivo de la carta era persuadir y dar luz sobre el nefasto papel religioso y político del papado, clamando por la sabiduría para el nuevo monarca. El texto llegó a España pronto y fue prohibido ya en 1559. Se trata de un texto que firmado por Pérez de Pineda era sin duda compartido por todos aquellos exiliados que nunca dejaron de pensar en español y en los españoles (Kinder, 1976).

				La vida en Ginebra no fue fácil para Casiodoro. Ni él ni Corro encajaron en el rígido sistema ginebrino. Las autoridades ginebrinas veían a españoles e italianos con recelo porque de entre ellos habían surgido los antitrinitarios más señalados, como el español Miguel Servet, o los italianos Gribaldi o Sozzini. Estos recelos se sustentaban también en prejuicios previos, como la sospecha de raíces judías de la mayoría de los españoles. Esa identidad de origen, creían, les haría proclives a la negación de la Trinidad. Por otro lado, a la llegada a la ciudad la mayoría de los españoles se integraron en la iglesia italiana. Los exjerónimos Casiodoro, Corro y Valera fueron inscritos como miembros de esa comunidad, de manera que para Calvino o su mano derecha, Beza, italianos y españoles eran prácticamente lo mismo. Como decía Calvino en 1552, los italianos eran «propensos a sutilezas vacías, intelectos que, impulsados por la curiosidad ociosa, acabaron alimentándose de viento, y peor aún, absorbiendo las inspiraciones mortales de Satanás» (Valente, 2010: 101). Y los españoles no les iban a la zaga en esa consideración. El ejemplo para Calvino era Servet.

				El aragonés y antitrinitario Miguel Servet había muerto en la hoguera en 1553 condenado por las autoridades ginebrinas con la aceptación de Juan Calvino, por sus creencias antitrinitarias. La respuesta inmediata a esa muerte fue el libro de Sebastián de Castellio De haereticis an sint persequendi, que corrió manuscrito de mano en mano en los meses siguientes de 1554, en el que acusaba al pastor francés de ser como un inquisidor católico. Rápidamente circuló también en alemán y francés. Calvino fue acusado incluso de haber denunciado a Servet a la Inquisición. Unos meses después, todavía en 1554, el mismo Castellio publicó Contra libellum Calvini, (impreso en 1612 en Ámsterdam). Era uno de los mejores alegatos a favor de la libertad de conciencia:
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Juan Calvino. Fuente: Rijskmuseum, Amsterdam.

				

				[image: comilla]Yo no defiendo la doctrina de Servet; lo que ataco es la mala doctrina de Calvino… Servet no te combatió (Calvino) con las armas, sino con la pluma. Y tú has contestado a sus escritos con la violencia. Pero matar a un hombre para defender una doctrina no es defender una doctrina: es matar a un hombre.



				La ejecución de Servet desató una crisis que puso los primeros fundamentos teóricos de la moderna idea de tolerancia. La libertad de conciencia no existía como opción en el siglo xvi. Desde los parámetros de la época, otorgar libertad de conciencia era excluir al individuo de la comunidad cristiana o lo que es lo mismo, condenarlo a muerte eterna. Los edictos de tolerancia que se dictaron a lo largo del siglo respondieron a una necesidad política y fueron el resultado del desequilibrio de fuerzas con los herejes. Estos se toleraron allí donde no se podían vencer y a la espera de que un cambio en la relación de fuerzas permitiera aplastarlos. Es el caso, por ejemplo, del edicto francés de Fointanebleau de 1540 que otorgaba libertad de conciencia a los hugonotes franceses. Por eso, se ha propuesto hablar del imperativo de la concordia antes que de tolerancia (Turchetti, 1991: 15-25). El único horizonte deseable era el de «una fe, una ley, un rey». Y de hecho, la Paz de Ausgburgo de 1555, entre católicos y luteranos, consagró ese principio al asentar, a su vez, el eius regio, cuius religio, la religión del príncipe debía ser la religión de sus súbditos. Se oficializaba, sí, el luteranismo pero al mismo tiempo se consagraba de nuevo la homogeneización religiosa interior de los diferentes principados alemanes. Y el calvinismo quedaba excluido del acuerdo.

				Los textos de Castellio (como antes había hecho el propio Servet y otros), apoyaron con argumentos bíblicos, morales y filosóficos una libertad de conciencia como derecho inherente de las personas. Establecían una relación asimétrica y dinámica entre certeza y opinión. Las absolutas certezas teológicas y dogmáticas eran, a su juicio, muy pocas. El amplio campo que quedaba por recorrer, abonado al escepticismo, era el territorio de la libertad. La libertad de conciencia era un espacio interior de afirmación individual que socialmente debía regularse por la práctica de la piedad o caridad evangélica porque solo Dios tenía el poder de juzgar las conciencias. Y si un principio debía prevalecer era el de la búsqueda de la paz y la unidad entre los cristianos. El irenismo defendido por el humanismo cristiano, con Erasmo a la cabeza, era el objetivo superior. La evangélica parábola del trigo y la cizaña era invocada una vez más: la cizaña era una realidad pero había que dejarla crecer junto al trigo hasta que el Señor de la mies volviera para hacer la cosecha. Esta reivindicación de la tolerancia parecía no tener cabida en aquella Europa en la que la Inquisición española demostraba año a año su eficacia, la Inquisición romana se había refundado en 1542, Lutero le había gritado a Erasmo que el Espíritu Santo no es escéptico y Calvino había firmado la condena a muerte de Servet. El Concilio de Trento, cerrado a finales de 1563, significó el triunfo de una identidad católica construida sobre una doctrina abstracta que implicaba la total sumisión de la conciencia a la Iglesia y al papado (Letocha, 2005: 1-34). El protestantismo, por su parte, fragmentado, avanzó en un proceso de dogmatización creciente, trazando fronteras identitarias entre luteranos y calvinistas que dejaban en los márgenes las numerosas sensibilidades moderadas partidarias del consenso o los grupos más radicales. En el enfrentamiento entre Calvino y Servet encontramos no solo el choque entre dos hombres sino un doble conflicto de grandes dimensiones y eco futuro profundo: el conflicto entre la Reforma y el Renacimiento, y entre la Reforma y su ala radical (Bainton, 1973: 24).

				Casiodoro, que debía haber leído ya en Sevilla a radicales disidentes como Ochino o Valdés, se vio desafiado ante lo que vivió aquellos meses en Ginebra. Se sentía profundamente emocionado cuando paseaba por la colina de Champel y recordaba que el 27 de octubre de 1553, en aquel mismo lugar, había muerto quemado vivo, encadenado a sus libros, en una hoguera encendida con leña verde su compatriota Miguel Servet. Aquella muerte golpeaba sus entrañas. Servet, aquel «gran hombre» condenado por «falta de caridad» hubiera podido hacer «un gran provecho a nuestra nación», «que el señor Calvino habría hecho quemar a Servet en Ginebra injustamente y por envidia», afirmó Casiodoro (Kinder, 1975: 103).

				La iglesia italiana, de la que Casiodoro fue miembro tras su llegada a Ginebra, era frecuentada entonces por antitrinitarios como Giorgio Biandrata, Giovanni Paolo Alciati, Silvestro Tegli y Valentino Gentile, y se mostró veladamente crítica con la política y doctrina de Calvino, crítica a la que muy probablemente se añadió Casiodoro. Calvino presionó para que la iglesia firmara una confesión de fe trinitaria provocando duros enfrentamiento internos que condujeron a Biandrata y otros italianos antitrinitarios a abandonar la ciudad. En este contexto, Casiodoro expresó en público opiniones políticamente poco correctas. Defendió que los anabaptistas debían ser considerados como hermanos y tradujo al castellano y publicitó entre los refugiados españoles en la ciudad el De haerectis an sint persequendi de Castellio.

				En este marco conflictivo se sitúa Casiodoro de Reina. Simpatizante de algunos principios calvinistas, fue al mismo tiempo muy crítico con la práctica calvinista que permitía la condena a muerte del disidente y, por ende, próximo a los planteamientos de algunos de los disidentes que levantaron la voz contra Ginebra y su pastor, como Matteo Gribaldi Mofa, Jacopo Aconcio*, Celio Secundo Curione, Francesco Pucci, Fausto Sozzini, heterodoxos italianos a los que Casiodoro conoció y trató (Kinder, 1980: 98-99). Otros españoles exiliados, como Juan de León o Lope Cortés, se expresaron también amargamente contra el régimen calvinista siguiendo la estela de Casiodoro. Las discrepancias no se centraban solo en la muerte de Miguel Servet o en la defensa de la libertad para los anabaptistas. Casiodoro tampoco estaba de acuerdo con el ritual de la Cena ni con un estilo de predicación muy centrado en la controversia y la polémica y poco focalizado hacia la práctica de la piedad. Decía que en Ginebra no se predicaba de otra cosa que no fuera contra el papa y los frailes, que él había predicado misas en Sevilla más edificantes que aquellos sermones.

				La situación se hizo difícil para Casiodoro en Ginebra. Su independencia de criterio y su carácter inquieto lo llevaron a ejercer un creciente liderazgo entre los españoles exiliados que no dejaron de afluir durante el año de 1558. Calvino, un tanto sorprendido por aquella situación, encargó a Pérez de Pineda la organización de una iglesia de españoles, habilitando para ello el templo de Saint Germain, e intentando controlar a aquella incipiente comunidad. Pero Casiodoro tenía una opinión tan crítica sobre los magistrados y la justicia de la ciudad que no quería la creación de una iglesia española en Ginebra si eso significaba someterse a su autoridad. Decidió por ello dejar la ciudad. Se trasladó a Frankfurt en una breve estancia, quizá para encontrarse con Antonio del Corro que, según un espía, se encontraba allí para divulgar libros heréticos en español. De allí Casiodoro viajó a Londres, con sus padres y su hermana, esperando fundar una iglesia española.

				El advenimiento al trono inglés de Isabel I, tras el paréntesis de María Tudor y su restauración católica, provocó una oleada de refugiados religiosos que solicitaron asilo. Londres fue visto como un cielo protestante para muchos y, especialmente, para los protestantes italianos que ya habían conocido la benevolencia inglesa, la acogida y la fascinación por ellos, durante el reinado de Eduardo VI. Algunos de estos italianos de Ginebra y Frankfurt hablaron a Casiodoro de aquellos tiempos y se sumaron a su proyecto.
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Retrato de Sebastian de Castellio, de Johann Christoph Sysang. Fuente: The European Library.

				El liderazgo de Casiodoro entre los españoles exiliados y quizá también entre algunos italianos incómodos en la rígida Ginebra calvinista, motivó que muchos de ellos se trasladaran también a Londres, con la ilusión de fundar una comunidad española. Un viaje no exento de peligros. El compañero de Reina en San Isidoro, Juan de León, fue capturado por los espías de la Inquisición en Estrasburgo en el trayecto de Ginebra a Londres y llevado a Sevilla para aparecer en el auto de fe con toda la publicidad posible. Debía quedar claro que no había rincón en el mundo en el que un español hereje perseguido por la Inquisición pudiera esconderse.

				Felipe II creó, mantuvo y perfeccionó desde los inicios de su reinado una potentísima red de espionaje que cubría los nudos neurálgicos de su política exterior. No era excepcional el monarca español al desarrollar esta red puesto que los gobernantes de la época tenían bien asumido que el espionaje era un valioso instrumento para mantener su poder. Como escribió el embajador veneciano Tomás Contarini, casi a finales del reinado, Felipe II

[image: comilla]				Nada desea tanto como descubrir los propósitos y los secretos de los demás príncipes, y en ello emplea todo su cuidado y actividad: gasta sumas considerables en mantener espías en todas las partes del mundo y en las cortes de todos los príncipes y con frecuencia estos espías tienen orden de dirigir sus cartas a S. M. mismo, que no comunica a nadie las noticias de importancia (cit. en Carnicer y Marco, 2005: 72).



				Los servicios secretos eran instrumento esencial para la diplomacia de Felipe II y para su propósito de mantener y aumentar su hegemonía política en Europa, una hegemonía íntimamente ligada a su papel de paladín del catolicismo. El monarca español dedicó una cantidad ingente de recursos económicos y humanos a este objetivo, quizá más que cualquier otro monarca de su tiempo. Su servicio de espionaje fue el más complejo, organizado y eficaz de la época, a pesar de sufrir notables fracasos (Carnicer y Marco, 2005).

				Esta red de espionaje se levantaba sobre el importante papel de los secretarios de Estado, intermediarios de primer nivel entre el rey y los diferentes consejos en los que se estructuraba la Monarquía, con un papel destacado del Consejo de Inquisición. En esa posición privilegiada los secretarios gozaban de un amplio margen para la toma de decisiones. Sobre el territorio, esta red se apoyaba en las embajadas españolas: embajadores, secretarios y hasta criados que actuaban puntualmente como espías o corresponsales que iban de un lugar de otro. A este personal se podían añadir nobles católicos, católicos exiliados, mercaderes y, sobre todo para temas relacionados con la herejía, eclesiásticos. El celo de religión era un poderoso acicate para ponerse al servicio de un monarca como Felipe II que era percibido entre sus súbditos y los demás católicos como el único príncipe cristiano que se mantenía firme y era capaz de defender los intereses de la cristiandad.

				La malla del espionaje español tenía tentáculos en las principales capitales europeas, además de puertos y lugares estratégicos: Génova, Roma, París, Londres, Amberes, Bruselas, Milán, Viena, Nápoles, Constantinopla… siendo quizá Venecia la capital mundial del espionaje en aquellos tiempos. La Inquisición utilizó esta red de espionaje para sus propósitos con notable éxito (Carnicer y Marco, 2005). Objetivos de aquellos años fueron todos los españoles exiliados y convertidos al protestantismo. Se trataba de repatriar al exiliado para darle un castigo público y ejemplarizante. Si esto no era posible, se vigilaban cuidadosamente sus pasos, actividades y relaciones, y se ponía precio a sus cabezas si eran peligrosos para la Monarquía.

				El traslado a Londres de los españoles provocó lecturas bien distintas: en el Artes de la Inquisición se afirma que fue una decisión unánime del grupo; pero los seguidores de Calvino en Ginebra, quizá el propio Juan Pérez de Pineda, lo consideraron una traición y una deserción y echaron sobre las espaldas de Casiodoro la responsabilidad del fin del proyecto de una iglesia española en Ginebra. Por eso, aquellos críticos ginebrinos no tardaron en llamarle despectivamente el Moisés de los españoles.

				3.2.	En Londres

				Casiodoro llegó a Londres a finales de 1558. Era un momento crucial, de cambio y no solo político.

				Durante el reinado de Eduardo VI (1537-1553), Inglaterra se había convertido en tierra de refugio para muchos de los espirituales italianos que habían tenido que exiliarse de una Italia en la que la Inquisición romana, refundada en 1542, se estaba cebando sobre ellos. La reforma religiosa de Eduardo VI consolidó sus fundamentos protestantes y al mismo tiempo estaba abierta al experimentalismo, a la eurofilia y al radicalismo. Este radicalismo se alimentó de la constante interacción con el más importante humanismo europeo, la circulación de textos impresos y los giros políticos del momento. Entre 1546 y 1551, humanistas, teólogos y espirituales italianos como Pietro Martir Vermigli, Bernardino Ochino, Inmanuel Tremellio, Gianetti da Fano y Pietro Bizzarri se instalaron en Inglaterra recibiendo una extraordinaria acogida por parte de importantes patronos ingleses y de la misma corte. Llegaron ellos y sus textos, que rápidamente fueron traducidos al inglés y comentados con avidez. Como buenos humanistas, muchos de ellos se pusieron a reflexionar y escribir sobre los problemas reales de la vida inglesa dando a luz textos sobre la Eucaristía, las rebeliones, el final del papado…, los humanistas italianos se pusieron al servicio de la causa de sus patronos ingleses. Y también con ellos llegó a Inglaterra el Beneficio de Cristo, ávidamente leído por Eduardo VI. Fue una recepción impresionante.

				El Trattato utilissimo del Beneficio di Giesù Cristo crocifisso verso i cristiani era una librito escrito por fray Benedetto de Mantua y revisado más tarde por Marco Antonio Flaminio incorporando textos de Lutero y Calvino. Flaminio era miembro del grupo de amigos y seguidores del español Juan de Valdés que, entroncado con el alumbradismo español, había formado en Nápoles un círculo de espirituales seguidores. El tratadito era la expresión más importante del pensamiento del español Juan de Valdés, una guía espiritual centrada en la reflexión emotiva en el beneficio de la salvación ofrecido a los hombres a través de la obra redentora de Cristo, sin más méritos humanos. Centrado en el beneficio de Cristo, era lo suficientemente ambiguo para atraer a católicos ortodoxos. El Beneficio de Cristo se publicó en Venecia en 1543 y tuvo un gran impacto entre los círculos espirituales italianos. En 1547 ya habían aparecido dos ediciones más en Venecia y rápidamente se tradujo e imprimió en francés (Lyon, 1545; París, 1548). Pero también apareció en el Índice de libros prohibidos de Venecia de 1549 y fue quemado públicamente en Nápoles. Se creyó que la acción inquisitorial fue tan eficaz que había desaparecido, hasta que se encontró un ejemplar en Cambridge en 1843. El Beneficio de Cristo llegó pronto a Inglaterra, traducido al inglés hacia 1548 en los círculos del cardenal inglés Reginal Pole, a su vez estrecho amigo de Flaminio (Ginzburg y Prosperi, 1975; Overell, 2008).

				El éxito de los italianos en la Inglaterra de Eduardo VI se explica también por su recepción y acogida en una red de amigos, contactos nobiliarios y personas en posiciones de poder: el arzobispo Cranmer, sir Anthony Cook (humanista y antiguo preceptor del rey) y su hija Anne, el secretario de Estado William Cecil… Personajes, todos ellos, fascinados por el Beneficio de Cristo y otros textos como los sermones de Bernardino de Ochino. Los italianos obtuvieron una posición inmejorable en las redes internacionales que tenían su nodo central en Inglaterra. Fueron bien acogidos porque conectaron con un sustrato humanista bien asentado en el mundo universitario inglés y con unas inquietudes espirituales de más larga tradición que habían sido estimuladas por el monarca. La entonces princesa Isabel estuvo muy cerca de estos círculos italianos en aquellos años de formación, leyendo el Beneficio de Cristo, llegando a traducir al inglés los sermones de Ochino, gracias a los buenos oficios de su tutor de italiano, Gianbattista Castiglione*.

				La llegada al poder de la católica María Tudor en 1554, casada con Felipe II, supuso el inicio de la recatolización de Inglaterra y la centrífuga inmediata de los círculos italianos hacia las ciudades más importantes del protestantismo en aquellos momentos, como Basilea, Ginebra, Wittemberg, Frankfurt o Estrasburgo. Por ello, la entronización de Isabel I en 1558 y la vuelta al anglicanismo abrió para muchos la esperanza de una vuelta a aquellos años dorados. Casiodoro, por sus relaciones con estos italianos, debió participar del sueño de una iglesia española en Londres bien acogida por una reina cuya formación humanista y simpatías por el evangelismo italiano podían augurar una firme estabilidad, también para su proyecto de trabajo, para su traducción de la Biblia.

				Aquellas expectativas, sin embargo, se vieron frustradas. Muchas cosas habían cambiado. Para empezar, la propia actitud de la reina Isabel que a su protestantismo inicial erasmista, evangélico y luterano añadió ahora un tinte conservador guiado por sus responsabilidades políticas. Por ejemplo, la reina se quejaba ahora amargamente de los líderes reformados extranjeros (especialmente Calvino) por el terrible acoso al que el escocés y calvinista John Knox la sometía al cuestionar la legitimidad del gobierno de la monarquía inglesa por una mujer. También las élites inglesas cambiaron su actitud hacia los exiliados: ellos mismos habían tenido que vivir el exilio y la persecución bajo el reinado de María Tudor y su esposo consorte Felipe II, de modo que ya tenían en su haber sus propios mártires, sus modelos de perseverancia cristiana. Así, los exiliados de 1559, por otro lado bien acogidos, no obtuvieron el caluroso apoyo que habían recibido los del periodo eduardiano. Muchos de los individuos que habían conformado aquella red intelectual y espiritual internacional que había recibido a los italianos habían muerto en los años anteriores y la nueva generación ocupaba ahora cargos políticos al servicio de la reina. Además, los italianos disidentes del catolicismo no eran una comunidad homogénea, se habían dispersado por toda Europa y muchos de ellos habían hecho desarrollos teológicos que ahora eran duramente calificados de heréticos. Acoger a estos italianos sin prevenciones era también un riesgo político. El mundo parecía cambiar muy deprisa (Overell, 2008: 173-174).

				El panorama internacional también estaba en proceso de cambio. Al suceder Isabel en el trono inglés a María Tudor se abrió un periodo de inestabilidad en el reino. Para algunos sectores la sucesión debía haber recaído en la católica María Estuardo, reina de los escoceses. Isabel aparecía como una joven soltera y sin experiencia. Todos estos factores daban la impresión de debilidad y alentaban a los enemigos de Inglaterra.

				Entre diciembre de 1558 y marzo de 1559 se barajó la posibilidad de un matrimonio entre Felipe II e Isabel I. El monarca español no sentía ninguna atracción hacia la reina pero estaba dispuesto al sacrificio en el marco de una política internacional que debilitase a los monarcas franceses Valois, muy pendientes en estos meses de la posibilidad de invadir Inglaterra. Muchos creían que Enrique II de Francia intentaría conseguir el trono de Inglaterra para la católica María Estuardo y que tenía grandes posibilidades por la inestabilidad de la propia Inglaterra en aquel momento de transición. La propuesta de matrimonio no prosperó. La reina Isabel se enajenó otros apoyos cuando a finales de febrero de 1559 el Parlamento inglés debatió el Acta de Supremacía que suponía la restauración de la iglesia de Eduardo VI. La oposición se nutrió más y mejor de católicos dispuestos a pedir la ayuda de príncipes extranjeros. En marzo de 1559 se hizo pública la noticia del matrimonio de Felipe II con Isabel de Valois.

				En los meses siguientes parecía que la situación en Inglaterra estaba a punto de estallar en una guerra civil entre católicos y protestantes. Así lo afirmaba el embajador español conde de Feria que, además, parece que estuvo implicado en un complot católico que no llegó a concretarse para derrocar a la reina Isabel. Ante el peligro de que una guerra civil en Inglaterra pusiera en juego a Francia como aliada de la facción católica inglesa y alentara su intervención a favor de la reina María de Escocia, Felipe II optó por reducir la tensión e inestabilidad del reino: rechazó la propuesta conspirativa del embajador Feria y le ordenó no alentar a la oposición católica.

				En abril de 1559 se firmó la paz de Cateau-Cambrésis entre Francia y España. Y al mismo tiempo, Paulo IV decidió excomulgar a Isabel I, que se había proclamado cabeza de la Iglesia anglicana y había conducido a prisión a los obispos católicos que se opusieron a su decisión. Felipe II le pidió que retrasara esa decisión porque solo perjudicaría a los católicos ingleses y Enrique II, con esta excusa, podía invadir Inglaterra. Para contentar las presiones papales, sustituyó al embajador duque de Feria, un hombre de elevado rango, por Quadra, obispo de l’Aquila, de perfil político y nobiliario mucho más discreto. La sustitución fue vista por los contemporáneos ingleses como un menoscabo de la reputación de Isabel. Felipe II intentó suavizar las relaciones enviando en julio de 1559 un embajador especial, Juan de Ayala, quien debía advertir delicadamente a la reina que las medidas anticatólicas que estaba tomando podrían provocar fuertes disensiones internas. Felipe también hizo caer un globo sonda sobre el posible matrimonio de Isabel con el archiduque Carlos, hijo de su hermano Fernando.

				El levantamiento escocés de 1559, de signo protestante, hizo a Enrique II de Francia plantearse de nuevo la intervención para garantizar la posición del catolicismo en Escocia. Ofertó a Felipe II realizar juntos esta empresa tomando Inglaterra y llegando después a un reparto. El monarca español dudó de la conveniencia de esa acción. La muerte de Enrique II en julio de 1559 le evitó tomar una decisión. Su sucesor, Francisco II era un muchacho de apenas 15 años. Francia quedaba en una situación delicada.

				Paulo IV presionó a Felipe II para que invadiera Inglaterra y restableciera el catolicismo ahora que de momento se había desactivado el problema francés. El monarca español rechazó la idea. Las relaciones entre España e Inglaterra estuvieron presididas por un recelo creciente a partir de finales de 1559, lejos ya de los primeros meses del reinado de Isabel I en el que la estrategia política en el tablero internacional había llevado a plantear propuestas de alianzas matrimoniales (Rodríguez Salgado, 1992: 474-504).

				En este marco de delicados equilibrios internacionales llegaron los españoles a la ciudad del Támesis. Instalado en Londres desde finales de 1558, Casiodoro empezó a celebrar servicios religiosos con un grupo de españoles en una casa privada, tres veces por semana, basando el culto en la lectura y predicación de la Biblia en castellano y el canto de himnos. La llegada de refugiados religiosos a Inglaterra había sido organizada a partir del reconocimiento oficial de las iglesias francesa y holandesa, fuertemente calvinistas en teología y disciplina eclesiástica. También se formó una iglesia italiana que empezó a celebrar servicios hacia 1550, se disolvió durante el reinado de María Tudor y sólo en 1565 volvió a restablecerse, aunque tardó en recibir el reconocimiento oficial20. Casiodoro quiso oficializar también a la iglesia española, pero el obispo de Londres Edmund Grindal, supervisor por orden de la reina de las iglesias de refugiados, las ecclesiae peregrinorum, y el secretario de Estado William Cecil, le recomendaron el culto privado por razones políticas. No querían provocar a Felipe II mientras se estaba hablando en aquellos momentos de un posible matrimonio con la reina Isabel. A cambio, le ofrecieron una casa grande para celebrar discretamente los cultos.

				No tenemos ninguna referencia para saber cuántos miembros tenía aquella inicial congregación, pero el interés por darles una casa grande y acogerlos nos hace pensar en un grupo significativo. Además de los que habían acompañado a Casiodoro desde Ginebra, se sumaron ahora artesanos y mercaderes españoles previamente establecidos en Inglaterra, algunos conversos, que mantenían relaciones comerciales con España y los Países Bajos. Participaron de aquella comunidad algunos individuos interesantes, como Cosme de Bustamante, alias Hernández, de Valladolid, y del que prácticamente nada sabemos. Residente en Londres, en 1562 era fidelísimo asistente a la predicación de Casiodoro y lector asiduo de un librillo que, según los testigos que contra él depusieron, era un catecismo de Calvino que siempre llevaba encima21. Un testigo lo tachó de «muy hereje» porque «disputaba con él y le decía que aunque estuviese delante del rey de España llevaría aquel libro entre las manos porque la verdad no se podía esconder por ningún temor ni interés de esta vida»22. Bustamante recibió la protección de Lord Monge, favorecedor de muchos otros españoles. Según los testigos, Bustamante fue encontrado en una situación comprometida con una mujer en la casa de su protector, lo que provocó su inmediata expulsión de la iglesia española. El embajador español aprovechando esta coyuntura intentó atraer a Bustamante de vuelta al catolicismo y a España, pero fue inútil. Finalmente Bustamante zarpó para Flandes con el propósito de enrolarse en la compañía de los tercios españoles del capitán Cristóbal de Mondragón, gobernador de la plaza de Damvillers, en Zelanda. En Brujas fue interceptado por un espía del embajador llamado Francisco Luis con «sellos reales falsos y escritura autorizada con sello real falso»23 y rápidamente encarcelado y devuelto a España donde el tribunal de Valladolid le abrió proceso. En 1565 se ratificaron los testigos que le acusaban sin que sepamos cuál fue la fortuna de Bustamante. Las señas de Cosme de Bustamante, de mediana estatura, con la cara quemada y con un ojo lloroso ha permitido hacer elucubraciones sobre su presencia en El Quijote, en el hijo del labrador de Miguelturra, con exactamente la misma descripción.

				Es significativo que en estos meses el papa concediera al embajador español Álvaro de la Quadra, obispo de l’Aquila (embajador entre 1559 y 1563), permiso para absolver en el foro de la conciencia a los herejes que volviesen al catolicismo y a hacer extensible este poder a quien él quisiese (Fernández Álvarez, 1951: 124). Se trataba de tener cartas en la mano para poder repatriar a aquellos españoles exiliados que quisiesen volver a casa. La iglesia española preocupaba en la corte de Valladolid. Para Felipe II y el Santo Oficio la existencia de protestantes españoles en territorios protestantes era una mancha negra en la imagen y opinión de la monarquía y de su rey. Su reputación como campeón del catolicismo estaba en juego.

				Casiodoro aceptó durante unos meses mantener un perfil bajo de la presencia de la iglesia española, pero él no quería celebrar los cultos como si hubiera algo que esconder, de modo que a principios de 1560 hizo una vehemente solicitud al obispo Grindal para institucionalizar la iglesia española. Argumentaba su petición con razonamientos de tipo político y religioso. Durante el año que habían estado reuniéndose en privado, Casiodoro había constatado que algunos miembros de la comunidad habían dejado de participar y otros temían que este secretismo fuese perjudicial para ellos mismos y sus negocios. La comunidad se sentía vigilada por espías españoles. Reunirse privadamente durante tanto tiempo en una ciudad donde las iglesias protestantes reconocidas tenían libertad de culto daba ocasión a sus enemigos a aventar las opiniones de sospecha de heterodoxia que se lanzaban contra Casiodoro y, probablemente, contra los protestantes españoles en general. La acusación de servetismo volvía a reaparecer. Como también la opinión extendida por buena parte de Europa sobre el linaje judío de los españoles y sus consecuencias en cuanto a la ortodoxia de la fe. En Inglaterra era común identificar a españoles con judíos. En 1598, el popular diccionario del inglés John Florio definía el término «marrano» como un apodo para un español. Los calvinistas más críticos decían abiertamente que los españoles tenían doctrinas tan monstruosas que incluso los luteranos los rechazaban y de ahí ese culto medio secreto que practicaban en Londres. Casiodoro no tenía ninguna duda de que igual que los calumniaban en Londres los maldecían en España, perjudicando los intereses de los miembros de su congregación. En su solicitud, pedía la atención del obispo de Londres sobre aquella situación porque el Evangelio de Cristo y el testimonio cristiano de los españoles estaba sufriendo en aquella situación.

				Por otro lado, afirmaba Casiodoro, la libertad de culto que pedían no incidiría en las relaciones políticas con el rey de España. Si tal cosa ocurriese ellos estaban dispuestos a abandonar Inglaterra de inmediato. Pero no lo creía. Se habían reunido en privado durante más de un año y el embajador era plenamente conocedor de ello y de que se les llamaba públicamente la iglesia española a pesar de no estar reconocida. La única acción del embajador español había sido prohibir genéricamente la asistencia de los españoles a la iglesia, pero no había tomado medidas para hacer cumplir la prohibición. Recientemente, Casiodoro había sabido que el embajador había afirmado no ser enemigo de ellos y que, si no había instrucciones de otra naturaleza, él no intervendría contra la constitución de la iglesia porque, al fin, él no les tenía ningún odio. Buenas palabras del embajador que le sirvieron a Casiodoro para argumentar su petición aunque no las creyera. Los sucesos posteriores demostrarían hasta qué punto aquellas afirmaciones del embajador eran pura retórica política que pretendía esconder sus auténticas y oscuras intenciones.

				El obispo-embajador había desarrollado toda una estrategia para controlar e informarse de quiénes eran aquellos españoles (Boehmer, 2007: 166-168). El interés del embajador por oficializar la iglesia española era muy diferente del de Casiodoro: su plan consistía en infiltrar espías en la comunidad que le permitiesen tener información precisa de las idas y venidas de sus miembros para poder apresar por lo menos a los más significados y devolverlos a España, donde recibirían el castigo que su traición, política y religiosa, merecía. Ya vimos el caso de Juan de León (Kinder, 1975: 20).

				El obispo Grindal se mostró favorable a la petición de los españoles y les solicitó una Confesión de fe que debía ser aceptada también por las iglesias holandesa y francesa para que la comunidad española se integrase en el consistorio o comisión común de las iglesias de refugiados que presidía Grindal.

				3.3.	La Confesión de fe española

				Para poder institucionalizar la iglesia española era necesaria una confesión de fe que definiese el perfil teológico de la nueva comunidad oficialmente aceptada. En enero de 1560 Casiodoro redactó en latín y castellano la Confesión de fe hecha por ciertos fieles españoles que huyendo de los abusos de la iglesia romana y la crueldad de la Inquisición de España hicieron a la Iglesia de los fieles para ser en ella recibidos por hermanos en Cristo, conocida como la Confesión española de Londres y que permaneció manuscrita hasta 1577. No tenemos documentos para establecer el perfil teológico de Reina antes de este momento, de modo que este texto es pieza fundamental para valorarlo. Por otro lado, su proximidad en el tiempo al reciente exilio, sugiere que la Confesión, escrita a principios de 1560, quizá refleja también el pensamiento del grupo sevillano de San Isidoro del Campo. José C. Nieto, en un intento de establecer esta relación, comparó las doctrinas de Constantino de la Fuente con las de la Confesión española de Londres de Casiodoro y encontró similitudes, con la diferencia fundamental de que Constantino escribió de manera nicodemita, velada, con ambigüedades y reticencias, mientras que Casiodoro pudo ya expresarse con libertad en Inglaterra. Pero los mismos principios doctrinales detecta en una y otra (Nieto, 1997: 314, 419). La Confesión era pues, al mismo tiempo, la herencia del pasado sevillano y un intento constructivo de articular las señas de identidad de una comunidad de exiliados en camino.

				Esta fue la primera Confesión de fe de todas las congregaciones españolas protestantes. Con sus veintiún artículos de fe era un documento original. Una Confesión es por definición un documento en el que deben exponerse con claridad meridiana los dogmas de fe que deben regir una comunidad. En el caso del texto de Casiodoro, son llamativas algunas ausencias en un documento de estas características: no había un desarrollo doctrinal sobre las Escrituras, no había relación de libros canónicos de la Biblia y tampoco ningún artículo sobre la predestinación de los creyentes, aspectos fundamentales que sí aparecían en las confesiones protestantes contemporáneas como la Confesión Galicana, de 1559, o la Belga, de 1562, que además eran mucho más largas. No seguía un orden dogmático sino una estructura narrativa, la de las propias Escrituras, desde la creación al juicio final, acompañada con más de quinientas citas bíblicas, aspecto que nos habla del biblismo apasionado y profundo de su autor24.

				La Confesión de Casiodoro tenía su nervio principal en la noción de pacto, en un doble sentido: pacto de Dios con la humanidad, con Cristo como piedra angular, y pacto entre los creyentes. Este énfasis es muy evidente en la misma construcción formal del texto: los dos capítulos más extensos son los dedicados precisamente a explicar el oficio y dignidad de Cristo (cap. IX) y las señales o marcas de amor que identifican a los creyentes (cap. XIX). En cuanto al primer pacto, Casiodoro exponía la unidad profunda entre el pacto del Antiguo y el Nuevo Testamento con lógica narrativa. El pacto o alianza de Dios con el pueblo de Israel se proyectaba sobre el tiempo del Nuevo Testamento,

[image: comilla]				…que Dios tenía prometido a su pueblo, ratificado y hecho firme para siempre con la muerte del Señor Jesús el Cristo, y con la efusión de su sangre; que es lo que por otro nombre llamamos Evangelio, que quiere decir, alegre nueva, y anunciación de la paz y reconciliación que por Jesús el Cristo tenemos con Dios; al cual Evangelio y eterna alianza generalmente son llamados todos los hombres, y admitidos los que lo reciben con viva y eficaz fe (Reina, 1988: 14-15).



				Aunque esta cuestión estaba bien desarrollada ya en la teología protestante, no había aparecido todavía en ninguna confesión de fe, lo que da idea de la originalidad del planteamiento de Casiodoro.

				Otra de las características de la Confesión es que incluso los aspectos dogmáticos estaban expuestos de forma práctica. Es significativo al respecto que de los veintiún artículos de los que constaba la Confesión, más de la mitad estaban dedicados a cuestiones relacionadas con la vida cristiana, tanto en el nivel personal como eclesial. El autor de la Confesión no quería escribir un texto dogmático alejado de la vida práctica de los creyentes sino que se esforzó por reflejar las implicaciones prácticas del mensaje bíblico.

				Muchos de estos artículos tenían que ver con el segundo sentido del pacto, el pacto entre los creyentes, que se articulaba alrededor del concepto de «comunión de los santos», un principio que en la Confesión tenía un sentido teológico y político puesto que con el documento se buscaba, también, la aceptación de la iglesia española por parte de las otras iglesias extranjeras oficializadas en Londres. ¿En qué consistía esa «comunión de los santos»? ¿Hacía referencia solo a la participación en la Cena o había algo más? Veámoslo:

[image: comilla]				En tanto pues (hermanos muy amados en el Señor) que vuestra compañía creemos ser la que nosotros buscamos, es a saber la Iglesia del Señor Jesús el Cristo, os declaramos este nuestro deseo, el cual es de celebrar con vosotros la comunión de los santos, no solamente cuanto al sacro símbolo de ella, que es la Cena del Señor, mas también cuanto a lo que nos significa; pues ha placido al Padre celestial, por Jesús el Cristo, hacernos en él un mismo pueblo, darnos un mismo Espíritu, y unos mismos deseos de su gloria, llamarnos a una misma heredad celestial, marcarnos con unas mismas marcas de amor, y de la cruz del Señor Jesús, y finalmente ser el nuestro común Padre (Reina, 1988: 5).



				El lazo del amor era, en Casiodoro, el cimiento de la iglesia de Cristo. El texto subrayaba que la participación en la Cena como símbolo de comunión de los santos no era suficiente para reconocer a los verdaderos miembros de Cristo. A ello había que añadir una realidad práctica, unos lazos de amor que eran el auténtico fundamento de la comunidad. Se apuntaban siete señales o marcas de amor por las cuales

[image: comilla]				…ellos se podrán certificar en sus conciencias de que lo son, más aun podrán conocerse los unos a los otros cuando se toparen en la tierra de su peregrinación, y podrán hacer diferencia entre los hijos del siglo, o del Anticristo, por muy cubiertos que estén con títulos y apariencia de religión (ibidem: 33).



				Esas marcas o señales eran la santidad de vida y de palabras, la «ardiente afición y codicia insaciable» por la palabra de Dios concretada en el estudio, la comprensión y puesta en práctica de su mensaje, la misericordia, el amor a los enemigos y entre los creyentes, la caridad como valor supremo:

				[image: comilla]La sexta señal es verdadero amor, y caridad indisoluble de los unos para con los otros, tal que se manifiesta por de fuera con testimonios no fingidos, ni se rompa con livianas ocasiones; finalmente entendemos de la caridad de que habla el Apóstol, I Cor. 13, que «sufre, espera y suporta todas las cosas, que es paciente, benigna, no ambiciosa, ni busca sus particulares provechos, etc.», y que se debe anteponer a todas las otras virtudes, aunque sea a la misma fe, por ser (como el mismo Apóstol dice) «el remate de la cristiana perfección».

				Esta señal nos pone el Señor por infalible y perpetua marca de los suyos (ibidem: 35).



				La última señal era el sufrimiento en el mundo que Casiodoro aceptaba como connatural a la vida de un cristiano que tenía como objetivo seguir los pasos de Cristo.

				Se insistía en que la fe debía ser viva y eficaz, es decir, debía producir frutos del Espíritu como expresión de esa fe: amor, gozo, paz, paciencia, benignidad, bondad, fe, mansedumbre, templanza. Se reivindicaba la inspiración directa del Espíritu Santo en el corazón de cada creyente y la libertad para anunciar la Palabra. Se reducía el contenido dogmático para subrayar el contenido práctico, la transformación interior, la renovación moral del creyente a través de la palabra de Dios, al margen de las disputas teológicas que a Casiodoro le parecían inspiradas por Satanás. Tampoco se regodeaba Casiodoro en referencias negativas hacia la Iglesia católica. Más en general, se prevenía a los fieles contra todos aquellos que, en lugar de predicarles el Evangelio querían ser tiranos de sus conciencias. Esta preeminencia ética y el llamado a estar sobre aviso contra estos tiranos tenía una profunda raíz erasmiana amplificada y transformada en Sebastián de Castellio y en la propia experiencia vivida (Gilly, 1985: 336).

				Casiodoro tuvo problemas para que esta Confesión fuese reconocida y aceptada por las iglesias calvinistas francesa y holandesa, por la imprecisión de algunos artículos en aspectos absolutamente esenciales en los debates teológicos del momento entre calvinistas y luteranos, y también entre este protestantismo oficial y sus disidencias: antitrinitarios, anabaptistas, etc. Estos aspectos eran: el dogma de la Trinidad, el bautismo de niños, la presencia corporal o no de Cristo en la Santa Cena o Eucaristía y el papel de los magistrados seculares respecto a la Iglesia.

				Respecto al dogma de la Trinidad, Casiodoro afirmaba la divinidad de Cristo con un lenguaje un poco ambigüo y, sobretodo, precisaba que ni la palabra «Trinidad» ni la palabra «Persona» aparecían en la Biblia y que si las utilizaba era en atención a que comprensiblemente la Iglesia las había formulado en los primeros siglos para poder argumentar contra las herejías de aquellos tiempos:

[image: comilla]				Y entendemos que todo hombre fiel se debe conformar con las maneras de hablar de que Dios en ella (la Palabra) usa, mayormente en la manifestación de misterios semejantes a este, donde la razón humana ni alcanza, ni puede; empero para conformarnos con toda la Iglesia de los píos, admitimos los nombres de Trinidad, y de Persona, de los cuales los Padres de la Iglesia antigua usaron, usurpándolos (no sin gran necesidad) para declarar lo que sentían contra los errores y herejías de sus tiempos acerca de este artículo (Reina, 1988: 8).



				Nada en la Confesión permite concluir que Reina negase la Trinidad. El puntillismo de un biblista profundo es el que le llevó a incluir ese comentario en el que marcaba la distancia entre un misterio divino difícil de aprehender por los hombres y, al mismo tiempo, la necesidad de la Iglesia de encontrar expresiones adecuadas para luchar contra las herejías. El comentario venía a reconocer la autoridad de la Escritura y la Iglesia, al mismo tiempo que marcaba la diferencia entre una y otra. En esa diferencia encontraba Casiodoro un punto ciego, un territorio de misterio, que requería un paso de fe. El comentario era poco apropiado para una confesión de fe que por definición debe dejar claros y bien establecidos los dogmas esenciales pero sin duda refleja bien el carácter de Casiodoro, poco dogmático y muy bíblico.

				Otro aspecto en el que había cierta imprecisión era el referido al bautismo de niños. Casiodoro apuntó que el bautismo de infantes no estaba presente en las Escrituras y que, a pesar de ello, él se «conformaba» con la práctica de la Iglesia. Era una afirmación que se alineaba con los posicionamientos anabaptistas que defendían el bautismo de adultos porque la práctica del bautismo de niños no se sustentaba en la Biblia sino en la autoridad de la Iglesia. Pero esto no quiere decir que el bautismo no tuviera valor para Casiodoro. En otro artículo, afirmaba que en el bautismo se efectuaba la salvación del bautizado, incluidos los niños. En este caso, era una posición mucho más cercana al luteranismo que al calvinismo, como muy pronto apreciaron los líderes calvinistas de las iglesias extranjeras de Londres.

				En cuanto a la Cena, su exposición produjo un rechazo en bloque porque en este punto Casiodoro defendía una moderada posición luterana: la consustanciación, es decir, en el pan y en el vino estaban presentes la sangre y el cuerpo de Cristo al mismo tiempo que su propia sustancia de pan y vino que atemperaba con un lenguaje un poco ambiguo. El calvinismo defendía que la presencia de Cristo en el pan y el vino era espiritual. En este aspecto Casiodoro evolucionó en su pensamiento dando frecuentes bandazos y haciendo piruetas justificativas en función de quienes le pedían cuentas acerca de su pensamiento sobre este punto central. En la carta que dirigió al consistorio reformado de Estrasburgo unos años más tarde, en 1566, afirmó que utilizó en la Confesión y en cartas posteriores esta terminología y expresiones conscientemente, buscando una posible reconciliación con los luteranos.

				Finalmente, y en relación con el papel de la autoridad secular, la Confesión, como las confesiones reformadas que ya se habían promulgado, apuntaba al origen divino de la autoridad y el deber de obediencia por parte del cristiano, pero no quedaba clara la responsabilidad de las autoridades civiles con respecto a las iglesias. En la Confesión de Casiodoro se otorgaba el título de «cabeza de la disciplina eclesiástica» al «político magistrado» fiel pero como no se mencionaba nada sobre el papel de obispos o sínodos, la Confesión en la práctica otorgaba al magistrado cristiano la máxima autoridad en la disciplina de la Iglesia y la enseñanza bíblica. El artículo se insertaba en un debate contemporáneo: Enrique VIII se había proclamado «jefe» de la Iglesia de Inglaterra en el marco de la escisión anglicana. Al ocupar el trono Isabel I en 1558, tras el periodo católico de la reina María, exigió la restauración del poder de los monarcas ingleses sobre la Iglesia de Inglaterra, pero hubo serias disputas respecto al término a utilizar, porque la palabra «jefe» sugería la inadmisible idea de que el monarca era la máxima autoridad de la Iglesia por encima del mismo Jesucristo. La fórmula de consenso fue «gobernador supremo» de la Iglesia anglicana, que se asumió en el Acta de Supremacía de 1559. El resultado era una Iglesia secularizada y nacional. Como la que parecía defender Casiodoro. Al consistorio reformado de Londres no le gustó nada este planteamiento que consideró poco claro en su definición.

				En síntesis, encontramos en la Confesión de fe de Casiodoro el énfasis ético por encima de las formulaciones teóricas o dogmáticas, muchas de las cuales se movían en una línea de cierta ambigüedad para garantizar la conciliación entre las principales divisiones confesionales del protestantismo; tal ambigüedad permitía además otras lecturas que aproximaban la Confesión a la disidencia protestante, a la reforma radical. Por otro lado, el texto resultante reflejaba bien el carácter y los énfasis de su autor.

				Se cerraba la Confesión de fe solo con el Credo de los Apóstoles como fundamento. Esto no tenía nada de heterodoxo, así lo habían hecho antes Lutero, Erasmo, Calvino… Pero en 1558 se había decidido en Ginebra, cuando Casiodoro estaba allí y tras las polémicas con los antitrinitarios, que había que añadir el Credo de Nicea y el de Atanasio a las sucesivas confesiones de fe calvinistas, credos que puntualizaban y definían más doctrinas esenciales como la de la Trinidad; es decir, credos que trazaban con mayor precisión la línea entre ortodoxia y heterodoxia. Que Casiodoro no tuviera en cuenta este mandato subraya el carácter inclusivo de aquel texto original que gustó muy poco o nada a los ultraortodoxos calvinistas. En cambio, gustó mucho al liberal obispo de Londres, responsable de las iglesias de refugiados de la ciudad, y por ello aceptó finalmente la solicitud de Casiodoro. Grindal asignó a la congregación española en Londres una iglesia en desuso, St. Mary Axe y una pensión real de 60 libras esterlinas para Casiodoro como pastor.

				3.4.	Amistades peligrosas

				Las iglesias francesa y flamenca instaladas en Londres, vieron con malos ojos a la nueva iglesia y expresaron dudas sobre la ortodoxia de su ministro, tanto por la Confesión de fe en los aspectos que hemos visto más arriba, como por haber recibido entre los miembros de la comunidad española a algunos disidentes notorios, como el italiano Jacopo Aconcio, partidario de la tolerancia religiosa, con quien ya había coincidido Casiodoro en Ginebra en sus críticas a Calvino o el holandés Adrian Haemstede* que, como Reina, se había manifestado en contra de la exclusión de los anabaptistas de las iglesias reformadas.

				La carrera de Jacopo Aconcio fue la única intervención italiana significativa en asuntos religiosos de todo el reinado de Isabel I. Aconcio, nacido en Trento, abandonó Italia en 1557 y se instaló en casa de Bernardino Ochino, el famoso predicador italiano exiliado, primero en Basilea y después en Zurich. Ochino había vivido en Londres en los primeros años cincuenta, hasta la instauración de María Tudor. Aconcio mantuvo amistad en estos meses con Sebastian de Castellio. En 1558 Aconcio abandonó Zurich y viajó, vía Basilea a París, donde conoció a Sir Nicholas Throckmorton, quien lo reclutó como ingeniero militar. Aconcio se trasladó a Londres estableciendo excelentes relaciones, algunas heredadas de Ochino, con el duque de Bedford, el secretario Cecil o el otro italiano de referencia para Isabel I, Gianbattista Castiglione. Alrededor de Aconcio en estos primeros años de la década de los sesenta se reunió lo que quedaba de la «conexión italiana» de los tres reinados precedentes. En el verano de 1560, se encontró en problemas muy serios por su apoyo a Adrian Haemstede (Overell, 2008: 176-177).

				Castiglione, originario del Piamonte, había huido de Italia, probablemente por motivos religiosos, refugiándose en Inglaterra. Allí se enroló en el ejército de Enrique VIII y después abandonó sus tareas militares para convertirse en una especie de guardaespaldas, además de tutor de italiano, de la futura reina Isabel. En 1550 obtuvo la naturalización inglesa. Persona de absoluta confianza de la princesa, cuando ésta fue encarcelada en la Torre de Londres (1554) en los inicios del reinado de María Tudor, Castiglione fue su principal nexo con el exterior, mensajero de sus cartas personales y privadas a, por ejemplo, el confesor del rey consorte, Felipe II, o el embajador francés. El mismo Castiglione fue encarcelado por la reina María en varias ocasiones, sufriendo torturas que le dejaron cojo. Fue liberado de la cárcel en cuanto Isabel ocupó el trono de Inglaterra en 1558 y, poco después, recibió patente de nobleza y entró a formar parte de la cámara privada de la reina. En esta posición lo conoció Casiodoro de Reina. En los años siguientes y de manera puntual, se le encargaron algunas acciones diplomáticas en Italia. Castiglione y Aconcio lucharon juntos en la batalla por el irenismo teológico y la tolerancia religiosa. Así, no dudaron en apoyar a Haemstede. Casiodoro de Reina los acogió en su pequeña iglesia española y mantuvo una excelente relación con ellos, una relación que le abrió conexiones en los círculos políticos más elevados de la corte inglesa (Wyatt, 2012: 125).

				Adrian Haemstede, ministro de la iglesia flamenca, había defendido sin éxito ante el consistorio de las iglesias de refugiados y ante el obispo Grindal la admisión de los anabaptistas en la iglesia. Finalmente habían sido expulsados de Inglaterra. El holandés era partidario de un acuerdo entre los creyentes en un núcleo muy reducido de doctrinas esenciales, evidentes y claras en la Biblia, y la indiferencia o adiafora ante todo lo demás, es decir, el diálogo y la aceptación de la diferencia sobre todos aquellos múltiples aspectos que pudiesen ser interpretables. Era una posición que buscaba la concordia y la paz. Haemstede fue acusado de haber apoyado a los anabaptistas y fue excomulgado en noviembre de 1560, pero huyó de Londres para no comparecer ante el consistorio, añadiendo a su discrepancia una ofensa que entraba en el marco de la disciplina eclesiástica. El conflicto fue radical y largo. La conciliación, imposible. En mayo de 1561 también fueron excomulgados diez miembros de su iglesia que habían apoyado su posición. En julio de 1562 Haemstede, aconsejado por Aconcio, se presentó abiertamente ante la iglesia holandesa de Londres desafiando su autoridad. Parecía repetirse lo que había hecho Servet nueve años antes en Ginebra, cuando había acudido a escuchar un sermón de Calvino a pesar de la certeza de los riesgos que corría. La operación no salió bien. Haemstede fue deportado a Emden, en Holanda. El holandés, como hemos dicho, contó con el apoyo de Aconcio y de Castiglione, poniendo este en peligro su propia floreciente posición en la corte. Los tres defendieron su posición contra las afiladas condenas de la iglesia francesa, estrictamente calvinista, liderada por Nicolas des Gallars*, el también enemigo de Casiodoro de Reina (Collison, 1983: 234-237).

				Estas experiencias influyeron muy poderosamente en la escritura de un famoso texto de Jacopo Aconcio, el Stratagemata Satanae, escrito entre 1562 y 1564 y publicado en Basilea en 1565 con numerosas traducciones (inglés, 1648; alemán, 1647; reimpresiones latinas, 1582, 1610, 1616, 1618, 1620; holandés, 1611, 1660 y 1662; reimpresión francesa en 1611). Fue un auténtico best seller (Giacomelli, 2014). Su éxito se basó en la capacidad para alcanzar a gente cuyas convicciones políticas y religiosas eran sustancialmente diferentes, porque tenía elementos comunes: el respeto por el hombre como creación de Dios y la valoración de que la razón podía iluminar la convicción de la Verdad; la seguridad de que los hombres solo conocían una verdad parcial, y no podían ser condenados por ello: «no puede existir tolerancia real si no existe una visión de la humanidad como comunidad en busca de la verdad» (Jacquot, 1954: 205). Finalmente, su rechazo de la intolerancia religiosa era muy contundente. Para Aconcio los enfrentamientos entre los cristianos eran una estratagema del diablo: era el diablo quien no quería que los cristianos viviesen en armonía, era el diablo quien deseaba que se matasen unos a otros, tanta sangre derramada solo podía ser una estratagema demoníaca... En términos generales, los partidarios de la libertad de conciencia defendían que la religión era fundamentalmente una relación entre el individuo y Dios y su esencia más moral que dogmática. La conciencia individual debía ser el único juez de la verdad religiosa ya que ésta no era en última instancia naturalmente demostrable ni legítimamente coercible. Para Aconcio «el reino de Satanás no puede continuar por mucho tiempo allí donde hay libertad de opinión en temas de religión», pero había que estar sobre aviso porque «no hay ninguno de nosotros que no amamante el papado en su pecho» (Overell, 2008: 178). El papado era la encarnación de Satanás.

				La sombra del conflicto de Haemstede también planeó sobre el rechazo de las iglesias francesa y holandesa a la Confesión de fe española. Los mayores problemas que le veían, como hemos visto, estaban en los artículos sobre la Trinidad —la acusación de servetismo estaba detrás—, y los sacramentos del bautismo —la sospecha de anabaptismo— y la Santa Cena, así como en el punto del papel del magistrado, que debía ser aclarado. Estas críticas se ampliaron con rumores de corrillo sobre palabras y gestos de Casiodoro que venían de Ginebra: que había dicho que Servet era un gran hombre, que de haber sobrevivido habría hecho un gran beneficio a la nación española, que había besado un libro de Servet y que el mismo Casiodoro solo había entendido el misterio de la Trinidad tras su lectura; que se había opuesto a la fundación de una iglesia española en Ginebra «por la crueldad del Magistrado»; que poseía un libro impreso cuyo tema era «por qué no se debe quemar a los herejes» (¡parece que Castellio acompañaba a Casiodoro allí donde iba!), que había escrito una carta a Castellio estando en Ginebra encabezándola con un «docto hombre y pío hombre Sebastian de Castellione»… (Gilly, 1985: 368-73). Años más tarde, Reina, en carta a Beza, negó las malintencionadas acusaciones y bulos de tipo doctrinal, admitiendo en todo caso que había utilizado la misma fuente rabínica de Servet para algunos de sus comentarios (Collison, 1983: 236). Algunos historiadores han considerado que la oposición del consistorio francés de Londres tenía una clave personal y doctrinal. La inquina feroz de su pastor Nicolas des Gallars, antiguo secretario de Calvino, la había heredado de Beza y de otros reformadores prominentes. Por otro lado, calvinista a macha martillo, Des Gallars no solo no podía dejar pasar nada que lejanamente oliera a Servet, tampoco nada que pudiera oler a Bucer, el otro reformador que se había instalado en Cambridge desde 1549 hasta su muerte en 1551, y cuyo pensamiento y obra en la ciudad de Estrasburgo de carácter tolerante parece que había ejercido una gran influencia sobre Reina (Roldán-Figueroa, 2004: 124).

				El consistorio holandés convocó a Reina, teóricamente para esclarecer estos aspectos aunque, en realidad, se interrogó a Casiodoro por la fuga de miembros de otras iglesias que se estaba produciendo hacia la iglesia española. Se le pidió que justificara su apoyo a los miembros excluidos de sus comunidades y en concreto a Jacobo Aconcio y Giovanni Battista Castiglione. La relación de Casiodoro, Aconcio, Haemstede y Castiglione fue estrecha, como lo demuestra el nombramiento de éste como líder del consistorio español en 1562 a la salida de Reina (Kinder, 1994a). Casiodoro, asimismo, mantuvo correspondencia sostenida con Haemstede durante su exilio en Emden.

				Aunque Casiodoro no había logrado disipar las dudas y sospechas del consistorio de las iglesias francesa y holandesa, la autorización del obispo de Londres le permitió oficializar la iglesia española. Parecía que se iniciaba una nueva etapa de estabilidad. Por fin. También en el ámbito familiar. En 1561 Reina se casó con Anna, hija de un comerciante converso de origen español residente en Frankfurt, Abraham de León, de Nivelles, cerca de Bruselas. En este tiempo Casiodoro reemprendió la tarea de traducción de la Biblia que, en un contexto de mayor tranquilidad económica y familiar, esperaba acabar pronto, y profundizó en la lectura de los grandes teólogos reformados, Lutero, Calvino, Zwinglio*, y, sobre todo, de los hombres de la Reforma radical como Velsius Schwenckfeld y Andreas Osiander.

				La estancia en Inglaterra fue interrumpida en el verano de 1561 para asistir al famoso Coloquio de Poissy, convocado por la reina regente francesa Catalina de Médicis, en un intento desesperado por alcanzar un consenso entre los calvinistas franceses o hugonotes y los católicos que evitase la inminente guerra civil. Poissy fue un momento crucial para toda Europa, expectante ante lo que ocurría en Francia y los Países Bajos y una posible guerra entre Francia y España. El viaje fue financiado por la corte inglesa de manera generosa, señal de la buena acogida que había tenido Reina y de sus altos contactos religiosos y políticos en el entorno de la soberana y de la confianza que había despertado en ellos. Los representantes protestantes estaban liderados por Theodor Beza y Pietro Mártir Vermigli, y había además algunos representantes de la iglesia francesa en Londres, como Nicolas des Gallars, señor de Saules, que había acudido a petición expresa del almirante Coligny, líder del partido protestante francés. ¿Quién convocó a Casiodoro a un encuentro de este alto nivel? No lo sabemos. Se ha dicho que probablemente acompañaba a Des Gallars como asesor. Parece un poco raro que un ministro calvinista que tenía dudas sobre la ortodoxia de Casiodoro se lo llevara como asesor. Quizá también había sido una petición expresa de Coligny, informado de las buenas prendas de Casiodoro por Antonio del Corro, que aquellos meses viajaba por Francia. Sólo investigaciones más profundas permitirían desentrañar cual era el auténtico papel que se esperaba de Casiodoro. Todo indica, sin embargo, que su participación fue mínima puesto que enfermó al poco de llegar a Poissy y, además, se renovaron las críticas de algunos calvinistas participantes en el coloquio desprestigiándole como teólogo. Esta vez la acusación era que en la Confesión de fe española anidaba un luteranismo oculto en temas como el tratamiento de la Cena del Señor. A la desagradable situación de enfermedad y crítica había que añadir el miedo. Según las cuentas de Alonso del Canto, los agentes de la Monarquía y la Inquisición pusieron espías en los puertos de Gravelingas, Dunquerque y Cales en diciembre de 1561 para capturar a Casiodoro en su vuelta a Inglaterra25.

				A pesar de todo, estos meses le proporcionaron a Casiodoro la posibilidad de nuevas e interesantes amistades. En Poissy Casiodoro conoció a uno de los grandes personajes de la Francia y la Europa de la época, el francés Hubert Languet. Discípulo estrechísimo del reformador Melanchton, Languet fue un diplomático y viajero que se distinguió por la búsqueda de puentes entre los protestantes para lograr una unidad de mínimos que les permitiese un frente unido ante los esfuerzos de conquista católica. Asumió pronto que los consensos no vendrían de los teólogos, enzarzados en discusiones puntillistas elevadas a dogmas. Sólo un dirigente político con visión y carisma podría reunir a su alrededor los diversos movimientos evangélicos. Dedicó toda su vida a buscar a ese príncipe. En 1559 entró a servir al elector palatino Augusto de Sajonia como informador y diplomático. Con él permaneció hasta 1577. Políglota, sus viajes por media Europa, incluida España, lo hacían candidato idóneo para el puesto. Desde 1561 residió en París como embajador del elector. Sus ojos se volvieron a España en numerosas ocasiones. Así, entre 1559 y 1560 Languet se hizo eco en su correspondencia de la persecución inquisitorial contra los protestantes españoles, dio noticia de la muerte de Sebastián Fox Morcillo y del arresto del arzobispo de Toledo, Bartolomé de Carranza, al que al parecer consideraba protestante:

[image: comilla]				En Hispania muchos son condenados a muerte a causa de la religión. Recientemente sólo en el condado de Cataluña dos o tres mil hombres fueron conducidos a la cárcel. Es falso lo que habíamos escuchado del tormento padecido por el arzobispo de Toledo, vive todavía y existe la sospecha de que él no se mantuvo inquebrantable. Fox Morcillo, un hispano extraordinariamente sabio, murió en un naufragio huyendo de la hoguera (Nicollier-De Weck, 1995: 548).



				En el coloquio de Poissy, como representante del elector de Sajonia, Languet defendió una posición centrista, partidaria de consensos entre luteranos y calvinistas, siguiendo la vía suave defendida por Melanchton y sus seguidores. Tras el tratado de Cateau-Cambresis de 1559 entre Francia y España, muchos protestantes contemporáneos empezaron a creer que se estaba formando una liga papista universal, liderada por el papa y el rey de España. Languet opinaba que el rey de España antes se haría musulmán que entregar la Navarra española a Francia para evitar que cayera bajo la influencia hugonote. Otros dijeron que la política represiva de la regente de Francia Catalina de Médicis contra los hugonotes buscaba contentar a España. Otros, que los contactos diplomáticos entre el papa, el rey de España, los venecianos y otros príncipes italianos, buscaban un acuerdo de los «papistas». Por eso, cuando estalló la guerra civil en Francia, poco después de Poissy, Languet escribió que los auténticos autores de aquella tragedia eran el papa y el rey de España.
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Hubert Languet (sin fecha).
Fuente: The European Library.

				Un cambio en los equilibrios de poder entre los príncipes alemanes llevó a Languet a Viena años más tarde donde actuó, de nuevo, como informador del Emperador Maximiliano, moviéndose entre los círculos evangélicos del monarca. Tras la muerte de este, Languet se instaló en Frankfurt donde volvió a coincidir con Casiodoro, avivando la vieja amistad. Languet no era un calvinista ortodoxo. No aceptaba la teología ginebrina. Entre su red de conocidos estaba el impresor de Basilea, Oporinus*, y también Castellio y su círculo de discípulos franceses. En Basilea, Languet apoyó decididamente a Castellio en sus controversias con los teólogos de la ciudad. Pasó a ser considerado en los medios calvinistas ginebrinos hacia 1558-1559 como un «castellionista» enemigo de la predestinación, precisamente cuando Casiodoro llegó a Ginebra y entró en contacto con Castellio. Languet, en lo religioso, puede situarse en algún punto entre calvinistas y luteranos. En lo político, sin embargo, era partidario de un protestantismo políticamente agresivo.

				A Languet se le ha atribuido uno de los textos más importantes del pensamiento político francés del siglo xvi, el Vindiciae contra tyrannos (Basilea, 1579), aunque la autoría también se le ha concedido a Philippe Duplessis-Mornay. Era un tratado dedicado a analizar las obligaciones de los reyes y los derechos de los súbditos. El príncipe que incumpliese su deber como padre y pastor de su pueblo se convertía en tirano y, en este caso, sus súbditos tenían derecho a deponerlo y escoger otro en su lugar para defender sus leyes y libertades, siempre bajo la autoridad de los magistrados. Era un texto nacido en el marco de las guerras religiosas francesas.

				Los representantes diplomáticos de España en la ciudad del Támesis seguían muy de cerca los sucesos de la ahora institucionalizada iglesia española. En 1562 el embajador español informaba a Felipe II que el hereje Reina disfrutaba de una generosa pensión de la Corona inglesa y de que sus padres estaban con él. La Inquisición estaba cerca, acechando todos sus movimientos. En una ocasión Casiodoro cruzó el canal para encontrarse con Diego de la Cruz y su sombra, el esbirro inquisitorial en Londres, Francisco Luis, recibió el encargo de desplazarse inmediatamente a Dordrecht y esperar allí a Casiodoro. Los inquisidores intentaron infiltrar a varios topos en la iglesia española durante 1562 y los primeros meses de 1563 y también atraer con promesas de perdón y retorno a España a gastos pagados a algunos de los miembros de la iglesia, como el sevillano Gaspar Zapata.

				Zapata asistía a Casiodoro en el trabajo de traducción de la Biblia, alojándose en su misma casa al menos desde la primavera de 1563 con su esposa (Gilly, 1985: 370 y ss.). La primera noticia que tenemos del paradero de Zapata la dio el embajador de España en Inglaterra, don Álvaro de la Cuadra, quien en carta cifrada a Felipe II informaba, el 26 de junio de 1563:

[image: comilla]				Aquí ha venido pocos días ha, de Geneva, uno que se dice don Francisco Çapata, que dice ser andaluz. Trae a su mujer, que dice ser de Çaragoza, y allí posa con el predicador Casiodoro, el que se ha casado agora de nuevo. Entiendo que viene para residir aquí y reconocer con el dicho Casiodoro y otros una Biblia que traslada en romance castellano. Es hombres de cincuenta años, pequeño y flaco; dice que ha estado un tiempo en casa del príncipe de Condé26.



				Zapata había sido impresor en Sevilla a principios de los años 40, y luego había cedido el testigo de su casa a Juan de León quien, por cierto, imprimía sus obras con su marca «Soli Deo honor et gloria» y en algunos libros la sospechosa frase «Sola fides sufficit». Parece que Zapata ya fue sospechoso de simpatías luteranas cuando la Inquisición procesó a Egidio, pero escapó a tiempo poniéndose al servicio de don Fadrique Enríquez, duque de Alcalá y hermano del marqués de Tarifa (II marqués de Tarifa, don Per Afán de Ribera y Portocarrero), acompañándole a Bruselas. En julio de 1550 el Consejo de la Suprema escribía a Carlos I con las instrucciones que era necesario seguir contra ciertos sospechosos de luteranismo, entre los cuales estaba Gaspar Zapata, residente en la corte imperial de Bruselas. La instrucción precisaba que había que interrogar a Zapata porque otros testigos afirmaban que el eximpresor había enviado a Sevilla desde Bruselas un arca de libros luteranos por medio de Antonio de Guzmán, a quien había dado instrucciones muy precisas sobre qué tenía que hacer con los libros cuando llegase a Sevilla27.

				Aquellas sospechas no se concretaron porque Zapata volvió a la Península. Tenemos noticia de que su mujer Isabel Tristán y él intentaron huir a principios de 1559 de España por la frontera catalana. El eximpresor lo consiguió, no así su esposa, que fue apresada por el tribunal de la Inquisición de Barcelona y posteriormente llevada a Sevilla28. Y ello no sin que ocurrieran algunos hechos sospechosos como las conversaciones mantenidas en las cárceles inquisitoriales de Barcelona entre la presa y el Virrey de Cataluña, don Per Afán de Ribera, hermano de la marquesa de Villanueva, procesada en Sevilla, y su esposa doña Leonor Ponce de León29. Los espías inquisitoriales le siguieron la pista a Zapata, primero a Venecia, después a Londres donde Casiodoro le acogió en su casa30.

				Las sospechas sobre Zapata se ampliaron cuando en 1562 se distribuyeron unos carteles impresos anónimos en Sevilla y se descubrió que su autor fue Sebastián Martínez, que había sido criado y ayudante de Zapata en la imprenta, además de servir también a Constantino y al ciego Gaspar Ortiz. Zapata llegó a ser condenado con bienes confiscados y su estatua quemada en el auto de fe del 28 de octubre de 1562: «Gaspar Zapata impresor de libros, vecino de Sevilla, ausente contumaz»31. Zapata volvió a aparecer en España en 1565. Así lo afirmaba triunfalmente el 26 de abril de 1565 el embajador Guzmán de Silva:

[image: comilla]				Este conventículo que había aquí de españoles herejes se va acabando. Un Gaspar Zapata, que entiendo que fue secretario o criado del duque de Alcalá, hombre hábil y de buen ingenio, esperaba del Santo Oficio recaudo o seguridad para volver a ese reino; he procurado que salga de aquí con su casa y mujer, y ha ido a Flandes, con salvoconducto de la duquesa de Parma, hasta que venga recaudo de ese reino, y con tan buen conocimiento que me deja en mucha satisfacción32.



				Si la mujer de Zapata estaba en las cárceles de Sevilla en 1559, ¿cómo es que en 1563 se había reunido con su marido en Londres? No tenemos respuesta aunque podemos aventurar que la protección de los duques de Alcalá y de Tarifa quizá supusiera una leve sentencia o incluso la libertad para esta mujer. Después, Isabel Tristán viajaría a Londres para reunirse con su marido. El hecho de que según algunos indicios Zapata volviera a España en 1565 plantea nuevos interrogantes: ¿fue su esposa a Londres enviada por el Santo Oficio para persuadirle de que volviera a España? ¿Qué contrapartida se le ofreció a Zapata para volver? Puesto que su estatua había aparecido en auto de fe en 1562 y la sentencia incluía la confiscación de todos sus bienes, ¿fue la devolución de su patrimonio y el compromiso de olvidar el asunto el anzuelo que devolvió a Zapata a España? Una vez más, son cuestiones para las que no tenemos respuesta aunque conociendo la actuación de la Inquisición española no es descabellado pensar que ocurrió así.

				Otro de los andaluces que era miembro de la comunidad española en Londres era Francisco Abreu (en algunos textos: Abrego), de Moguer, que desempeñó un papel ambiguo en los problemas que tuvo Casiodoro en Londres. Según su propio testimonio, él fue quien «descubrió» la historia de que Casiodoro había abusado de un muchacho tiempo atrás, pasó la información a Gaspar Zapata y ambos denunciaron a Casiodoro ante el obispo Grindal en septiembre de 1563. Luego volveremos sobre ello. El caso es que Abreu estaba claramente al servicio del contador del ejército de Flandes y jefe del servicio de inteligencia española Alonso del Canto, que dependía directamente de Felipe II y sus secretarios más próximos. Poco después de que Casiodoro huyera de Londres a causa de esas acusaciones, los servicios de Abreu se concentraron en pasar al embajador español información sobre los intentos de reagrupación de la iglesia española, ahora dispersa, quizá bajo el pastorado de Juan Pérez de Pineda (Kinder & Truman, 1980: 431)33. Abreu volvió a Flandes en los meses siguientes, a costes pagados por el erario de la Monarquía y, a mediados de 1564, se le costeó el viaje de vuelta a España. No sabemos con certeza si fue enviado a Inglaterra como agente provocador o, sencillamente, se prestó al juego de espía para poder hacer los méritos necesarios que le permitieran volver a España con el perdón garantizado. Abreu insistía en que nunca había sido hereje. El contador no lo creyó en ningún momento pero estaba interesado en la información que pudiera tener y recomendó un buen trato. Parece que así fue. Abreu volvió a España y en 1565 estaba en la corte, alojado en casa del secretario de finanzas de Felipe II, Francisco de Garnica. Ahora se hacía llamar Francisco de Garfias Abrego. Se rumoreó que quería pasar a Indias. Los inquisidores no lo recomendaron. Un hombre del mismo nombre, también natural de Moguer, piloto de nave por más señas pero ahora instalado como tabernero en Cholula, fue procesado por el tribunal de México en 1598 por blasfemo. ¿Son el mismo hombre? Si fuese así, los servicios prestados fueron pagados con su pasaje a México aunque finalmente, no pudiese escapar al Santo Oficio (López, 2011, II: 322, 349).

				La existencia oficial de la iglesia española tenía un peligroso potencial político y religioso. Su oficialización empezó a atraer a otros exiliados españoles que peregrinaban por media Europa buscando acomodo. El embajador español desarrolló tres estrategias para desactivar esa potencialidad. La primera fue reactivar la red de espías fronterizos para evitar la llegada de más protestantes españoles a Londres. El cisterciense Andrés Muñoz es solo un caso entre otros. Partió de Alemania para incorporarse a la iglesia de Londres, pero fue interceptado y apresado por el espía Miguel Hernández en Brujas en el verano de 1563. Afortunadamente logró escapar y su rastro se pierde (Kinder & Truman, 1980: 429). El embajador español temía que Inglaterra se convirtiera en puerto de refugio de los exiliados españoles afectando a las delicadas relaciones políticas de Inglaterra y España. Decía que los españoles protestantes huidos hacían mucho daño propagando que España estaba muy contaminada por la herejía. La segunda estrategia consistió en solicitar a Felipe II en febrero de 1562 cartas en blanco para ofrecer perdones y otras compensaciones a algunos de los españoles miembros de la iglesia a cambio de información. Ya hemos visto los casos de Abreu y Zapata (Fernández Álvarez, 1951: 126). La tercera fue minar la autoridad de Reina ante su iglesia, las otras iglesias de refugiados y las autoridades inglesas.

				Que la iglesia española de Casiodoro estaba en la agenda política como instrumento no hay duda. El embajador español fue acusado ante el Consejo inglés en abril de 1562, entre varias cosas, de haber «informado a Felipe II que Isabel ayudaba a los herejes españoles y a los que le difamaban en escritos» (Fernández Álvarez, 1951: 126). La asociación entre los herejes españoles y los que «difamaban» la monarquía de Felipe II no parece gratuita. El apoyo de la reina Isabel a la iglesia española tenía un impacto político no despreciable y ponía a Casiodoro y su comunidad en la agenda política de las delicadas relaciones entre España e Inglaterra en aquellos años. Las acusaciones llevaron al embajador a un arresto domiciliario que no frenó ni por un momento el desarrollo de sus estrategias contra Casiodoro y su iglesia.

				3.5.	La segunda huida

				Parece que alrededor de estas fechas se orquestó la trama que definitivamente debía llevar a la captura de Casiodoro, una trama elaborada por el embajador y los servicios en Flandes con Alonso del Canto a la cabeza y con la aquiescencia de Felipe II, que les había autorizado a arrestarlo junto a otros y había pedido a la regente en Flandes, Margarita de Parma, toda la asistencia necesaria. El espía español Francisco Luis, a quien ya hemos visto siguiendo en la sombra a Casiodoro, fue enviado en la primavera de 1563 a Londres «a saber y conocer las cosas de los herejes que allí estaban, y para estar con ellos y hazerse su amigo… para si podía sacar alguno que viniese por acá» (Kinder & Truman, 1980: 429). Y algo más tarde era enviado Miguel Hernández para buscar a Francisco Luis «y saber de Casiodoro y de Çapata y tratar con ellos para saber sus cosas y sus voluntades». El embajador español Quadra murió el 24 de agosto de 1563 víctima de la peste, pero el plan estaba urdido.

				En septiembre de 1563, Abreu y Zapata presentaron a Grindal una denuncia contra Casiodoro por presuntos episodios de inmoralidad sexual, una denuncia que rápidamente fue instrumentalizada por todos los partidarios de la ortodoxia calvinista ginebrina para lanzar el anatema público contra las opiniones e intereses del español. Paradójicamente, Casiodoro se había convertido en el objetivo al mismo tiempo de los espías inquisitoriales y de los celosos calvinistas de las iglesias francesa y flamenca.

				El exjerónimo fue acusado de sodomía, adulterio y de profesar las doctrinas de Servet, acusaciones todas ellas que jurídicamente tenían como castigo seguro la pena de muerte. Isabel I retiró a Casiodoro la pensión, se ha dicho que sobre todo por su inquina contra los sacerdotes casados. El obispo de Londres, amigo de Reina, tuvo que abrir una investigación en la que también se estudió con detalle la Confesión de fe. Naturalmente, los celosos calvinistas de las iglesias francesa y flamenca de Londres sumaron sus críticas al «historial herético» de Casiodoro, bien conocido por ellos gracias a las estrechas relaciones que mantenían con Ginebra y sus autoridades.

				El resultado de esta doble conjura fue la huida precipitada de Casiodoro a Amberes en el otoño de 1563 y la inmediata dispersión de la iglesia española en Londres. El contador Del Canto volvió a enviar a su agente Francisco Luis a Inglaterra para que, fingiendo la amistad con Casiodoro, lo acompañase en su huida al continente. Le seguiría más tarde su mujer que, para eludir los controles policiales ingleses, tuvo que huir disfrazada de marinero y en circunstancias peligrosas. Los libros de la Biblia que hasta entonces había traducido Reina se salvaron gracias a la intervención del obispo de Londres, que se los envió poco después al antiguo prior de San Isidoro, Francisco Arias o algún otro exfraile de su confianza. En enero de 1564 Felipe II puso precio a su cabeza (Boehmer, 2007: II, 172). Casiodoro era pieza de caza mayor para Felipe II y el Santo Oficio.

				El hecho de que Reina huyera de Londres fue interpretado por sus enemigos como una confesión. Sin embargo, él escribió cartas a varias personas, entre ellas el obispo de Londres, en las que reivindicaba su inocencia y excusaba su huida afirmando que su principal preocupación era traducir la Biblia y que no podía permitir que nada pusiera en peligro esa empresa.

				3.6.	La carta de un amigo

				Mientras tanto, Antonio del Corro, el muy querido amigo de Casiodoro, escribía a Londres infructuosamente desde Bergerac, en el Perigord francés. Desde que se separaran en Ginebra habían mantenido correspondencia, pero la última carta recibida estaba fechada en septiembre de 1563 y desde entonces no había llegado respuesta a sus cartas. El 24 de diciembre de 1563 le escribió desde Théobon a Londres doliéndose de los cuatro meses de silencio de Reina. No sabía que a aquellas alturas Casiodoro ya había huido. Aquella carta, siendo en apariencia como muchas otras que entre ellos se habían cruzado, les comportó a ambos innumerables sinsabores.

				Conocida por los estudiosos como «carta teobonesa» (por el lugar de su escritura, Teobon, antigua Aquitania) era la carta de un amigo a otro amigo, en la que, de forma sincera y directa, se planteaban temas y asuntos. Se iniciaba con expresiones de afecto y cariño que pretendían subrayar la añoranza del amigo:

				[image: comilla]Señor y amado hermano, yo había pensado que multiplicar mis cartas sería causa de recibir alguna de usted. Pero, habiendo cuatro meses esperado respuesta suya, no puedo conjeturar otra cosa, sino, o que mis cartas no sean venidas a sus manos, o que las suyas no pueden felizmente pasar, para venir a las mías. Yo tengo tal aprensión de la providencia del Señor, que creo, su Majestad dará orden en ese negocio, y se empleará de tal suerte, que nos podamos comunicar, o por palabra o por escrito (…)

				Resta que, lo más dulcemente, y paso a paso, que será posible, esta nuestra junta se haga en alguna parte, sin violentar los medios que podríamos tomar para ponerla en ejecución. De mi parte es verdad (poniendo por testigo el Espíritu del Señor), que si estuviera libre de compañía (la cual de tal manera me es compañía, que es una parte de mí mismo) [se refiere a su esposa], más ha de tres años que hubiese volado por allá, desde el día que vi y conocí cuán imposible me era vivir sin usted. Pero, pues Dios lo ha querido así, que yo no pueda andar más de prisa, que al paso de buey, como dicen, y aún atado al yugo con coyundas y lazos, esperaré que el Señor dé tal orden, que será agradable a su Majestad. Con todos estos contrapesos, el año pasado, había determinado de hacer mi hato, e irle a buscar sin saber aún donde estaba. Pero habiendo andado treinta leguas, comenzaron por acá a condenar tanto mi liviandad y mudanza, que fui constreñido a hacer posada, y dilatar mi viaje. En el cual tiempo recibí su carta, casi milagrosamente: y viendo lo contenido en ella, así como de su deseo de vernos, como de la impresión de la Biblia, determiné esperar este invierno a su determinación34.



				Corro retomaba información de las últimas cartas de Casiodoro en las que le hablaba de sus avances en la traducción de la Biblia y empezaba a plantear la búsqueda de impresor y de financiación para el proyecto, y se ofrecía para ayudarle, reencontrándose en los territorios de la reina de Navarra, Juana d’Albrecht. Recomendaba las vías que debía seguir Reina para viajar de Londres al Bearn, señalando los nombres de los amigos, muchos de ellos mercaderes conversos españoles, con quienes podía contar en las diferentes escalas del viaje. Estaba entusiasmado con el proyecto que para él suponía abrir la Biblia a todos sus compatriotas. Se ha dicho que, para hombres como Corro, una Biblia en castellano venía a ser como el primer toque de trompetas frente a la teóricamente inexpugnable Jericó-España. Como en el texto bíblico al toque de las trompetas las murallas de la inexpugnable Jericó se derrumbaron milagrosamente, también así la lectura de la palabra de Dios en su propia lengua abriría el camino para que toda España empezara a volverse a Dios y abandonara la cruel senda del anticristo romano. Eso debían pensar aquellos hombres.

				En la carta teobonesa Corro pedía a Reina que le adquiriese algunos libros interesantes difíciles de conseguir, en concreto obras de Kaspar Schwenkfeld (don Gaspar lo llamaba familiarmente Corro) y Valentin Kratwald, y mostraba su familiaridad con Andreas Osiander. Estos tres autores eran protestantes independientes y por ello mismo ferozmente tildados de heréticos por calvinistas y luteranos ortodoxos. Los dos primeros habían defendido posiciones teológicas respecto a la Eucaristía que habían merecido el reproche encendido de Lutero y otros reformadores. Corro también solicitaba la opinión de Reina sobre dos autores que vivían en aquellos meses en Londres, Justus Velsius y Jacopo Aconcio. Ya conocemos a Aconcio, y Velsius no fue menos polémico: se opuso a Calvino y al dogma de la predestinación. ¡La curiosidad de Corro, que ya tenía en sus años jóvenes cuando trapicheaba con los inquisidores de Sevilla para conseguir los libros prohibidos del Santo Oficio o los entresijos del proceso de Egidio, seguía intacta! Era una curiosidad por la novedad, por la disidencia y la polémica que dice mucho del carácter inquieto y de la actitud crítica de Corro. En ningún momento se proclamaba la adhesión a las tesis de estos autores, sencillamente se pedían libros y opiniones, se hacían consultas teológicas con la confianza de dos amigos.

				Casiodoro ya había salido de Londres cuando la carta de Corro llegó a suelo inglés y acabó en las manos del consistorio de la iglesia calvinista francesa, cuyo pastor Jean Cousin vio en la emotiva carta de Corro indicios claramente sospechosos de connivencias heréticas que no hicieron más que confirmar las sospechas de sus perseguidores. Cousin se convirtió en el mayor enemigo de Casiodoro. La estrecha relación de los ministros calvinistas con Ginebra supuso que estas sospechas lanzadas en Londres tuvieran amplia resonancia en media Europa en los primeros meses de 1564 y, muy especialmente, en Ginebra, donde Beza, un espíritu más rígido e inflexible que Calvino, siempre estaba dispuesto a oír críticas de aquellos españoles exiliados que exhibían una irritante independencia de criterio. Cousin y otros líderes de su iglesia escribieron y sembraron media Europa de cartas en las que relanzaban las acusaciones de servetismo y sodomía. Kinder discute convincentemente la acusación de sodomía demostrando que fue un infundio cruel en el que los testigos españoles actuaron a las órdenes de la embajada española en Londres (Kinder, 1975: 28-35). La carta teobonesa y la actitud independiente de Casiodoro en el caso Haemstede abonaron la inquina feroz y el resentimiento. En Londres hablaron en su favor sus excompañeros de claustro, Francisco Farías y Cipriano de Valera, éste último miembro del Magdalen College de Oxford y bien considerado por la reina Isabel.

				Ni Casiodoro de Reina ni Antonio del Corro podían ser conscientes aquel verano de 1564 de la significación de aquella carta. Pero sí lo eran de la importancia de su amistad. Como alguien había dicho en el consistorio de la iglesia francesa de Londres, Corro y Reina tenían un vínculo de amistad tan fuerte que «no podían vivir el uno sin el otro» (Gilly, 2005: 369).








				4

				La vocación
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				Un diálogo fraternal

				Día de la Natividad de Nuestro Señor Jesucristo de 1564. Habían asistido al oficio religioso de la mañana. Juan Pérez de Pineda, flamante nuevo capellán de la duquesa Renata, había predicado con mucha elocuencia y energía a pesar de que las fuerzas empezaban a fallarle. La capilla del castillo de Montargis estaba totalmente ocupada. Habían tenido visitantes ilustres como el almirante Coligny o su hermano Odet de Coligny, desplazados desde su cercano castillo de Chatillon. Líderes destacados de los hugonotes, como en Francia se llamaba a los seguidores de Calvino, habían compartido con ellos mesa y conversación tras el oficio. 

				El almirante era testigo y protagonista de importantes acontecimientos ocurridos en aquellos años. Había intentado por todos los medios lograr pacíficamente la libertad de conciencia y culto para los protestantes franceses, y para ello había contado con el apoyo de la reina madre Catalina de Médicis, pero la presión del bando católico liderado por los Guisa y la masacre de protestantes en Vassy había desatado una guerra civil breve pero intensa. El almirante Coligny, militar y hombre moderado, no dejaba de lamentarse por todo lo ocurrido. El final de la guerra se había precipitado con el asesinato del duque de Guisa. El almirante insistió en que, a pesar de los rumores que le señalaban, él no había tenido nada que ver en ello. La paz de Amboise, que había acabado con la guerra, fue amarga. Ciertamente se concedían algunas libertades a los protestantes, pero sobre todo a sus élites nobiliarias. Coligny no pudo evitar mostrar su enfado al príncipe de Condé, negociador del acuerdo, acusándole de haber tenido más en cuenta sus intereses personales que los de todos los franceses hermanos en la fe. De todo ello se quejó amargamente el almirante. A pesar de la paz no veía claro el futuro. Por ello, desde hacía ya algunos años había impulsado un proyecto para establecer colonias hugonotes de refugio en Brasil o en la Florida española. España. El almirante venía larvando un proyecto político anti-español para minar la supremacía española en Europa. Coligny se inclinó hacia Casiodoro y Antonio: ¿sabían que su rey estaba maniobrando y dando apoyo al partido católico? Los dos antiguos jerónimos se habían mirado. ¿Qué decir? Sí, lo sabían. No se podía esperar otra cosa de la dinastía Habsburgo ni de un monarca como Felipe II. Antes de que pudieran hablar alguien había interrumpido la conversación que se había deslizado por otros derroteros.

				Ahora, a solas, guardaban silencio. La noche había caído, la oscuridad era completa. Sentados ante la chimenea encendida en la casa cedida por la duquesa, el silencio era tan espeso como la oscuridad que reinaba en la habitación. Sólo las llamas del fuego lanzaban alguna luz sobre sus rostros. Ninguno de los dos se atrevía a iniciar una conversación que temían dolorosa.

				Antonio se levantó y de una arquilla sacó las cartas. Habían llegado el día anterior. Quería volver a leerlas pero ahora en la compañía de Casiodoro. Quizá esa lectura compartida aliviara la pena. Abrió el pliego. Eran cartas de Sevilla, fechadas a principios de 1564. Habían hecho un largo camino hasta llegar a sus manos. «A fray Antonio del Corro, amado hermano en Cristo…». ¡Eran cartas de doña Ana de Deza*! ¿Cómo consiguió enviarlas desde su reclusión? Porque, como se decía en una de las cartas, tras un largo proceso inquisitorial doña Ana había abjurado de vehementi en el auto de fe de abril de 1562 y se la había condenado a seis años de reclusión.

				



La iglesia chiquita se ha deshecho… —escribía doña Ana— cada día vivimos con la añoranza del recuerdo de los que se han ido y el miedo a los inquisidores y a la delación de nuestros vecinos… apenas nos vemos con los que han quedado… nos encontramos por la calle, en las Gradas, y fingimos no conocernos o como mucho ofrecemos un saludo mudo, un imperceptible gesto con la cabeza… a mí solo me han autorizado a salir para oír misa con el sambenito puesto… ¡qué vergüenza! ¡Una mujer de mi linaje y honra…! Aprovecharé una de estas salidas para haceros llegar estas cartas… Estamos desamparados, el recuerdo del doctor Constantino y sus sermones me acompaña… me falta mi capellán Diego de la Cruz, pero todo lo doy por bien empleado porque sé que está en París o Ginebra, al menos él vive para servir a Dios en libertad… no como tantos otros… No sé si sabéis el triste balance del año de 62 y 63… en varios autos de fe quemaron a fray Juan Crisóstomo, al maestro Blanco, a fray Cristóbal de Arellano, al amado médico Cristóbal de Losada, que pastoreó la iglesia de Sevilla… ¡y cuántas estatuas desfilaron de vuestros hermanos de San Isidoro, entre otras muchas, las de fray Casiodoro y vos mismo, fray Antonio!... Os adjunto una relación de esos autos que una mano amiga me hizo llegar y mi propio testimonio… No tenemos más remedio que recogernos en nuestro castillo interior para con labios mudos adorar a Cristo, acallar los sentidos, hacernos extraños al mundo que ya se ha extrañado de nosotros, para hablar con la propia alma y con Dios… recordar el beneficio de Cristo, él ya pagó por todo… y volcarnos con gratitud en todo aquello que es una auténtica vida de piedad… he pedido buenos libros para mi devoción… me han vuelto a dar el Montesinos y sus epístolas de todo el año, el mismo que me dieron los inquisidores en aquellas húmedas cárceles de Triana… Debemos someternos en lo exterior a las devociones públicas… me han asignado un confesor teatino, de la Compañía de Jesús, que se ha convertido en un espía cotidiano de mis gestos y mis palabras… me dice que con paciencia, devoción y su dirección espiritual aprenderé a conformarme con lo que manda la Santa Madre Iglesia… el camino seguro en el que no hay riesgo de que el demonio me pare una trampa… no olvidéis a nuestros hermanos mártires por la fe en Jesucristo… los inquisidores han querido hacer de su memoria un campo yermo… no volveré a escribiros… tenedme en vuestras oraciones… que Dios nuestro Señor os acompañe... en Cristo.








				Antonio leyó después las terribles relaciones. Despacio. Parándose en cada nombre. Tomando aire a cada paso. Hasta el último en que su voz alta se quebró ahogada por un incontenible sollozo. Se volvió a mirar a Casiodoro. A la luz de la chimenea pudo ver unas lágrimas que corrían a esconderse en su poblada barba. ¿Qué podían decirse? Desde que se encontraron en Orleans habían hablado de libros y autores, de la carta escrita en Teobon que debía haber recibido Casiodoro en Londres y que ya se estaba volviendo en contra de ambos, de Ginebra y de la reciente muerte de Calvino, incluso de la finalización del Concilio celebrado en Trento. Pero no habían hablado de Sevilla. Las entrañas se les conmovían al pensar en Sevilla.

				Casiodoro interrumpió sus pensamientos: «¡Qué gran hombre aquel Cristóbal de Losada instruido por Egidio, ¿no te parece Antonio?! ¡Cómo se notaba el espíritu de su maestro en su predicación cálida, en su deseo de la palabra de Dios! Fue un magnífico pastor de aquella iglesia chiquita. No me extraña que hasta el último momento, ya en la hoguera, todavía levantara su voz para contestar a los que pretendían convertirlo en el último momento. ¡Y en latín! ¡Qué dominio de sus pasiones en aquel momento fatídico, a las puertas de la muerte! ¡Qué hermoso testimonio!». Antonio asentía sin atreverse a hablar. Casiodoro era un carácter apacible, reposado, dulce, un hombre que medía sus palabras y hasta el tono de su voz. No era su caso. Él tenía en los labios una bonita colección de palabras para derramar sobre aquellos inquisidores instrumentos de Satanás, que se lanzaban sin piedad como perros hambrientos sobre los cuerpos, las almas y aun las bolsas de los cristianos arrebatándoles la vida, la honra y la memoria. No. Era mejor serenar el pecho escuchando las acongojadas pero dulces palabras de Casiodoro que ahora recordaba a fray Cristóbal de Arellano.

				«Antonio, ¡qué erudición la de fray Cristóbal! Aunque estaba en nuestro convento de Écija, ¿recuerdas qué fiesta cada vez que nos visitaba? ¡Qué bien dominaba al Aquinate, a Escoto, a Lombardo y cómo sabía impresionarnos en nuestro tiempo de conversación en el escritorio del convento! ¡Qué triste que tantos como recibieron su ayuda en estas lides se volvieran contra él en la última hora! ¡Qué gran predicador y profesor se ha quemado en la hoguera! ¿Y qué decir de nuestro prior, el maestro Blanco? Recuerdo sus vacilaciones pero lo que ha quedado en mi memoria es con qué ímpetu, una vez se entregó totalmente al verdadero Evangelio de Cristo, se dispuso a encabezar los cambios en la vida de nuestro convento para que todos nosotros pudiéramos degustar ya las primicias de una auténtica reforma de los cristianos. Decía que había que leer y meditar con sumo interés la Sagrada Escritura, única fuente del verdadero conocimiento de Dios y de su voluntad, que las oraciones debían surgir del propio sentido de la necesidad y de la verdadera fe en Dios… ¡qué hermosos comentarios de los Proverbios de Salomón nos dio por aquellos días, llenos de sentido práctico! Si lo pensamos bien, Antonio, las semillas de la verdadera doctrina fueron plantadas en el monasterio y germinaron con tal fuerza que están arraigadas hasta en las mismas piedras del edificio. Podrán demolerlo pero hasta el polvo de aquellas piedras hablará del verdadero Evangelio de Cristo».

				Se hizo el silencio. Antonio, inquieto, se rebullía en su silla. Se decidió a intervenir. «Hermano mío, hay que hacer algo. Dios mismo nos ha enviado estas cartas. Es su divina providencia la que clama. Hay que vocear al mundo todos estos testimonios de los hermanos que valientemente han muerto por la fe. Los justos del Señor que ya han alcanzado el gozo de la salvación eterna claman desde el cielo para que su memoria no quede en manos de sus verdugos. Los injustos caminos del Santo Oficio, sus interrogatorios capciosos, la indefensión de los reos contra todo derecho divino y humano, las torturas crueles, la ruina de las familias, la infamia de los linajes, el engaño al que someten a nuestro rey y a nuestro pueblo… todas estas malas artes de la Inquisición española deben quedar al descubierto para que el mundo conozca la esencia y acción de este monstruo bárbaro y cruel que impide el triunfo de la verdadera fe en Cristo Jesús. Oh detestable barbarie, ¿cómo compensarás a España y al mundo por tantas y tan brillantes lumbreras que han sido por extinguidas?».

				Casiodoro asentía mesurando la propuesta de Antonio. Quizá juntos, con algún otro español, podrían llevar a buen puerto aquel proyecto. Y quizá Coligny o Marcus Pérez estarían dispuestos a financiarlo…

				[image: ]


				4.1.	Años de peregrinación

				Tras la huida de Casiodoro de Inglaterra, el servicio de inteligencia español en Londres se puso en alerta para saber cuál seria su destino. Envió a unos criados del recién fallecido embajador español a buscarlo: Juan de Bilbao debía esperarlo en Dunquerque y un tal Fabián fue enviado a Zelanda, «porque estos le traían espiado y le conocían»; Alonso Muñoz a Gante, Brujas y Dunquerque, «a saber si entendía algo de estos negocios»; Miguel Hernández, a Dordrecht y Rotterdam «con una carta de Su Alteza para las justicias de allí para que si pasase por allí Casiodoro que le detuviesen»; más tarde, en noviembre de 1563, Juan de Bilbao fue de nuevo enviado a Zelanda, Brujas y Amberes «para aguardar si venía Casiodoro y otro alguno de Inglaterra, para hacedlos prender» (Kinder, 1990: 73). Alonso del Canto, contador del rey y jefe de espías españoles, intentó convencer a Gaspar Zapata para que dejase Londres y viajase a Amberes con salvoconducto de seguridad de la regente de los Países Bajos, para ayudar a buscar a Reina, pero no pudo hacerlo por estar enfermo. Más tarde, y con los servicios prestados cumplidos volvió a España.

				Perseguido por los esbirros inquisitoriales y acusado de herejía, Casiodoro vagó durante más de tres años entre Amberes, Montargis, Frankfurt, de nuevo Amberes, Heidelberg, Estrasburgo y Basilea, a la búsqueda de un lugar donde establecerse como pastor de la iglesia, cosa que los colegas reformados impidieron incluso después de que se descubriese la maquinación inquisitorial de Londres y de que fuese de dominio público la vuelta oficial de Abreu y Zapata a España entre 1564 y 1565. Las acusaciones de Londres tuvieron un impacto muy negativo en el futuro inmediato de Reina y las sospechas de herejía en su teología afectaron toda su carrera. La preocupación de Casiodoro era, también, continuar con sus trabajos de traducción de la Biblia y buscar los recursos económicos necesarios para la impresión. En este sentido, el apoyo de los conversos españoles convertidos al protestantismo fue extraordinario.

				Casiodoro se instaló en Amberes pero cuando las autoridades españolas lo supieron exigieron al margrave de la ciudad que lo detuviera. Este advirtió a quien lo alojaba, el financiero marrano Marcus Pérez, que debía echarlo de su casa o sería prendido. Amberes era entonces uno de los centros más dinámicos y cosmopolitas de la Europa occidental y el mercader y banquero Marcus Pérez era uno de sus habitantes más influyentes. Casiodoro tuvo que huir de nuevo instalándose brevemente en Frankfurt (Kinder, 1990: 73-74). Reina era visto por la Monarquía española como un enemigo formidable que merecía todos los gastos con tal de ser apresado y castigado. La presencia de los exiliados españoles convertidos al protestantismo en territorios enemigos de la Monarquía era, para Felipe II, un peligro y un desastre. Todo gasto para revertir esa situación debía ser considerado una inversión. Se temían, y con razón, las connivencias con los marranos españoles pasados al calvinismo en Flandes y Francia y, de entre ellos, los Pérez destacaban por su poder.

				De enorme riqueza e influencia, Marcus Pérez lo puso todo al servicio de la causa protestante con una visión política y religiosa militante. El 12 de mayo de 1564 en carta a la corte el contador Alonso del Canto desde Bruselas distinguía de entre los

[image: comilla]				…mercaderes en Amberes españoles a un Marcos Pérez, otro Hernando de Sevilla, Miguel Turlán, este es gran bellaco, otro Martín López hijo de Martín López, este va y viene en Francia a tratar con todos los herejes que allí hay y ahora está allá y le vieron con el Juan Pérez que está allí y le ofreció de darle dineros para la impresión de la Biblia en español toda glosada de herejías, otro libro de recopilación de todas las herejías a favor dellos que es la pestilencia, este es muy malo y como es rico todos ellos le favorecen y le honran helo dicho a su Alteza de Madama para que se ponga algún remedio35.



				Este texto deja bien a las claras el papel de liderazgo de Marcus Pérez y de su entorno familiar —Martín López era su cuñado— entre los protestantes españoles exiliados, a los que protegió, sustentó y animó toda su vida, poniendo al servicio de su causa todos sus recursos económicos y familiares. Fue el banquero de los rebeldes holandeses frente a la Monarquía de Felipe II. Como presidente del consistorio de la iglesia calvinista de la ciudad de Amberes, Marcus Pérez fue uno de los que actuó y firmó un acuerdo con Guillermo de Orange y los representantes luteranos en septiembre de 1566, buscando la unión del protestantismo ante los católicos de Bruselas. Durante el invierno de ese mismo año Pérez intentó organizar coloquios calvinistas-luteranos e incluso un coloquio católico-protestante. También Antonio del Corro, estrecho amigo de Casiodoro, participó en ello. Y por las mismas fechas Pérez ofreció a la regente Margarita de Austria tres millones de florines de oro a cambio de la aceptación de la tolerancia religiosa en los Países Bajos. El papel político-religioso de Pérez queda bien reflejado en el informe que Jerónimo Curiel, hombre de negocios español que actuaba como agente secreto en París y Amberes, envió al rey Felipe II en noviembre de 1566 desde Amberes:

[image: comilla]				Marcos Pérez […] de nación andaluza y nacido en Amberes […] se ha señalado en estos negocios más que nadie, y no ahora, sino en años atrás; el cual ha tenido pláticas y correspondencias con los herejes españoles que han sido en Francia, Alemania e Inglaterra. De presente es diputado en Amberes de los de la secta calvinista, y es el que más ha insistido en pedir iglesia e otras libertades y el que ha sustentado y sustenta los predicadores y allegados de ellos, y aún se presume que ahora anda procurando de enviar libros a España desta secta en español. Este es muy rico y tiene su hacienda en poder de Luis Pérez, su hermano, y de Marcos Núñez, su cuñado (Gilly, 2001: 312).



				Entre Marcus Pérez y Casiodoro había una comunión de experiencias y de orientaciones intelectuales, religiosas y políticas que permaneció viva toda su vida.

				La cobertura de Pérez permitió a Casiodoro pensar con cierta calma en su futuro. Su proyecto seguía intacto: la traducción de la Biblia al español y el pastorado. Condición imprescindible para alcanzar ambos era limpiar su nombre de cualquier duda de heterodoxia e inmoralidad sexual, las acusaciones que se habían vertido contra él en Londres. Pensó que una buena forma de lograrlo era un encuentro con el influyente ministro calvinista Nicolas des Gallars, señor de Saules, expastor de la iglesia francesa en Londres y ahora ministro en Orleans. Gallars fue la mano derecha de Calvino, su secretario y uno de sus máximos hombres de confianza. Calvino había muerto en mayo de 1564 y Des Gallars, junto a Beza, eran ahora sus herederos directos y líderes indiscutibles del calvinismo. Reina, que lo conoció primero en Londres y después volvió a encontrarlo en el coloquio de Poissy en 1561, creyó que podría contar con sus simpatías y apoyo para recuperar su buen nombre. Para reforzar su posición pidió a su amigo, Antonio del Corro, que le acompañase. Los tres se reunieron poco después del verano de 1564 en Orleans. No sabemos si a esas alturas ya se sabía qué había pasado con la carta de Corro a Casiodoro, aunque dada la ferocidad del pastor Cousin contra él desde Londres, es muy posible que la información ya hubiera dado la vuelta por las ciudades más importantes del calvinismo internacional. Reina reclamó al amigo fiel como testigo en una conversación que debió de ser muy tensa y, desde luego, no tuvo resultados positivos.

				Desde Orleans, Casiodoro acompañó a Antonio del Corro en su viaje de regreso a Bergerac, centro hugonote del Perigord, a los estados de M. Escodéca, señor de Boesse, que le había acogido. A muy pocos kilómetros de allí, el pensador y político francés Michel de Montaigne estaba pensando abandonar la carrera judicial y recluirse en su castillo de Montaigne para escribir sus ensayos. En noviembre de 1564, los dos amigos se trasladaron a Montargis, la castellanía de la calvinista duquesa Renata de Francia, donde se reunieron con Juan Pérez de Pineda, en aquella época capellán de la duquesa. Este traslado se debió al inicio del cumplimiento del edicto de Amboise, que prohibía tanto a católicos como a calvinistas franceses el empleo de ministros extranjeros en el país. Ninguno de los tres podía predicar en territorio francés. En Montargis, Pérez, Reina y Corro fueron bien acogidos por los doce ministros de la región y por los líderes protestantes franceses, como el almirante Gaspar de Coligny y su hermano, Odet de Coligny, cardenal de Châtillon, a quien Casiodoro había conocido también en Poissy. Los libros de administración de la duquesa revelan su apoyo constante a los numerosos protestantes refugiados o de paso por sus estados.

				Firmemente calvinista, la duquesa Renata de Francia había creado un espacio singular en su corte por la ausencia de dogmatismo, un lugar de tolerancia que atrajo, entre otros, a nuestros españoles. Renata controló con mano firme la iglesia establecida en sus territorios, rebajando en la medida de lo posible la influencia ginebrina y aceptando la presencia católica, tanto por razones humanitarias como políticas. Al fin y al cabo, Montargis no dejaba de ser un enclave calvinista rodeado por el catolicismo. Durante los meses siguientes, Reina y Corro hablaron extensamente sobre cómo llevar a cabo el proyecto de la traducción al español de la Biblia y, quizá también, de escribir un tratado contra la Inquisición española, el Artes de la Inquisición española, texto que apareció anónimo y tuvo un enorme éxito.

				Mientras tanto, los espías inquisitoriales no se olvidaban de Casiodoro y le pisaban los talones, a él y a su red de amigos españoles, como Antonio del Corro. El 19 de enero de 1565 el Consejo de la Suprema Inquisición enviaba a los inquisidores de Sevilla unas cartas de Corro a Casiodoro que se habían interceptado para que se incluyeran en sus procesos36. Por su parte, el gobernador de Amberes informaba a la regente de los Países Bajos que se vigilaba la vuelta de Casiodoro a la ciudad y se ofrecían recompensas por cualquier información que ayudase a capturarlo.

				Aquellos fueron años de peregrinaje y a veces resulta difícil seguirle el rastro a nuestro español. Casiodoro hizo un viaje fugaz a Frankfurt a principios de 1565, desde donde fue tanteado por la iglesia calvinista francesa de Estrasburgo como candidato al pastorado. Era una propuesta atractiva. Estrasburgo se abrió a la Reforma a partir de 1524, estimulada por la acción de impresores y predicadores. Se convirtió pronto en una ciudad de refugio que acogió a anabaptistas y otros grupos radicales. La presencia de sensibilidades distintas favoreció la reflexión sobre la tolerancia religiosa y los límites del poder civil en el ámbito eclesiástico, en un debate público que permaneció abierto por lo menos hasta finales de la década de los años 40 del xvi. Estrasburgo era una ciudad más abierta y tolerante que otras ciudades reformadas, un gran laboratorio de experiencias religiosas. Esos debates ya se habían cerrado a la altura de 1565 pero todavía había cierto margen a la diferencia. Era, sin duda, una ciudad atractiva para un hombre como Casiodoro (Llenhard, 1991: 39-63).

				Por otro lado, la comunidad francesa de Estrasburgo se había iniciado en 1538 con la predicación de Calvino y después de Bucer. En aquella comunidad habían encontrado refugio notables humanistas franceses pasados a la Reforma, como Lefèvre d’Etaples* o Michel d’Arande*. Era una iglesia que había conocido importantes conflictos internos, en parte por el propio proceso político-religioso de aquellos años. La paz de Augsburgo de 1555 había permitido el reconocimiento de católicos y luteranos en el Imperio, bajo el principio del cuius regio, eius religio, o lo que es lo mismo, la religión del príncipe debe ser la de su pueblo. No se admitía que en un principado o reino pudiera haber más de una religión. Los calvinistas quedaron excluidos del acuerdo. Los príncipes protestantes fundamentaron sus iglesias sobre una confesión de fe luterana que, entre otras cosas, reconocía la realidad del cuerpo y la sangre de Cristo en el pan y el vino. Las iglesias calvinistas, que defendían la presencia simbólica de Cristo en los elementos de la eucaristía, tuvieron muchos problemas para insertarse en ella. Había importantes sectores calvinistas que disentían de la confesión de fe bajo la cual tenían que vivir sus comunidades. Estrasburgo y su iglesia francesa estaban en esta situación y hubo divisiones intensas que llevaron al cierre de la iglesia en agosto de 1563, sobreviviendo oficiosamente en grupos pequeños.

				Uno o varios de estos grupos fueron los que llamaron a Casiodoro como pastor, después de que llegaron los primeros refugiados hugonotes con el inicio de la primera guerra de religión francesa en 1562. El intento se frustró por las cartas que algunos teólogos calvinistas de Heidelberg, como Gaspar Olevianus que introdujo la Reforma protestante en el Palatinado, enviaron a aquella comunidad, en marzo de 1565, advirtiendo de las sospechas sobre la ortodoxia del español. Olevianus, que había sido uno de los redactores del Catecismo calvinista de Heidelberg de 1563, se hacía eco de las acusaciones que contra Reina se habían vertido en Londres: su tibieza calvinista que se entendía como proximidad al luteranismo y el cuestionamiento de su moral sexual. El tono de la carta daba a entender que las acusaciones contra el español tenían fundamento.

				Reina respondió rápidamente a las acusaciones de Olevianus con una extensa carta dirigida a la iglesia de Estrasburgo. Redactada como una confesión, hacía un repaso de las sensibles diferencias de los reformadores en los temas de confrontación como la Cena y la presencia real o no del cuerpo de Cristo en el pan y el vino, subrayando que no por ello debían ser calificados de herejes unos y otros. Mencionaba a Bucer como su referente. Defendía la ortodoxia de sus puntos de vista y rechazaba las acusaciones vertidas contra él. Reivindicaba lo que había aprendido en Ginebra, Frankfurt y Londres, es decir, su trayectoria calvinista. Pero cuando entraba a explicar de nuevo la Cena, se remitía a la Confesión española de Londres, que ya sabemos era un punto ambigua en este aspecto. Reina nunca creyó que las críticas que se hacían a su interpretación en este asunto fueran, realmente, de carácter doctrinal porque su lectura era lo suficientemente conciliadora como para que luteranos y calvinistas moderados pudieran coincidir en ella (Roldán-Figueroa, 2004: 203-210). Por ello, no dejó de contestar claramente a sus perseguidores, de quejarse de sus calumnias, de criticar el uso torcido que hacían de la acusación de herejía contra todos aquellos que estuvieran en desacuerdo con sus opiniones, de calificarlos de diablos contra la Iglesia por la temeridad de sus acusaciones. Afirmaba, frente a los que decían que si huyó de Londres fue porque las acusaciones tenían fundamentos, que fue para emplear mejor su tiempo y sus talentos que en discusiones y debates estériles.

				Añadía, además, una reflexión sobre las características que debía poseer un ministro de Cristo. Reina se reivindicaba enérgicamente, tanto en su exigencia moral y doctrinal como en el sentido de su vocación pastoral. Un pastor o ministro debía procurar la edificación de toda la Iglesia a través de una enseñanza honesta y verdadera. Debía ser un cuidador pastoral y un agente de reconciliación. Se postulaba como pastor de la Iglesia calvinista francesa de Estrasburgo afirmando que su propósito era restaurarla sin ser una carga para ella y buscando, por un lado, el consuelo de sus miembros y, por otro, el ánimo de otros refugiados franceses tanto en Estrasburgo como en otras ciudades. Y no olvidaba otro argumento sensible: había que restaurar la iglesia francesa para no dar alegrías al catolicismo papista que deseaba su supresión.

				Sus esfuerzos encontraron la oposición no solo de los teólogos de Heidelberg sino también de las autoridades ginebrinas. En un gesto de ingenuidad Reina pidió la mediación de Beza con Olevianus en una carta de abril de 1565 a la que adjuntó las cartas cruzadas. Era un apoyo deseable puesto que Beza había sustituido a Calvino al frente de la iglesia en Ginebra. Fue un intento inútil.

				A pesar de todo esto, Reina se instaló en Estrasburgo donde, gracias al apoyo del reformador de la ciudad Johannes Sturm —a quien Reina dedicó su comentario del Evangelio de Mateo llamándolo «patrono de su inocencia, consuelo de sus aflicciones y refugio suyo en la tempestad»—, pudo conseguir la residencia por tres años. Sturm tuvo un papel fundamental en Estrasburgo y siguiendo a Martin Bucer sostuvo una tendencia bíblica y humanista hacia un cristianismo no dogmático. El refugio en esta ciudad dio a Casiodoro y su familia unos años de cierta tranquilidad, trabajando junto con su mujer como tejedores y comerciantes de seda, y continuando su traducción de la Biblia y la revisión del Artes hasta su publicación en Heidelberg en 1567. Por estas fechas ya estaba profundamente cansado de las incesantes polémicas que mantenían entre sí las facciones luteranas y calvinistas de la Reforma: la polémica de la Santa Cena o cosas tan peregrinas como si era lícito casarse en domingo y si no se quebraba con ello el día del Señor. Casiodoro se alineó decididamente en el bando más moderado liderado por el humanista Johannes Sturm, dispuesto siempre a adoptar posturas de compromiso en cuestiones doctrinales opinables.

				Los meses siguientes estuvieron llenos de viajes entre Estrasburgo, Frankfurt y Basilea, viajes que permitieron a Reina aumentar su red de contactos en el corazón de la Europa protestante. En Estrasburgo, además de Sturm, Reina entró en contacto con Konrad Huber*, culto predicador, bibliófilo amigo de los impresores Oporino y Platter, y estrecho discípulo de Ecolampadio y sobre todo del moderado Bucer. Huber también había sufrido en sus carnes las críticas de la ortodoxia, en su caso luterana. Otro contacto de la ciudad fue el teólogo italiano Girolamo Zanchi, también en conflicto con algunas autoridades por sus posiciones sobre la Eucaristía. En Basilea, Reina permaneció por lo menos entre septiembre de 1567 y diciembre de 1569 ultimando la publicación de la Biblia del Oso. Allí estableció amistad con Theodor Zwinger*, sobrino del impresor Oporino y discípulo y protector de Castellio y uno de los más versátiles exponentes del último humanismo en Basilea. Los luteranos Simon Sulzer y Huldrich Koechlein* (Coccius), inspectores eclesiásticos de la ciudad, le ayudaron en las etapas finales del trabajo de la Biblia. En Frankfurt, Reina estrechó relaciones con Matthias Ritter el Joven*, prometedor pastor luterano y superintendente de las iglesias extranjeras de la ciudad (Kinder,1975: 46). Casiodoro de Reina era calvinista en este momento, pero su actitud poco dogmática e irénica le facilitaba amistades variadas en el universo de los teólogos e intelectuales protestantes del corazón de Europa.

				4.2.	El Artes de la Inquisición española

				En enero de 1567 Casiodoro de Reina intentó publicar en Estrasburgo un tratado contra la Inquisición española pero el Consejo de la ciudad no dio su autorización. La ciudad estaba envuelta en conflictos religiosos bajo la influencia de la guerra civil en la vecina Francia y con las tropas del duque de Alba marchando por el Franco Condado hacia los Países Bajos. No convenía publicar un libro como aquel, que subrayaba la crueldad española. Volvió a intentarlo en Basilea, con Johannes Oporinus, también infructuosamente. Finalmente, se publicó en Heidelberg en septiembre de 1567, en latín, firmado con el pseudónimo Reginaldo González Montano. En Heidelberg, perteneciente al Palatinado Renano, prevalecía un cierto clima de tolerancia. Se trataba del Artes de la Inquisición española. El conde elector, Federico III, había abrazado la confesión reformada calvinista en 1563 y era un fervoroso enemigo de la Monarquía Hispánica de modo que la publicación del texto debe ser entendido también en el marco del conflicto político europeo del momento.

				Se ha discutido mucho sobre quién se escondía bajo el pseudónimo de Reginaldo González Montano. El 10 de junio de 1567, el impresor Oporino mencionaba en una carta un panfleto contra la Inquisición escrito por Reina, y en una de las cartas de Casiodoro se decía «Los misterios de la Inquisición están impresos en latín creo que por allá los verán» (Kinder, 1975: 47). A partir de aquí se ha especulado mucho sobre la identidad del autor. Fue Usoz y Río a mediados del siglo xix quien propuso que el pseudónimo Reginaldo Montano se debía identificar con Casiodoro de Reina, haciendo referencia el «Montano» al lugar de origen, Montemolín. Carlos Gilly afirmó que fue Casiodoro (y no Antonio del Corro, como sostenía Vermasseren y tendía a creer Gordon Kinder) el verdadero autor de este primer gran libro contra la Inquisición (Gilly, 1985). Ruiz de Pablos, por el contrario, considera que hay que mantener la incógnita porque las razones para atribuir el texto a Casiodoro o Corro no son totalmente convincentes37. La última aportación al debate es de Frances Luttikhuizen. Esta autora parte de la hipótesis de que el texto original fue escrito en castellano en España y posteriormente el manuscrito se envió clandestinamente a destinos protestantes para su publicación. En cuanto a la autoría, si hasta ahora el debate se centraba en Casiodoro de Reina, Antonio del Corro (o ambos mancomunadamente) o un autor desconocido, esta autora propone todo un abanico de posibilidades de entre las que destacan los dominicos fray Domingo de Valtanás y Domingo de Guzmán y el notario del Santo Oficio en Sevilla, Domingo de Azpeitia. El texto así escrito habría llegado a manos inglesas y en Londres se habría traducido al latín y publicado en 1567 con el falso pie de imprenta de Heidelberg para despistar a la Inquisición. Aunque las hipótesis son sugerentes, los argumentos no son concluyentes (Luttikhuizen, 2016). En nuestra opinión, la sólida argumentación de Gilly hace probable, aunque desde luego sin cerrar la discusión, la autoría de Casiodoro o por lo menos la participación del pequeño círculo de exiliados españoles que recibieron cartas y relaciones de los autos de fe de Sevilla y pudieron recopilar la obra bajo una única mano. No es del todo descabellado pensar que esa labor pudo pergeñarse mientras Corro, Reina y Pérez de Pineda se encontraban en Montargis a finales de 1564. En cualquier caso sí que parece que Casiodoro participó en la edición del texto. Por ello, a la postre, aquel texto sería un homenaje sentido a los amigos y hermanos en la fe que habían muerto en la hoguera solo unos años antes.
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Portada del Artes de la Inquisición (Heidelberg, 1567).

				Publicado originalmente en latín, el volumen conoció un éxito rápido e intenso en el mundo protestante y entre los enemigos de la Monarquía Hispánica. El Artes se editó en francés en 1568 e inglés en 1568 y 1569, en holandés en 1569 con tres ediciones más posteriormente, y dos alemanas en 1569. En España solo aparecería en 1851, diecisiete años después de la abolición definitiva de la Inquisición española. Si aceptamos la autoría directa de Casiodoro debemos decir que la buena aceptación del libro en el mundo protestante no se tradujo, en ningún caso, en una mejora de la estima de su presunto autor. La edición francesa realizada en Ginebra en 1568 y la holandesa de 1569 silenciaron el nombre del autor y, sobre todo, mutilaron el largo Prefacio de Montano eliminando toda la reivindicación de tolerancia que contenía, en algunos párrafos con ecos especialmente intensos de obras de Castellio como el De haereticis an sint persequendi y el Conseil a la France desolé (1560). Y hay que puntualizar que los responsables de las dos ediciones, tanto traductores como impresores, habían conocido personalmente a Casiodoro en Ginebra y Heidelberg.

				Las rápidas traducciones a otras lenguas nos hablan del eco extraordinario que este texto tuvo en Europa, y las múltiples referencias posteriores indican que fue elemento esencial en la configuración de una imagen de la España del xvi vinculada a la Inquisición. El Artes fue un poderoso ingrediente en la construcción de la leyenda negra contra España. De la fuerza de sus argumentos es bien expresiva la influencia que se ha detectado en el Hamlet de Shakespeare (Morón Arroyo, 1980; Ruiz de Pablos, 2000).

				El autor del libro se declaraba testigo de lo ocurrido en Sevilla en aquellos años de la predicación de Egidio y Constantino, describía con detalle el ambiente interno del monasterio de San Isidoro del Campo y aportaba detalles de primera mano sobre algunos de los sucesos de aquellos años. El Artes era un duro alegato contra la Inquisición española, denunciando la crueldad de sus procedimientos y haciendo de ella expresión suprema de la opresión ejercida por el papa y ejemplo inmejorable de la degradación viciosa de la Iglesia católica.

				El libro tiene tres partes. La primera aborda toda la problemática del proceso inquisitorial; la segunda está dedicada a los «exempla», en que «se ven más claramente las mañas o artes inquisitorias puestas en ejercicio y práctica» (se refiere a casos ocurridos en Sevilla y Valladolid de 1557 a 1564); en la tercera parte se examina la trayectoria biográfica de algunos procesados por la Inquisición, un total de quince personajes, todos pertenecientes a los grupos sevillanos: Juan Ponce de León, Juan González, Isabel Baena, María Virués, María Cornejo, María Bohorques, Fernando de San Juan, Julián Hernández, Juan de León, Francisca de Chaves*, Cristóbal Losada, Cristóbal Avellano, García Arias, Egidio y Constantino de la Fuente.

				Lo que le interesaba al autor era informar a un amplio público europeo de los procedimientos de la Inquisición. Esta perspectiva europea se constata también en la intencional introducción en los relatos sobre víctimas de la Inquisición de algunos extranjeros, un anónimo belga escapado de Valladolid, varios marineros y, muy especialmente, el comerciante John Frampton de Bristol, que posteriormente ganaría fama como traductor de libros del español al inglés. No se preocupa en absoluto de definir doctrinas protestantes porque su propósito no es la evangelización ni la instrucción de la fe. Tiene un propósito de alto voltaje político y religioso. La Inquisición española es presentada como un sistema de control político y violencia de las conciencias en manos de la Monarquía española. El autor quiere advertir a un amplio publico europeo de la peligrosidad de este instrumento y marcar el camino para evitar el conflicto: el de una tolerancia religiosa que admita la libertad de las diferentes confesiones cristianas (ni judíos ni musulmanes entran en este esquema) frente a la actitud beligerante y confesionalmente homogeneizadora de la Monarquía Hispánica y su instrumento de poder y destrucción: la Inquisición.

				Gracias al éxito del Artes el nombre y las vicisitudes finales de buena parte de aquellos procesados de Sevilla dio la vuelta a Europa. Se convirtieron en mártires del protestantismo, en modelo de muerte cristiana y, al mismo tiempo, en ejemplos atemporales de la crueldad hispánica. Además, el martirologio protestante de John Foxe, Acts and Monuments, publicado en 1559 y muy popular, compitiendo incluso en ventas con la misma Biblia, incluyó en las ediciones posteriores a 1569 la lista de protestantes españoles que relacionaba González Montes. Estos martirologios se convirtieron en fuentes de primera magnitud en la elaboración de sermones, en la enseñanza de modelos y, por supuesto, el despertar de solidaridades (y ahí tenemos el apoyo económico continuado a los protestantes en el exilio y en la producción de literatura para pasar a España, de Marcos Pérez, o del aragonés Miguel Turlán), divulgando de forma amplificada la imagen de un Felipe II monstruo del mediodía y de una institución, la Inquisición, como su monstruoso instrumento de represión (Kinder, 1998: 107-116).

				4.3.	Casiodoro y los conversos calvinistas españoles

				En el otoño de 1567, Casiodoro se instaló en Basilea. A las dificultades económicas y políticas para la publicación de la Biblia se añadieron problemas de salud. Mientras viajaba desde Estrasburgo a Basilea, Casiodoro cayó gravemente enfermo habiendo de permanecer cinco semanas en cama. En la dedicatoria a los censores de Basilea de su Exposición de la primera parte del capítulo cuarto de San Mateo sobre las tentaciones de Cristo (1573), Casiodoro escribió un conmovedor párrafo en el que no solo expresaba la gravedad de su enfermedad sino también su desesperación al pensar que la muerte iba a truncar su proyecto más querido y anhelado:

				[image: comilla]Pues ni los médicos, ni vosotros, ni los amigos, ni yo mismo pensábamos otra cosa. Confieso sinceramente, como es la verdad, que seguro entonces de su inminencia, mientras estuve en mi sano juicio no me aterraba la contemplación de la muerte. Al experimentar la maldad de este injustísimo siglo la había deseado cuando estaba lejos y cuando, a mi juicio, prolongaba demasiado su tardanza; ahora que por fin la tenía ante mí la abrazaba con la mayor alegría. […] Me producía no poca tristeza el pensamiento de mi mujer y de mis hijos pequeños, a quienes parecía haber traído conmigo a Basilea únicamente para que empezaran un nuevo exilio lejos de nuestros amigos y conocidos, y sobre todo, privados de mí. Pero incluso esta tristeza la alejaba fácil y rápidamente encomendándolos a la Providencia de Dios que, primero a mí y después a ellos conmigo, nos había hecho experimentar su cuidado paternal en medio de tantas dificultades y frecuentes trabajos; esto me era garantía segura de que El jamás abandonaría en su Providencia a los que yo dejaba atrás, mi entrañable amigo Pérez [Marcos], que siempre había sido generosísimo conmigo, también entonces, con caridad y piedad extraordinarias… nos trasladó a su casa a mí gravemente enfermo y a mi pequeña familia, y cuidó con la mayor humanidad tanto de los enfermos como de los sanos.

				Sólo una cosa me producía el mayor dolor: que, después de haber trabajado durante diez años enteros en traducir la Sagrada Biblia al español, sufriendo en esta ocupación mucha envidia y muchas vejaciones por parte de aquellos a quienes esa empresa no les era grata como a mí —hasta el punto de que, comparado con ese desasosiego, me parecía levísimo el trabajo de la traducción—, cuando ya estaba a la puerta de la imprenta, la mies madura para la cosecha y el fruto de tan gran trabajo a punto para la recolección, me viera obligado a dejar mis labores a otros sin saber con qué cuidado y solicitud las llevarían a cabo. Y aun en el caso de que fueran personas de la mayor fidelidad y diligencia —como yo no lo dudaba si se tratara de Pérez [Marcus]— no sería yo quien diera cima a la obra. Esta tristeza, aun en tan gran debilidad de cuerpo y de ánimo, me incitaba a dirigir ardientes preces a Dios para que me concediera todavía el tiempo suficiente para publicar aquella obra sagrada para gloria de su nombre, después de lo cual dejaría yo la vida con entera alegría (Reina, 1988: 11-12).



				Casiodoro de Reina se instaló en Basilea de nuevo en casa del banquero y mercader Marcus Pérez buscando la financiación necesaria para finalizar la impresión de la Biblia del Oso y supervisar los trabajos de edición. Basilea fue una ciudad refugio durante buena parte del siglo xvi. Marcus Pérez había abandonado Amberes en octubre de 1567 ante la llegada del duque de Alba y había transferido sus vastos recursos a la ciudad suiza. Importante cruce del comercio internacional, las autoridades de Basilea intentaron proteger su fuente de riqueza y prestigio de los conflictos religiosos que amenazaban su bienestar. Y se mostraron críticas con Calvino y la Reforma en Ginebra. Las imprentas basilienses, por ejemplo, gozaban de un mayor margen de libertad si las comparamos con las ginebrinas o las de Zurich y por ello se convirtieron en el motor del pensamiento reformado. El pastor luterano Simon Sulzer, con quien trabó amistad Casiodoro, estuvo al frente de la iglesia luterana de la ciudad entre 1553 y 1585. No tuvo buenas relaciones con Calvino y ello le llevó a considerar como circunstanciales aliados a los grupos reformados más radicales, perseguidos por la ortodoxia calvinista. Esta acogida permitió un clima de cierta tolerancia y, en este ambiente, el florecimiento de una segunda generación de humanistas en la ciudad y un radicalismo evangélico que finalizó tras la muerte de Sulzer y su sustitución por un pastor más cercano a la ortodoxia como Johann Jacob Grynaeus* (Guggisberg, 1996: 161-162).

				En Basilea Casiodoro encontró entre los profesores, refugiados y teólogos el ambiente más adecuado para sus ideas. El entorno de amistades que Casiodoro tuvo en aquella ciudad fue formidable, en buena medida de nuevo gracias a Marcus Pérez. La ciudad acogió en las décadas de los 50 y 60 a muchos de los seguidores de Servet y a italianos exiliados partidarios de la concordia entre los cristianos, como Celio Secondo Curione, Castellio y su estrecho amigo, el impresor Pietro Perna, y otros. En casa de Pérez encontró de nuevo a Languet y al humanista flamenco Jan Uterhove, conocido por su traducción del Nuevo Testamento al neerlandés. También conoció a Petrus Ramus, profesor de griego en Basilea entre 1565 y 1569, que ya era considerado por la Inquisición como un protector de los disidentes españoles que había conocido durante su estancia previa en París. En Basilea vivió y murió Sebastian de Castellio (1563), con quien Reina había mantenido correspondencia desde Ginebra y Londres, y Bonifacius Amerbach* (1562), humanista que no quiso acogerse a ninguna confesión y que se lamentaba del enorme coste de la Reforma protestante para la Iglesia, de la degeneración de la libertad cristiana que había convertido en despotismo su carácter espiritual. Desde Basilea, un cansado Castellio había intentado en sus últimos tiempos contrarrestar los dardos envenenados de Theodor Beza, el sucesor de Calvino en Ginebra, más calvinista que su maestro:

[image: comilla]				Te pido por la sangre de Cristo, déjame en paz y deja de perseguirme. Garantízame la libertad de mi fe y la libertad para confesarla, de la misma forma que yo te garantizo tu libertad. No condenes siempre a los que discrepan de ti como apóstatas o blasfemos. En los aspectos principales de la religión no estoy en desacuerdo contigo. Quiero servir apasionadamente a la misma religión que tú sirves. Estoy en desacuerdo contigo solo en unos pocos temas de interpretación y muchas personas pías comparten este desacuerdo conmigo. Todos nosotros estamos errando… Déjanos de una vez tratarnos amablemente los unos a los otros. Todos conocemos en qué consiste la caridad cristiana. Déjanos cumplir este trabajo y hacerlo para reducir a nuestro común enemigo al silencio (Guggisberg, 1996: 157).



				Castellio no se cansaba de subrayar que en lo esencial de la fe las diferencias entre el calvinismo ginebrino y él eran mínimas y que, muy al contrario, había muchos aspectos en los que coincidían. Y en cualquier caso, lo más importante era vivir plenamente la caridad cristiana los unos frente a los otros. Castellio le pedía a Beza la aceptación de la diferencia y la práctica de la caridad para, mediante el testimonio de amor, hacer callar a los contrarios al protestantismo. Eran las mismas ideas que Casiodoro había expresado en la Confesión de fe.

				En Basilea, como ya se ha dicho, conoció a Theodor Zwinger y Hugo Blotius*, maestro y discípulo. Todos formaban parte del mismo círculo. Zwinger fue una de las personalidades más fascinantes de la época. Sobrino del impresor Oporino, naturalista, fue sucesor de Castellio en la cátedra de griego y profesor también de ética y medicina en la Academia de Basilea, donde fue dos veces rector. Renunció a su salario en favor de la viuda de Castellio y sus hijos. Es conocido, entre su enorme producción científica, por su Theatro Humanae Vitae, una monumental enciclopedia universal de todo lo conocido aparecida en Basilea en 1565, que tuvo una enorme importancia como obra de referencia científica en los siglos siguientes. Zwinger ejerció una gran influencia en los círculos intelectuales de la Europa central y del este. Parece que la oferta que se le hizo a Casiodoro en 1577 de pastorear una iglesia en Polonia vino de sus manos. A través de Casiodoro, llegó al Theatro un caso español, el de la monja franciscana Magdalena de la Cruz. Esta monja visionaria y milagrera conquistó el favor de devotos tan significados como los franciscanos fray Francisco de Quiñones, general de la orden, y fray Francisco Ortiz, y del mismísimo inquisidor general Alonso Manrique. La emperatriz Isabel le envió la canastilla de bautizo del futuro Felipe II para que la bendijera y protegiera la vida de la criatura de las garras del diablo. En 1543, tras una grave enfermedad, Magdalena confesó todos sus engaños aduciendo posesión diabólica38.

				La importancia de esta red de intelectuales trascendía sus posicionamientos confesionales. El protestante Zwinger mantuvo larga correspondencia con el canciller imperial Lazarus von Schwendi, partidario de una posición pacificadora en el Imperio de los Habsburgo en cuestiones religiosas. Esta postura se debía tanto a razones políticas como religiosas, no en vano Schwendi se carteó durante más de veinticinco años con Johannes Sturm, el reformador de Estrasburgo, de quien había sido su discípulo. Es también significativo que Zwinger fuese amigo o conocido de Benito Arias Montano, aquel humanista que vimos de compañero de Cipriano de Valera y criado en el entorno de los conversos sevillanos. Arias Montano, durante los preparativos del gran Índice expurgatorio de Amberes, el primero de la Monarquía Hispánica, le pidió a Zwinger que eliminara de su Theatrum algunas páginas que iban contra el papa, ahora que estaba preparando la segunda edición de su obra. Zwinger se negó y el Theatrum apareció en el Índice expurgatorio. La medida del interés de Arias Montano en «salvar» el Theatrum nos la da el saber que el libro ya había sido incluido en su primera edición en el Índice de libros prohibidos de 1570, en cambio ahora se permitia su circulación una vez expurgado (Vega, 2016: 287-316).

				En este ambiente intelectual y con el apoyo fundamental de Marcus Pérez, Casiodoro pudo publicar su traducción de la Biblia, edición que sería conocida como Biblia del Oso, e iniciar los primeros trámites para su distribución. Él fue quien finalmente costeó, en parte, la impresión de la Biblia del Oso en casa del impresor Thomas Guarin* en Basilea en 1569. Pérez había abandonado Amberes al triunfar las fuerzas españolas en los Países Bajos en marzo de 1567 (Hauben, 1967: 121-132). Desde Basilea, trabajó para implantar en la ciudad una gran manufactura de la seda que diese oportunidades de trabajo a los emigrados de todas las creencias religiosas cristianas. La empresa no prosperó porque Pérez ponía como condición la apertura de una iglesia francesa calvinista y las autoridades de la ciudad, de tendencia luterana, no lo permitieron. También financió la publicación de obras reformadas al castellano y se comprometió personalmente en el tráfico de libros prohibidos hacia España.

				Marcus Pérez, seguidor de Castellio, comprometido con la difusión del protestantismo en España mantenía una posición irénica en los conflictos religiosos. En una carta a Hubert Languet de 1570, Pérez escribía que el gran problema de la iglesia de Dios no eran las diferencias doctrinales plasmadas en la multitud de confesiones de fe, sino la intolerancia y el empecinamiento con el que los líderes de las diferentes iglesias imponían sus convicciones como dogmas infalibles e imprescindibles para la salvación:

[image: comilla]				Me parece que una opinión que veo arraigada en las mentes de todos los ministros de la Iglesia, ya sea Romana, Luterana o reformada, ha sido y será siempre causa de los grandes males en la Iglesia de Dios. A saber, que quienes gobiernan la Iglesia no se pueden equivocar. Y de aquí viene la obstinación que los unos y los otros quieren mantener una vez que la fe ha sido recibida, sin querer ceder ni unos ni otros en cualquier punto por nada del mundo. En cuanto a mi, no sé si pecaría mucho al creer que en tanto que los Gobernadores de la Iglesia son hombres no pueden dejar de equivocarse y que sería mucho más necesario intentar siempre aprender y corregirse, con tendencia a la perfección. ¡Pero qué! Algunos ya confiesan que su Iglesia no es del todo pura y que hay faltas, pero esto no son más que comentarios generales, y cuando nos centramos en casos particulares se expresan de forma bien contraria (…). Creo que la buena gente tiene miedo de su propia sombra» (Gilly, 2017: 272).



				Las relaciones comerciales de la familia Pérez se movían principalmente en el eje Amberes-Lisboa pero cubrían también otras zonas de la Península. Convertido al protestantismo, Marcus utilizaba su rica y extensa organización familiar, incluyendo a la familia de mercaderes sevillanos Núñez Pérez, amigos de Arias Montano, para introducir libros protestantes en España: desde las ferias de libros de Frankfurt, vía Amberes y Burdeos, llegaban a los puertos españoles, y a través de su agente Peter Tilman a las ferias de Medina del Campo desde donde se distribuían por el corazón de Castilla. Sabemos que Tilman tuvo tratos con Julián Hernández y que, junto a otro miembro de la familia Pérez en Lyon estuvieron implicados en el transporte de 30.000 volúmenes de obras calvinistas en España a mediados de 1566. El matrimonio de Marcus Pérez con Úrsula López de Vilanova (galicizado Villeneuve) lo asoció a una familia conversa de similares intereses ampliando la red de circuitos comerciales a la zona de Burdeos, circuitos que, al mismo tiempo, eran caminos de circulación de todo tipo de informaciones y de las nuevas ideas. Una tercera familia de calvinistas de origen sefardita eran los Bernuy, también de origen sevillano, algunos de cuyos miembros compartían asiento en el consistorio de Amberes con Pérez. Los Bernuy tenían una rama protestante de la familia en Toulouse y habían conectado por vía de matrimonio con algunas de las familias claves de los rebeldes flamencos; por otro lado, mantenían una rama católica en España que tenía relaciones financieras con la Monarquía de Felipe II (Hauben, 1967: 121-132).

				La amistad de Casiodoro con Pérez sitúa al exmonje en un universo de relaciones religiosas, confesionales, pero también políticas y culturales del más alto nivel. Marcus Pérez, financiador del calvinismo antiespañol, era nódulo principal de una red que cubría buena parte de Francia y los Países Bajos para horror de Felipe II, que era conocedor de ello. Pérez dominaba los contactos entre los calvinistas españoles de Malinas y los líderes calvinistas de Flandes y Francia, como los Coligny, además de mantener relaciones abiertas con estudiantes flamencos en las universidades de París u Orleans. Su cuñado, Martín López, se relacionaba con los hugonotes de París y los calvinistas de Amberes (Hauben, 1967: 121-32). No es de extrañar que la red europea de los Pérez fuese una de las fuentes de información más notable para diplomáticos e informantes del más variado pelaje, como Languet o el mismo Casiodoro.

				La Basilea tolerante, sin embargo, también tuvo sus sombras. El rechazo de los anabaptistas y otros grupos adscritos a la reforma radical marcó la historia de la ciudad. En Basilea había vivido desde 1544 el anabaptista David Joris que falleció oculto bajo la identidad de un respetable burgués llamado Jean de Brujas en 1556. En ese periodo tuvo estrecha amistad con Castellio y contactó con otro español, Francisco de Enzinas. En 1559 fue descubierta su verdadera identidad. Sus huesos fueron exhumados y quemados en una hoguera en una especie de auto de fe multitudinario tras un proceso y juicio de la Universidad de Basilea, y unas semanas más tarde fueron reconciliados treinta seguidores de Joris: el sermón sobre la parábola del buen pastor lo predicó el pastor luterano Simon Sulzer, que después sería amigo de Casiodoro de Reina y le ayudaría en las difíciles etapas finales de la publicación de la Biblia. Esto ocurrió hacia el 13 de mayo de 1559. En España, en Valladolid, el día 21 de ese mismo mes y año, ardían en la hoguera los cuerpos de algunos protestantes españoles. Casiodoro, ahora en Basilea, no podía escapar a esa triste y terrible coincidencia.

				4.4.	El miedo a la Biblia

				A Casiodoro debemos la primera traducción castellana completa de la Biblia, publicada en Basilea en 1569. Doce años le costó la empresa y hasta el mismo Menéndez Pelayo reconoció haber sido «hecha con acierto»:

[image: comilla]				El escritor a quien debió nuestro idioma igual servicio que el italiano a Diodati era un morisco granadino llamado Casiodoro de Reina… una Biblia como hecha en el mejor tiempo de la lengua castellana, excede mucho la versión de Casiodoro, bajo tal aspecto, a la moderna de Torres Amat, y a la desdichadísima del Padre Scío (Menéndez Pelayo, II, 1967: 97, 101).



				Hubo en la España de Casiodoro un gran interés por la Biblia y su estudio. El cardenal Cisneros fundó la Universidad de Alcalá en 1498 como una línea estratégica más de su política de reforma religiosa. El objetivo de Cisneros no era otro que la formación de un nuevo clero capacitado para edificar una Iglesia más digna de Cristo. La creación de cátedras para explicar las diversas corrientes teológicas y, especialmente, la inaugurada para estudiar a Guillermo de Occam, ausente de los estudios teológicos en España hasta ese momento, y para enseñar griego y hebreo, representó un soplo de aire fresco, la entrada del humanismo renacentista en una estructura intelectual fosilizada, en la que imperaban la escolástica y el tomismo. Con estos nuevos aires llegó Erasmo de Rotterdam y sus enseñanzas de un humanismo cristiano y su pasión filológica por el estudio de las Sagradas Escrituras en lenguas originales. En Alcalá reunió Cisneros a expertos y eruditos humanistas que se encargaron de llevar a término el proyecto de la Biblia Políglota, realizada entre 1514 y 1517, que contenía el texto bíblico en hebreo, caldeo y arameo para el Antiguo Testamento, y en griego y latín para el Nuevo. Rescatar el texto bíblico en sus lenguas originales fue una preocupación de primer orden para el humanismo cristiano.

				Esta era una preocupación filológica que en manos de personajes como Erasmo alcanzó también una dimensión teológica y piadosa. Los reformadores protestantes relanzaron el interés por la Biblia al reivindicar su traducción a las lenguas vulgares en nombre de un valor más alto: poner en las manos de cada creyente la palabra de Dios. Las traducciones bíblicas parciales a lenguas vulgares fueron comunes en la Edad Media en diversos formatos.

				Pero la Biblia libremente interpretada daba miedo. En la época medieval se sucedieron los decretos que prohibían las traducciones bíblicas, prohibiciones notables como la del Sínodo de Toulouse en 1229, que tuvo su reflejo en la prohibición del Concilio Tarraconense en 1233 para la Corona de Aragón, o el edicto de Gregorio XI de 1375. Sin embargo, en los siglos xiv y xv hubo algunas tendencias que marcaron un cambio significativo. Los Hermanos de la Vida Común, aquella comunidad religiosa de los Países Bajos nacida en el siglo xiv, insistieron en la importancia de la lectura de la Biblia en lengua vernácula. Erasmo, que recibió una notable influencia de este grupo, es el ejemplo más conocido de la tensión humanista: entre la aspiración de la lectura universal de los textos bíblicos y un ethos elitista que privilegiaba la lectura en sus lenguas originales, el hebreo y el griego (Walsham, 2003: 141-166). En su Paraclesis o Exhortación al estudio de la filosofía cristiana (1.ª edición latina, 1516; 1.ª edición al castellano, 1529), el humanista holandés hacía un apasionado llamamiento a la lectura universal de la Biblia:

[image: ]


Taller de grabado en planchas de cobre.  J. van Straet, 1584.
Fuente: Biblioteca del Instituto Max Planck (Berlín).

[image: comilla]				Mi deseo sería que todas las doncellas leyeran el Evangelio, que leyeran las Epístolas paulinas. Que éste estuviera traducido a las lenguas de todos los pueblos, para que no solamente pudiera ser leído y comprendido por los escoceses y los irlandeses, sino también por los turcos y por los sarracenos […]. De modo que el campesino que empuña el arado cantara para sus adentros algo de él, que el tejedor tarareara algo de él al ritmo de su lanzadera y que el caminante sintiera que el camino se hace más corto con relatos de esta especie (Augustijn, 1990: 119).



				Traducciones parciales de la Biblia habían aparecido en lenguas vulgares mucho antes de la traducción completa de Lutero al alemán (1534). Hubo dieciocho ediciones parciales de las Escrituras en alemán entre 1466 y 1522. Las primeras cuatro italianas son de 1471. Lefèvre d’Etaples ya traducía la Biblia al francés en 1521. En 1515 un canon de la catedral de Lund llamaba a hacer una traducción de la Biblia al danés. En España, las primeras traducciones de los textos bíblicos se hicieron de la Vulgata y fue cosa de las élites: la Fazienda de Ultramar, título de la primera traducción de la Biblia en romance realizada en la segunda mitad del siglo xiii a petición del arzobispo de Toledo, la Biblia romanceada elaborada a finales del xiii por la Escuela de traductores de Toledo, la Biblia en romance de Juan II en el siglo xv, la del marqués de Santillana en el xv, la de Bonifacio Ferrer vertida al catalán (1478)... Hubo también traducciones del texto hebreo que emanaron de los judíos y que circularon ampliamente por toda España, algunas por encargo de los nobles, como hizo don Luis de Guzmán, encargando en 1422 una Biblia romanceada a Mosén Arragel, la Biblia de Alba.

				En el último tercio del xv se produjo una explosión en la difusión de las traducciones de los textos sagrados gracias a la imprenta de la que sería buen testimonio el éxito editorial del traductor Ambrosio de Montesinos, ya que sus versiones en lengua vulgar de los Evangelios y de las Epístolas no dejaron de editarse entre 1512 y 1586, a pesar de las prohibiciones inquisitoriales.

				Fue creciente el control y censura de los textos bíblicos en romance a lo largo de los siglos xvi y xvii. A la prohibición del Concilio de Tarragona se sumó la del Santo Oficio, en el reinado de los Reyes Católicos, en 1492, al comprobar que los criptojudíos faltos de sus textos sagrados, enseñaban a sus hijos los rudimentos del judaísmo con el Antiguo Testamento romanceado. Las primeras relaciones del Santo Oficio de libros prohibidos, de 1551, incluían la Biblia en romance. La censura de Biblias de 1554 y el Índice de libros prohibidos del inquisidor general Valdés de 1559, que censuraba las Biblias romanceadas, y el Índice de Quiroga de 1583, que condenaba también las ediciones parciales de la Biblia en romance e incluso los libros de horas, son hitos sucesivos de la prohibición de la Biblia en vulgar en España (Enciso, 1944: 523-560; Tellechea Idígoras, 1962: 89-142).

				La preocupación por el acceso a la Biblia de todos los fieles era europea. Al respecto conviene recordar que en 1526 el Parlamento de París, alarmado por el éxito de la traducción francesa del Nuevo Testamento de Lefèvre d’Etaples, había ordenado el secuestro de cualquier traducción bíblica y prohibido a los impresores que la imprimiesen en el futuro. Dos años más tarde, en 1528, la Universidad de París lanzaba su censura contra Erasmo.

				En España, las prohibiciones del Santo Oficio encontraron fundamento y legitimación en las obras del franciscano Alfonso de Castro, de los dominicos Domingo de Soto y Melchor Cano, en Alejo de Venegas o en Martín Pérez de Ayala. Favorables a la traducción de la Biblia fueron los hermanos Alfonso y Juan de Valdés, Luis Vives, fray Luis de León y, sobre todo, Fadrique Furió Ceriol con su Bononia (Basilea, 1556). Desde Amberes, Bartolomé Turlán, hijo y hermano de calvinistas españoles conversos, próximos de los Pérez y Bernuy de la ciudad, escribió un Tratado de cómo se tienen de leer las santas Escrituras. Canónigo de la iglesia de Notre Dame de Amberes, escribió este texto entre 1555 y 1560 dirigido a sus compatriotas españoles, exhortándoles a leer la Biblia en lengua vulgar y a difundirla entre sus semejantes, en la misma línea que se había expresado Furió Ceriol:

[image: comilla]				Porque si es lícito a un Apotecario, a un drapero, a un sastre, a un calcetero, a un zapatero, a un barbero, a un carpintero, a un herrero, a un molinero tener en sus casas y en sus Botigas un Amadís, un Esplandián, que no son sino malos consejeros en la casa, ¿cuánto pues sería más lícita y más honesta y provechosa cosa tener la sagrada Escritura, en la cual marido y mujer, hijos e hijas, criados y criadas, domingos y fiestas se puedan ejercitar y ocupar, y no perder el tiempo vanamente y pasarle ociosamente, como muchos hacen, leyendo en sus casas y en sus botigas semejantes libros en tales días, como dicho tengo? Cómo es posible que Dios esté en los ánimos y pensamientos de los que semejantes libros leen?... No son malas las santas Escrituras, como imprudentemente algunos dicen y hablan, que si Escrituras no hubiese, que no habría herejías en el mundo. Así también se puede con verdad decir, que si vino no hubiese, que borrachos no habría tampoco en el mundo. El vino, bueno es; y las escrituras, buenas y santas son. No toméis vos el vino, sino con sobriedad, y no os dañará, ni turbará, ni vencerá. No leáis tampoco las santas Escrituras con superbia, sino con humildad, y no seréis hereje (AHN, Inquisición, leg. 4480 exp. 36, doc. perdido; citado por Gilly, 1985: 423).



				Hubo, además, una tercera vía en la que destacó la figura de fray Bartolomé de Carranza, arzobispo de Toledo, junto a otros prelados. Carranza, en el prólogo a su Comentarios al Catecismo Cristiano, establecía dos niveles de lectura. Era partidario de distinguir entre lecturas edificantes y devocionales y lecturas relativas al dogma. Entre las primeras incluía Proverbios, Eclesiástico, los libros históricos del Antiguo Testamento, algunos evangelios y epístolas de sentido claro y los Hechos de los Apóstoles: estos podían ser traducidos con notas marginales añadidas para dar una segura guía de lectura. Aún más, Carranza consideraba que se debían dejar abiertas las puertas a la discrecionalidad de confesores y prelados. Si entre los penitentes se hallaban hombres o mujeres de probada madurez, para los que la lectura de la Biblia sería sin duda un beneficio, se les debía facilitar el texto bíblico para su provecho espiritual. El segundo matiz que introducía el arzobispo de Toledo era el temporal: a su juicio estaban totalmente justificadas las prohibiciones y restricciones en aquellos tiempos recios, pero podían ser reconsideradas cuando los tiempos cambiasen. Recordemos que este prólogo ya estaba escrito en 1554, antes de su viaje a Inglaterra, y fue impreso en 1558. Carranza no había cambiado sustancialmente de opinión después de su experiencia directa con el protestantismo inglés, tiempo en el que había actuado según el contexto: se le atribuye un papel importante en la retirada de Biblias protestantes inglesas de las iglesias, que estaban encadenadas a los bancos para facilitar su lectura, y probablemente suscribió la decisión del sínodo de Westminster en 1555 que acordó la preparación de una edición inglesa de la Biblia.

				En las primeras sesiones del Concilio de Trento se asumió la Vulgata como versión autorizada del texto bíblico y se asentó que la verdad cristiana estaba contenida en la Vulgata y en la tradición de la iglesia. La traducción de la Biblia a las lenguas vulgares fue debatida en las primeras sesiones de 1546 de manera especialmente intensa por parte del Cardenal Madruzzo, obispo-príncipe de Trento, y el Cardenal Pacheco, con el teólogo Alonso de Castro a sus órdenes (Asensio, 1946: 63-103). Los partidarios de la traducción de la Biblia al romance, liderados por el Cardenal Madruzzo, afirmaban que las herejías no habían venido de la interpretación del vulgo sino de los doctos. Por ello, a la hora de autorizar la lectura de la Biblia, la única prevención que se debía tener en cuenta era que las traducciones las hiciesen los más competentes, que se debían prohibir las versiones de la Vulgata ya viciadas y se debía exigir la vigilancia de los obispos para que se difundiese la adecuada interpretación. Para el Cardenal Madruzzo, «El alma del justo es sede de la sabiduría y cualquier corazón piadoso y amante de Cristo puede ser biblioteca de Dios» (Buzzetti, 1986). La prohibición de la vulgarización de la Biblia, a su juicio, solo daba argumentos a los protestantes, que acusaban a la Iglesia católica de impedir el acceso de los fieles a las Escrituras.

				El sector contrario a la vulgarización estaba liderado en buena medida por el zamorano Alfonso de Castro, miembro de la comisión que preparó los documentos de trabajo que luego debían discutirse en sesión plenaria. Aunque representante del Cardenal Pacheco, éste se distanciaba de la posición de su teólogo, puesto que admitía la posibilidad de que se pudiesen traducir algunos libros bíblicos, de carácter devocional. Castro, en cambio, solo admitía la traducción, bien censurada, de algunas secciones para el uso litúrgico. La discusión no se cerró porque la polémica, muy intensa, debía atender a diversas tradiciones «nacionales». Se subrayó que en España y Francia el acceso a la Biblia en romance hacía tiempo que estaba prohibido, mientras que en Italia, Alemania o Polonia tradicionalmente se había leído el texto sagrado en lengua vulgar. Esta disparidad fue el argumento clave para no llegar a un acuerdo, fuese para evitar que el choque entre defensores y detractores se tornase incontrolable, o para que una decisión homogeneizadora suscitase las reacciones de las naciones afectadas (Fragnito, 1997).

				Se impuso el criterio del Santo Oficio. El Índice de Paulo IV de 1559 que prohibía las traducciones bíblicas al romance significó el triunfo de la posición más intransigente. El Índice tridentino de 1564 estableció en su IV regla:

[image: comilla]				Como sea manifiesto por la experiencia, que si los sacros libros en lengua vulgar se permitan a cada paso a todos, nace de ellos más daño que provecho por la temeridad de los hombres: en esta parte se esté por el juicio del Obispo o del Inquisidor, para que con consejo del cura o del confesor puedan conceder la licencia de la Biblia en lengua vulgar, trasladada por autores católicos (Buzzetti, 1986: 96).



				A partir de ahora, solo los que tuvieran licencia del obispo y del inquisidor podrían leer la Biblia en vulgar. Las dificultades para conseguir ambas hacía muy difícil el acceso al texto bíblico hasta para los letrados.

				4.5.	La Biblia del Oso

				En la Europa protestante, el impulso del humanismo y la Reforma llevó a la recuperación del texto bíblico en lenguas vulgares. Puesto que cada creyente era sacerdote de sí mismo, lógico paso era que pudiese acceder a la palabra de Dios en su lengua. Los protestantes españoles exiliados participaron de este principio. Francisco de Enzinas imprimió su traducción española del Nuevo Testamento a partir de la edición latina del Novum Instrumentum de Erasmo, en Amberes en 1543. Enzinas introdujo algunos cambios que lo convirtieron en un texto peligroso: incluyó anotaciones marginales e imprimió en tipos más gruesos los versículos de las epístolas de San Pablo que se invocaban para defender la justificación por la fe (Bataillon 1986: 555). Dedicó esta traducción al emperador Carlos V y se empeñó en presentársela personalmente. En la dedicatoria, Enzinas exponía tres razones para editar este Nuevo Testamento: una razón de tolerancia (la misma que expone Gamaliel en los Hechos de los Apóstoles)39, una razón de honra («la honra de nuestra nación española, a la cual muchas otras tratan mal de palabra y se ríen de ella en este caso») y una razón de legalidad («si fuese cosa mala... pienso yo que... hubiera o V. M. o el Papa mandado que ni se hicieren tales libros ni se imprimiesen». España debía acercarse al Evangelio:

[image: comilla]				Y pues en todo presumen de ser los primeros [los españoles], y con razón, no sé por qué en esto, que es lo principal, no son ni aun los postreros. Pues no les falta ingenio, ni juicio, ni doctrina, y la lengua es la mejor, a mi juicio, de las vulgares o, a lo menos, no hay otra mejor (Enzinas, 1992).



				Aquel intento le valió a Enzinas la cárcel en Bruselas, de donde salió, según su testimonio, de forma milagrosa. Las peripecias de aquellos días las dejó negro sobre blanco en sus memorias De statu Belgico deque Religione Hispania. Historia Franciscus Encinas Burgensis que llegaron a la imprenta, en francés, en 1558. Años después de la traducción del Nuevo Testamento Enzinas trabajó en la traducción del Antiguo Testamento, pero ahora siguiendo el texto de Castellio. Su prematura muerte le impidió alcanzar el proyecto de una traducción completa de la Biblia al castellano.

				El cordobés Pérez de Pineda, por su parte, publicó en 1556 su revisión del Nuevo Testamento editado por Enzinas. A esta obra siguieron una versión de los Salmos (1562) y la publicación de los comentarios de Juan de Valdés a la epístola a los Romanos y la primera epístola a los Corintios (Nelson, 2012: 158).

				La traducción bíblica de Casiodoro de Reina se une a esta estela de traducciones de los protestantes españoles en el exilio.

				Casiodoro ya estaba formado teológicamente antes de su exilio y aunque parece que estuvo inscrito en la Universidad de Basilea, no hay evidencia de que siguiese una enseñanza teológica formal fuera de España. La formación teológica de Casiodoro de Reina en el mundo reformado se nutrió de intercambios teológicos a través de las redes de los exiliados y de su incorporación a las redes intelectuales tejidas por teólogos, mercaderes y otras gentes cultas. La «carta teobonesa» de Antonio del Corro que mencionamos más arriba es un buen testimonio de ello. Su apertura de pensamiento en este sentido está en relación con su pasión por los estudios bíblicos. Su primera influencia, probablemente, la recibió ya en Sevilla, de la lectura de Erasmo y de Constantino de la Fuente. Esa influencia no hizo más que crecer una vez se inició su peregrinación europea. El contacto con Castellio y sus obras renovó la recepción y actualización de Erasmo en Casiodoro. Ambos están muy presentes en su traducción bíblica y sus dos comentarios teológicos, al Evangelio de Juan y a la primera parte del Evangelio de Mateo, y en algunos de sus planteamientos más nucleares, como cuando afirmó que la excomunión ya era castigo suficiente para los cristianos disidentes, rechazando de plano la intervención del magistrado civil (Gilly, 2005: 309-347).

				Lo primero que llama la atención de la Biblia de Casiodoro es el índice. La Reforma protestante abrió el debate sobre qué libros de la Biblia eran canónicos y qué libros eran apócrifos y en qué orden debían ponerse. Las Biblias protestantes habían consolidado una tendencia específica respecto al orden de los libros de la Biblia. En la Biblia de 1534 Lutero había colocado los libros apócrifos juntos y al final del Antiguo Testamento y en diversas ocasiones afirmó que la enseñanza moral contenida en esos libros era aceptable, pero no podían ser utilizados en la polémica doctrinal porque al no ser plenamente aceptados no tenían autoridad para la iglesia. Algunas Biblias inglesas y ginebrinas siguieron el mismo criterio. En el mundo católico, sin embargo, se optó por seguir la tradición con algunos cambios del llamado canon alejandrino, que se había establecido en Alejandría en el siglo ii a. C., al traducir la Biblia judía desde sus lenguas originales al griego en la versión conocida como la Septuaginta. Con algunas modificaciones, el Concilio de Trento convirtió la organización de los libros según el canon alejandrino en dogma, manteniéndose hasta hoy. Trento canonizó tanto el texto como el orden de los libros o canon de la Vulgata Latina (Roldán-Figueroa, 2004: 143-146).

				Curiosamente, Reina decidió seguir el antiguo canon alejandrino tanto en cuanto a los libros aceptados como al orden en el que tradicionalmente estaban. Varios argumentos pudieron pesar en esta decisión. Detectamos en primer lugar la influencia de Sebastián de Castellio, que en su traducción latina del Nuevo Testamento de 1551 ya lo había hecho. La elección del canon alejandrino quería trascender la controversia confesional entre católicos y protestantes sobre el canon del Antiguo Testamento al conectar su propuesta con un periodo previo al de la fractura religiosa en el que todavía había una aparente unidad de la iglesia, reforzando su carácter universal.

				¿Pero fue la influencia de Castellio la única razón? No lo parece. Se ha dicho que si Casiodoro asumió este criterio fue para intentar hacer pasar desapercibida la edición a los ojos inquisitoriales: una Biblia con la distribución tradicional no despertaría las sospechas de los revisores inquisitoriales. Una última razón tendría que ver con el peculiar contexto español. La distribución de la Septuaginta era la más familiar para el judaísmo medieval. Más allá del interés por eludir la vigilancia inquisitorial, la decisión de Reina estaba guiada por el trasfondo de la bien establecida tradición de traducción bíblica en la Península ibérica, y por su carácter irénico y su militancia a favor de la concordia confesional, al menos en aquellos años (Roldán-Figueroa, 2004: 136-150). Es significativo al respecto que la revisión de la traducción de Casiodoro que realizó su excompañero de convento, Cipriano de Valera, ya se ajustó como un guante al canon protestante en la primera edición de 1602.

				La Biblia del Oso se presentaba sin mencionar al traductor ni el lugar de impresión. En la segunda portada se reproducían dos regulaciones del Concilio de Trento sobre las traducciones de la Biblia en lengua vulgar —de las que podía hacerse una lectura forzada a favor de cierta permisividad de distribución—, que formaban parte del decreto titulado «Diez reglas sobre libros prohibidos» (Fernández y Fernández, 1976: 103):

				[image: comilla]Regla III

				Y si algunas anotaciones andan con las Translaciones que se permiten, se podrán permitir a los mismos, a quien [se permiten] las Translaciones, quitados los lugares sospechosos por alguna facultad Teológica de alguna Universidad católica, o por la Inquisición general.

				Regla IV

				Como sea manifiesto por la experiencia, que si los sacros libros en lengua vulgar se permitan a cada paso a todos, nace de ellos más daño que provecho por la temeridad de los hombres: en esta parte se esté por el juicio del Obispo o del Inquisidor, para que con consejo del cura o del confesor puedan conceder la licencia de la Biblia en lengua vulgar, trasladada por autores católicos, a los que entendiere que de la tal licencia antes recibirán aumento de fe y de piedad, que algún daño: la cual facultad tengan en escrito: y el que sin la tal facultad presumiere leerla, o tenerla, no pueda recibir absolución de sus pecados, sin haber primero vuelto la Biblia al Ordinario



				Antes de aparecer estas reglas, en 1563, la IV sesión del Concilio, en abril de 1546 había elaborado dos decretos en los que se aceptaba la Vulgata como la Biblia oficial del mundo católico, se prescribía el modo de interpretar las Escrituras, se daban indicaciones sobre la impresión y aprobación de las ediciones de la Biblia y, al mismo tiempo, se prohibía «imprimir o hacer imprimir cualesquiera libros sobre materias sagradas sin nombre del autor, ni venderlos en el futuro ni tampoco retenerlos consigo, si primero no hubieren sido examinados y aprobados por el Ordinario» (Fernández y Fernández, 1976: 103-104).

				En la Biblia del Oso a los decretos de Trento seguía una dedicatoria «A los Serenísimos, Ilustrísimos, Generosos, Nobles y Prudentes: Reyes, Electores, Príncipes, Condes, Barones, Caballeros y Magistrados de ciudades no solo de toda Europa, sino también y, sobre todo, del Sacro Imperio Romano». Se trataba de una introducción a un largo prefacio latino, basado al parecer en un artículo de Johannes Sturm, rector de la Universidad de Estrasburgo y queridísimo amigo de Casiodoro. En este prefacio, que ha merecido desgraciadamente poca atención, aprovechaba la primera visión del profeta Ezequiel (Ezequiel, 1: 4-28 y capítulo 10) sobre la gloria de Dios para elaborar un emblema político, profético decía el autor, que pretendía reflejar el oficio del príncipe de acuerdo con las ideas humanistas y cristianas.

				A través de fuentes medievales diversas y utilizando las técnicas de la emblemática, Casiodoro presentaba una eclesiología totalmente dependiente del príncipe (como ya había hecho en la Confesión de fe española de Londres) y encomendaba a ese servidor del Señor tanto la Biblia que ahora se presentaba como sus futuros lectores (Díaz de Bustamante, 1992: 246-250).

				En los párrafos iniciales Casiodoro hacía una crítica a las interpretaciones tradicionales, que habían considerado la visión de Ezequiel como reflejo de la actuación de la providencia divina en el mundo de los hombres desde un punto de vista simbólico y abstracto, alejado de la propia realidad humana. En cambio, él consideraba que la visión contenía un mensaje real para aquellos príncipes y demás autoridades cristianas del mundo protestante bajo cuyas alas protectoras solicitaba poner su traducción.

				En la visión bíblica, Ezequiel vio

[image: comilla]				En medio del fuego… vi la figura de cuatro seres vivientes. Esta era su apariencia: había en ellos un parecido a seres humanos. Cada uno tenía cuatro caras y cuatro alas… Debajo de sus alas, a sus cuatro lados, tenían manos humanas. Sus caras y sus alas estaban por los cuatro lados. Con las alas se juntaban el uno al otro… Cada uno tenía dos alas extendidas por encima, las cuales se tocaban entre sí, y con las otras dos cubrían sus cuerpos. Cada uno caminaba derecho hacia adelante; hacia donde el espíritu los llevaba, ellos iban, y no se volvían al andar. En cuanto a la semejanza de los seres vivientes, su aspecto era como de carbones de fuego encendidos. Parecían antorchas encendidas que se movían entre los seres vivientes (Biblia del Oso, Ezequiel 1).



				Casiodoro entendía que aquellos seres vivientes eran querubines, como aquellos que en Israel protegían y vigilaba el arca de la Alianza, el arca que simbolizaba el pacto de Dios con los hombres, donde estaba la gloria de Dios. Estos seres hacían circular la gloria de Dios a través del Orbe. En su interpretación, Reina identificaba aquellos seres vivientes con todos los reyes y magistrados piadosos vivientes,

[image: ]


Grabado con la visión de Ezequiel de la Biblia del Oso (Basilea, 1569).

[image: comilla]			

…dotados de vida y espíritu celestial, adornados de dones divinos y de virtudes… perfectísimos y partícipes de la majestad divina, puestos por el mismo Dios para que por la recta senda manifiesten su gloria a todos los cuatro puntos cardinales del orbe y se la muestren al orbe universal para que sea temida y adorada (Reina, 2009: 44).



				No identificaba en exclusividad Casiodoro a los magistrados protestantes con los «seres vivientes» sino que abría la puerta a que otros príncipes y magistrados no protestantes pudiesen actuar en beneficio de la gloria de Dios porque hubieran tenido verdadero conocimiento de El. Esta afirmación se ilustraba con el ejemplo bíblico del rey de la ciudad de Tiro, que había apoyado al rey de Israel Salomón en la construcción del Templo de Jerusalén. Por tanto, todos los príncipes cristianos podían actuar como aquellos seres vivientes, podían ser un querubín, un magistrado piadoso y aceptable a los ojos de Dios si servían a los propósitos divinos. Quizá Casiodoro tenía en mente aquí al emperador austríaco de la casa de Habsburgo Maximiliano II quien en el otoño de 1568 parecía inclinado a favorecer a los reformados. Nominalmente católico, el emperador tenía tentaciones protestantes.

				Los que aspirasen a ser reyes cristianos debían comprender que habían recibido una vocación celestial, habían sido llamados por Dios, a pesar de su condición humana, a desempeñarse como querubines de cuatro caras, en los que confluyen la «agudeza de la mente humana, ayudada por el conocimiento divino y por la sabiduría más allá de las fuerzas humanas» (Reina, 2009: 46). El deber de estos querubines-ministros piadosos era ser «guardianes del Sacrosanto Ministerio Evangélico», propagar la gloria de Dios y pregonarle por «los cuatro puntos cardinales del mundo por todas partes por donde Dios los llamare» con firmeza y rectitud, sin vuelta atrás aunque, eso sí, «con ministerio benigno y con benignidad para los temperamentos más duros en la medida de lo posible, preparado para ganarse la piedad» (Reina, 2009: 47).

				A los querubines, en la visión de Ezequiel les seguían las ruedas,

[image: comilla]				Mientras yo miraba los seres vivientes, he aquí una rueda sobre el suelo, junto a los seres vivientes, a los cuatro lados. El aspecto de las ruedas y su estructura era semejante al color del crisólito. Las cuatro tenían un mismo aspecto; su apariencia y su estructura eran como una rueda metida en otra.Cuando andaban, se movían hacia sus cuatro costados; no se volvían al andar. Sus llantas eran altas y espantosas, y llenas de ojos alrededor en las cuatro.Cuando los seres vivientes andaban, las ruedas andaban junto a ellos; y cuando los seres vivientes se elevaban de la tierra, las ruedas se elevaban. Hacia donde el espíritu las llevaba, ellas iban; hacia donde las llevaba el espíritu, las ruedas también se elevaban tras ellos, porque el espíritu de los seres vivientes estaba en las ruedas (Biblia del Oso, Ezequiel, 1).



				En la interpretación de Reina, las ruedas eran los «Consejos piadosos y todas las acciones de aquellos para quienes alguna vez promoverá la gloria de Dios» (Reina, 2009: 48). Impulsados por el mismo espíritu celestial y por la pasión por la gloria de Dios las ruedas en movimiento estaban atentas y llenas de sabiduría para lanzarse en cualquier dirección, atemorizando incluso al adversario. En la visión (en Ezequiel capítulo 10), debajo de las ruedas de aquel carro que simbolizaba la gloria de Dios se situaba un personaje, a veces un varón vestido con ropas de lino, a veces un fuego. Para Casiodoro esta figura representaba la ira de Dios contra aquellos que, entregados a sus corruptas pasiones desechaban el Evangelio.

				Casiodoro expresaba el deseo de que todos los magistrados, reyes y poderes del mundo pudiesen contemplar aquella imagen para que tuviesen una cabal comprensión de cuál era su principal tarea en el mundo como príncipes cristianos:

[image: comilla]				¡Oh, ojalá estuviesen aquí presentes conmigo los reyes y todos los poderes, cuantos confiesan a Cristo, y tanto los católicos como los cristianísimos o evangélicos si quieren también que se les llame así! Y tanto desde sus voluptuosidades como desde los tibios intentos para ensanchar cada uno sus propias fronteras, como otros desde sus furores, mediante los cuales de reinos muy florecientes para la patria (de la que más bien habrían debido ser los padres) hacen sepulcros, como desde otras cualesquiera vanas pasiones permitirían que se les llamase a contemplar por un momento esta pintura, en la que reconocerían su condición verdaderamente feliz, si desde lo profundo de su alma quisieran ser lo que de ellos se dice. Pero si no, un desastre con toda justicia calamitoso, que los aguarda por el juicio justísimo y ciertísimo de Dios (Reina, 2009: 48-49).



				Para Casiodoro los poderes cristianos del mundo eran interpelados con esta visión a mirarse en el espejo de la profecía y decidir si querían ser lo que Dios les proponía o no. Y a asumir que si la respuesta era negativa sólo podían esperar el juicio de Dios. Una respuesta negativa sólo podía deberse al endiosamiento de príncipes y autoridades, a una soberbia que primero les hacía levantarse al nivel de Dios y, después, aniquilarle:

[image: comilla]				…y despreciando a Dios se ensoberbezcan, se admiren, se glorifiquen, se adoren; y desde sapientísimos querubines lleguen a tal grado de insensatez, que con aquellos mismos dones admirables de Dios intenten ellos mismos hacer la guerra a Dios a fin de derribarlo de su trono como si dentro de sus almas se hubieran atrevido a decir: «Yo soy un dios» (Reina, 2009: 49).



				No es difícil identificar a Felipe II entre los que «desde sus furores» hacía de sus «reinos muy florecientes», sepulcros. Por todo ello, Casiodoro hacía un llamamiento a todos los reyes, príncipes y magistrados protestantes, a todos «cuantos confesáis el Evangelio de Cristo». Eran ellos los que tenían en sus manos a una Iglesia renacida que todavía estaba en la cuna y necesitaba de cuidados. No había que alabar de manera desmedida a los magistrados, no fuese que cesasen en su deber porque creyesen que ya habían cumplido con él. Bien al contrario, las autoridades habían sido llamadas a tirar del carro de Dios, «tened, por consiguiente, ánimo y valor, querubines sacratísimos… para defender a perpetuidad esta vuestra dignidad» (Reina, 2009: 54). Y para ello, Casiodoro recomendaba tener siempre ante los ojos aquel emblema profético.

				En este punto, el autor del prefacio lanzaba un llamamiento a todos los magistrados protestantes a la unidad. Las controversias entre los protestantes estaban amenazando seriamente el cumplimiento de la vocación divina y estaban defraudando al pueblo de Dios: «Dada vuestra singular sabiduría, conocéis qué es lo que en esta parte el pueblo de Dios echa de menos en vosotros» (Reina, 2009: 55). El llamamiento a la unidad de los protestantes se expresaba bellamente y con gran vehemencia:

[image: comilla]				Si en esta cuadriga celestial cada uno de los querubines quiere saber para sí mismo o hacer avanzar él solo el carro y así con disyunción entre sí de las ruedas, de las órdenes, digo, y las actuaciones, cada uno tira hacia su parte, el carro se desintegrará, sólo faltará que avance. Así pues, se necesita la conjunción indivisa, la única con la que todo intento resultará próspero. Se opondrán a vuestro carro tanto los montes elevados como las vastas grietas de la tierra o los ríos y los mares. Aquí será necesario que recordéis que cada uno de vosotros ha sido dotado por Dios de cuatro alas con las que venceréis aquellas dificultades por lo demás insuperables (Reina, 2009: 55).



				En un párrafo final, Casiodoro hacía un llamamiento sorprendente, de profundo calado político. La protección de su traducción al castellano de la Biblia formaba parte esencial de la misión que Dios había dado a aquellos príncipes que podían y debían comprometerse a llevar la gloria de Dios hasta el último confín de España, allí donde Hércules había separado los dos montes de Calpe y Abila abriendo el océano:

[image: comilla]				Por consiguiente, tenéis delante los imperios, los reinos, los principados, las ciudades vuestras; a derecha e izquierda, los restantes pueblos; por detrás y desde la espalda, a los alejados españoles junto a las columnas de Hércules, y de las cuatro cabezas de querubín sólo aquélla es como una nuca que mira y contempla las cosas pospuestas. Así pues, con vuestros votos, con vuestros auxilios, con vuestros auspicios, con vuestras cuatro piernas y cuatro alas juntamente con ellas, e igualmente con vuestros infinitos ojos, finalmente, con toda la maestría y dominio en la conducción del carro llevad la gloria de Dios hasta Calpe y Abila (Reina, 2009: 58).



				Casiodoro abría el horizonte geopolítico de aquellos príncipes en nombre de Dios:

[image: comilla]				Ni los españoles ni los indios, diseminados aquéllos en un extremo del orbe, éstos en el otro, deben (con tal de que vosotros podáis manifestar vuestro sacrosanto deber y ellos aceptarlo) ser a este respecto para vosotros menos queridos que (los) sometidos a vuestro gobierno. Dios favorezca vuestros santísimos deseos en la promoción de su gloria, querubines grandes, ungidos, protegidos, gloriosísimos y sacratísimos (porque no consideramos ningunos títulos más majestuosos que estos con los que sois honrados por el mismo Espíritu de Dios) para que podáis mantener eternamente aquel vuestro lugar sublime. Amén (Reina, 2009: 58)40.



				Casiodoro, que primero había pensado dedicar la traducción de la Biblia del Oso a la reina Isabel de Inglaterra, finalmente se inclinó por una dedicatoria genérica a príncipes y magistrados de Europa con mención específica a los del Sacro Imperio. Y escogió hacer este prefacio, y seleccionó cuidadosamente la visión de Ezequiel, con un evidente propósito. Extender la obra de Dios era una responsabilidad de todos los príncipes cristianos, católicos y protestantes, pero los príncipes y magistrados protestantes tenían una doble responsabilidad porque habiendo entendido el «Evangelio de Cristo», debían ahora cuidar aquella tierna iglesia renacida y comprometerse en la extensión de ese Evangelio entendido al modo protestante. Esa labor sólo podía hacerse desde la unidad y ellos eran responsables de que tal unidad ocurriese. Dios y el pueblo les hacían responsables de ello.

				Este prefacio fue la única pieza de la Biblia donde Casiodoro firmó con las iniciales de su nombre: C.R. Con el nombre completo, Casiodoro de Reina, se imprimió separadamente de nuevo en Estrasburgo en 1613 y conoció otras ediciones posteriores. Con este prefacio firmado su autor se aproximaba a una opción política muy concreta en aquellos años, vinculada a hombres como Hubert Languet, que Casiodoro conoció en Poissy, o Robert Beale, con los que mantuvo contacto.

				Ya hemos presentado a Languet. ¿Quién era Beale? Se trataba de un puritano inglés y un feroz anticatólico que vivió la experiencia del exilio durante el reinado de María Tudor. Estudió leyes en Wittemberg y París y viajó durante más de diez años por Centroeuropa tomando contacto con relevantes personalidades del mundo político y cultural del protestantismo. Conoció a Languet en Wittemberg y desde entonces fueron buenos amigos manteniendo una correspondencia regular por lo menos entre 1569 y 1587. Instalado en Londres, en 1566 se casó con la hermana de sir Francis Walsingham, el secretario de estado inglés que controlaba la red de espionaje de Isabel I. Beale pasó a trabajar para él. Su conocimiento de idiomas (hablaba seis lenguas), su erudición y su agenda de relaciones lo convirtieron en un hombre extremadamente útil para los intereses de la monarquía inglesa. Como Languet, Beale estaba firmemente convencido de que el catolicismo era una atrocidad religiosa y una amenaza para el Estado. Como miembro del consejo privado de la reina desde 1572, tenía acceso directo a su gabinete y en ocasiones sustituyó a su cuñado en sus funciones como secretario de Estado. Beale ejerció funciones diplomáticas y de espionaje toda su vida (Collison, 2006: 488-511).

				¿En qué consistía aquella apuesta política a la que Casiodoro parecía acercarse con su prefacio? En los años sesenta del siglo xvi se estaban recrudeciendo los conflictos internos del protestantismo. El luteranismo se estaba fraccionando entre las posiciones más moderadas y flexibles del reformador Melanchton y sus seguidores, y las más ultraconservadoras que se aferraban a las lecturas más rígidas de los textos de Lutero. En el calvinismo, las discusiones teológicas también se habían disparado. Por otro lado, la finalización del Concilio de Trento en 1563 y la publicación de sus decretos en los diversos estados católicos mostraba una faz única con Felipe II al frente como paladín del catolicismo. Ante esta coyuntura, entre el mundo protestante creció una propuesta política que llamaba a la unidad del protestantismo en una suerte de alianza pan-europea que hiciese frente a la ofensiva de los Habsburgo. Isabel I, a quien Casiodoro pensó dedicar la traducción de su Biblia en un primer momento, se postuló como la heroica y virtuosa defensora de la verdadera fe contra el papismo. Sin embargo, algunos de los defensores del proyecto albergaban dudas sobre su liderazgo y se buscaban alternativas. El prefacio de Casiodoro debe entenderse en este contexto particular. Aquella profecía con sus cuatro querubines encajaba bien con las cuatro posibles cabezas de aquel sueño: la reina de Inglaterra, Guillermo IV de Hesse-Kassel, el príncipe Guillermo de Orange de las Provincias Unidas y el príncipe de Sajonia. Que en los años siguientes Casiodoro trabajase para el landgrave de Hesse-Kassel como informador no parece casualidad.

				La inteligencia política de Casiodoro se pone de manifiesto en los párrafos finales de aquella dedicatoria. La Biblia española era un instrumento para llevar la reforma de la iglesia hasta los últimos confines del mundo. Y si los príncipes protestantes se unían frente al catolicismo romano, la Biblia española también sería un arma en sus manos, la llave que abriese las puertas para llevar «la gloria de Dios hasta Calpe y Abila». De la misma manera que los príncipes protestantes tenían una responsabilidad político-religiosa sobre sus súbditos, expresada en un amor paternal hacia todos ellos, Casiodoro reivindicaba el mismo amor para todos los destinatarios de su Biblia, los españoles y aun los indios, al otro lado del orbe. La Biblia española, se sugería, podía ser un instrumento clave para derrotar al catolicismo por la mejor vía, no la de la violencia, sino la de la palabra de Dios.

				Después del Prefacio latino, Reina insertó una «Amonestación del Intérprete de los Sacros Libros al Lector y a toda la Iglesia del Señor, en que da razón de su translación así en general, como de algunas cosas especiales». En este texto Casiodoro justificaba la importancia de su trabajo, su necesidad, los criterios prácticos de tipo filológico y contextual que había adoptado y las fuentes que había utilizado.

				Reina situaba su traducción de la Biblia en el marco de una batalla cósmica entre Dios y el diablo, entre el bien y el mal. Todo el poder del diablo se derrumbaba ante la luz de Dios depositada en la Biblia:

[image: comilla]				De aquí viene, que aunque por la condición de su maldito ingenio aborrezca y persiga todo medio encaminado a la salud de los hombres, con singulares diligencias y fuerza ha siempre resistido, y no cesa, ni cesará de resistir (hasta que Dios lo enfrene del todo) a los libros de la Santa Escritura: porque sabe muy bien por la luenga experiencia de sus perdidas, cuan poderoso instrumento es este para deshacer sus tinieblas en el mundo, y echarlo de su vieja posesión (Biblia del Oso, fac. 2001, VIII).



				Esta batalla entre la oscuridad y la luz implicaba directamente a los actores humanos. El diablo, según Reina, usaba a los hombres para quemar los libros sagrados e incluso matar a aquellos que creyeron en ellos y su contenido. La referencia a los inquisidores era muy evidente. La estratagema de oposición del diablo consistía en levantar oponentes a la traducción de la Biblia, incluso entre los cristianos

[image: comilla]				Por ser pues este su pertinaz ingenio contra la divina palabra, estamos ciertos que no dejará de seguir en esta obra presente, y que cuando ella es mas necesaria a la iglesia del Señor, tanto más él se desvelará en despertar contra ella toda suerte de enemigos, extraños y domésticos: los de lejos y los de cerca…[…] De donde es menester que concluyan que prohibir la divina Escritura en lengua vulgar no se puede hacer sin singular injuria de Dios, e igual daño de la salud de los hombres, lo cual es pura obra de Satanás y de los que él tiene a su mandado (ibidem, VIII).



				En un párrafo, Reina se lanzaba contra la censura inquisitorial, y no se refería solo a la católica, convirtiéndola en instrumento del diablo, generadora de divisiones y conflictos:

[image: comilla]				Los demás yerros, que siendo por una ignorancia o inadvertencia, que por la flaqueza de la naturaleza puede caer aun en los más diligentes y circunspectos, y junto con esto no son perjudiciales a la común Fe, la Cristiana Caridad los sabe excusar y sufrir y cuando la oportunidad se ofrece, enmendarlos con toda suavidad. Lejos van de este Pío y Cristiano afecto los que exsagitan y suben de punto las faltas semejantes, llevándolas por sus luengos conductos hasta alguno de los primeros principios de la fe, donde las gradúan y cualifican por subvertidoras de la Fe, y les dan los mismos títulos, que con razón se darían a las negativas de aquel articulo; y nombran luego al errado por los nombres de los capitales herejes que primero establecieron el error. Este método parecer tiene de celo por el edificio de la iglesia: mas a la verdad es un oculto artificio con que el Diablo la hinche de cismas, de disensiones, de revueltas: la mina, y al final la ruina, unas veces acusando unos sin ninguna piedad, otras defendiendo otros sin ninguna templanza, lo que, por ventura, o que se dijera, o que se dejara, no iba tanto en ello que la Cristiana concordia, tan encomendada del Señor en su Iglesia, no hubiera de ser de mayor estima (ibidem, VI).



				Corregir con suavidad, criticar a los que forzaban los sentidos de las palabras hasta convertirlos en errores e identificarlos con las viejas herejías parecía celo de la fe, pero era en realidad un instrumento del diablo. El resultado era la ruina de la iglesia porque se destruía el bien más preciado, la concordia cristiana. La caridad debía ser el eje en el que se graduasen todas las opiniones. El objetivo de Reina con su traducción al castellano era dar instrumentos a los españoles para luchar contra el diablo y a favor de la cristiana concordia. Pero los mecanismos inquisitoriales que destruían la concordia cristiana existían en toda Europa.

				En la Amonestación, Casiodoro entraba de lleno a discutir la licitud de la traducción de la Biblia a las lenguas vulgares. Decía comprender a aquellos que con buena intención y celo creían que de la lectura en vulgar habían surgido «ocasión de errores», pero contrarrestaba esta opinión con cuatro argumentos: 1. Las Escrituras son el auténtico instrumento para promover el «celo de la gloria y de la salud de los hombres». 2. El argumento de la reverencia ante la palabra de Dios que impediría su lectura era un pretexto que había llevado a idolatrías. 3. Prohibir la lectura de la Biblia era una afrenta a la verdad porque «si confiesan que la palabra de Dios lo es a nadie puede engañar ni entenebrecer» y si acaso eso ocurría, cosa que no negaba, la explicación debía estar en otro lugar. Y (4), finalmente, era evidente que el estudio de la palabra de Dios había sido mandado a todos y había multitud de testimonios en el Antiguo y en el Nuevo Testamento sobre ello. Reina quería traducir la Biblia para los laicos, para ponerla en la mano de todos los creyentes.

				Seguía en la Amonestación una estrategia de disimulo evidente: citaba Casiodoro los decretos del Concilio de Trento subrayando que con ello se establecía la lectura de la Biblia en vulgar y justificando su inserción «en el principio de este libro a la vuelta de la primera hoja, para que aquellos a cuyas manos viniese, quiten del todo el escrúpulo de leerlo». No había ningún comentario a los límites que se establecían en las reglas, ya que no estaba al alcance de la gente común pedir licencia para leer la Biblia en vulgar al obispo o inquisidor.

				Casiodoro se reivindicaba abiertamente católico, en su sentido literal, universal, y apelaba a ello contra cualquier otra acusación personal:

[image: comilla]				Cuanto a lo que toca al autor de la Translación —escribe Reina—, si Católico es, el que fiel y sencillamente cree y profesa lo que la Santa Madre Iglesia Cristiana Católica cree, tiene, y mantiene, determinado por Espíritu Santo, por los Cánones de la Divina Escritura, en los Santos Concilios, y en los Símbolos y sumas de la Fe, que llaman comúnmente de los Apóstoles, el de el Concilio Niceno, y el de Atanasio, Católico es, y injuria manifiesta le hará quien no lo tuviere por tal.



				Reina se afirmaba católico, pero olvidaba decir que no era católico romano.

				Una vez explicadas las razones generales de la traducción, pasaba Reina a explicitar el método así como el criterio seguido en la traducción. Añadió anotaciones marginales de dos tipos, filológicas, para aclarar palabras y formas; y en otras ocasiones para añadir explicaciones,

[image: comilla]				…mas de tal manera que el texto quedase siempre en su enterez reteniendo todas las formas de hablar Hebraicas que o conciertan con las Españolas, como son la mayor parte, o a lo menos que pueden ser fácilmente entendidas, aunque en ellos pecásemos algo contra la pulideza de la lengua Española.



				No se trataba propiamente de comentarios sino de anotaciones de sentido más amplio, histórico o contextual. El uso de estas notas y sumarios ha permitido afirmar que Reina se inserta en la escuela de exégesis de Estrasburgo-Basilea, la de Bucer. Como los miembros de esta escuela, Reina dio considerable peso al sentido histórico de las Escrituras (Roldán-Figueroa, 2004: 195-196).

				Finalmente, Casiodoro explicaba por qué antepuso a cada capítulo breves sumarios que mostrasen la disposición de los hechos o de las ideas. Reina, con sus anotaciones marginales y sus sumarios estaba situándose ya en una práctica asociada a las Biblias protestantes de aquellos años, como la de Lefèvre d’Etaples (1543) o la Biblia de Ginebra. Estas notas y sumarios eran auténticas guías o ayudas de lectura, que rompían con la tradición de las glosas medievales. Las Biblias francesas del periodo 1543-1564 incrementaron el uso de estas guías de lectura.

				El teólogo y profesor R. Roldán-Figueroa, a quien seguimos para este aspecto, ha subrayado la originalidad de Reina en los sumarios iniciales de los capítulos de la Biblia, inexistentes en Pérez de Pineda o Castellio, para concluir que es precisamente en esos sumarios y notas marginales, en esos paratextos, donde se puede espigar el pensamiento teológico de Casiodoro de Reina (Roldán-Figueroa, 2004: 179-229). Veamos algunos ejemplos. Muchos de estos paratextos nos informan de cómo Reina identificaba el catolicismo romano con el reino de Satanás y la figura del anticristo, un elemento propagandístico común del mundo reformado. En el sumario del capítulo 11 del Libro de Zacarías, subrayaba que un mal pastor llevaría a la ruina a la iglesia por sus robos y su violencia:

[image: comilla]				Después de haber profetizado en el prec. cap. la venida del Mesías (etc), profetiza en este la total ruina del Pueblo judaico que se seguirá después, por no haberlo recibido según que el Padre le encargó el oficio, antes persiguieron los píos que a él se llegaron. II. Da más particular razón de la asolación del Pueblo, tomando la historia desde más atrás, a sab. porque habiéndolos pastoreado en lo pasado con suma diligencia y suavidad conforme a las condiciones de su santo Concierto (=Pacto), ellos se apartaron de él con aborrecimiento de su Ley. III. Item, la postrera causa, por haber tenido en tan poco su pactoria que venido el mismo Dios en su Mesías a pastorearlos en su misma persona, vendieron y compraron la persona y su oficio inestimable por tan vil precio como fueron 30 piezas de moneda donde por tan gran menosprecio, Dios acabó de quebrar su Concierto con el Israel carnal, contentándose con las pocas reliquias de los píos que de tanta corrupción se pudieron recoger. IIII. Pasa adelante profetizando la corrupción que también se había de seguir en la Iglesia Cristiana, introducida por las malas artes de un mal pastor, cuya violencia y robos describe, y al cabo, su ruina.



				El sumario del capítulo 13 subrayaba que la «abundancia de la luz de Dios», en la medida que su palabra se extendía, sería el instrumento para desbancar al «falso profeta» y descubrirlo:

[image: comilla]				La abundancia de perdón y expiación de pecados que habría en la iglesia por la fe en Cristo: así mismo la abundancia de luz de Dios que impediría el lugar al falso profeta y lo descubriría luego. II. La persecución que en la Iglesia se levantaría comenzando de la persona del mismo Cristo, a causa de la cual las dos partes de ella de tres perecería, y los que quedasen aún serían todavía probados con cruz para que su fe sea declarada.



				Los paratextos de la Biblia de 1569 fueron, también, el vehículo empleado por Reina para diseminar la propaganda anticatólica. En este caso, la evocación del papa como falso profeta era clara. Un segundo ejemplo lo encontraríamos en las notas marginales al capítulo 2, versículos 1 al 3 de la segunda carta del apóstol Pablo a los Tesalonicenses, un texto de contenido escatológico:

				[image: comilla]1 Rogamos pues, Hermanos por la venida del Señor nuestro Jesús el Cristo, y de nuestro recogimiento a él.

				2 Que no os mováis fácilmente de vuestro sentimiento, ni seáis espantados ni por espíritu, ni por palabra, ni por carta como nuestra, como que el día del Señor esté cerca.

				3 No os engañe nadie en ninguna manera, porque no vendrá que no venga antes la apostasía, y se manifieste EL HOMBRE DE PECADO, EL HIJO DE PERDICIÓN.



				Ya Francisco de Enzinas (1543) y Juan Pérez de Pineda (1556), en sus respectivas traducciones del Nuevo Testamento, habían hecho anotaciones a estos versículos, interrogándose sobre el significado de la palabra «apostasía» y su sentido histórico. Para Enzinas, la apostasía hacía referencia a una separación (apartamiento) o divorcio entre los creyentes que podía ser reconducido a la reconciliación. Para Pérez de Pineda, y desde su óptica ginebrina, esa apostasía tendría una lectura anti católico romana, referida a la revelación del Anticristo precedida por el abandono de la verdadera fe. Casiodoro, sin embargo, entiende la apostasía como una separación o ruptura, pero no en el nivel doctrinal:

[image: comilla]				Aparece ser que algunos espíritus fanáticos (o pretendiendo revelaciones o tomando ocasión de la manera en que el Apóstol tiene siempre en la boca el día del Señor) alborotaban la Iglesia con vanos miedos de la cercanía de aquel día, el cual tardándose más de lo que ellos daban a entender, era causa que la fe de la venida de el Señor se tuviese por vana de muchos, contra el cual inconveniente S. Pedro acude (2 Pedro 3, 9). Contra estos avisa aquí el Apóstol que a la venida del Señor es menester que preceda una general apostasía de su Iglesia causada por un insigne enemigo de Cristo que en la fin del imperio Romano (donde parece que le quiere poner la silla) se levantaría con título de Dios y usurpando su gloria y asiento con potencia y artes y milagros de Satanás, el cual el Señor mataría por su palabra, y ansi los exhorta a que estén firmes en la piedad.



				Para él la apostasía era la ruptura en el nivel de la piedad corporativa de la iglesia, una ruptura relacionada con la presencia de «espíritus fanáticos», relacionados en estas notas de Reina con el papado (Roldán-Figueroa, 2006: 1027-1055).

				Un tercer ejemplo lo encontramos en los sumarios y notas marginales que Reina añadió como ayudas de lectura en la primera carta a los Corintios del apóstol Pablo. Se ha dicho que los paratextos de esta carta son el mejor reflejo de la propia realidad que había vivido Reina hasta este momento en el mundo calvinista. Según la interpretación que se dio en la Biblia de Ginebra (1560) o en la traducción de François Estienne (1567) en sus introducciones a esta epístola, los graves problemas que tenía la iglesia de Corinto eran doctrinales. La traducción-lectura de Reina incidía sobre el papel nefasto que los malos ministros estaban ejerciendo en la iglesia de Corinto: orgullo, ambición, laxitud en la disciplina de la iglesia, innecesaria elocuencia y especulación eran la raíz de los problemas de aquella iglesia, no la doctrina. El apóstol Pablo en su carta, no dirimía contra herejes, sino contra cismáticos. Para Reina, la enseñanza del ministro no consistía en la disciplina sino en una forma de hablar acomodada a la condición de la cruz, no a la elocuencia y la sutileza, sino a la enseñanza humilde y el discipulado. El ministro o pastor tenía la autoridad para gobernar la iglesia, pero siempre bajo las marcas de la humildad de la cruz y la sabiduría revelada a los pequeños, y con unos límites para que el pastor no se envaneciese o la ambición le cegase:

				[image: comilla]Volviendo a la reprehensión comenzada cap. I declara [el apóstol Pablo] en qué grado ha de ser tenido el ministro del Evangelio en la Iglesia. 2. Que no se dejen poseer de sus ministros ambiciosos, ni ellos hagan reino de los auditores [oyentes] los cuales son templo de Dios. 3. Persuádeles que se abajen de aquella su altiva sabiduría a la bajeza dicha del Evangelio. (Sumario cap. 3).

				Corrigiendo al ministro ambicioso que se pone, o se consiente poner en el lugar de Cristo, señálale su grado en la Iglesia a la raya del cual se tenga sin dejarse subir (o de su ambicioso afecto o del vulgo sedicioso) a mayores alturas. 2. Señálale, en su propio ejemplo, la condición de su profesión. 3. Promete de venir a visitarlos, si Dios quisiera. (Sumario cap. 4).

				Para el mismo fin (Pablo) les zahiere los pleitos que entre ellos hay de cosas terrenas: y que para la resolución de ellos no hay entre ellos sabiduría Cristiana que los componga con Caridad, ya que no hay quien conforme a la Cristiana profesión quiera antes llevar la injuria, antes demandan sus derechos delante de los infieles Magistrados: reforma esto con autoridad apostólica. 2. Al mismo propósito les parece zaherir fornicación: lo cual también reforma. (Sumario cap. 6).



				Para Reina, esta epístola debía ser leída comprendiendo que fue el apóstol Pablo quien con su ministerio fundó esta comunidad que posteriormente un liderazgo ambicioso estaba hundiendo y que ahora, Pablo mismo, como auténtico reformador, se dirigía a ella para finalizar su reforma. Una reforma que no tenía nada que ver con el conflicto doctrinal o la especulación. Para Reina, mirándose en el espejo del apóstol Pablo, el auténtico ministerio reformado consistía en una actitud de servicio, en la vivencia y enseñanza de un elevadísimo estándar moral (Roldán-Figueroa, 2004: 213-229).

				Sobre las fuentes utilizadas por Casiodoro para la traducción de su Biblia nos informó parcialmente él mismo en su Amonestación: además de las fuentes originales hebrea y griega, la versión latina de Sanctes Pagnino (1.ª edición de 1528) y la doble edición judeo-española de Ferrara de 1553, que Casiodoro valoró como esencial para su trabajo; para las partes griegas del Antiguo Testamento Casiodoro parece haber seguido sobre todo la Biblia latina de Zürich y en parte la de Castellio, de quien tomó no solo el término ‘Jehová’ en lugar del comúnmente usado ‘Señor’, sino también el modo de indicación de los textos añadidos de la Vulgata. Ambas Biblias ‘herejes’ fueron silenciadas por Casiodoro en la Amonestación, así como las versiones castellanas de Enzinas, Juan Pérez y Juan de Valdés, también utilizadas, porque ya figuraban en el Índice de libros prohibidos de Roma y de España.

				4.6.	Los «peligros» de una Biblia en castellano

				El primer contrato para la edición de 1.100 ejemplares de la Biblia fue firmado en el verano de 1567 con el famoso impresor Oporino, antiguo amigo de Francisco de Enzinas y ahora de Konrad Huber, al parecer su agente en Estrasburgo. Precisamente la correspondencia entre Huber y Oporino nos da pistas sobre los preliminares de la publicación de la traducción de la Biblia del Oso. Oporino ya había estado muy interesado en la publicación del Artes de la Inquisición pero no había obtenido el permiso necesario para ello. Por desgracia, en julio 1568 y antes de dar comienzo a la impresión de la Biblia, Oporino murió dejando un enorme agujero en sus finanzas. Casiodoro no pudo recuperar la importante cantidad adelantada a Oporino para iniciar los trabajos, dinero que había venido del fondo reunido por los refugiados españoles en Frankfurt.

				Curiosamente, en paralelo se producía una iniciativa similar. En París, otros españoles estaban intentando reimprimir el Nuevo Testamento de Juan Pérez de Pineda con todas las notas marginales de la Biblia francesa de Ginebra. La intervención del embajador español don Francés de Álava impidió que el proyecto llegara a buen puerto. El 26 de enero de 1568 informaba al rey que había tenido noticia, diez meses atrás, de que un español había traducido la Biblia en vulgar y estaba ya imprimiéndola en París. Se comprometía a buscar a autor e impresores41. Apenas un mes después, el mismo embajador informaba al secretario Gabriel de Zayas:

[image: comilla]				En este reino anda un navarro natural de Arguevas llamado Martín de Morentin, el cual y otro Viruel natural de Ablitas y Pitillas, han andado aquí algunos años imprimiendo la Biblia en español, los ejemplares que estaban ya impresos estaban entre dos tapias, de manera que nadie pudiera dar noticia de ellos sino el propio oficial que allí los puso / con quien se topó por dicha / ando tras el original por hacer una hoguera de todo y podrá ser toparlo / los hombres ha muchos días que se ausentaron pero ceguedad tienen para volver42.



				El embajador no dejó de perseguir perseverantemente a todos los implicados en este episodio y poco después volvía a dirigirse al secretario Zayas para informar de algunos individuos, el «más dañado de todos que se dice Maldonado», y de sus gestiones para encontrar al impresor y los ejemplares. Felipe II agradeció la diligencia y ordenó continuar las pesquisas: «Y si vos pudiésedes haber a lo menos el original para quemarlo, sería el verdadero remedio, no quedando otro ningún traslado y procurando el castigo del librero». El embajador se empleó a fondo en ese encargo y el 11 de marzo de 1569 informaba:

[image: ]


Portada de la Biblia del Oso (Basilea, 1569).

[image: comilla]				Ochocientos ejemplares de Biblias, catecismos sacros y otros librillos de poesía traducidos en español he hecho quemar en París y de nuevo está preso allí el librero que los hizo imprimir, y el de Lorena me promete que proveerá luego a Tolosa y León para que quemen cuantos pudieren descubrir43.



				Menos éxito tuvieron el rey y sus agentes en impedir el proyecto de Casiodoro porque recibieron informaciones erróneas que les despistaron respecto al lugar de impresión, creyendo que sería en Ginebra. En el verano de 1568 la Suprema ordenó a los inquisidores de los puertos de la península estar sobre aviso pues «Casiodoro ha impreso en Ginebra la Biblia en lengua española». En junio de 1568, los inquisidores de Sevilla, haciéndose eco de esa orden escribían al Consejo de la Suprema:

[image: comilla]				En lo que toca a la Biblia en romance que dicen ha hecho imprimir fray Casiodoro, se ha tenido y tenemos siempre todo cuidado y vigilancia para que no entren semejantes libros, y están todos los comisarios de los puertos muy advertidos cerca de ello y con el recato posible44.



				De hecho, la Biblia del Oso ni siquiera se había empezado a imprimir.

				La muerte de Oporino dejó a Casiodoro en una situación comprometida, sin recursos para iniciar la edición. La red de amigos se movilizó. Sturm escribió varias cartas a Inglaterra buscando apoyos. Escribió a Isabel I defendiendo a Reina de las viejas calumnias, subrayando que el español era fiel a Inglaterra y que deseaba que la Biblia española se publicase bajo sus auspicios. También escribió al secretario de la reina William Cecil pidiendo ayuda. Pero fue inútil (Hauben, 1978: 151). Intervino, una vez más, Marcus Pérez, prestándole a Casiodoro a fondo perdido una cantidad significativa —equivalente al sueldo de tres años de un profesor de universidad— que sirvió para cerrar un nuevo contrato con el impresor Thomas Guarin. Finalmente se imprimieron 2.600 ejemplares. La impresión tuvo lugar en los talleres del mismo Guarin y no, como se ha dicho con frecuencia, en la minúscula imprenta de Samuel Biener*, Apiarius en su forma latina, de la que entonces no salían sino libros de pequeño formato y texto limitado. Se utilizó, sin embargo, una marca tipográfica de Apiario ya en desuso. La estampa, relacionada con el oso del escudo de la ciudad de Berna, es la que dio el apelativo a la obra: la Biblia del Oso.

				En la imagen, aparece un árbol central con una grieta en la que se aloja un panal de piel. Un oso apoyado sobre el árbol lame la miel mientras las abejas revoletean aquí y allá. Un mazo cuelga de una de las ramas del árbol como si hubiera sido el instrumento que hubiera golpeado el panal. A los pies y detrás del árbol aparece un libro abierto entre cuyas páginas revolotean las abejas. En la página visible aparece el tetragrámaton, las letras hebreas con las que se escribía el nombre del Dios de Israel. En torno a la colmena aparecen una serie de pájaros y arañas. El grabado tiene a sus pies, a modo de lema, unas letras hebreas y en castellano, el versículo de Isaías (40: 8): «La Palabra del Dios nuestro permanece para siempre». La imagen evoca varias referencias bíblicas que identifican a las Sagradas Escrituras con la miel, significativamente, de nuevo un texto del profeta Ezequiel (3: 3): «y me dijo: Hijo de hombre, alimenta tu vientre y llena tus entrañas de este rollo que Yo te doy. Y lo comí, y fue en mis entrañas dulce como la miel». Aunque la marca ya estaba en desuso, Casiodoro pudo ver este emblema en la portada del comentario al profeta Ezequiel del reformador Ecolampadio, publicado por los Apiarius en 1534.

				Se han dado diversas interpretaciones al uso de este grabado. Para algunos, hay que tener en cuenta una interpretación simbólica que integre todos los elementos que se muestran. El árbol sería la Iglesia de Roma que tiene cautiva la palabra de Dios, representada por el panal de miel. El mazo sería la fuerza de la palabra de Dios y al mismo tiempo el golpe que Lutero dio al árbol de la Iglesia Romana con la Reforma protestante. Pone en relación la dulzura y amargura de la miel con el texto de Apocalipsis (10: 9): «Fui al ángel y le pedí que me diera el pequeño rollo, y me contestó: “Toma y cómetelo. En tu boca será dulce como la miel, pero en tu estómago se volverá amargo”». La palabra de Dios, dulce como la miel, pero útil también para corregir. El dolor provocado por el aguijón de las abejas representaría la amargura y persecuciones sufridas por Casiodoro. Y la presencia de los animales que aparecen en el emblema se debería a que ya formaban parte de la marca tipográfica del impresor (Nieto, 1997: 524).

				Más recientemente, M.ª Dolores Alonso Rey ha propuesto una interpretación nueva. Para esta autora, lo que resalta en primer plano es el árbol bien arraigado que representaría la fe, el cristiano (el oso) que se apoya en la fortaleza de su fe (árbol), y a pesar de sufrir las persecuciones (aguijones de las abejas), consigue acceder a la dulzura del alimento espiritual que proporciona la palabra de Dios (representada por el panal y la miel), una Palabra traducida al castellano con un esfuerzo constante por un traductor (el mazo) que solo se guía por la convicción del lema: «la Palabra del Dios nuestro permanece para siempre». Esta interpretación subraya que el emblema reivindica la fe, la gracia y las Escrituras como principios irrenunciables del protestantismo. Para Alonso Rey es evidente que en el emblema ya había un guiño para que el lector protestante pudiese reconocerse en aquel texto bíblico (Alonso Rey, 2012: 61). En cualquier caso, sea cual sea la interpretación, mera marca tipográfica del impresor o simbolismo que oculta un mensaje, lo cierto es que el volumen pronto fue conocido como la Biblia del Oso.

				La impresión finalizó en 1569. Los pastores de Ginebra la examinaron minuciosamente y, según un informe oficial de agosto de 1571, dieron su aprobación a pesar de la siniestra opinión que decían tener de Casiodoro.

				Mucho antes los inquisidores españoles ya estaban vigilantes. Felipe II le escribió al embajador en Francia el 24 de diciembre de 1570 para ordenarle que encontrase al español que tradujo la Biblia y lo enviase a España para aplicarle un castigo ejemplar, y si esto último no era posible, que lo castigase donde fuere45. Felipe II, que había puesto precio a la cabeza de Casiodoro, estaba dando vía libre a su embajador porque ¿qué podía significar eso de castigarlo allí donde estuviere sino ordenar su muerte? El 19 de enero de 1571, el Consejo de la Inquisición se había enterado ya de que «la Biblia en romance» se había impreso en Basilea y ordenaba la recogida de todos los ejemplares que se descubrieran. Diez años después, en 1581, el titular del obispado de Basilea, Blarer von Wartensee, denunciaba al cardenal Carlo Borromeo que 1.400 ejemplares de la Biblia en español acababan de ser enviados de Frankfurt a Amberes. En Amberes se cambiaron las portadas de muchos de estos ejemplares por el frontispicio del muy popular Diccionario latino de Ambrogio Calepino, para pasar los controles inquisitoriales. No consiguieron engañar a los inquisidores durante mucho tiempo. En 1585, en el Índice de Quiroga aparecía: «Biblias en español, cubierta con hojas del Calepino, se prohiben». Otros muchos ejemplares quedaron durante decenios depositados en manos de los miembros de la familia de Casiodoro en Frankfurt, quienes hicieron refrescar periódicamente los ejemplares actualizando las portadas. Esto explica que existan ejemplares con el falso pié de imprenta «Francfort 1602», «Francfort 1603» o «Francfort 1622» (Gilly, 2005).

				Pero la Biblia del Oso no dejaba de circular en otros territorios. A finales de 1570 el conde de Monteagudo, embajador español ante el emperador, informaba a Felipe II que estaba en Nuremberg pasando la Navidad, siguiendo al emperador. Éste le refirió en conversación privada que fue a visitarle el elector palatino, Federico III, convencido calvinista, y le explicó que había estado tan enfermo que pensó morir

[image: comilla]				…y que se había dispuesto lo mejor que había podido para estar bien con Dios, olvidando lo de esta vida, queriendo ir a gozar de la otra, que ha de ser siempre; que como amaba entrañablemente a su Majestad, le pesaba mucho de ver cuán engañado vivía, especialmente, decía el dicho, en esto de la abominable misa, y como no atendía a la religión reformada, y con esto le dio una Biblia traducida en español, de muy buena letra, el Emperador la recibió y le respondió que le agradecía mucho su buena voluntad y entrañas; que bien entendía que lo que le decía era como lo sentía; pero que cada uno mirase por su alma, y Dios por la de todos.



				Añadía el embajador:

[image: comilla]				…díjome su Majestad que un español que está en Basilea ha hecho la traducción de la dicha Biblia bien y fielmente, sin anotaciones ni escolios; pero que a la fin de ella está una epístola dirigida a la Reina madre, donde se niega el Santísimo Sacramento de la Eucaristía, y el Purgatorio, y la intercesión de los santos, y se dicen otras mil abominaciones46.



				La carta es interesante. La Biblia en español llegaba como un regalo para el emperador Maximiliano II, ¿cómo había llegado a las manos del elector palatino? Quizá a través de Hubert Languet que por aquellas fechas trabajaba para él. La valoración del emperador fue positiva, cosa que hubiera hecho feliz a Casiodoro de saberlo. Sin embargo, llamó su atención un tratado adicional, añadido a la Biblia y del que Casiodoro no era en absoluto responsable. ¿De qué se trataba? Era un texto muy interesante: Suplicación y información que ha presentado a la Reyna de Francia por los fieles Christianos de aquel Reyno… Compuesta por el Maestro Ioan de Monte, Doctor en Sacra Theologia, trasladado de Francés en romance castellano, con una Exhortación del Intérprete al lector. Item un Sermón de la Cruz (Cosmopoli, Christoforo Philateto, 1567)47. Tal y como se indica al inicio del texto, la Suplicación se presentó en francés a la reina madre de Francia, Catalina de Médicis. La traducción española se imprimió en 1567 en la misma imprenta en la que Reina imprimió su Biblia dos años mas tarde. La Suplicación iba acompañada de una exhortación al lector del traductor, que debió ser un protestante español exiliado, porque solo alguien con este perfil pudo escribir la exhortación con semejante carga de dolor:

[image: comilla]				Verdad es, que es grande la persecución que contra la palabra de Dios se ha levantado, y más que en todas partes entre los Españoles: grande es la grita que dan a los que la siguen, grande es la infamia, grandes y prolijas son las crueldades con que los persiguen: tanto que casi no hay hombre que en lo público ose dejar de aprobarlas, ni dejar de dar su voto, aunque no se lo pida nadie, con exclamaciones y ademanes, como si tratasen de una doctrina abominable, y de una gente maldita de Dios y condenada para siempre (Suplicación, 96-97).



				El anónimo traductor ponía de relieve en la exhortación el chantaje y el miedo al que se veían sometidos los españoles ante la violencia y la crueldad de la represión inquisitorial. Una coacción que descendía sobre todos los españoles y conducía a la obligada y evidente simulación pública.

[image: comilla]				Y no solamente ellos [los inquisidores], que son los que guían esta danza por lo que importa a sus vientres y a su reputación y grandeza, sepultan la verdad, y la hacen tan odiosa en el pueblo con estas artes, mas aun los pobres reyes encantan con las mismas, haciéndoles entender que su negocio es de Dios: y así los incitan a toda crueldad y derramamiento de sangre, haciéndolos ministros de su tiranía y avaricia. Tómanle todas las veces que quieren juramento solemne sobre ello, y con esta ayuda tan fundada entran a perseguir con las pesquisas y diligencias y con los géneros de tormentos, aflicciones, afrentas y muertes que todo el mundo sabe, a fin de mantener como quiera que sea su imperio. No se contentan aún con haber hecho a los reyes verdugos juramentados de su crueldad, sino que aún les echan en cargo, y les piden mercedes los que más diligentes andan en esta miserable caza, y los que han traído más ovejas al matadero: dando a entender que de la muerte de estos inocentes depende la conservación de la corona real. El pobre pueblo qué ha de hacer? Sino que como no entiende nada, y está atónito de ver tanta majestad, se va tras la grita de los Pontífices, y ayúdales a representar su Tragedia (ibidem, f. 98).



				El papel de la Inquisición como cáncer de la Monarquía Hispánica y del catolicismo quedaba expuesto con claridad meridiana. El monstruo inquisitorial había sometido a los reyes, convirtiéndolos en «verdugos juramentados de su crueldad» e inoculando en ellos el miedo a perder el reino si no actuaban contra aquellos herejes. El pueblo era, en esta farsa, un convidado de piedra convenientemente utilizado por el terrible poder del Santo Oficio. Se hacía en nombre de Dios, pero era en realidad una maquinación diabólica.

				¿Fue Casiodoro de Reina el traductor? Es una hipótesis sugerente que no ha podido ser confirmada. La referencia, aunque vaga, a un inquisidor cruel que persiguió a muchos y todavía fue premiado por el rey podría evocar el caso del terrible inquisidor de Córdoba, Diego Rodríguez de Lucero, que a principios del xvi inició una auténtica caza de conversos en la ciudad, contando con el apoyo incondicional del arzobispo de Sevilla e inquisidor general y el propio rey Fernando el Católico. Entre las muchas víctimas inocentes del «tenebroso» Lucero se encontraba la familia y el propio arzobispo de Granada, el jerónimo Hernando de Talavera a quien se intentó acusar de herejía y apostasía de la fe. Sólo la insistente intervención de importantes personalidades y el miedo a una auténtica rebelión en Córdoba obligaron a intervenir al renuente rey Fernando y a iniciar un auténtico proceso a la Inquisición en 1508 para revisar lo ocurrido. Lucero fue apartado del cargo, pero ello no le impidió seguir viviendo plácidamente en Sevilla, donde por su «buen hacer» había sido premiado con una canonjía, amén de unas haciendas en el arzobispado hispalense y unos beneficios eclesiásticos en Cuenca. La memoria de aquella terrible injusticia contra el jerónimo Talavera permaneció bien presente entre los jerónimos. Esta referencia apuntalaría la hipótesis de que el traductor del texto fuese un jerónimo huido de San Isidoro del Campo y por ello mismo, un compañero y amigo de Casiodoro de Reina si no él mismo.

				Pero volviendo al contenido de la exhortación, el autor-traductor daba a la Inquisición un papel protagonista con su crueldad contra la palabra de Dios, el miedo de las víctimas, su tiranía sobre los monarcas españoles («verdugos juramentados de su crueldad»), su incentivación del disimulo o directamente la hipocresía ante la necesidad de fingir una adhesión superior al Santo Oficio, el griterío vano e inútil de los pontífices y, a la postre, el pueblo, coro ignorante de la tragedia. Todos los elementos que ya estaban configurando la imagen del Santo Oficio fuera de España estaban aquí. Y se ponía el énfasis en la persecución de la circulación de la palabra de Dios en vulgar. Adjunta a la Biblia de Casiodoro regalada al emperador, este texto nos da idea del uso instrumental que se hizo de ella en el marco de los conflictos y proyectos que se desarrollaron en aquellos años.

				La traducción bíblica de Casiodoro ha sido alabada por sus mismos detractores. Ya conocemos la opinión de Menéndez Pelayo, que alabó el resultado pero puso tacha sobre el traductor: su trabajo filológico no era ninguna maravilla, sabía poco hebreo, a pesar de ser un hebraizante como Antonio del Corro… Pero quizá su opinión hubiera cambiado de haber podido leer los comentarios del Evangelio de Juan y de los primeros capítulos del Evangelio de Mateo. El exjerónimo sentía una profunda reverencia por las Escrituras pero eso no le nublaba su actitud crítica a la hora de traducir el texto bíblico aplicando un criterio histórico y filológico antes que literalista. Admitía interpretaciones alegóricas, pero siempre bien ancladas en la comprensión del mensaje que el escritor quería dar a sus contemporáneos. Su castellano tiene una enorme fuerza expresiva, aunando la crudeza terrenal y la delicadeza espiritual, bien visibles en textos como el de Cantar de los Cantares:

[image: comilla]				He aquí que tú eres hermosa, o Compañera mía, he aquí que tú eres hermosa: tus ojos, de paloma entre tus copetes; tu cabello, como manada de cabras que se muestran desde el monte de Galaad. Tus dientes como manada de tresquiladas, que suben del lavadero: que todas ellas paren mellizos, y amovedera (estéril) no hay entre ellas. Tus labios, como un hilo de grana, y tu habla hermosa: tus sienes, como pedazos de granada, dentro de tus copetes. Tu cuello, como la torre de David edificada para enseñar: mil escudos están colgados de ella, todos escudos de valientes. Tus dos tetas, como dos cabritos mellizos de gama, que son apacentados entre los lirios. Hasta que apunte el día, y huyan las sombras, iré al monte de la mirra y al collado del incienso. Tú, toda eres hermosa, o Compañera mía, y no hay mancha en ti (Biblia del Oso, Cantar de los Cantares, capítulo 4: 1-7).



				Recientemente, el escritor Antonio Muñoz Molina ha expresado de manera precisa la belleza de este texto:

[image: comilla]				Casiodoro de Reina escribe en un castellano prodigioso que está en el punto intermedio entre Fernando de Rojas y Cervantes, con una efervescencia expresiva que solo tiene comparación con santa Teresa, san Juan de la Cruz y fray Luis de León. Es una lengua poseída por la misma capacidad de crudeza terrenal y altos vuelos literarios de La Celestina; un castellano mudéjar, empapado todavía de árabe y de hebreo, forzado en sus límites sintácticos para adaptarse a las cadencias y las repeticiones y las exageraciones de la lengua bíblica. Es una lengua de campesinos, de hortelanos, de trabajadores manuales, con una precisión magnífica en los nombres de las cosas naturales y los oficios; y también es una lengua todavía muy descarada, muy sensual, no sometida a la monotonía sofocante de la ortodoxia, a la esterilización dictada por el miedo, a la hipocresía de la conformidad. Es una lengua para ser recitada, entonada, cantada en voz alta; para expresar la furia tan desatadamente como el deseo erótico; y también las negruras de la pesadumbre y los extremos del dolor (Muñoz Molina, «La obra maestra escondida», El País, 26 de julio de 2014).
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				Sólo lo que importa
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				Un diálogo familiar

				25 de octubre del año de Nuestro Señor de 1571. Feria de Frankfurt.

				Casiodoro salió veloz de su casa con las primeras luces del alba. Aquellos días eran especialmente intensos. La ciudad literalmente bullía de gentes de todo tipo. Los carros con grandes balas de libros transitaban de un lugar a otro buscando los respectivos almacenes donde debían depositarse para su venta. El Callejón de los libros se volvía intransitable con aquel continuo trasiego de gentes. Impresores, editores, autores, bibliotecarios, profesores de universidades, predicadores curiosos, compradores aventajados iban de un lado a otro arrastrando sus botas impregnadas de espesos barros por las últimas lluvias, tapados hasta las orejas para protegerse de aquel húmedo otoño.

				Casiodoro continuaba avanzando. Quería llegar lo antes posible a su almacén, el depósito de libros que había alquilado con su socio el impresor Nicolaus Bassée para aquella edición de la feria. Los libros estaban bien ordenados y habían editado un pequeño catálogo para informar a los eventuales compradores y curiosos que se acercaban a ver sus existencias. Los dos meses anteriores habían trabajado intensamente para poder poner a punto el máximo de novedades. ¡La feria era una oportunidad que no se podía perder! Ya había seleccionado los títulos más interesantes para la biblioteca del Landgrave. Casiodoro sonrió para sus adentros mientras se arrebujaba tras su capa. ¡Qué buenas conversaciones tendría próximamente con el príncipe! Y no solo sobre las novedades editoriales, como la nueva edición del Theatrum Humanae Vitae del amigo Zwinger, sino sobre las novedades políticas que podían cambiar el equilibro de fuerzas europeo. Casiodoro ya había recibido una primera carta informando del triunfo de la liga católica contra los otomanos en la batalla naval que había tenido lugar en Lepanto, el 7 de aquel mismo mes. Su corresponsal había conseguido un testimonio directo, un tal Miguel de Cervantes que herido en un brazo se había prestado a relatar lo ocurrido. Si su contacto había cogido al dictado el relato del herido, ¡a fe que era un hombre singular aquel Cervantes por la forma novelesca de traer a la memoria un hecho militar! El Landgrave, siempre interesado en la alta política, escucharía aquel relato con mucho interés.

				Estaba a punto de llegar a su destino en el Callejón de los libros. En poco tiempo llegarían también sus invitados. Días atrás el impresor Plantino, de visita en la feria, había acudido a la tienda de Bassée preguntando por Casiodoro. Le acompañaba un amigo que tenía un interés especial por encontrarse discretamente con Reina. ¿era posible ese encuentro? Por supuesto. Aquel era el día del encuentro.

				Ya estaba todo preparado en el almacén. Dos sillas. Un brasero encendido, alejado de los libros, en un rincón. Un mesa más cercana, para poder ver libros o incluso los pliegos de los volúmenes todavía por encuadernar. Plantino entró. Se saludaron. Detrás de él apareció un hombre de la misma edad que Casiodoro que le trajo a la memoria un vago y huidizo recuerdo sevillano. ¿Se conocían? Desechó la idea. Se presentaron. Casiodoro de Reina, hispalensis. Benito Arias Montano.

				Casiodoro sabía muy bien quién era su interlocutor. Arias Montano estaba en Amberes, comisionado por el rey Felipe para llevar adelante la empresa de revisión y publicación de la Biblia Políglota del cardenal Cisneros en la imprenta de Plantino. Marcus y Luis Pérez le mantenían bien informado. Era una labor impresionante. Arias se había rodeado de un círculo de humanistas eruditísimos y, al mismo tiempo, hombres de fe que querían depurar el texto bíblico en sus lenguas originales. Reina sabía bien lo ímprobo de tal tarea y las dificultades que podían encontrar. El Concilio de Trento había definido la versión latina de San Jerónimo, la Vulgata, como la oficial para todo el catolicismo, pero cualquier humanista versado en las lenguas bíblicas sabía de la necesidad de la depuración de ese texto.

				Arias Montano le dio la noticia: la Políglota acababa de publicarse, le traía una relación con el contenido de todos los volúmenes. Confiaba en conseguir la aprobación papal, ya que contaba con la sanción de su patrón, el monarca español. No había venido, sin embargo, a hablar de la Políglota sino de la Biblia de Casiodoro. Al extremeño le había fascinado aquella traducción a un español fresco y cotidiano que acercaba la palabra al vulgo. No estaba muy seguro de que poner toda la Biblia al alcance de los iletrados fuese una buena idea. Dudaba. El propio Arias había tenido una experiencia interior reveladora del auténtico sentido de la palabra de Dios por obra del Espíritu Santo hacía más de doce años. Quizá poner el mensaje divino en manos de todos los españoles no fuera del todo una mala idea.

				La conversación se inició por caminos eruditos, la depuración del texto bíblico, la traducción al español, los criterios que Casiodoro había seguido y que explicitaba en el prefacio… los amigos comunes... los Pérez… Zwinger… para deslizarse lentamente hacia cuestiones de fe. A fin de cuentas, a ambos les entusiasmaba el texto bíblico en su dimensión filológica, pero sobre todo espiritual. Arias Montano le preguntó a Casiodoro por su huida de Sevilla, por sus trances posteriores de los que algo había oído. Reina le interrogó a su vez, por sus años sevillanos, por sus experiencias personales, de las que Cipriano de Valera algo le había escrito. Fue así como llegaron a reflexionar sobre la calidad de los tiempos que les había tocado vivir. Tiempos recios a un lado y otro de la frontera confesional para espíritus moderados, solo sujetos a su conciencia y a la vocación a la que creían haber sido llamados, el estudio de las divinas letras.

				A Casiodoro le sorprendió la actitud de Arias Montano. Le creía defensor de la política represiva del duque de Alba en los Países Bajos, pero Arias se mostraba muy crítico aunque reconocía que lo había defendido vehementemente hasta hacía muy pocos meses. Plantino y su familia habían influido mucho en su cambio de opinión.

				El extremeño estaba cómodo ante aquel hombre tranquilo y pausado que parecía escuchar sus palabras como si no hubiera más mundo al que atender. El bullicio de la calle llegaba atenuado hasta aquel rincón del almacén. Sin saber muy bien porqué, Arias Montano le abrió su corazón a aquel español perseguido, a cuya cabeza Felipe II había puesto precio. Le habló de la familia del amor, de Plantino y su círculo, de los hermanos Pérez, de Marcos y Alvar Núñez, de Fernando de Sevilla, de muchos otros, franceses, saboyanos, flamencos… entre los que estaban humanistas de uno y otro bando confesional. Trazó el mapa de las ideas principales que les movían, pocas pero esenciales, de su espíritu de tolerancia, tras las huellas de Castellio y otros, de su aceptación de la insuficiencia de la razón humana para comprender toda la Biblia, de su énfasis en el vínculo del amor, de su indiferencia ante las prácticas y ritos de las iglesias, de su espiritualidad abierta a escuchar la voz de Dios dentro de su propio corazón, en su conciencia, del enorme valor que daban a los textos de su maestro inspirado, Barrefelt, apodado Hiël, «luz de Dios».

				Arias Montano hablaba con voz queda, casi como si estuviera en el confesionario. Casiodoro escuchaba atento, sin apartar la mirada de aquel hombre inteligente, erudito, espiritual. Entendía muy bien al extremeño, pero al mismo tiempo un abismo les separaba. Arias Montano no se planteaba romper con el catolicismo porque para él no era una necesidad, podía seguir manteniendo en su interior aquella fuente divina de agua viva y en lo exterior, corporalmente, plegarse al ritual de la Iglesia para no dañar su unidad. Para Casiodoro esta posición era imposible. Como escribiría después, quizá recordando aquella conversación, no se podía beber de los dos cálices al mismo tiempo, el espiritual y el consagrado que convertía el cuerpo y la sangre de Cristo en algo físico. Ese nicodemismo era inadmisible. Charlaron largo tiempo sobre ello, con reposo, con calma, con paz. Arias Montano se acordó de aquella conversación mucho tiempo después, cuando decidió abandonar la corte que tanto lo obligaba en lo exterior para retirarse a su casa, aislada en la sierra, en la Peña de Alájar, donde podía vivir su espiritualidad y dedicarse al estudio de las divinas letras con más libertad. Aquel 25 de octubre de 1571, Casiodoro y Arias constataron que las cosas que les unían podían ser pocas pero eran mucho más importantes que las que les separaban. Por encima de todo estaban profundamente unidos por el amor en Cristo, la auténtica marca de la fe. Y ambos eran plenamente conscientes de ello. Sólo eso importaba en aquella habitación.
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				5.1.	Los trabajos de Casiodoro

				Entre 1570 y 1578 Casiodoro residió en Frankfurt. Se ha dicho que «hablando en términos comparativos, Reina pasó los años de 1571-78 en una tranquila oscuridad» (Hauben, 1978: 152). Fueron, quizá, los más felices de su vida tanto desde el punto de vista familiar, como religioso, intelectual y político.

				Reina se unió a la iglesia calvinista francesa de Frankfurt siendo admitido a la comunión, no sin revisar su historial sospechoso. La admisión le reportó de nuevo las iras de Teodoro Beza, el sucesor de Calvino, quien desde Ginebra pretendía un rígido control de las iglesias calvinistas. Desde luego Beza, además, debía tener algún tipo de resquemor hacia los españoles en general, puesto que prácticamente no tuvo buena relación con ninguno de ellos. Fue en buena parte la pública inquina de Beza hacia Casiodoro, negándose a darle ningún tipo de recomendación, lo que le impidió asumir cualquier cargo eclesiástico. Eran las semillas de la constante sombra de sospecha sobre su ortodoxia, asociadas a su condición de español, que los calvinistas habían sembrado, las que estaban detrás.

				En el calvinismo ultraortodoxo encontraba pocos amigos, En cambio, en estos años Casiodoro construyó firmes puentes de amistad con teólogos luteranos como Matthias Ritter el Joven, supervisor de las congregaciones extranjeras de la ciudad, que se convirtió en otro amigo íntimo de Casiodoro. De hecho, en 1570 Casiodoro volvió fugazmente a Estrasburgo para concluir la edición de una obra de Bucer en la que trabajaba con Sturm y Ritter. Asimismo, fue recomendado calurosamente a los consejeros de la ciudad renana por Simon Sulzer, el teólogo y predicador luterano de Basilea. En 1571 obtuvo la ciudadanía. En su recomendación Sulzer trazó el perfil de Casiodoro: un hombre bien querido por todos, por su sincera piedad y limpias costumbres. Su aversión a la controversia teológica y su aplicación al estudio de las Escrituras lo convertían en un hombre de paz y consenso, muy al contrario de tantos otros exiliados, que en su celo dogmatizador no hacían más que provocar conflictos con sus polémicas (Gilly, 1985: 408).

				Es en Frankfurt donde es posible ver el único retrato que tenemos de Casiodoro de Reina, sentado y de medio cuerpo. Nos muestra a un hombre de unos cincuenta o sesenta años, sencilla y sobriamente vestido, y con lo que parece un pequeño libro en la mano izquierda. Muestra unas facciones regulares, con frente ancha y despejada de la que arranca una nariz pronunciada, enmarcada por unos pómulos suavemente marcados; el bigote, poco frondoso, no esconde los labios carnosos y bien formados, la barba rala y la barbilla partida. En esa cara destacan los ojos, grandes, escrutadores, que proyectan una mirada penetrante y directa hacia el observador. Hay en este grabado un hombre que reposadamente interpela con sencillez y sinceridad al que le observa.

				Sin posibilidad de ejercer el pastorado, Frankfurt ofrecía grandes atractivos para Casiodoro y sus intereses. En primer lugar, allí contaba con la cobertura de la familia de su mujer, destacados financieros de origen converso, en cuyos negocios se implicó. Bajo su amparo también creció su propia familia. Cuando llegó a la ciudad llevaba por lo menos un hijo, Marcus Cassiodorus, que había nacido en Basilea y recibió este nombre probablemente en homenaje a su padrino, que no podía ser otro que Marcus Pérez; y durante los siete años que permaneció en la ciudad nacieron sucesivamente Augustinus Cassiodorus, Margaretha, Servas y Johann Cassiodorus (Kinder, 1970: 427-431).

				Frankfurt, junto con la ciudad de Kassel, eran las capitales de un pequeño estado alemán protestante, un landgraviato o condado, gobernado en aquel momento por el landgrave Guillermo IV. Este soberano había mantenido frecuentes contactos con la reina de Inglaterra a través de diplomáticos como Robert Beale, que frecuentaron la corte de Kassel. Buscaban en el landgrave la mediación para alcanzar una alianza entre Inglaterra y los príncipes protestantes de Alemania que hiciera frente al poder político de Felipe II, que era visto como el líder de una liga católica internacional. Aunque esta idea ya había merecido algunas iniciativas anteriores, fue ahora, a finales de la década de los sesenta y principios de la siguiente, cuando se renovaron aquellos intentos. El landgrave apoyaba decididamente el plan, aunque los conflictos doctrinales y su plasmación política, entre luteranos y calvinistas, y entre las diversas facciones internas de ambos, impidieron el acuerdo.
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Retrato de Casiodoro. Fuente: Deustche National Bibliothek. 

				Guillermo IV aparecía como uno de los posibles líderes de aquella alianza por su posición política y carácter y en cuanto tal, una pieza clave. Mantuvo excelentes relaciones con el príncipe holandés Guillermo de Orange, a quien apoyó activamente en su rebelión contra España y por el que intercedió ante los estados protestantes alemanes. En el caso de Francia, el landgrave quiso actuar de árbitro entre los hugonotes franceses y su monarca, el rey Enrique III, pero al mismo tiempo acogió a los hugonotes exiliados en su corte de Hessel y financió a los protestantes franceses en su territorio. También mantuvo buenas relaciones con Enrique de Navarra, con el que compartía el sueño de una hermandad protestante. En lo religioso, el landgrave era partidario de la tolerancia religiosa y la moderación entre los diferentes movimientos protestantes manteniendo siempre una actitud personal dispuesta a llegar a acuerdos de mínimos que garantizaran la unidad imprescindible del protestantismo. Hizo de sus dominios uno de los refugios más hospitalarios de toda Alemania para los disidentes religiosos. Por ello, propició encuentros entre luteranos y calvinistas y se negó a tomar partido entre unos y otros. Al mismo tiempo, era contrario al uso de la fuerza militar en los conflictos religiosos. Guillermo IV fue un importante mecenas de las artes, las letras y las ciencias, y creó una corte culta y abierta a la reflexión. La corte política de Hesse y la capital cultural del territorio, Frankfurt, eran en aquellos años centros de recepción de información, ideas, proyectos y tentativas de consensos de alto voltaje político y religioso. Casiodoro de Reina participó activamente de aquel mundo apasionante.

				Indudablemente, Casiodoro gozó de un notable crédito personal en aquella corte de Hesse-Kassel. El siempre amigo Johannes Sturm escribía al landgrave Guillermo de Hesse en 1575 recomendando a Casiodoro como inmejorable mediador para evitar la ruptura definitiva entre luteranos y calvinistas, especialmente enfrentados en los últimos años por la controversia sobre la eucaristía. Afirmaba Sturm que las habilidades mediadoras de Casiodoro se habían puesto de manifiesto brillantemente en el conflicto que unos años antes había enfrentado a las iglesias calvinistas del refugio flamenco en Frankfurt y los teólogos luteranos de la ciudad. Casiodoro había demostrado su extraordinaria capacidad para pacificar iglesias y lograr acuerdos, incluso en las encrucijadas más difíciles. Por ello, Sturm proponía al landgrave que diera a Casiodoro una ocupación a la altura de sus méritos. El español sería el hombre perfecto para actuar como embajador del landgrave ante la reina de Inglaterra y lograr un acuerdo que facilitase el alineamiento del protestantismo en un frente unido, el ansiado acuerdo entre las iglesias de Inglaterra, Francia, los Países Bajos y las ciudades y principados alemanes. 

				Las cualidades de Casiodoro no se agotaban en su capacidad de mediación. Sturm sugería que Casiodoro también podría ser una persona adecuada para convertirse en predicador de la corte de Kassel en lengua francesa, o profesor de teología en la universidad de Marburg. En cualquier caso, «y tratándose de negociaciones teológicas, sea delante de príncipes y reyes, sea en consejos o coloquios oficiales, cuanta más actividad le otorgase el landgrave a Casiodoro, tanto mejor llevaría este a cabo su misión, pues es hombre eminente en doctrina y letras, de buen juicio y moderado como el que más» (Gilly, 2017: 277). En aquella carta no olvidaba Sturm mencionar a la familia de Casiodoro, a su esposa, excelente bordadora y trabajadora de la seda, y sus tres hijos.  Casiodoro no obtuvo del landgrave ninguno de estos puestos, pero no permaneció inactivo48.

				Frankfurt era una ciudad extraordinaria para un hombre como él. Entre 1450 y 1764, Frankfurt fue una de las plazas de comercialización de libros más importante de Europa, y su momento de apogeo trascurrió entre 1530 y 1590. Casiodoro fue testigo directo de ese esplendor. Frankfurt, con sus dos ferias de libros anuales, era un centro librero al que acudían autores, impresores, editores y libreros desde Amberes, Basilea, París, Venecia, Ámsterdam, Cracovia, Londres y otras ciudades de la propia Alemania. Fue en las ferias de Frankfurt donde Erasmo de Rotterdam había presentado por primera vez al mundo intelectual europeo buena parte de sus obras. Y el impresor al servicio de Felipe II en Flandes, Plantino, nos dejó breves notas de sus asiduas visitas a las ferias de Frankfurt entre 1566 y 1579, durante la estancia de Casiodoro en la ciudad. ¡Quién sabe si en alguna de las ferias de aquellos años pudieron conocerse! Al calor de los libros se dio también un floreciente mercado de obras de arte, cuadros, grabados, dibujos y xilografías (Weidhaas, 2012).
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Grabado de la ciudad de Frankfurt publicado en el atlas de Braun y Hogenberg, Civitate Orbis Terrarum (1572-1578).

				En las ferias coincidían, junto a los libreros, los profesores de muchas universidades europeas, bibliotecarios de bibliotecas públicas y privadas, archiveros y religiosos. El llamado Callejón de los libros, entre la iglesia de Santa Leocadia y el Mercado de cereales, se convertía en el centro intelectual del mundo durante unos días cada año. En 1574, el humanista y editor francés Henri Estienne hizo una descripción entusiasta de estas ferias:

[image: comilla]				Cuando todos se han reunido allí, le cuesta a uno creer que está en ese lugar de Alemania que se llama Frankfurt; más bien le parece estar en aquella ciudad que alguna vez fue la más floreciente y la más famosa de toda Grecia por su vida en el ejercicio de las ciencias. No está mal quizás llamar a la callejuela dedicada al intercambio literario, el Callejón de los libros, aquella donde se encuentran los impresores y los libreros, justamente la Atenas de Frankfurt […]. Aquí se puede escuchar la voz viva de muchos maestros, los que llegan de las diversas academias para confluir en este sitio; aquí se les puede escuchar a algunos filosofando en las librerías con una seriedad no menos a la que se percibiría antiguamente en el Liceo de Atenas en un Sócrates o en un Platón […] (Weidhaas, 2012).



				En este ambiente, Casiodoro tuvo oportunidades nuevas de lectura, de intercambio de ideas. Daba clases de castellano a los hijos de importantes familias judías, probablemente de origen sefardí, aunque especialmente se dedicó al comercio de seda y de libros. Era amigo del impresor Nikolaus Bassée y, algo más, su socio, editor y traductor de obras españolas. Se involucró activamente en el comercio de libros: en 1577 Casiodoro alquilaba un almacén para guardar libros que debería vender en la feria de la ciudad. Era proveedor habitual de libros para Guillermo IV. Su mejor trabajo en aquellos años fue la compra de la biblioteca del impresor Oporino, aporte extraordinario para la biblioteca de Kassel y Heidelberg (Gilly, 2002). Hubo otros logros como la publicación de la segunda edición de la Bibliotheca Sancta del dominico fray Sixto de Siena (1575), cuyo apéndice él financió personalmente. Considerado uno de los grandes eruditos de su generación, en esta obra fray Sixto de Siena, judío convertido al catolicismo, realizó una completa introducción a los estudios bíblicos abordando el análisis de los autores sagrados y sus obras, el canon de las Escrituras y los principios de interpretación bíblica, recogiendo las instrucciones del Concilio de Trento. Casiodoro también se ofreció como editor de la impresión en Basilea del Talmud en varios volúmenes aunque desconocemos que papel desarrolló finalmente en este tema.

				Otro trabajo que desempeñó fue el de informador político para la corte del Landgrave con quien compartía los mismos ideales político-religiosos respecto al futuro del protestantismo. No fue extraño que los exiliados españoles se pusieran al servicio de sus países de acogida. Sabemos que por estas mismas fechas, Francis Walsinghan, el llamado «maestro de espías» de Isabel de Inglaterra, tenía entre sus oficiales al «hijo de un fraile español que se huyó muchos años ha de San Isidro de Sevilla con una monja de Utrera, con quien está casado» (Carnicer y Marco, 2005: 283). Parece que en el caso de Casiodoro, su colaboración se centró en dar cuenta de noticias del mundo católico y de España y en traducir textos del español al francés. Gordon A. Kinder publicó las cartas de Reina al landgrave escritas desde Franckfurt y Amberes. A partir de algunas cartas conservadas sabemos que Casiodoro informó a Guillermo IV de la elección del príncipe de Orange como gobernador de los Países Bajos y su recepción en varias ciudades y provincias; de los movimientos de don Juan de Austria; de los planes del rey de Francia con los Guisa y los hugonotes; o de los rumores de matrimonio entre el duque d’Alençon y la reina Isabel de Inglaterra. Casiodoro estaba muy bien informado. En una carta a su amigo Zwinger de octubre de 1574 le daba noticia de unas alteraciones en Catalunya: la tiranía de la Inquisición estaba alterando la paz de los reinos. Se refería a un notable conflicto político que tuvo repercusiones internacionales ocurrido entre 1568-1571 entre la Inquisición y las autoridades catalanas. La carta la llevaba en mano el amigo Languet (Boehmer, 2007, I: 227). Afirma Kinder que eran materias que debían tener poca importancia para el landgrave pero no hay que despreciar el valor de estas informaciones en el complejo tablero internacional del momento.

				El trabajo de Reina como comerciante de libros y sus contactos religiosos e intelectuales le permitieron estar en relación con redes diversas. Mantuvo correspondencia con Konrad Huber, predicador y pastor calvinista de Estrasburgo que mantenía a su vez una red de comercio y espionaje. Casiodoro siguió en contacto con Johannes Sturm, el gran amigo y protector, uno de los grandes referentes de la reforma religiosa en el mundo de la educación y persona de gran capacidad política también en Estrasburgo, que pasaba información a Inglaterra. Entre los corresponsales del hispalense estaba también Pierre Le Clair, de Frankfurt, aparentemente un pastor francés refugiado en Hesse que a su vez actuaba como informante (Kinder, 1996: 105-118). Ya conocemos su relación con Languet o Beale. Casiodoro en sus cartas revelaba sus fuentes de información: el propio Languet, Marcus Pérez, algunos amigos italianos y el doctor Johannes Ficardus, entre otros. Ficardus, uno de los más eminentes juristas y diplomáticos de su tiempo, luterano, fue un mediador en temas confesionales y tuvo un papel protagonista como tal en las disputas religiosas entre el emperador y la ciudad de Franckfurt, de la que era síndico (Nicollier-De Weck, 1995: 230-231). Esta nube de relaciones sugiere que Casiodoro formaba parte de una red protestante de informadores que se movían al más alto nivel. Al perfil de un biblista apasionado y de una vocación de servicio pastoral a la iglesia, Casiodoro sumaba una capacidad política notable, puesta al servicio de la causa protestante.

				Hubert Languet seguía ejerciendo un papel protagonista en el proyecto político protestante internacional. A la altura de 1567 estaba convencido de la conjura universal de los príncipes «papistas» para extirpar el protestantismo. A sus ojos, Europa estaba dividida en dos partidos en lucha sin tregua. Los ejes de combate eran Francia y los Países Bajos, aunque también Inglaterra estaba amenazada, como se podía comprobar tras algún complot contra la Reina Isabel que se había financiado con dinero español. Acontecimientos secundarios podían variar el equilibrio de fuerzas y de ahí su valoración positiva de cualquier acontecimiento que desestabilizase a la monarquía de Felipe II, como la rebelión de los moriscos, a quienes admiraba por su coraje para oponerse a la crueldad de la Inquisición. No sabemos si Casiodoro tuvo algún papel en la traducción de un texto que Languet envió al landgrave en aquellos años: «Copie et translatione d’espagnol en François d’un discours des troubles survenuz à Grenade par les Morisques, envoyé de Cadis per lettres du 22 de janvier, prins des advertissementz de Grenade du 8 de Janvier 1569». Esta visión era compartida por sus amigos ingleses, los agentes de la reina Isabel en tierras germánicas como Christopher Mont, o los puritanos Daniel Rogers, Philip Sidney o Robert Beale (Nicollier-De Weck, 1995: 214).

				Languet se instaló en Frankfurt entre marzo de 1577 y octubre de 1578, retomando el contacto personal con Casiodoro. Parece que ambos no fueron íntimos pero ciertamente hubo aprecio mutuo. Para Languet, Casiodoro era

[image: comilla]				…digno de la compasión de los justos, no solo a causa de su excepcional erudición, sino también a causa del pueblo en el que él ha nacido, al cual nosotros debemos tender la mano en razón de la extrema tiranía del Anticristo romano al cuál está sometido; (…) por nuestra buena acogida a todos aquellos de allí, a los que se unan a nosotros, podemos instar a otros a conquistar su libertad (Nicollier-De Weck, 1995: 423).



				Estas palabras de Languet guardan el eco de la dedicatoria de Casiodoro a los príncipes y magistrados cristianos, en la que les hacía un llamamiento a proteger la Biblia del Oso y su difusión como una forma de testimonio a los españoles sometidos de la Península. El solo hecho de ser uno de los españoles sometidos al anticristo papista que se había convertido al protestantismo, hacía de Casiodoro un héroe digno de toda consideración y ayuda. Todas las acusaciones que se habían hecho contra él eran, a juicio de Languet, fruto de la invención de los agentes españoles. Y la dura actitud de las iglesias calvinistas con Casiodoro perjudicaba la posibilidad de que otros españoles pudieran tener interés en el protestantismo. Consideraba Languet un desperdicio para la iglesia que Casiodoro se viera obligado a ganarse la vida por sus medios.

				5.2.	«La Verdad… se defenderá y me defenderá»

				Fue durante estos años en Frankfurt cuando Casiodoro publicó dos comentarios sobre partes del Nuevo Testamento en un solo volumen y en latín, en las imprentas de su amigo el impresor Bassée (1573). Una de estas obras era un comentario al Evangelio de Juan cuyo eje era la divinidad de Cristo. La defensa del dogma de la Trinidad quedaba clara, frente a judíos, musulmanes y, sobre todo, antitrinitarios. Servet era refutado, pero el tono era siempre argumentativo, evitando cuidadosamente acusaciones que entrasen en el terreno de la herejía.

				El comentario se abría con una sentida epístola dedicatoria a Johannes Sturm («quiero que este trabajo mío sea publicado en honor tanto de tu nombre como de nuestra amistad»), en la que subrayaba su deuda con el entrañable amigo

[image: comilla]				Y ciertamente cuando me viene a la memoria (y me viene con mucha frecuencia) con qué ánimo me recibiste cuando por primera vez llegué a Estrasburgo, afligidísimo, es más, casi aplastado por la aflicción, aun siendo antes completamente desconocido para ti, te preocupaste de que se me pusiera del todo a buen seguro frente a mis aflicciones y persecuciones, después me consolaste, te mostraste como patrón de mi inocencia en la medida en que la misma era para ti cosa comprobada, perseveraste finalmente de manera muy constante en el patrocinio de forma tal que incluso tentado gravemente por algunos, abominaras aquello como algo poco honesto en verdad y tan peligroso… me protegiste con tu prudencia y con tu célebre bondad y me mantuviste a distancia segura… del propio peligro, el cual era, sin embargo, de tal calibre y dimensión que si Dios no me hubiera protegido por mediación tuya antes de atacarme, no habría yo soportado ser tan gravemente, es más, tan atrozmente puesto a prueba totalmente por encima de mis fuerzas, el peligro me habría absorbido con toda seguridad (Reina, 2009: 70-71).



				La generosa hospitalidad de Sturm había conmovido al refugiado Casiodoro de Reina, afligido y perseguido. Sturm se había convertido en su convencido defensor y protector, el «patrón de su inocencia». Todavía sería su salvavidas en el futuro.

				En la epístola dedicatoria exponía la aceptación a su situación en aquellos años en los que múltiples tareas, aunque apasionantes, le distraían de su vocación, el estudio de las divinas letras y el servicio a la iglesia a través de los dones o talentos recibidos por Dios:

[image: comilla]				No me produce mucho pudor ni vergüenza el hecho de que, sobre todo, habiendo llegado hace ya algún tiempo a la vejez y con una salud no muy fuerte, me vea ahora finalmente obligado a tener que andar buscando con el trabajo manual y con el propio ingenio el sustento para mí y para mi familia… Todo ello, sin embargo, en este estado feliz por lo demás, aunque trabajoso y con ocupaciones, no puedo menos que sobrellevarlo de forma molesta porque por estas ocupaciones seglares, a las que también las Sagradas Letras convocan, me distraigo de los estudios de las Sagradas Letras y de mi legítima vocación de servir a la Iglesia de Cristo en razón de mi talento49 recibido o, si prefieres, monedilla, más de lo que quisiera o incluso hubiera pensado al comienzo de iniciar la obra. Por esto ha resultado que algunos escritos, que podrían ser de utilidad a la Iglesia, tanto míos como ajenos pero encomendados a mi fidelidad, están demasiado tiempo escondidos en mi casa (Reina, 2009: 63-64).



				Aclaraba que la publicación de sus comentarios al Evangelio de Juan formaba parte de un proyecto mayor pero que ante las previsibles dificultades había optado por, de momento, solo publicar este título a la espera de ver qué recepción tenía

[image: comilla]				…he tomado la decisión de publicar primero por separado el Evangelio de Juan para que a la manera de un emisario a caballo explore el camino para los otros que aún se mantienen en las instalaciones seguras del campamento y de alguna manera tiente la suerte que aguarda a los que están a punto de salir. Eso, efectivamente, lo consideraba yo oportuno dentro de tan gran variedad de opiniones de esta época. Y, efectivamente, no he olvidado en absoluto en qué mundo vivimos y, si en gran medida lo hubiera podido olvidar, los peligros cotidianos de los otros que luchan en la misma arena, como los míos propios, por pasar por alto los más peregrinos y raros, me habrían mantenido perpetuamente despierto (ibidem: 64-65).



				«No he olvidado en absoluto en qué mundo vivimos»… La prudencia pragmática de Casiodoro le había llevado a sacar del cajón sólo este comentario. Los peligros cotidianos que acechaban a otros autores y a él mismo eran una realidad patente. Los conflictos entre calvinistas y luteranos y entre los mismos luteranos, divididos a su vez entre moderados y ortodoxos, se habían exacerbado en aquellos años con diatribas feroces entre unos y otros. Había que pensarlo dos veces antes de lanzarse a aquella arena, porque los hechos demostraban que trabajos honestos y provechosos eran destrozados por las garras de la envidia:

[image: comilla]				Y, en efecto, si alguna vez vemos que en otra parte reinan aquella famosa vanidad y aflicción molestísima del espíritu, esto es, que abate no levemente cualesquiera corazones piadosos que prudentemente y desde el espíritu de Dios pesan con el fiel de la balanza de la verdad todos los deseos de los hombres, lo vemos ahora principalmente, de forma que no sale a la luz casi ningún trabajo honesto y provechoso de nadie, al que aquella terrible bestia, negra y rabiosamente dentada con muelas aceradas, o sea, la envidia, no persiga al instante, lo acometa, lo derribe, lo despedace (ibidem).



				Se lamentaba Casiodoro a renglón seguido de la envidia y la vanidad de autores-censores

[image: comilla]				…que se arrogan la censura de todos de forma tan soberbia, que parezcan estar persuadidos de que ellos son los únicos que saben: se comportan de manera tan imperiosa e inmodesta, que, si no los obedeces de continuo y no prestas atención y acatamiento a lo que digan sin llegar a ningún tipo de réplica, estarás a punto de sufrir la pena capital (ibidem: 65).



				La no obediencia, la insumisión, el desacato a los dictámenes de los censores podía conducir a la pena capital. ¿No había sido ese acaso el fin de Miguel Servet?

				El resultado era penoso para el mundo puesto que algunos, intimidados, dejaban de sacar a la luz sus pensamientos y miraban hacia otro lado mientras la república se dañaba, una actitud que también merecía la reprensión:

[image: comilla]				De aquí resulta, si no me equivoco, que algunos más meticulosos, los cuales en algunas materias de no pequeña importancia piensan de forma distinta a como se hace en el uso común, se abstienen totalmente al expresar sus pensamientos, aterrorizados por la atrocidad de los juicios y la crueldad de la censura más que por la severidad. Y éstos, Dios me libre, mientras mirando por sí mismos y por su tranquilidad permiten que la república sea perjudicada en algún modo a cuenta del miedo al sufrimiento y a la envidia, no carecen tampoco de su correspondiente reprensión y muy justa (ibidem: 66).



				Proseguía Casiodoro reivindicando templanza en las discusiones teológicas que habían desangrado al protestantismo, moderación en las argumentaciones, y a la hora de la publicación de escritos que de forma desaforada habían atizado el fuego de la discordia. Se apresuraba a aclarar que no estaba en desacuerdo con silenciar a aquellos que mantuviesen «dogmas impíos y nuevos», pero había que hacer una discriminación

[image: comilla]				…entre los errores que de ningún modo deben tolerarse y aquellos que pueden y, en efecto, deben tolerarse sin ninguna ruptura de la piedad entre hermanos, puesto que todos somos sabios por igual y estamos de acuerdo en todo mientras no hemos todavía alcanzado aquella perfección del Apóstol, sino que en parte es nuestro conocimiento al presente, en parte nuestra profecía, vemos que puede desearse más que conseguirse (ibidem: 68).



				¿Qué puede o no puede tolerarse? Casiodoro volvía con sus palabras a situarse en el corazón de uno de los grandes problemas del cristianismo que estaba destruyendo a la iglesia. Reconocía que había errores que de ningún modo debían tolerarse, pero de esta convicción no extraía Casiodoro ninguna consecuencia en cuanto al castigo físico de la herejía. En estas situaciones, la respuesta debía ser, en su opinión, la imposición de censuras eclesiales: el apartamiento de la comunidad, la prohibición de participar en la Cena. Había muchos otros errores que debían tolerarse sin ruptura «de la piedad» entre hermanos, porque la misma consideración del error del otro, del hermano, debía ser filtrada a la luz de dos principios evangélicos muy claros: «todos somos sabios por igual», a todos los cristianos Dios había dado la misma luz, el mismo Espíritu; y, «no hemos alcanzado todavía aquella perfección». Como decía el apóstol Pablo, el conocimiento perfecto era un deseo que sólo se vería cumplido en la eternidad y mientras tanto sólo se disponía de un espejo oscuro, de una parte de la profecía. ¿Quién podía asegurar en estas condiciones poseer la verdad absoluta, el conocimiento perfecto y acabado? ¿Quién podía distinguir claramente las relaciones entre verdad y error? Y, por último, ¿podía castigarse el error sin dañar la verdad? Casiodoro veía tremendos peligros en este territorio que amenazaba seriamente con romper la piedad entre hermanos y destruir la Iglesia. Entre los comentarios al capítulo 6 del Evangelio de Juan, Reina introducía algunos argumentos complementarios

[image: comilla]				…para avisar modestamente de la verdad a los estudiosos, no sea que, mientras por una parte, a causa de ella perseguimos los errores quizá más de lo que es oportuno, desde otra, lesionemos la verdad. Que en pasajes de ese estilo y en otros muchísimos de la Escritura el nombre de los cielos se tome por el de la gloria y majestad celestial, ni debe ni puede negarse en absoluto. Por eso también hasta esta fecha ha sido ortodoxo en la Iglesia. Ahora bien, si hubiera algunos (como suele ocurrir) que abusen de esta verdad extendiéndola como colchón de algún error, no por eso ha de ser condenada la verdad juntamente con el error, sino que (puesto que la verdad nunca ha concedido apoyo al error) más bien ha de ser retenida y diestramente preservada del uso pervertido de los adversarios. Porque en caso contrario sucederá que, mientras por el odio de los errores nos lanzamos imprudentemente contra la misma verdad completamente mezclada con los errores que atacamos, no sólo lesionemos la verdad, sino que además, cargados sólo con aquel odio, seamos motivo nosotros mismos de daño a la misma buena causa de cuya defensa nos hemos encargado (ibidem: 192).



				La alusión a la parábola del trigo y la cizaña del Evangelio de Mateo (13: 24-30) en este texto es muy clara. Junto al trigo crece la cizaña pero ésta no puede ser arrancada sin dañar el trigo, ¿qué hacer entonces? La respuesta de Jesús fue clara: había que dejarlos crecer hasta el tiempo de la siega, momento en el que el propietario del campo ordenaría sacar todo y almacenar el trigo y quemar la cizaña. En la interpretación de la parábola Jesús establecía que el tiempo de la siega era el fin del mundo. La evocación de este texto bíblico en aquellos años no era un mero recurso teológico, sino un argumento de militancia a favor de la tolerancia religiosa con implicaciones muy reales.

				La interpretación de la parábola del trigo y la cizaña fue uno de los textos centrales de las discusiones sobre la tolerancia o no hacia los herejes en el siglo xvi. Tomás de Aquino en sus comentarios a este texto abrió la puerta a la persecución del hereje, interpretando que se podía y debía arrancar la cizaña siempre que se pudiese hacer sin poner en peligro el trigo, que era el mandamiento divino. Se legitimaba así la extirpación de la cizaña-herejía: y el fuego era la pena exacta capaz de destruir la cizaña-herejía (Prosperi, 1986: 51-86; Bainton, 1932: 67-89). Los inquisidores del siglo xvi encontraron la exégesis de Aquino altamente útil. En 1556 Claes de Praet, acusado de herejía, preguntaba a su juez si él le consideraba trigo o cizaña. La respuesta, por supuesto, fue que Claes era cizaña. Pero entonces, preguntó Claes, ¿por qué no me dejas crecer hasta la cosecha? El juez contestó que el amo del campo dio este mandamiento a los sirvientes para que no dañasen el trigo y lo sacasen con la cizaña, pero «yo puedo ir por el borde y arrancar con las manos uno o dos aquí y allí, a veces seis u ocho o incluso diez o doce, sí, y a veces cientos sin dañar el trigo» (Bainton, 1932: 76).

				La dolorosa realidad que Casiodoro constataba es que eran muchos los que lamentaban en la intimidad aquella intolerancia, aquella fractura cainita entre hermanos en la fe, pero muy pocos los que se atrevían a expresarlo en público: «Pero (¡oh dolor!) esas cuestiones las ve cualquiera, las canta cualquiera, parece lamentarlas y llorarlas cualquiera; no las mantiene nadie; o, como mucho, un par de personas, o ninguna» (Reina, 2009: 68). Problemas que todos veían, por los que todos se quejaban en la intimidad. Solución por la que nadie luchaba. O muy pocos. O ninguno. El silencio de los buenos era tan culpable como el furor teológico de los soberbios.

				Casiodoro no se arredraba. Le agradecía a Sturm la conclusión de la lectura del manuscrito: «Tendrás jueces, tendrás censores; pero sin embargo añádase». Lo asumía. Sabía que tendría jueces/censores justos e injustos, como todos los demás autores

[image: comilla]				…y, en efecto, no soy yo pollo de gallina blanca, como dicen, que deba prometerme a mi mismo una fortuna más feliz que la que todos los otros tienen; es más, cuanto más denigrado pollo sea (aguántate la risa, por favor) ante algunos a cuenta de las maledicencias y malas acciones de unos cuantos, resultará quizá que tenga yo que soportar en aquella parte una suerte algo más dura (ibidem).



				No servía Casiodoro a un propósito económico ni de otro tipo:

[image: comilla]				Ningún otro patrocinio busco contra éstos salvo el de la Verdad de mí mismo y de mi conciencia. La Verdad, en cuanto que potentísima, se defenderá y me defenderá. A ella pasarán cuantos son de la Verdad. Por otra parte, mi conciencia de la que invoco a Dios por testigo, sin ningún disfraz de falsedad, es dar lustre a la gloria de Cristo, amonestar amablemente a los hermanos que padecen naufragio en la fe de aquél; a fin de que antes de que sean tragados por las profundidades, desde donde ninguna esperanza hay de retorno, vuelvan a la cordura (ibidem: 69).



				El segundo texto publicado en aquel volumen en 1573 era una breve Exposición de la primera parte del capítulo cuarto de San Mateo sobre las tentaciones de Cristo, dedicada a Simon Sultzer* y Ulrico Coctius, los pastores de Basilea. El escrito comparaba las tentaciones de Jesús con las tentaciones de la Iglesia que en el comentario de Casiodoro se focalizaban sobre la corrupción de los ministros y pastores que la dirigían. Estableciendo un paralelismo, para Casiodoro los pastores eran puestos a prueba en tres situaciones concretas.

				En primer lugar, por la necesidad de sustentarse que les llevaría a abandonar el ministerio. En segundo lugar, por una autoconfianza en su fe, una soberbia generada por el éxito de su propio ministerio, que les llevaría a aventurarse en cosas que quedarían fuera de los límites de su propia vocación tentando a Dios. En tercer lugar, la ambición de poder, porque el pastor tiene «un alma que, por su amor propio, padece la ocultísima peste de la ambición, consecuencia del vicio común de la naturaleza humana… de suerte que, si la bondad de Dios no reprimiera su furor, podría empujar a los hombres, como a bestias, cuando quisiera y a donde quisiera». La posición de autoridad del pastor sobre un pueblo ciego podría llevar a una tiranía motivada por el diablo y de la que el mismo diablo se beneficiaría para sus propósitos, convertir «la religión en superstición». En esta tercera tentación había caído la Iglesia de manera muy evidente y aquí Casiodoro se refería al papa y a la Iglesia católica trayendo a colación la famosa Donación de Constantino, por la cual el emperador romano había otorgado al papa en el siglo iv grandes privilegios y ricas posesiones territoriales. En base a este documento el papado había justificado su poder territorial. No se le escapaba a Reina la discusión que ya desde mediados del siglo xv había sobre la autenticidad del documento, pero pasando por encima de esta discusión, utilizaba el hecho como ejemplo de una realidad evidente. Planteaba que «habría que discutir más bien si el Romano Pontífice ha recibido de Cristo o del Diablo el Imperio que hoy día tiene sobre el orbe y su gloria y riquezas. Cristo lo rechaza cuando Satanás se lo ofrece. El Papa lo tiene». La conclusión era evidente. Pero: «Nadie que esté en su sano juicio intenta curar a un cadáver». La Iglesia católica no tenía solución. ¿Entonces por qué traer este comentario a la luz? Por su valor pedagógico y ejemplar. Como se hacía ya con los cadáveres, que «se les diseca hasta en las partes más diminutas de su anatomía con el fin de obtener del mismo la máxima utilidad para los vivos», el comentario de Casiodoro de Reina estaba dirigido a la «Iglesia renovada» para su ejemplo y buena ilustración. Bajo la crítica a la Iglesia católica se escondía el aviso a los líderes de los movimientos protestantes: un llamamiento a la humildad frente a la soberbia, una autoridad ganada con el servicio frente al autoritarismo del poder.

				Para Casiodoro era evidente que la primera ola reformadora se había enfrentado con la primera tentación, la búsqueda de subsistencia al abandonar la Iglesia establecida. Cuando vinieron «tiempos más suaves» aquella Iglesia renovada tuvo que enfrentar la segunda tentación, los pastores que querían aumentar o vindicar su reputación, engrandecerse, y dieron lugar a pleitos y disputas innumerables con frecuencia sobre cosas insignificantes y

[image: comilla]				…la contienda parecía siempre destinada a no tener fin a no ser que viniera a imponérselo la persecución de tiranos aborrecedores del nombre cristiano, o una guerra devastadora, o la muerte de las partes contendientes. De aquí tantas herejías, tantas excomuniones, tantas deposiciones y reposiciones de obispos… (Reina, 1988: 27).



				La tercera tentación estaba a la puerta de aquella «Iglesia renovada de nuestro tiempo», una iglesia reagrupada a partir de las ruinas de la iglesia que la precedió en los mil quinientos años anteriores. Aquí Casiodoro, casi con voz de lamento llamaba a ponerse sobre aviso ante esta tercera tentación: no creía que hubiera otro Constantino que «instigado por la religión o, mejor dicho, por la superstición, les ofrezca el dominio del mundo», pero en cualquier caso Satanás continuaría intentándolo aunque fuese de otro modo. La crítica al catolicismo romano y a las disensiones protestantes estaba servida (Reina, 1988: 15-31).

				5.3.	El primer encuentro del calvinismo internacional

				El año 1577 fue particularmente intenso para Casiodoro de Reina. También para el protestantismo internacional en creciente proceso de cristalización dogmática.

				La Confesión de Augsburgo de 1530 fue la primera confesión de fe luterana, redactada por Melanchton y Lutero. Tras la muerte de este último en 1546, surgieron disensiones y el luteranismo se escindió entre filipistas (seguidores de Philip Melanchton), también etiquetados de cripto-calvinistas por sus detractores, los luteranos estrictos que se atribuían la interpretación exclusiva de la obra de Lutero. Las cuestiones de disputa entre unos y otros eran múltiples: la justificación por la fe, el papel de las obras en la salvación, la Cena del Señor, cuestiones sobre la naturaleza de Cristo… Se inició un proceso de mayor definición dogmática del luteranismo alrededor de un corpus doctrinal que debía incluir, además de la Confesión de Augsburgo, otros escritos de Lutero y artículos de fe desarrollados en años anteriores. También los partidarios de Melanchton formaron su propio cuerpo doctrinal. Se impuso la necesidad de una concordia entre unos y otros que se intentó negociar a lo largo de los años sesenta del siglo xvi no sin agrias disputas. Finalmente, se llegó a la Fórmula de Concordia o Libro de Concordia, redactada en 1577 y publicada en 1580. Se delimitaba en este texto nuclear del luteranismo la frontera frente al calvinismo, dejando por el camino en los márgenes de la ortodoxia estricta a filipistas seguidores de Melanchton y también a personajes como el propio Johannes Sturm, uno de los grandes valedores de Casiodoro. Las iglesias seguidoras de las tesis de Melanchton, que pretendían mantener los puentes entre luteranos y calvinistas, no aceptaron la Fórmula y se orientaron hacia el calvinismo moderado.

[image: ]


Árbol genealógico de Abel a Lutero, Calvino y otros herejes, con figuras alegóricas (1578). Se trata de un grabado protestante destinado a mostrar la continuidad entre el fundamento de Abel, el hijo inocente de Adán y Eva, y los sucesivos hombres de fe que defendieron la verdad bíblica hasta llegar a los reformadores del siglo xvi. Los textos que rodean el grabado, en holandés y francés, subrayan esta idea.
Fuente: España. Ministerio de Educación, Cultura y Deporte. Archivo General de Simancas, Estado K, legajo 1546, 160.

				En este marco, el conde palatino Juan Casimiro, calvinista, con el apoyo beligerante de la reina Isabel de Inglaterra, organizó un encuentro internacional de todas las iglesias calvinistas del 27 al 28 de septiembre de 1577 en Frankfurt. Era una reacción a la unidad del luteranismo expresada en la Fórmula de Concordia. No fue un encuentro fácil porque el calvinismo también tenía sus propias corrientes internas. Estuvieron representadas casi todas las asambleas europeas de las iglesias calvinistas: teólogos y consejeros del Palatinado, teólogos y consejeros laicos de Francia, Hungría, Polonia y las iglesias holandesas, Inglaterra y Navarra. Las iglesias suizas expresaron su apoyo a pesar de no asistir. Fue una especie de sínodo general europeo del calvinismo. El primero.

				La conferencia decidió un plan de acción que incluía, por un lado, contactar con las autoridades luteranas para frenar la redacción definitiva de la Fórmula de Concordia que incluía una seria condena del calvinismo; por otro lado, componer una confesión de fe que pudiera ser asumida por todas las iglesias reformadas. Y todo con un propósito de armonía que, a la postre, no funcionó. El embajador inglés en el encuentro, Robert Beale, y otros representantes no lograron el apoyo de los príncipes luteranos. El informe de Beale fue demoledor, expresando su profunda decepción por

[image: comilla]				Lo poco que los alemanes entienden como aprovechar el momento adecuado y cuán incapaces son de mirar más allá del estrecho punto de vista de la existencia de su baja clase media baja y los intereses de sus pequeños estados territoriales para actuar en beneficio de una causa general y mayor; que hay tal dogmatismo en este país que hace que los hombres deseen, para salvar sólo una coma de la enseñanza de Lutero, sentarse y ver a la Iglesia derrumbarse en ruinas sin hacer nada al respecto; un dogmatismo que no respeta esa tolerancia poseída por la verdadera Iglesia de la Reforma que cree que la congregación de Cristo en la tierra es fundada sobre la fe y el amor y no considera la dogmática como la roca de su fundamento (Nicollier-De Weck, 1995: 285-286).



				El landgrave, al servicio del cual estaba Casiodoro, apoyó decididamente esta iniciativa. De aquel encuentro surgió la edición posterior, en 1581, de la Harmonia Confessionum Fidei, que ofrecía una sinopsis de escritos confesionales calvinistas a partir del cotejo de once confesiones de fe distintas. Participaron en la conferencia y redacción, entre otros, Jean-François Salvard, ministro de la congregación de refugiados franceses en Frankfurt entre 1571 y 1576, de la que era miembro Casiodoro de Reina. El texto resultante estaba destinado a establecer la armonía de los grandes símbolos protestantes, atenuando las diferencias en beneficio de un calvinismo suave, en la línea de Zwinglio, Bucer, o Melanchton. Era la demostración del deseo de mantener los puentes abiertos entre todas las facciones del protestantismo. De hecho, en la recopilación se utilizaron tanto confesiones de fe luteranas como calvinistas para demostrar que no había oposición radical entre reformados y luteranos. Las notas enfáticas en el prefacio eran la unidad, la fraternidad, además de la crítica al catolicismo romano. Se ha dicho que la Harmonia fue un intento real de ecumenismo del mundo protestante del siglo xvi (Büsser, 1984: 281-300).

				Quizá fue en este contexto en el que Casiodoro recibió y meditó la propuesta de acudir a Polonia para pastorear una iglesia en la región de Cracovia. No está muy claro de quién vino el ofrecimiento. Parece ser que fue el calvinista y gran mariscal polaco , uno de los personajes más importantes de aquel reino, Jan Firley quien pidió un pastor para sus territorios y Hubert Languet o Theodor Zwinger se lo propusieron a Casiodoro. Siempre se ha dicho que Casiodoro rechazó la oferta por problemas de salud: sufría fuertes dolores de cabeza y continuas fiebres. Sin embargo, otras razones del contexto político polaco pudieron pesar en su decisión.

				El calvinismo se había hecho un lugar entre las elites polacas muy pronto. En 1573 se celebró una gran convención en Varsovia, presidida por Jan Firley. De esta reunión surgió un acuerdo que extendía la tolerancia religiosa a todo el territorio de la confederación lituano-polaca. A ojos de Roma, Polonia se convirtió en un refugio para los herejes. El acuerdo aplicaba el cuios regio, eius religio —la religión del príncipe será la religión de sus súbditos— y lo superaba: cada noble polaco era libre de practicar la religión de su elección e imponerla o no a sus súbditos. Era un acuerdo «más moderno» en la medida en que se basaba más en el concepto de proteger la libertad de los individuos que en un criterio territorial. A la postre, ese criterio hizo al protestantismo polaco más vulnerable al no fomentar unos apoyos sociopolíticos homogéneos.

				El acuerdo se producía en un impasse crítico para la monarquía polaca. Poco antes había muerto sin descendencia su rey Segismundo II. En 1574 asumió el trono el hermano del rey de Francia, Enrique de Valois, duque de Anjou, que fue coronado tras aceptar como condición para su elección la igualdad de derechos para católicos y protestantes. Cuatro meses después abdicó para ocupar el trono de Francia. Se volvió a abrir un interregno difícil en el que se barajó la posibilidad de coronar a un noble polaco. El gran mariscal Firley fue un candidato firme, aunque la propuesta no llegó a prosperar por la oposición de sectores luteranos de la nobleza polaca que se negaban a entronizar a un calvinista. La situación parecía fluir hacia la guerra civil cuando finalmente se llegó a un compromiso. Las facciones en pugna aceptaron la candidatura de Esteban Bathory, príncipe protestante de Transilvania que fue coronado rey en 1576. Poco después se supo que se había convertido al catolicismo. Sólo la garantía personal del nuevo monarca de que respetaría la convención de Varsovia permitió superar el enfrentamiento suscitado.

				El camino a la libertad religiosa parecía abierto, pero no fue así. El movimiento protestante polaco estaba profundamente dividido entre calvinistas, luteranos, antitrinitarios y anabaptistas. Fue imposible establecer un frente común. El monarca por su parte, abrió la puerta al rápido establecimiento de los jesuitas. Los protestantes pronto se encontraron a la defensiva. Cracovia fue la primera gran ciudad que experimentó violentos tumultos antiprotestantes ya en 1574 y 1575, y la violencia se extendió rápidamente a ciudades importantes como Poznan o Wilna. Simultáneamente, una contrarreforma «silenciosa» se extendió por el territorio (Librach, 1968: 507-520; Grell y Scribner, 1996: 262-281). Cuando Casiodoro recibió la propuesta de acudir a Polonia en 1577 la situación era crítica. Su rechazo a la propuesta de pastorado debe ser entendida también en este contexto.

				Fue en estos meses de 1577 cuando se imprimió también el texto en castellano de la Confession de fe española de Londres, añadiendo ahora a los veintiún artículos una «Epístola del autor al lector» al inicio y como colofón un «Apéndice al lector». No podemos dejar de preguntarnos por qué se imprimió la Confesión en aquel momento y en castellano, qué sentido tenía aquella edición. Los indicios y aquel contexto singular en Frankfurt podrían indicar que Casiodoro quiso contribuir al sueño de una confesión de fe calvinista que permitiese hacer un frente común del protestantismo. Desconocemos qué influencia pudo tener la Confesión de Fe española en la Harmonia Confessorum. 

				Los añadidos de la edición impresa de la Confesión de fe eran dos textos destinados a combatir la tentación nicodemita y a aceptar el martirio si fuese necesario. La contraparte era, claro, la crítica del catolicismo romano, seguramente bien acogida entre los participantes de aquel encuentro internacional. La epístola inicial era un precioso texto en el que el autor explicaba lo que le movió a publicar la Confesión en un formato de librillo: considerar el lamentable estado en el que se encontraba España, «en tantas tinieblas de la ignorancia de la verdad de Dios, y en tan grandes y exquisitas diligencias en perseguir esta poquita de luz de ella, que Dios le da, y procurar de apagarla del todo» (Griffin, 2011: 255). La consideración de los exiliados protestantes y su obra de traducción como una pequeña luz de la verdad que Dios ofrecía a una España en tinieblas nos habla de la alta misión a la que estos exiliados se sentían llamados, de la conciencia de una identidad.

				Casiodoro consideraba que cualquier trabajo, por pequeño y «flaco» que fuese, podía ser utilizado por Dios «para confundir y avergonçar con ello lo más fuerte del Mundo con todos sus aparatos». La Monarquía Hispánica, con todos sus territorios bajo los que nunca se ponía el sol en su totalidad, era la potencia más fuerte del mundo, pero todo Goliat podía encontrar su David si Dios así lo disponía. Afirmaba Reina que había incluido todos los fundamentos de la fe que el mundo llamaba «Luterana, Nueva, Herética, etc.» y él, en cambio, «Christiana, Antigua, Catholica» (por universal). Si el lector quería saber cuál de estos dos enfoques era el correcto no tenía mas que leer atentamente el texto investigando en él a partir de los textos bíblicos anotados al margen sobre los que se hacían las afirmaciones doctrinales de la confesión. Buscad y hallaréis. Pedid y recibiréis. Casiodoro invitaba a los lectores inquietos a buscar la verdad sin escrúpulos, sabiendo que el Espíritu Santo iluminaría su comprensión de las verdades de la fe.

				Ahora bien, una vez el Espíritu Santo iluminaba la mente y el corazón, el entendimiento de la verdadera fe no podía quedar en ningún caso escondido o reducido a una comprensión intelectual, sino que requería un paso de fe similar al de Abraham cuando Dios le llamó a salir de su familia y su parentela, a abandonar lo conocido para vivir por la fe

[image: comilla]				…porque la luz no se compadece con tinieblas, ni Christo tiene comercio con el Ídolo ni podéis beber juntos los cálices de los dos, no más que juntamente soplar y sorber, pondréis en efecto desde luego la vocación del Señor que os llama (como un Abraham) fuera de vuestra idolatría (Griffin, 2011: 257).



				El llamamiento era diáfano, cualquiera que hubiera comprendido el mensaje de la fe no podía seguir viviendo en las tinieblas del catolicismo, negociando con su conciencia en la mesa del Señor ante una hostia consagrada que se presentaba como ídolo, ni beber de los dos cálices. Por ello, lo mejor era «salid con él (con Cristo), aunque al presente no sepáis donde os lleva, como Abraham hizo. Fiad en el que os llamó, y os saca, que va en vuestra compañía, y que antes faltará el cielo y la tierra que él, de llevaros a buen puerto». Era necesario un cambio de vida que significaba romper con las prácticas corruptas del catolicismo.

				Este cambio de vida podía tener como consecuencia el exilio. Había que salir del linaje, de la parentela y hasta de la patria, como Abraham, para poder alcanzar la tierra prometida. Había que salir geográficamente hablando:

[image: comilla]				Esta salida entendedla tanto con el cuerpo que con el ánimo y consciencia, cuando no se puede quedar en la tierra con seguridad de la vida sin comunicar con los errados en su perverso culto y aprobárselo contra la consciencia con imitación, y aún con palabra, ni los hagáis, ni nadie os haga entender, que podéis sin ofensa de Dios comunicar exteriormente, y con el cuerpo al falso culto, teniendo el ánimo limpio, porque esto es contradicción manifiesta, y por consiguiente imposible (ibidem: 258).



				Reina no admitía la vivencia de una fe en la conciencia y de otra en lo exterior, «con el cuerpo», cuando implicaba necesariamente una imitación, un «contaminarse», una traición. No era posible actuar con esa doblez y «quedar limpios». Casiodoro defendía una coherencia sin discontinuidad entre la conciencia y la práctica. Admitía incluso la posibilidad de que alguien dejase la verdad de Dios en su totalidad, y en ese caso «tolerables fueran». El auténtico problema era la doblez, la fractura que suponía disimular la auténtica fe profesada y simular la adhesión pública a una fe que repugnaba, el nicodemismo, en definitiva, del que tanto había hablado Calvino:

[image: comilla]				Vos empero, hermano mío, entenderéis que el primer uso que Dios os pide de la luz y verdad que por su misericordia os comunica, es que después de reformado el ánimo, caminéis conforme a ella, quiere decir, encaminéis toda vuestra vida y obras según ella os enseña (ibidem).



				Con todo, Casiodoro estaba dispuesto a considerar otras posibilidades allí donde no se violentara la propia conciencia, quizá en países donde una mínima libertad permitiera vivir la práctica sincera de la fe y, aunque supusiera un riesgo de martirio:

[image: comilla]				Al que pudiese quedar en la tierra sin ser constreñido a hacer contra la palabra de Dios, y contra su consciencia, o estuviese resoluto de antes morir que dejarse vencer: en este caso yo tendría por mejor consejo quedarse para procurar de aumentar la compañía de los fieles con comunicar la luz de Dios a los que él les trajese a la mano (ibidem: 259).



				Seguía Casiodoro su escrito tranquilizando a todos aquellos que, angustiados por el paso del exilio, temían perder propiedades y familia. Finalizaba la carta al lector recomendando no una lectura de aquel texto, sino muchas hasta interiorizar la doctrina en el texto contenida, para que esta doctrina «se plante y eche raíces en su corazón» viviendo por ella hasta el final de sus días.

				Reina dejaba la puerta abierta a la práctica de una prudencia calculada, que podía habitar en cualquier lugar donde la conciencia del individuo no se viera violentada por una práctica exterior contraria, es decir, allí donde las exigencias de esa práctica permitieran mantener firme y «limpia» la convicción interior. Pero las conciencias pueden ser muy laxas o muy escrupulosas, las conciencias se pueden violentar por muchas cosas o por muy pocas. El referente de la conciencia para Casiodoro no era externo al individuo, debía ser la palabra de Dios, su comprensión profunda por parte de cada creyente en un proceso que debía generar gradualmente una conciencia madura. Una vía solo posible, parece decirnos Casiodoro, para espíritus muy firmes y en determinados contextos (Kinder, 1994: 745-750). Parece que nuestro exfraile se hizo esta reflexión muchas veces en su vida. Sabía muy bien de qué hablaba. Se nos escapa, sin embargo, en qué países, ciudades o lugares a la altura de aquellos años de guerras y violencias religiosas podía un disidente vivir «sin ser constreñido a hacer contra la palabra de Dios, y contra su consciencia». A no ser que hablase de sí mismo, practicante del funambulismo entre luteranos y calvinistas.

				El «Apéndice al lector» de la Confesión impresa en 1577 es también singular. No parece que hubiera acompañado la Confesión redactada en Londres, porque tiene un carácter combativo contra la Iglesia católica y contra la Inquisición inusitado. Se ha dudado de que Casiodoro fuese su autor, pero no parece que hubiera consentido la impresión del texto si no fuera suyo. Tras la exposición de la Confesión de fe, este apéndice ofrecía una conclusión. Señalaba que, en primer lugar, la reforma no era una «doctrina nueva», sino la vieja y auténtica doctrina del Evangelio, restaurada tras siglos de corrupción de la Iglesia Romana que era para Casiodoro un muladar

[image: comilla]				…con tantas inmundicias y estiércol de humanas invenciones y malditas supersticiones, con que la ignorancia y temeridad de los falsos pastores y enseñadores de la Iglesia la han sepultado, como parece claro por sus indulgencias, jubileos, cuentas benditas, perdonanzas, purgatorios, obsequias, aniversarios, invocaciones de los santos, idolatrías enormes e inexcusables, profanación de Sacramentos, con todos los demás abusos y engaños (Reina, 1988: 43).



				Para limpiar tanta inmundicia Dios se sirvió de Lutero y tantos otros reformadores. No era de extrañar, por otro lado, la persecución de los cristianos que habían visto la luz, por medio de instrumentos como la Inquisición.

[image: comilla]				Si el mundo ahora resiste a esta doctrina, no es maravilla, porque no hace nada de nuevo o de extraño a su condición, como lo haría si la abrazase sin contradicción alguna. Mucho menos nos debe espantar su grande diligencia en perseguirla sus Inquisidores, sus familiares, sus cárceles más duras que la misma muerte, sus tormentos, sus sambenitos, fuegos y lo que (al juicio de la carne) es más que todo: la vergüenza de haber caído en sus manos a título de herejes (ibidem).



				Casiodoro apuntaba lo que a sus ojos era la gran contradicción: que los auténticos cristianos fueran encarcelados y condenados por herejes. Era el diablo, afirmaba, quien se escondía detrás de todo esto para aterrorizar a todos aquellos que quisiesen salir de la prisión del catolicismo romano, para alcanzar la libertad de hijos de Dios. Si con valentía se superaba el terror, el cristiano liberado debía saber que seguiría el camino del martirio, convirtiéndose en compañero de Cristo al compartir con él su vergüenza y su cruz:

[image: comilla]				Porque todos estos son aspavientos y visajes vanos, con que el diablo (por ellos y en ellos obra) pretende espantar a los que tentaren a salirse de su miserable cautiverio a la libertad de hijos de Dios. Que si el Señor, después de habernos hecho partícipes de su luz, fuere servido de llegar nuestra Fe a tales pruebas, escogiéndonos por mártires y testigos fieles de su verdad beneficio singular suyo es, por el cual le debemos nuevo agradecimiento […]. Pues cual precio será el de haber sido compañeros de su vergüenza y cruz? Salgamos, salgamos con él fuera de los reales llevando alguna parte del oprobio que él llevo por nosotros, asegurados que si con él padeciéramos, con él también reinaremos (ibidem).



				La Confesión de fe impresa en 1577 tuvo una reedición bilingüe castellano-alemán en Kassel en 1601, que se acompañó con un documento en alemán en el que se mencionaban algunos de los procesos de Valladolid, especialmente los de la familia Cazalla-Vivero, y se cerraba con un largo poema basado en una relación del auto de fe de Valladolid del 21 de mayo de 1559. Volvió a editarse en alemán en 1611. El uso político instrumental de la Confesión de fe de Casiodoro en la construcción de la leyenda negra contra España era evidente.

				A finales de la década de los setenta del siglo xvi se consolidaron las divisiones en la Babel religiosa que era Alemania, entre un catolicismo resurgido gracias en buena parte a la enérgica labor de los jesuitas, un luteranismo redefinido en su ortodoxia y un calvinismo activista. Los conflictos se agudizaron. Luteranos contra católicos, luteranos contra luteranos, calvinistas contra todos. Cuando Casiodoro abandonó Frankfurt, los sueños de una alianza protestante internacional parecían desvanecerse.

				5.4.	Cerrar una etapa

				La ciudad de Amberes había mostrado simpatías protestantes desde los primeros años de la Reforma. Era, sin duda, una ciudad atractiva para los protestantes españoles: puerto comercial de primera fila, de sus imprentas habían salido buena parte de las obras de Lutero traducidas al castellano, el catecismo de Francisco de San Román, el Nuevo Testamento de Francisco de Enzinas (1543), las obras catequéticas de Constantino de la Fuente (1550, 1554, 1555 y 1556)… Los libreros de Amberes iban dos veces al año a las ferias de Frankfurt para comprar traducciones latinas y españolas de libros protestantes, libros que después eran embarcados hacia España escondidos entre los fardos, envueltos en cera o en telas impermeables.

				La presencia de los exiliados españoles en Amberes había sido muy destacada. Ya en 1520 se imprimieron en la ciudad dos obras de Lutero en castellano: el Comentarios a los Gálatas y La libertad del hombre cristiano. Y solo unos meses más tarde, en 1521, los conversos de Amberes instituyeron una caja común para subvencionar la impresión de las obras de Lutero en español y enviarlas a la Península. Fue en Amberes donde Francisco de Enzinas publicó la traducción de su Nuevo Testamento (1543), después utilizada por Juan Pérez de Pineda y el propio Casiodoro. Fue en Amberes donde se convirtió al protestantismo Francisco de San Román en 1540, que luego sería quemado en un auto de fe en Valladolid en 1542, acompañado con tristeza por el dominico fray Bartolomé de Miranda. Fue en Amberes donde el aragonés Juan Morillo ejerció como pastor de la iglesia reformada en el año 1553, después de haber actuado como teólogo católico en la primera etapa del Concilio de Trento.

				La rebelión de los Países Bajos contra la monarquía de Felipe II afectó dramáticamente a la ciudad. Las cosas se pusieron muy difíciles para Amberes en la década de los setenta del siglo xvi. La llegada del duque de Alba al mando de las tropas españolas en 1568 supuso el exilio de una parte significativa de sus habitantes. El gobierno de Alba desencadenó el terror y las dificultades financieras para pagar a los tercios condujeron a la Furia Española de noviembre de 1576, el saqueo e incendio de la ciudad que agravó una ya de por sí difícil situación política y económica. Pocos días después los Estados Generales de las Provincias Unidas, tanto las leales de Felipe II como las rebeldes, firmaron la pacificación de Gante. El acuerdo tenía como objetivo enfrentarse a las tropas españolas. Se exigía su partida inmediata, se autorizaba la libertad de culto en Holanda y Zelanda; en otros lugares se reconocía solo el catolicismo, pero se abandonaba la represión. Se toleraba la presencia de los protestantes allí donde ya estuvieran establecidos. Aparentemente se había llegado a un cierto acuerdo en beneficio de un frente unido ante las tropas españolas. Felipe II aceptó el acuerdo en enero de 1577, acuerdo firmado por Don Juan de Austria, delegado del monarca español y después gobernador de los Países Bajos. Sin embargo en los años siguientes las tensiones a tres bandas entre católicos, calvinistas y luteranos no hicieron más que crecer al calor de una situación política explosiva.

				Dos años después de que se firmara la pacificación de Gante (1576), en julio de 1578, Casiodoro recibió una invitación para dirigir la comunidad luterana de lengua francesa que, precisamente había pastoreado su amigo Antonio del Corro antes de la entrada del duque de Alba en la ciudad. Era una oportunidad para ejercer el tan largamente deseado ministerio pastoral, hasta ahora sistemáticamente vetado por la ortodoxia calvinista. Ya durante el tiempo vivido en Frankfurt Casiodoro se había acercado al luteranismo gracias a la buena acogida y el apoyo de pastores luteranos como Matthias Ritter. Por todo ello aceptó la propuesta. Antes, sin embargo, debía liberarse de una carga que había llevado sobre sus hombros demasiado tiempo ya. Decidió regresar a Londres para afrontar los cargos que contra él estaban pendientes. Esta decisión, en este preciso momento, también se explica por una coyuntura favorable en la corte de Londres. El primer secretario de Isabel I, Francis Walsingham, hizo aquel verano de 1578 un viaje a Holanda dejando en su lugar a su cuñado, Robert Beale, amigo de Languet y conocido de Casiodoro de Reina, por lo menos desde su reciente estancia en Frankfurt. Languet escribió a Beale recomendando a Casiodoro para que, superado el trance pudiese aceptar la llamada de la iglesia de Amberes que, y esto es muy significativo, era una iglesia luterana, filipista, seguidora de la línea teológica suave de Philip Melanchton. Una alineación positiva para los intereses de Casiodoro (Nicollier-De Weck, 1995: 423).

				En diciembre de 1578 Casiodoro compareció en Londres ante una Comisión Real presidida por el ahora arzobispo de Canterbury, Edmund Grindal. En varias misivas de los primeros meses de 1579 el embajador español Bernardino de Mendoza informó al secretario de Felipe II, Gabriel de Zayas, de la llegada de Reina a Londres con excelentes cartas de recomendación de Sturm y Languet, que le habían abierto algunas puertas importantes. Reina, decía el embajador, había llegado con numerosas copias de su Biblia y, probablemente, también de sus comentarios bíblicos que pensaba enviar a España. Estaría atento para descubrir por qué vía (Kinder, 1975: 64). Las audiencias continuaron durante los meses siguientes, tiempo en el que los calvinistas franceses mantuvieron las antiguas acusaciones de herejía y sodomía. No se permitieron en aquel momento algunos testimonios favorables a Casiodoro, como el de Cipriano de Valera, antiguo compañero de Reina en San Isidoro del Campo.

				El tribunal le planteó cinco artículos sobre la Eucaristía y Casiodoro respondió con su ambigüedad habitual. E incluso con cierta ironía mordaz. El último artículo le preguntaba si debía negarse el sacramento a los impíos y Casiodoro respondía

[image: comilla]				Creo que sí. Pero los que aman la verdadera fe de ninguna manera deben ser considerados mejor preparados para el acto sagrado, que los cerdos y los perros, salvo que estén libres de todo pecado; de otra manera profanan la cosa más sagrada. Por lo tanto aquellos que reciben el sacramento… en pecado, lo hacen como un cerdo indiferente… lo haría (Hauben, 1978: 158).



				Casiodoro venía a decir aquello tan evangélico: «quien esté libre de pecado que tire la primera piedra». Negar la Cena a los impíos, sí, pero antes habría que saber quiénes eran los impíos y, aquí, resonaba quizá la autocrítica de Gregorio Nacianceno, aquel arzobispo cristiano de Constantinopla, del siglo iv, tan querido por la tradición cristiana. En uno de sus tratados dedicado al ministerio pastoral afirmaba que «nos hemos hecho arrogantes e impíos» y comentaba su propia frase añadiendo:

[image: comilla]				Coincidimos todos en una sola cosa, en poner de manifiesto nuestra piedad y acusar de impíos a los demás. Nos servimos de jueces impíos, lanzamos a los perros las cosas santas y a los cerdos las perlas, divulgando las cosas divinas en oídos y almas profanas […]. Para nosotros no es ya el mejor quien por temor de Dios no dice una palabra ociosa, sino quien destaca en la maledicencia contra el prójimo, abiertamente o de forma encubierta, quien guarda bajo su lengua hiel y maldad o, por decirlo sin rodeos, veneno de serpiente (Nacianceno, 1996: 98).



				Casiodoro estaba señalando el veneno de serpiente que se acumulaba en la boca de sus acusadores. La verdadera impiedad anidaba en los muchos piadosos que recibían el sacramento mientras daban cobertura a la maledicencia del prójimo. Recibían el sacramento en pecado… eran cerdos indiferentes…

				A estas respuestas siguieron como colofón final unas palabras dirigidas a Grindal que pretendían ser la salvaguarda en caso de disputa: si «algunas palabras… no expresaban el sentido verdadero y genuino de estas cosas, podían ser corregidas con libertad» (Hauben, 1978: 159). En el mundo católico los autores utilizaban al final de sus textos una fórmula sensiblemente diferente pero que tenía el mismo propósito: acabado el libro lo sometían a la autoridad de la Iglesia católica romana y se mostraban dispuestos a corregir aquello que no correspondiese con el sentir de la Iglesia. Casiodoro no se ofrecía a tal corrección. ¡Que lo hicieran otros! Casiodoro estaba dispuesto a que otros corrigiesen su texto, siempre que le permitiesen vivir en libertad.

				Fue declarado inocente. Se alabó su trabajo bíblico. La atmósfera antiespañola de aquellos años, la amistad personal del fiscal con Johannes Sturm y la influencia política de Beale sin duda contribuyeron a lograr aquella sentencia favorable. Casiodoro tuvo que firmar su adhesión a los principios dogmáticos del calvinismo (fijados en la Confesión Helvética de 1566), el credo de la Iglesia de Inglaterra y la confesión de fe de la Iglesia francesa de Londres. Las iglesias calvinistas de Amberes y Frankfurt aceptaron la sentencia. Los calvinistas franceses de Londres, sin embargo, no lo hicieron y por lo tanto se negaron a admitirlo a la comunión. Le acusaron de, precisamente, estar a punto de pasarse al luteranismo. Casiodoro confirmó la noticia pero también se justificó: la iglesia luterana era tan iglesia como la calvinista y él iba a donde lo aceptaban. La iglesia francesa quería de Casiodoro una actitud de sumisión total. Él no estaba dispuesto a ello.

				Tampoco gustó ese paso entre las elites políticas inglesas que lo habían apoyado. Robert Beale escribió a Languet que amonestase a Casiodoro para que «hiciese lo que debía». Languet intentó disuadirlo, pero Casiodoro defendió su buena voluntad y su deseo de contribuir a apagar los conflictos entre calvinistas y luteranos. El saboyano Languet le advirtió de que aquel paso sería visto como una provocación y tendría consecuencias. Así fue.

				Casiodoro abandonó Londres. Aquel fue el sorprendente final de su adhesión al calvinismo porque inmediatamente después fue a Amberes para asumir el pastorado de una iglesia luterana. ¡Extraño y sinuoso camino! Al instalarse en Amberes Casiodoro firmó su aceptación de los principios dogmáticos del luteranismo (Confesión de Augsburgo) y la disciplina eclesial de los luteranos de Amberes. De inmediato, los calvinistas de Amberes hicieron circular su declaración de Londres. Parece que la mano que se ocupó de ello fue un capellán de Guillermo de Orange, miembro del partido calvinista ultraortodoxo. A su pesar, se había convertido en argumento arrojadizo entre calvinistas y luteranos, dificultando los puentes que los partidarios de la moderación pretendían mantener abiertos. Traición para los ortodoxos calvinistas. Sospecha para los ortodoxos luteranos. Eran decisiones religiosas que tenían consecuencias en aquel escenario político convulso.

				Se ha discutido mucho sobre esta «conversión» al luteranismo de Casiodoro de Reina. La historiografía católica militante no ha dejado de interpretar este hecho como síntoma del poco fundamento religioso del exfraile de San Isidoro, que hacen extensivo a todos los protestantes españoles de la época. Sin embargo, la cuestión se plantea mal si partimos del concepto de conversión. Casiodoro se movió siempre en una línea fina entre unos y otros, fue una especie de funámbulo entre dos visiones del protestantismo pero lo destacable es que no quiso con su posición trazar la línea de separación sino la frontera de sutura en la que podía cerrarse la herida abierta por la fragmentación del protestantismo.

				En Amberes, Casiodoro fue un luterano en una explosiva región calvinista y cuando todavía pendía como una espada de Damocles el precio puesto a su cabeza por Felipe II. En principio, el nuevo destino parecía favorable. Los luteranos de Amberes le dieron crédito suficiente como para que participara en la conferencia de paz sobre los Países Bajos que el emperador convocó en Colonia en junio de 1579. De nuevo tenemos a Casiodoro participando en un acto político de alto nivel. Su experiencia religiosa y política lo hacía persona idónea para el propósito del encuentro. Con todo, una parte ultraluterana de su congregación lo acusó en algún momento de «criptocalvinista» apoyándose en su respuesta a los cinco artículos londinenses y en alguna ocasión fue cesado por un breve tiempo. Por otro lado, la ferocidad calvinista no lo dejó respirar. En julio de 1579 los calvinistas de Amberes ya estaban escribiendo a sus correligionarios de Londres para pedirles la documentación que debía ayudarles a desprestigiar a Casiodoro ante los luteranos de la ciudad: en el tema de la Cena el español era demasiado calvinista para ser luterano. Casiodoro tuvo que reiterar sus argumentos una vez más sin que el conflicto fuese a más. Parece que el español era munición para unos y otros.

				En diciembre de 1579 Reina empezó a predicar en el Claustro de los Carmelitas, uno de los lugares de culto luterano de la ciudad, y poco después compuso un catecismo siguiendo al de Lutero, el Catecismo de Amberes, que fue publicado por la iglesia en 1580 en castellano, francés, holandés y latín y que tuvo sucesivas impresiones. También hizo una traducción francesa de la Historia de la Confesión de Augsburgo del luterano David Chytraeus (1582). La Confesión de Ausgburgo, de 1530, redactada por Melanchton, estaba considerada el texto fundacional de la iglesia luterana pero, al mismo tiempo, fue un intento de acercamiento entre las diferentes posiciones entre protestantes y entre éstos y los católicos. La fecha de redacción quedaba lejos, pero su traducción nos habla de un empeño sostenido y profundo por parte de Casiodoro de seguir contribuyendo a tender puentes y aceptación de la diferencia entre los protestantes (M’Crie, 2008: 318).

				Las cosas iban relativamente bien en Amberes para Casiodoro, a pesar de la presión calvinista y la sospecha de la presencia de esbirros de la Inquisición. Su ministerio parecía haber tenido un notable éxito puesto que la iglesia inicial que se reunía en el claustro de los Carmelitas ya en 1580 había solicitado el uso de todo el convento y la capilla además de un edificio adicional para una escuela. Este crecimiento, sin embargo, no había ido acompañado de la dotación de más pastores, por lo que Casiodoro, sobrepasado por el trabajo pastoral, solicitó en numerosas ocasiones más predicadores y un superintendente que organizara la disciplina eclesiástica a Martín Chemnitz, superintendente de la iglesia luterana de Brunswick. Fueron años de intenso trabajo no exentos de tristeza, como la muerte de su amigo Languet a los pocos meses de reencontrarse en Amberes (1581).

				Los tercios españoles estaban cercanos a la ciudad en 1580, los calvinistas acosaban a los católicos estimulados por predicadores violentos y las noticias de las persecuciones luteranas contra los calvinistas en regiones como el Palatinado no dejaban en una posición cómoda a los luteranos de Amberes. El escenario no podía ser más conflictivo y confuso, en un clima de recelo y tensión. La tormenta podía estallar en cualquier momento. A pesar de todo, Casiodoro supo mantener a su congregación en una posición pacífica, «resguardado tanto de la intransigencia calvinista de los Países Bajos como del progresivo furor teológico creado por el luteranismo en Alemania», ayudado en parte por las buenas relaciones que había establecido con unos y otros (Hauben, 1978: 161).

				Durante estos años, la situación política en los Países Bajos había entrado en un punto de no retorno. En 1579 se había creado la Unión de Utrecht agrupando a todas las provincias rebeldes a la soberanía española. En 1581, el príncipe Guillermo de Orange respondió a las acusaciones de rebeldía de Felipe II con una Apología justificativa en la que rebatía todas las acusaciones y repudiaba a Felipe II como monarca. El texto se construía sobre los agravios cometidos por el rey en los Países Bajos y aprovechaba toda suerte de materiales para esbozar la imagen de un rey tirano. Se insinuaba, por ejemplo, que Felipe II era la mano oculta tras la muerte de su propio hijo el príncipe Don Carlos (García Cárcel, 2017). Su difusión fue rápida y extensa. Una reunión de los Estados Generales de las provincias que componían la Unión de Utrecht en 1581 depuso oficialmente a Felipe II como soberano de los Países Bajos. El edicto de abjuración ponía en práctica las teorías expuestas en el tratado Vindiciae contra tyrannos, texto atribuído a Languet, como ya mencionamos. Fue un acontecimiento revolucionario. Los Estados Generales ofrecieron el gobierno al duque de Alençon, hermano del rey de Francia, en un intento por legitimar su decisión. El duque, con el título de duque de Bravante, se instaló en Amberes en 1582 pero no tenía las simpatías de sus súbditos y las resistencias se multiplicaron. En una posición incómoda, intentó asumir el control de Amberes por la fuerza en enero de 1583 pero sus tropas fueron expulsadas por una turba de católicos y calvinistas, excepcionalmente unidos en esta ocasión. El duque abandonó los Países Bajos. Unos meses después Guillermo de Orange murió asesinado por un fanático realista (julio de 1584). Los Estados Generales pidieron ayuda a Francia e Inglaterra, e incluso ofrecieron la soberanía a Enrique III ampliando el horizonte de un conflicto que ya hacía mucho tiempo que tenía un papel protagonista en el escenario internacional por la complejidad de los intereses en juego. Mientras tanto, el general Alejandro Farnesio, al frente de los tercios españoles avanzaba de éxito en éxito recuperando el territorio para España. Gante cayó en el verano de 1584. A finales de ese año Farnesio ya controlaba Flandes y buena parte de Bravante. Bruselas capituló en febrero de 1585 y Amberes se rindió el 17 de agosto. Casiodoro fue testigo de todos estos acontecimientos.

				5.5.	La última huida

				Tras la caída de Amberes las autoridades españolas concedieron una tregua de cuatro años para que ninguna persona de paz fuese importunada por su confesión religiosa. Al final de ese periodo quien no se hubiera convertido al catolicismo debería emigrar con todas su pertenencias. Mucha gente, desconfiando de la concesión, abandonó la ciudad inmediatamente. Casiodoro fue uno de ellos. Una vez más se imponía el exilio. Casiodoro y su comunidad emigraron en bloque a Frankfurt. Volvía a la ciudad donde había sido feliz.

				En Frankfurt, Casiodoro se encontró en una situación un poco similar a la vivida en Londres veinte años atrás: los refugiados no estaban reconocidos como iglesia oficial y aunque él era el líder espiritual de la comunidad emigrada y podía predicar, no podía ejercer oficialmente cargo eclesiástico si no era autorizado por el Colegio de Ministros de Frankfurt. Solicitó el reconocimiento oficial, pero el consistorio de ministros alemanes no se lo concedió aduciendo que no se le entendía bien (no sabemos si en francés, alemán o en general). Sólo siete años antes Casiodoro había dejado Frankfurt como calvinista, y ahora volvía como luterano pretendiendo ser pastor de una iglesia. Quizá lo que se escondía tras ese argumento era la incomprensión ante este cambio. No por ello dejó de trabajar. Reina y su comunidad organizaron una obra social de socorro mutuo para los refugiados provenientes de los Países Bajos y los pobres que perduró en la ciudad durante trescientos años administrada por la Comunidad Holandesa Luterana de Frankfurt.

				Finalmente surgió la posibilidad de ser nombrado pastor adjunto de su propia iglesia cediendo el rol principal a un pastor francés. Para acceder al cargo debía firmar (como era obligado para cualquier pastor luterano desde 1579) la famosa Fórmula de Concordia en la que se condenaban explícitamente los errores y herejías de católicos, anabaptistas, zuinglianos, schwenkfeldianos y calvinistas. Casiodoro suscribió la Fórmula con una abjuración en toda regla de cualquier elemento calvinista que hubiera aparecido en cualquiera de sus confesiones anteriores, proclamó su adhesión a las diferentes confesiones luteranas y justificó sus declaraciones de Londres, en 1579, de signo calvinista: eran la respuesta a unas acusaciones muy concretas. Y concluía diciendo: «que he actuado con toda buena fe, ante todo, no he sido calvinista» (Hauben, 1978: 163) y exhortó a que le juzgaran por su vida desde 1579. En julio de 1593 Reina era recibido como ministro luterano de la congregación valona en Frankfurt.

				¿Cómo podía decir Casiodoro que no había sido calvinista? ¿Era un cobarde estructural desde los tiempos de su huida de Sevilla como parecen sugerir algunos autores? No lo creo. Pienso, como Gilly, que suscribir la Fórmula de Concordia fue para Casiodoro de Reina un acto puramente formal guiado por la prudencia. Si nos atenemos a su propio pensamiento, aquel juramento no repugnó a su conciencia. Bajo las rígidas etiquetas que utilizamos, ortodoxia y heterodoxia, o las etiquetas confesionales, aparecen con frecuencia realidades mucho más fluidas y cambiantes que los modelos abstractos fijados.

				Casiodoro residió en Frankfurt hasta su muerte el 15 de marzo de 1594. Al morir le sucedió en el pastorado de la comunidad luterana de habla francesa en Frankfurt uno de sus hijos, Marcos. Su esposa le sobrevivió dieciocho años. Su descendencia se ha podido rastrear en Frankfurt hasta el siglo xviii y una de las líneas de su familia ha dejado rastro en Dinamarca hasta el siglo xix. Alguien escribió de él, al final de su vida, que era «bueno, respetable, amante de la paz, sabio, experimentado y servicial» (Kinder, 1975: 79).
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				La vida de Casiodoro de Reina está ligada a grandes ciudades del siglo xvi, centros de poder, de cultura, de ideas, de conflictos, de proyectos: Sevilla, Ginebra, Londres, Amberes, Basilea, Frankfurt, Estrasburgo… En cada una de ellas Casiodoro de Reina supo construir una densa red de relaciones personales que abarcó toda Europa. Sus amigos tuvieron un perfil muy variado: calvinistas, luteranos, antitrinitarios, simpatizantes del anabaptismo, etc. Antonio del Corro fue fiel amigo y hermano desde los años de juventud, tan próximo que con él podía descubrir Casiodoro sus inquietudes más personales, las espirituales y las intelectuales. Siguieron todos los amigos que fue encontrando en el camino, personas extraordinarias como Castellio, Aconcio, Sturm, el inolvidable Marcus Pérez, el enciclopédico Theodor Zwinger que le puso en contacto con una de las redes de intelectuales más brillantes de Europa, el político y espía Languet… Todos confluían en un amplio camino en el que se buscaban vías alternativas a un mundo que parecía estar cambiando velozmente y que no todos compartían en su totalidad: una moderación de las propias convicciones religiosas, una reflexión sobre lo que esencialmente era irrenunciable del cristianismo y todo el amplio abanico de aspectos en los que se podía discrepar, un rechazo de la violencia religiosa, una búsqueda de la unión de las iglesias protestantes que en algunos casos era vista como preámbulo de una liga internacional de alto contenido político en el escenario europeo. Casiodoro formó parte de aquel submundo religioso que en la Europa protestante de la segunda mitad del siglo xvi buscó infructuosamente vías pacíficas de consenso y unidad.

				Casiodoro de Reina creció y maduró en el ambiente espiritual de la Sevilla del siglo xvi, rebosante de experiencias particulares al calor de la predicación de Valer, Egidio y Constantino. En Sevilla, Casiodoro leyó a Juan de Valdés, sus Consideraciones y quizá su Diálogo de Doctrina Cristiana; también a Erasmo, su Manual del caballero cristiano o Enchiridion, y alguna obra más; escuchó y aprendió de Constantino y Egidio. En San Isidoro del Campo y en Sevilla ya dio muestras de cuales eran algunos de los aspectos de su vocación: su capacidad de liderazgo se dejó sentir en el monasterio pero también entre los miembros de su familia y del grupo sevillano como las hermanas Bohorquez o don Juan Ponce de León. Entre ellos, parece que Casiodoro ya puso en práctica lo que después formularía por escrito, cómo debía ser un auténtico ministro de Cristo. Tenía un carácter apacible y bonachón, tranquilo y metódico y una inteligencia despierta. Quizá era el contrapunto de su amigo Antonio del Corro, más agudo, más inquieto. De sus orígenes jerónimos llevó siempre como una huella indeleble la pasión por las Sagradas Escrituras, por rumiarlas, por masticarlas, por digerirlas e integrarlas en una espiritualidad intimista y rica que necesariamente debía encarnarse en una práctica del amor cristiano como marca o sello de la fe. A la matriz jerónima sumó el evangelismo erasmiano, y el alumbradismo. La huida de España cuando tenía unos treinta y siete años le marcó profundamente. Fue la primera de otras huidas que vinieron después.

				Varias fueron las constantes de su vida. Los doce años posteriores a su exilio estuvieron marcados por su férrea voluntad de traducir la Biblia al castellano. Su profundo biblismo se ensanchó en el contexto protestante. Después de la Biblia del Oso vinieron otros proyectos, pero no se prodigó en la escritura. En la Biblia traducida se aprecia su amor por las palabras y por la Palabra, su pasión por traducir atendiendo al sentido historicista de los vocablos en cada contexto y hacerlo además utilizando un castellano fresco y rico en matices, cercano a la lengua de sus destinatarios. Las guías de lectura, esos resúmenes y notas marginales que acompañaban la traducción eran un esfuerzo por poner en las manos del lector un texto comprensible, y lo hacía siguiendo la tradición de las primeras Biblias protestantes. Resúmenes y notas no eran inocuos sino que estaban encaminados a dirigir suavemente la lectura. Ahí encontramos el pensamiento de un teólogo discreto.

				Casiodoro tradujo la Biblia convencido de que iba a hacer una aportación fundamental a su patria. La regeneración de los españoles por la palabra de Dios puesta así en sus manos levantaría un tsunami que transformaría el país in capite et in membris. No dudaba del poder de las Escrituras. Creía firmemente que poner la Biblia al alcance de sus compatriotas era el único y más importante paso para liberarlos de la tiranía y tinieblas de una Iglesia católica romana corrupta y redescubrir el auténtico sentido de la piedad cristiana. Se lanzó a la traducción convencido del llamamiento que había recibido para semejante empresa heroica. Para él esta era una pasión que le llevó, si damos crédito a sus palabras, a abandonar su propia defensa en Londres, a convertirse en un proscrito, antes para los católicos, ahora para la furia ortodoxa calvinista. Una decisión que marcó su vida a pesar de la sentencia exculpatoria que logró quince años más tarde.

				La segunda constante en la vida de Casiodoro fue su vocación pastoral. No renunció nunca a ejercer el pastorado. Tenía una visión muy clara del papel que los pastores debían ejercer en la comunidad. Sus comentarios al capítulo cuarto del Evangelio de Mateo son bien expresivos de su profunda conciencia respecto a la responsabilidad del pastor y sus límites.

				La tercera constante fue su continuo rechazo de la violencia cainita por causa de la fe y su llamamiento a la unidad de los miembros de la Iglesia renovada. Según Covarrubias en su Tesoro de la Lengua, renovar es hacer como de nuevo una casa, y en segundo lugar, remite a renuevo, el nuevo vástago que echa el árbol podado o muerto. Es el propio Casiodoro el que habló de una iglesia renovada, seguramente siguiendo esa metáfora del árbol, una referencia bíblica bastante común pero que, al mismo tiempo, tenía mucho de personal en él. A Casiodoro la Iglesia romana le parecía un árbol muerto y la nueva iglesia el renuevo que con las mismas raíces evangélicas debería llevar a la Iglesia de Cristo a una nueva primavera. Sin embargo, los enfrentamientos teológicos, políticos y personales amenazaban ese futuro prometedor. Su teología no era dogmática, y a pesar de las confesiones de fe que firmó, fue siempre un pacificador. 

				La petición de unidad de los cristianos bajo la autoridad de príncipes y magistrados protestantes era elemento nuclear de la dedicatoria de la Biblia del Oso. No era una requisitoria metafórica ni abstracta, sino una demanda muy concreta que podía ser asociada a un proyecto político que en las décadas de los sesenta y setenta del siglo xvi fue visto como una urgente necesidad para hacer frente al catolicismo tridentino y a su paladín, el monarca español Felipe II. Los indicios apuntan a que Casiodoro de Reina no fue sólo un biblista recluido en su escritorio, un pastor entregado al servicio de su comunidad o un bibliófilo interesado en las últimas publicaciones, sino también un teólogo interesado en la política que participó en encuentros de alto nivel político-religioso, y que actuó como informador al servicio de personas que lideraban aquel proyecto. Que viviera la mayor parte del tiempo en ciudades próximas a los confines de los dominios españoles, donde residían también importantes comunidades de conversos españoles pasados al protestantismo, y que una parte significativa de sus relaciones pertenecieran a esas comunidades, le garantizó cobertura económica e intelectual, y formar parte de un flujo denso y constante de ideas e informaciones internacionales. Una posición óptima. El hispalense fue siempre defensor de la paz religiosa, pero su proximidad a los círculos que abogaban por la creación de una alianza protestante frente al catolicismo genera múltiples interrogantes que no tienen hoy respuesta clara sobre su papel político.

				¿Qué responsabilidad tuvo en su sufrimiento el estigma de ser español? El despreció de Beza, discípulo de Calvino, por Reina y otros españoles, por más que mantuvieran un diálogo epistolar, fue manifiesto y continuado en el tiempo. ¿Fue solo por la cuestión de Servet? No lo creo. Casiodoro no fue antitrinitario pero estuvo dispuesto a defender que nadie podía morir en la hoguera por serlo. Ni antitrinitario ni cualquier otra cosa que pudiera habitar bajo la etiqueta de «hereje» que con tanta facilidad se esgrimía en una Europa fracturada en múltiples frentes confesionales. Defendió a Servet como ser humano y se lamentó de que su muerte privara a España de un hombre valioso. Casiodoro distinguía entre el hombre y sus ideas. El menosprecio de Beza nacía de un arraigado prejuicio hacia los españoles y hacia los italianos. Ya vimos la opinión de Calvino sobre los italianos: puro aire y presunción, vacío manipulado por Satanás; y hablando en general de aquellos exiliados españoles e italianos escribió: «italica, hispanica ingenia, perditissimi homines». Y Beza en carta a Antonio del Corro le hacía la relación de «tres terribles monstruos» que había dado España al mundo: el vasco Ignacio de Loyola, el aragonés Miguel Servet y el conquense Juan de Valdés, «adictos a sus vanas, vacías y típicamente españolas contemplaciones» (Alcalá, 2003: XV).

				¿Fue Casiodoro luterano o calvinista? Teológicamente, Gordon Kinder intentó una aproximación a la teología de Casiodoro y concluyó afirmando la enorme dificultad de la única etiqueta posible: fue un «luterano-calvinista» o un «calvinista-luterano». En cualquier caso, un «espíritu irénico» (Kinder, 70-71). Para unos fue criptocalvinista, para otros criptoluterano. Unos y otros representantes de una ultraortodoxia, de un «furor teológico» que llevaba a actitudes y conductas inquisitoriales. Si se hubiera quedado en España hubiera ardido en la hoguera en aquel auto de fe de 1562. Y si los esbirros de Felipe II lo hubieran localizado y apresado, también. En territorio protestante su vida no corrió peligro desde este punto de vista. Pero los ortodoxos de uno y otro lado le hicieron la vida muy difícil e hicieron todo lo posible para alejarlo del púlpito, lugar desde el que podía influir y hacer sentir su voz. En resumidas cuentas, también intentaron quemarlo pero en una hoguera de silencio. Quizá, el mismo silencio que Casiodoro se autoimpuso al sepultar en un cajón todas aquellas obras que decía tener en 1573 preparadas para ver la luz si sus primicias, los comentarios de Juan y Mateo tenían una buena aceptación.

				Esa afirmación de 1579, nunca he sido calvinista, ¿cómo hay que entenderla? ¿Creyó que podría escribir una mentira y que pasaría desapercibida? No podía ser tan ingenuo a la luz de las experiencias pasadas. Y si era mentira y se difundía, ¿cómo reaccionarían sus numerosos críticos? Casiodoro era sincero, tal afirmación reflejaba totalmente su pensamiento. ¿Cómo debemos interpretarlo entonces? ¿un ejemplo de «reserva mental», de media verdad? Desde luego, Casiodoro ya había jugado al «escondite» cuando en su Amonestación inicial en la Biblia del Oso, de apariencia católico romana, se proclamaba hijo de la Iglesia católica sin más, silenciando lo de romana. Casiodoro al afirmar «nunca fui calvinista» quizá escamoteó un «totalmente» porque mantuvo posiciones buscadamente ambiguas, inclusivas, en cuestiones tan fundamentales como la Cena o el bautismo de niños, además de mantener ese carácter ecuménico que repugnaba a los dogmáticos. Efectivamente, Casiodoro nunca fue totalmente calvinista, al menos eso fue lo que pensaron siempre los ultraortodoxos que le hicieron la vida tremendamente difícil. La afirmación la hizo Casiodoro ante su nueva congregación de filiación luterana. También calló que nunca sería totalmente luterano. En cambio, repitió una y otra vez que quería ser cristiano.

				Su adhesión a posiciones irénicas y de concordia en el mundo turbulento que le tocó vivir le colocó en esa posición fronteriza. Todavía en 1587 editó y publicó con algunos añadidos y cambios el Dialogus in Epistolam ad Romanos de su amigo entrañable Antonio del Corro en la imprenta de Bassée, texto en el que se sintetizaban las ideas de tolerancia de Sebastián de Castellio, una influencia presente en todos sus trabajos.

				El verdadero pensamiento de Casiodoro lo encontramos en los comentarios bíblicos que publicó, el del Evangelio de Juan y el del capítulo cuatro del Evangelio de Mateo. Ambos eran una impresionante defensa de la libertad de expresión en la Iglesia y una crítica durísima contra cualquier tipo de Inquisición. La politización del Evangelio y esa soberbia de los pastores que creían estar en posesión de toda la verdad doctrinal eran la fuente de luchas y controversias eternas que en muy pocos casos estaban justificadas. La mayoría de las veces tal violencia se levantaba sobre la discusión de cuestiones insignificantes. Creía Casiodoro que todas las herejías de la Iglesia antigua habían nacido de estas situaciones, todas las excomuniones, las destituciones de obispos… Todo el dolor de la Iglesia siglo tras siglo se había levantado sobre esas disputas casi siempre ridículas. Y la situación actual le parecía amargamente peor porque la excomunión tal y como era mencionada en el Evangelio de Juan (9: 34) era

[image: comilla]				…en realidad, una pena muy leve, si se compara con la crueldad de los fariseos de nuestro tiempo, que golpeando a un hombre considerado culpable de herejía, después de someterlo a largas penas de prisión y horrores más insoportables que la misma muerte, si no se arrepiente de las cosas que dijo y no se retracta según el mismo orden, con una crueldad sin precedentes es quemado vivo. ¡Qué tiempos! (Gilly, 2010: 1314).



				Quizá al escribir estas palabras Casiodoro recordó a sus amigos sevillanos, quemados en la hoguera católica, pero también al pobre Servet, en la hoguera calvinista. Con la experiencia de la persecución inquisitorial y calvinista y el exilio que marcó toda su vida, su alineamiento a favor de la libertad de culto y de conciencia entre las confesiones cristianas fue no solo un posicionamiento intelectual. Detrás estaba el grito desgarrado de quien había optado por la huida como única forma de supervivencia, alguien a cuyos ojos las disputas teológicas entre unos y otros, eran solo un reflejo más de la miseria humana que, a la postre, lo único que hacía era perjudicar al verdadero Evangelio de Jesucristo.

				Casiodoro de Reina pasó buena parte de su vida huyendo, instalado en la provisionalidad, cruzando fronteras geográficas, religiosas y culturales. Vivió y sufrió la España inquisitorial dentro y fuera de sus fronteras, la Ginebra de Calvino, la ultraortodoxia de calvinistas y luteranos. Fue un hombre de fronteras en aquella Europa del siglo xvi. Se alineó con todos los que creían que ideas y doctrinas no se podían imponer por la fuerza. La persuasión del corazón y la razón eran el único camino. Se contó entre los pacificadores en un mundo inmerso en una espiral de violencia política y religiosa que no hizo sino aumentar en el siglo siguiente. Persistió tenazmente en el cumplimiento de la tarea a la que creía que Dios le había llamado. Parece que hasta el último día de su vida puso en práctica aquel lema de San Agustín que tanto encajaba con su propio pensamiento: en las cosas necesarias, unidad; en las dudosas, que eran tantas, libertad; en todas, caridad. Casiodoro sabía bien que al final de la vida, como escribiera San Juan de la Cruz en su querida Andalucía, «a la tarde te examinarán en el amor». A las puertas de la muerte en su casa de Frankfurt, a punto de cruzar la última frontera, Casiodoro estaba seguro del beneficio de Cristo. Sólo le faltaba la nota de su examen de amor.
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				Aconcio, Jacopo (1492-c. 1566). Ingeniero italiano pasado a la Reforma. Huyó de Italia refugiándose en Inglaterra después del ascenso de Isabel I (1558). En Londres se unió a la iglesia calvinista holandesa aunque fue excomulgado por sus opiniones heterodoxas sobre el bautismo y la Trinidad y su apoyo al pastor Adrián Haemstede. Su obra más conocida fue Satanae stratagemata (1565).

				Amerbach, Bonifacius (1495-1562). Humanista y jurista suizo de enorme prestigio. Estrecho amigo de Erasmo de Rotterdam, se sumó a las críticas erasmianas tanto al catolicismo como a las posiciones protestantes de Lutero o Zwinglio. Mantuvo una importante correspondencia con la elite intelectual europea del momento y participó en algunos coloquios entre católicos y protestantes como asesor jurídico. Pudo mantener una posición independiente gracias a su cargo de rector de la Universidad de Basilea.

				Arias Montano, Benito (1527-1598). Humanista y eclesiástico castellano. Participó en el Concilio de Trento como teólogo. Felipe II le nombró bibliotecario de El Escorial. El mismo monarca le confió la edición de la Biblia políglota de Amberes o Regia (1569-73), reedición, con nuevos textos y estudios, de la Complutense. Esto le valió ser procesado por la Inquisición, aunque fue absuelto. Escribió, entre otras, obras de exégesis bíblica, como la Paráfrasis del Cantar de los Cantares, y tratados de filosofía y teología (Historia Naturae, 1601, etc.).

				Ávila, Juan de (1500-1569). Asceta, predicador y escritor castellano. Fue llamado el apóstol de Andalucía porque predicó intensamente y se preocupó de la formación de los nuevos sacerdotes a través de un proyecto educativo que se concretó en la Universidad de Baeza. Influyó sobre la vocación de Francisco de Borja y fue maestro espiritual de San Juan de Dios y de Luis de Granada. Entre sus escritos ascéticos cabe destacar: Audi, filia (1560) y Epistolario espiritual para todos los estados (1578). Fue beatificado en 1894 y canonizado en 1970.

				Baena, Isabel de (¿?-1559). Esta «doncella honesta» murió en la hoguera el 24 de septiembre de 1559 y su casa fue arrasada y cubierto el solar con sal para perpetua memoria de su condena. La razón para esa acción simbólica fue que en aquella casa se habían reunido con frecuencia algunos de los miembros de la iglesia chiquita de Sevilla para celebrar cultos en secreto.

				Beza, Theodor (1519-1605). Teólogo calvinista e historiador francés. En 1548 se adhirió públicamente a la reforma. Fue profesor de teología en la academia protestante de Ginebra y a la muerte de Calvino, su sucesor. Apoyó la condena a muerte de Miguel Servet. Participó en el coloquio de Poissy (1561). Publicó en 1565 su Nuevo Testamento en griego, considerado el primer texto crítico de esta obra.

				Biener, Samuel, (Apiarius) (1529-1590). Nacido en Basilea fue primero ayudante en la imprenta de su padre en Estrasburgo y después, desde 1537 en Berna. Abandonó la ciudad suiza como consecuencia de varios conflictos y se instaló en Basilea (1565) donde instalaría una pequeña imprenta dedicada al libro de pequeño formato y texto limitado. Trabajó para otros impresores, bien en su propio negocio o, probablemente más, como colaborador externo en otros talleres. Fue el impresor de la Biblia del Oso. Su emblema era un oso intentando alcanzar un nido de abejas colgado de un árbol mientras las abejas revoloteaban a su alrededor. El oso representaba la ciudad de Berna y las abejas se identificaban con el nombre alemán del propio impresor Biener (=abeja).

				Blotius, Hugo (1533-1608). Bibliotecario e intelectual holandés. Hizo estudios de derecho y viajó por toda Europa. En 1575 el emperador Maximiliano I le nombró primer bibliotecario con el objetivo de organizar la Biblioteca Imperial de Viena. Blotius realizó un catálogo pormenorizado de los 9.000 volúmenes impresos y manuscritos de aquel momento y se dedicó en las décadas siguientes a ampliar la Biblioteca Imperial tejiendo para ello una extensa red de contactos con los hombres más eminentes de la Europa de su tiempo.

				Bohórquez, Juana (¿?-c. 1560). Hija de don Pedro García de Xerez y Bohórquez, caballero de Sevilla emparentado con la alta nobleza. Hermana de María Bohórquez y mujer de don Francisco de Vargas, señor de la villa de la Higuera. Embarazada de seis meses, fue encarcelada por los inquisidores porque su hermana confesó haber hablado con ella de sus opiniones. Dio a luz en la cárcel, le quitaron a su hijo a los pocos días y en las semanas siguientes, sometida a tormento, falleció en las cárceles del castillo de Triana. Posteriormente fue declarada inocente del delito del que se le acusaba.

				Bohórquez, María (¿?-1559). Hija ilegítima de don Pedro García de Xerez y Bohórquez, caballero de Sevilla emparentado con la alta nobleza. Hermana de Juana Bohórquez. Discípula del doctor Egidio, fue apresada por la Inquisición con apenas 21 años sorprendiendo a inquisidores y religiosos por su excelente formación en lenguas clásicas y sus conocimientos teológicos. Algunos religiosos, dominicos y jesuitas, la visitaron inútilmente en las cárceles del Santo Oficio para intentar persuadirla. Murió quemada en la hoguera el 24 de septiembre de 1559.

				Bucer, Martin (1491-1551). Teólogo protestante alemán. Monje dominico, entró en contacto con Lutero y empezó a predicar el luteranismo a partir de 1523. Se aproximó a la teología de Zwinglio y su visión de la Cena como símbolo. A la muerte de este, se convirtió en uno de los dirigentes de las iglesias calvinistas suizas. Participó en las conferencias entre católicos y protestantes de Hagenau (1540), Worms (1540) y Ratisbona (1541). Se instaló en Cambridge dedicado a la enseñanza, donde murió. En 1557, durante el reinado de la reina católica María Tudor, su cuerpo fue desenterrado y quemado públicamente.

				Bullinger, Heinrich (1504-1575). Teólogo reformado suizo. Sucedió a Zwinglio como líder de la reforma protestante en Zurich. Redactó el Consensus tigurinus (1549) y la Confessio helvetica posterior (1562). Fue atacado duramente por católicos y luteranos por su defensa, en la línea de Zwinglio, del valor simbólico de la Cena.

				Calvino, Juan (1509-1564). Teólogo francés convertido al protestantismo. Su obra capital Christianae Religione Institutio (1536) ha tenido una gran influencia en el protestantismo. Se estableció en Ginebra en 1537 con el fin de ayudar a organizar la Iglesia evangélica de la ciudad. Se opuso a la autoridad del consejo de la ciudad sobre la jerarquía, y en 1538 fue desterrado. Se estableció en Estrasburgo, protegido por Martin Bucer, donde fue pastor y profesor de teología. Se casó en 1540. En 1541 el consejo ginebrino lo volvió a reclamar y residió en la ciudad hasta su muerte. Impuso unas Ordonnances ecclésiastiques, elaboradas según unos esquemas rígidos, con una estrecha vinculación del poder civil al religioso. Bajo su dirección Ginebra se convirtió en una ciudad de religiosidad estrecha y minuciosa, controlada severamente por una oligarquía que regulaba hasta el comportamiento privado. Acogió a un gran número de refugiados franceses que le apoyaron; creó escuelas, donde se enseñaba humanidades y exégesis bíblica; tuvo una especial importancia y una gran influencia para Europa la academia protestante que fundó con Theodor Beza (que le sucedió a su muerte). Tuvo que afrontar varios complots y la oposición de la ciudad de Berna. Impulsó el proceso que llevó a Miquel Servet a la hoguera. Fue un notable predicador, y escribió numerosas obras teológicas, exegéticas, litúrgicas y polémicas. Su sistema teológico fue el más coherente de la Reforma, y puso el fundamento de la organización presbiteriana (calvinismo).

				Carranza, Bartolomé de (1503-1576). Teólogo dominico. Fue enviado por el emperador Carlos V al Concilio de Trento (1546), donde trabajó para la promulgación del decreto sobre la residencia de los obispos. Después de una estancia en Inglaterra (1554-57) junto a Felipe II donde participó activamente en la recatolización inglesa, fue nombrado arzobispo de Toledo. Denunciado a la Inquisición por sus Comentarios sobre el Catecismo Cristiano (1558), fue encarcelado en 1559 acusado de luteranismo. Aunque en 1563 el Concilio de Trento declaró su obra ortodoxa y Pío V reclamó el proceso en 1567, no fue absuelto hasta 1576, muriendo poco después. Su largo proceso fue el exponente de la pugna entre el regalismo de Felipe II, representado por la Inquisición, y la jurisdicción de Roma.

				Castellio, Sebastián de (1515-1563). Humanista, biblista y teólogo cristiano calvinista francés. Fue fiel seguidor de algunos de los principios y valores cristianos defendidos por Erasmo de Rotterdam, especialmente en su defensa de la paz. Se instaló en Ginebra con Juan Calvino y lideró algunos de los proyectos educativos de la ciudad. Sin embargo, se distanció del reformador en cuestiones como la predestinación. Castellio tuvo que abandonar Ginebra instalándose en Basilea. El enfrentamiento con Calvino fue feroz a raíz de la muerte en la hoguera de Miguel Servet (1553). Castellio defendió la libertad de conciencia y criticó intensamente el uso de la fuerza para castigar a los herejes (De haereticis an sint persequendi, 1554, Contra libellum Calvini).

				Castiglione, Giovanni Batista de (1516-1598). Humanista y tutor de italiano de la princesa Isabel de Inglaterra. Su fidelidad a la princesa determinó que sufriese cárcel y tortura bajo el reinado de la reina María. El acceso al trono de Isabel I supuso el ascenso de Castiglione al Consejo Privado, oficio que ocupó hasta su muerte.

				Cazalla, Agustín de (1510-1559). Sacerdote español de origen converso. Su familia se vio implicada en los procesos inquisitoriales contra el alumbradismo en los años treinta del siglo xvi. Estudió en la Universidad de Alcalá de Henares. Canónigo de la catedral de Salamanca, fue nombrado capellán de Carlos V acompañándole en sus viajes por Europa. A su vuelta a la corte de Valladolid la Inquisición lo detuvo acusado de luteranismo, junto con varios de sus familiares. Murió en la hoguera en el auto de fe celebrado el 21 de mayo de 1559.

				Chaves, Francisca de (¿?-1560). Monja del convento franciscano de Santa Isabel de Sevilla, había nacido en Gibraleón (Huelva). Seguidora del doctor Egidio desde los años cuarenta, parece que mantuvo correspondencia con algunos de los primeros exiliados sevillanos en París. Se le encontró un Diálogo consolatorio entre la iglesia chiquita que está en Sevilla, perseguida de los fariseos grandemente y entre el propio Jesucristo, y propuso nombrar al doctor Egidio pastor de la comunidad evangélica. Murió en la hoguera el 22 de diciembre de 1560.

				Corro, Antonio del (1527-1591). Teólogo y biblista reformado andaluz. Monje jerónimo en San Isidoro del Campo, donde abrazó la reforma protestante. Íntimo amigo de Casiodoro de Reina, huyó con él y otros monjes en 1558 buscando una libertad en la Ginebra calvinista que resultó ser un espejismo. Su vida transcurrió por media Europa, de Ginebra a Oxford, del sur de la Francia hugonote a la Amberes calvinista. Fue teólogo, pastor calvinista, preceptor del futuro Enrique IV de Francia, escritor, puede que espía y profesor de teología. Vivió comprometido, al mismo tiempo, con la predicación del Evangelio y la denuncia de las múltiples formas inquisitoriales que encontró a lo largo del camino. De sus múltiples experiencias nació un firme compromiso, en el ámbito religioso y político, con la defensa de la tolerancia religiosa.

				Crespin, Jean (c. 1520-1572). Abogado protestante francés, se convirtió en el impresor más importante de Ginebra de su tiempo y fue activo colaborador en la extensión del calvinismo. Crespin fue también escritor y compilador de libros. Entre sus trabajos, el que le dio más renombre fue el Libro de los mártires publicado en 1554 y que tuvo numerosas reediciones posteriores con ampliaciones.

				D’Arande, Michel (¿?-1539). Humanista francés de origen español. Sacerdote agustino, se unió al grupo formado por el obispo de Meaux en el que participaba Lefèvre d’Etaples. Sus predicaciones en diversos lugares de Francia en la década de los años veinte del siglo xvi suscitaron numerosas sospechas de luteranismo y sólo pudo salir airoso gracias a la protección de la corte de la duquesa Margarita de Angulema, a partir de 1527 reina Margarita de Navarra.

				Deza, Ana de (¿?). «Dama honesta» perteneciente a una de las grandes familias andaluzas, casada con don Juan Tello. Discípula de Egidio y Constantino, fue encarcelada en el Castillo de Triana y en abril de 1562 abjuró de vehementi, y se la condenó a seis años de reclusión y la confiscación de un tercio de sus bienes. Fue una mujer ilustre e ilustrada, que a su muerte tenía una de las bibliotecas femeninas más importantes de Sevilla. Esta biblioteca la legó a su hermano Diego de Deza, que después sería obispo de Coria.

				Enzinas, Francisco de (1520-1552). Humanista y reformador castellano. Estudió en Lovaina y en Wittemberg y fue profesor en Cambridge. Tradujo el Nuevo Testamento al castellano (1543), por lo que fue encarcelado en Bruselas. Consiguió huir y se dedicó de lleno a la Reforma. Publicó varios textos clásicos. Su vida se truncó tempranamente por una epidemia de peste.

				Erasmo de Rotterdam, Desiderio (c. 1469-1536). Humanista y sacerdote, Erasmo de Rotterdam desarrolló a partir de un profundo biblismo una combinación de crítica sostenida de la jerarquía eclesiástica y al mismo tiempo de reivindicación de una auténtica e íntima piedad cristiana frente al abuso de las prácticas externas, una piedad al alcance de todos los estamentos y no sólo del clero. Excelente comunicador de su época, muchos de sus libros tuvieron una notable y duradera influencia en Europa, destacando, por ejemplo, Enchiridion del soldado cristiano (1504) y Elogio de la locura (1509). Se opuso a la teología luterana en su obra Diatriba sobre el libre albedrío, donde defendía la libertad humana para aceptar o rechazar el Evangelio. Erasmo preparó de alguna forma el camino de la Reforma. Defensor de la paz de la Iglesia, rechazó de plano la violencia entre católicos y protestantes. En 1558, el papa Paulo IV prohibió algunas de sus obras y también apareció en el Índice de libros prohibidos de la Inquisición española en 1559.

				Froben, Johannes (c. 1460-1527). Tipógrafo alemán. Fundó una imprenta en Basilea (1491), en la que estampó más de trescientas obras. Fue el introductor en Alemania de los caracteres tipográficos itálicos y romanos. Amigo íntimo de Erasmo, publicó buena parte de sus obras. Los trabajos editoriales de Froben contribuyeron a hacer de Basilea uno de los polos más importantes de la Europa del siglo xvi en la impresión y el comercio de libros, junto a Lyon o Frankfurt.

				Fuente, Constantino de la (1502-1560). También conocido como doctor Constantino. Nacido en Cuenca, el doctor Constantino se formó en la Universidad de Alcalá y de allí pasó a Sevilla donde, como Egidio, se involucró en los círculos erasmistas de la ciudad. Canónigo de la catedral, también fue maestro del Colegio de Doctrina Cristiana colaborando con Gaspar Ortiz y Juan Pérez de Pineda. De 1548 a 1553 fue capellán de la corte y viajó junto al futuro Felipe II en su viaje por Europa. Al volver a Sevilla, la Inquisición lo encarceló por sospecha de herejía. Murió en la cárcel pero ello no le evitó el escarnio público. Sus huesos fueron desenterrados y quemados en la hoguera en 1562. Escribió un buen número de comentarios bíblicos y catecismos entre los que destacan la Suma de Doctrina Cristiana (1543), Exposición del Primer Salmo (1546), Catecismo Christiano (1547) o Doctrina Christiana (1548).

				Gallars, Nicolas des (c. 1520-1581). Pastor calvinista francés, estrechamente relacionado con Juan Calvino, de quien fue su secretario, así como traductor de varias de sus obras exegéticas y polémicas. Fue enviado por el consistorio de Ginebra a Londres para organizar la iglesia francesa en la ciudad en 1560. Acompañó a Theodor Beza en el Coloquio de Poissy (1561) y poco después fue nombrado pastor en la iglesia calvinista de Orleans (1564), para ser expulsado junto con su comunidad en 1568. En 1571 era capellán de la reina de Navarra, Juana de Albrecht.

				Gil, Juan (Egidio) (c. 1495-1556). Teólogo aragonés, procesado por la Inquisición de Sevilla en dos ocasiones como sospechoso de luteranismo. Profesor de la Universidad de Alcalá, se relacionó con los primeros círculos erasmistas. Canónigo de la catedral de Sevilla, desde su púlpito predicó un mensaje evangélico que progresivamente se acercó a los principios de la reforma protestante. Después de su muerte, se reabrió su proceso y fue condenado por luteranismo. Sus huesos fueron desenterrados y quemados junto con los de Constantino de la Fuente en 1562.

				Guarin o Guérin, Thomas (1529-1592). Nacido en Tournay (Francia), en 1529, huyó de su ciudad por razones religiosas y se instaló en Lyon, donde se convirtió en librero. En 1557 se trasladó a Basilea, donde se casó con la hija del impresor Isengrin. Se inició entonces en los trabajos de imprenta, usando como emblema una hoja de palma.

				Grynaeus, Johan Jacob (1540-1617). Pastor protestante suizo. Sobrino del eminente humanista Simon Grynaeus. Formado en un entorno luterano, se pasó al calvinismo, lo que le valió una fuerte controversia con Simon Sulzer y otros luteranos ortodoxos. En 1586, superados esos conflictos, fue nombrado superintendente de la iglesia de Basilea y profesor de Nuevo Testamento, oficios que ocupó durante más de veinticinco años, ejerciendo una notable influencia sobre la ciudad.

				Haemstede, Adrian (c. 1525-c. 1562). Haemstede fue ordenado sacerdote en 1552, pero sólo unos años después decidió pasarse al protestantismo, convirtiéndose en pastor en 1556 en Amberes, donde pronto destacó por su fervorosa predicación. Fue entonces cuando escribió su famoso libro La historia y muerte de los píos mártires (1559). Poco después se trasladó a Londres, donde tuvo problemas por su actitud receptiva hacia los anabaptistas holandeses. El conflicto culminó con la excomunión de Haemstede, que tuvo que exiliarse a la ciudad de Emdem, donde falleció hacia 1562.

				Hernández, Julián (Julianillo) (¿?-1560). Nacido en Villaverde, en Castilla, pasó su niñez en Alemania, donde se convirtió al protestantismo. De cuerpo pequeño y carácter vivaz e inquieto, pronto se puso al servicio de algunos de los españoles residentes en París, Ginebra o Frankfurt para, disfrazado de arriero, distribuir libros, manuscritos y cartas, y hacer de nexo vivo de comunicación entre los protestantes españoles exiliados y los que habían quedado en Valladolid, Aragón y Sevilla. Juan Pérez de Pineda utilizó intensamente sus servicios. Parece que ante el tormento, Julián Hernández se derrumbó y delató a muchos de sus contactos, pero ello no le libró de la muerte. Apareció en el auto del 22 de diciembre de 1560 calificado como hereje, apóstata, contumaz y dogmatizante.

				Huber, Konrad (1507-1577). Teólogo reformado alemán. Durante más de dieciocho años fue asistente de Martín Bucer en Estrasburgo, ayudándole, entre otras cosas, en la redacción de sus numerosos escritos. Cuando se trasladó a Inglaterra, Huber se convirtió en un predicador independiente. Quiso publicar las obras completas de Bucer tras su muerte, y contó para ello con la ayuda de Sturm y Oporino en Basilea, pero una feroz oposición frustró sus planes. Las críticas de los calvinistas ultraortodoxos lo alejaron de la vida eclesial. Sólo apareció el primer volumen de las obras de su maestro el año de su muerte (1577).

				Kempis, Tomás de (1380-1471). Escritor y místico alemán. Educado por los Hermanos de la Vida Común y relacionado con los ambientes de la Devotio Moderna, ingresó en la orden de canónigos regulares de Agnietenberg, de la congregación de Windesheim (1399), donde fue ordenado sacerdote (1413) y del que fue dos veces subprior (1425 y 1448). Autor de varios escritos hagiográficos, ascéticos y de espiritualidad, su obra principal, aunque atribuida a otros, es la Imitación de Cristo, también conocida como Contemptus mundi por el título de un capítulo inicial. Fue publicado hacia 1418. Esta obra tuvo una gran influencia en las corrientes espirituales de los siglos siguientes.

				Koechlein, Huldrich (Coccius) (1525-1585). Pastor, profesor y teólogo suizo, rector de la universidad de Basilea. Cuñado de Simon Sultzer y uno de sus apoyos más firmes en la ciudad.

				Lefèvre D’Etaples, Jacques (c. 1450-1536). Humanista y sacerdote francés, seguidor del filósofo, teólogo y místico mallorquín Ramon Llull. Estudió en París estudios clásicos. Fue profesor y en 1492 viajó a Italia, donde pasó por Florencia, Roma y Venecia, estudiando platonismo, las obras de los místicos y a Aristóteles. En 1512 publicó una traducción latina de las epístolas de Pablo, con comentarios, que introdujo dos novedades importantes. En primer lugar, adjuntó una versión revisada de la Vulgata, y en segundo lugar, en sus comentarios adelantaba algunas de las doctrinas fundamentales de la teología luterana. En 1517 y 1518 fue acusado de herejía por la Universidad de París. Se sospechaba que era un luterano encubierto. En 1520 se trasladó a una pequeña ciudad próxima a París, Meaux, donde se convirtió en integrante de un grupo de intelectuales y espirituales cercanos a los principios de la Reforma. En los últimos años de su vida, Lefèvre d’Etaples se refugió en los territorios de la reina de Navarra. Favorable a los principios de la Reforma, se mantuvo externamente en el catolicismo a la espera de que una reforma del catolicismo permitiera la unidad de los cristianos. Hizo una traducción al francés del Nuevo Testamento (Amberes, 1523), a la que siguieron los Salmos (1525) y, finalmente, la Biblia completa (1530), que sirvió de base a algunas de las traducciones posteriores.

				Loyola, Ignacio de (1491-1556). Nombre con el que es conocido Íñigo López de Loyola, fundador de la Compañía de Jesús. De origen nobiliario, inició una carrera militar que se truncó tras su herida en el sitio de Pamplona (1521) y un cambio espiritual que le llevó a peregrinar a Manresa y Montserrat. En este periodo empezó a desarrollar sus conocidos Ejercicios espirituales. Cursó estudios en España y Francia, donde empezó a organizar la Compañía, aprobada finalmente como nueva orden religiosa en 1540 por el papa Paulo III. El papel de la Compañía en la educación, su proximidad a los confesionarios de las elites y su apostolado misionero hicieron de la Compañía de Jesús uno de los instrumentos fundamentales de la Contrarreforma católica. Ignacio de Loyola fue canonizado en 1622.

				Lutero, Martín (1483-1546). Reformador alemán nacido en Eisleben, Turingia. Ingresó en la orden agustina y fue ordenado sacerdote en 1507. Fue profesor de la Universidad de Wittemberg. Lutero atravesó una profunda crisis espiritual que le llevó a concluir que el hombre es justificado ante Dios por la fe y no por obras, a partir de una relectura de las cartas del apóstol Pablo. Eran los años de la predicación de las indulgencias ofrecidas por el papa León X para sufragar los gastos de la construcción de la basílica de San Pedro de Roma en 1517. Lutero colgó sus 95 tesis en la puerta de la capilla de la Universidad de Wittemberg. Las tesis no eran especialmente revolucionarias como debate académico, pero en el contexto de resistencia a Roma tuvieron una amplia difusión y suscitaron la reacción de Roma. En los años siguientes, Lutero fue definiendo su pensamiento, distanciándose cada vez más del papado: negó el primado papal y la autoridad de los concilios generales, suprimió la confesión, los ayunos y las misas privadas. En 1521 fue excomulgado. Se casó en 1523. Buscó cada vez más el apoyo de los príncipes alemanes y legitimó la brutal represión de las revueltas campesinas de 1525. Entre sus obras destaca la traducción completa de la Biblia al alemán, el Manifiesto a la nobleza cristiana de Alemania (1520) o De la libertad de un ser cristiano (1520). Por otro lado, el luteranismo pronto se dividió dando lugar a corrientes diversas, en función de diferentes interpretaciones teológicas de autores como Ulrich Zwinglio o Philipp Melanchton.

				Melanchton, Philipp (1497-1560). Reformador protestante, era catedrático de griego en Wittemberg cuando se adhirió a la reforma propuesta por Lutero. Participó en la Dieta de Spira (1529) y la Dieta de Augsburgo (1530). Se distanció de Lutero, y sobre todo de sus discípulos, por su interpretación más flexible y conciliadora de los principios dogmáticos del luteranismo.

				Ochino, Bernardo de (1487-1564). Reformador italiano. General de los capuchinos (1538-1541) y gran predicador, se adhirió al protestantismo (1541). Citado en Roma, se refugió en Ginebra, cerca de Calvino (1542), y se casó. Se refugió después en Inglaterra (1548), pero con el advenimiento de María Tudor (1553) huyó a Zúrich. Posteriormente fue perseguido por los mismos protestantes por sus posiciones anti-trinitarias, se refugió en Polonia y Moravia, donde falleció.

				Oporinus, Johannes (1507-1568). Humanista, médico y editor de Basilea. Profesor en Basilea, en 1527 entró a formar parte del círculo del médico Paracelso. A partir de 1542 se dedicó exclusivamente a la edición, publicando algunas de las obras más importantes del mundo intelectual y cultural de la Europa del momento, como De humani corporis fabrica de Andrea Vesalio, la primera obra de anatomía científica (1543) o las Centurias de Magdeburgo, una polémica historia luterana de la Iglesia (1558), además de escritos heterodoxos y de polémica confesional, entre los que podemos destacar el De haereticis de Sebastián de Castellio. En 1567 vendió su tipografía completamente arruinado, muriendo poco después. Casiodoro de Reina, que le había encargado la impresión de la Biblia del Oso, fue uno de los damnificados de aquella bancarrota editorial.

				Oropesa, Alonso de (s. xv). Teólogo y monje jerónimo de origen converso, bien conocido por su obra Lumen ad revelationem Gentium en la que, a partir de un profundo paulinismo, defendía la unidad de cristianos viejos y nuevos mediante la figura del cuerpo místico de Cristo.

				Pérez de Pineda, Juan (c. 1500-1567). Protestante español nacido en Córdoba e instalado en Sevilla como rector del Colegio de la Doctrina. Pérez de Pineda pertenecía al círculo de Constantino de la Fuente y Juan Gil y el primer proceso de Egidio le empujó a huir de Sevilla y refugiarse en Ginebra. Desde allí organizó la asistencia de los protestantes españoles proporcionando libros a través de Julián Hernández, Julianillo, manteniendo correspondencia con sus antiguos amigos y, después, facilitando la recepción en Ginebra de los que huyeron. En la ciudad del Leman, Pérez de Pineda publicó una traducción del Nuevo Testamento a partir de las traducciones de Francisco de Enzinas y Juan de Valdés, otra de los Salmos, así como la traducción de algunos textos calvinistas. En sus últimos años, Pérez de Pineda fue capellán de la duquesa Renata de Francia. Antes de morir, creó un fondo con todos sus bienes para sufragar la impresión de la Biblia en castellano, fondo parcialmente utilizado por Casiodoro de Reina para la impresión de su Biblia del Oso.

				Ritter el Joven, Matthias (1526-1588). Pastor luterano en la ciudad de Frankfurt, de 1554 a 1588. Estrecho amigo de Casiodoro de Reina.

				Servet, Miguel (1511-1553). Humanista, médico y teólogo aragonés. Estudió en Zaragoza y Toulouse y viajó por Italia y Alemania. En 1531 negó el dogma de la Trinidad (De Trinitatis erroribus libri septem, 1531; Dialogorum de Trinitate libri duo, 1532). Estudió medicina en París y ejerció como médico del arzobispo de Vienne entre 1541 y 1553 con nombre falso. Durante ese tiempo mantuvo una intensa y a veces violenta correspondencia con Calvino sobre temas de teología y especialmente la cuestión de la Trinidad. En 1553 se publicó su Christianismi restitutio, obra en la que exponía su pensamiento teológico confirmando, entre otros aspectos, su antitrinitarismo. Perseguido por la Inquisición católica, en su huida se detuvo en Ginebra donde Calvino le hizo prender. Se le abrió un proceso aprovechado por Calvino para afirmar su autoridad sobre los magistrados de la ciudad. Servet fue condenado, muriendo en la hoguera el 27 de octubre de 1553. Su muerte suscitó una gran controversia entre los protestantes sobre los límites de la libertad religiosa, destacando la crítica de Sebastián de Castellio.

				Sturm, Johannes (1507-1589). Pedagogo alemán, profesor en París. Se pasó a la Reforma por la influencia de los escritos de Bucer. Se instaló en Estrasburgo, donde fundó un colegio o Gymnasium basado en un método racional en el que las lenguas clásicas constituían el núcleo central de la educación y que reunía alumnos de seis a dieciséis años. Este colegio ejerció una gran influencia en los modelos educativos alemanes. De carácter conciliador, participó en varias conferencias conciliadoras entre protestantes y católicos. Esta posición conciliadora la practicó activamente, cultivando relaciones personales con Calvino, al mismo tiempo que se adhería a posiciones luteranas más flexibles, como la de Melanchton. Su tendencia bíblica y humanista, sumada a un carácter fuerte y controversial, le llevó a defender un cristianismo no dogmático que no encajaba en los estrechos límites confesionales. Fue protector y buen amigo de Casiodoro de Reina.

				Sultzer, Simon (1508-1585). Teólogo y pastor suizo. Trabajó como profesor en Berna y como corrector de pruebas de imprenta en Basilea. Formado en teología, pronto ocupó un lugar destacado entre los pastores de la ciudad, especialmente también por su oposición a los seguidores de Zwinglio. En 1549 se trasladó a Basilea como pastor y profesor, donde destacó por sus tendencias luteranas al mismo tiempo que buscaba la conciliación entre luteranos y calvinistas.

				Talavera, Hernando de (c. 1430-1507). Prelado castellano. De origen converso, estudió en Barcelona y Salamanca, donde más tarde (1463-1466) fue profesor de filosofía moral. Ingresó en los jerónimos (1466) y fue prior de Valladolid (1470-1485), donde introdujo la imprenta (1480). Obispo de Ávila (1485-1493) y confesor de Isabel I, entró en contacto con Colón y le ayudó económicamente. Conquistada Granada (1492), fue el primer arzobispo (1493-1507). El cardenal Cisneros se opuso a su tolerancia religiosa y a su política de asimilación pacífica de los musulmanes. También la Inquisición lo acusó de judaizante (1507). Fundó un colegio episcopal (precedente del seminario tridentino), del que salieron un buen número de obispos reformadores. Publicó obras de apologética y un catecismo.

				Valdés, Juan de (c. 1490-1541). Escritor y humanista castellano, hermano del secretario del emperador, Alonso de Valdés. Estudió en la Universidad de Alcalá de Henares donde publicó su Diálogo de la doctrina cristiana (1529), vista inmediatamente como una obra sospechosa. Hoy sabemos que era una obra personalísima, profundamente impregnada de diversas corrientes, desde el alumbradismo castellano o la influencia erasmiana, hasta los textos de reformadores como Lutero. En 1531 Valdés huyó a Italia, donde fue agente del emperador y servidor del papa Clemente VII. A partir de 1534 residió en Nápoles, donde formó un círculo espiritual adherido a sus doctrinas. Escribió también un Alfabeto cristiano (1546) y las Ciento diez divinas consideraciones (1550). A su muerte, algunos de sus seguidores se pasaron al protestantismo, como Bernardino Occhino. Valdés estaba muy cerca del protestantismo en su defensa de la justificación por la fe aunque, por lo demás, defendió un Evangelio de intenso sentido ético y una profunda espiritualidad interior frente a las formas externas.

				Valer, Rodrigo de (finales del s. xv-c. 1550). Predicador laico de la diócesis de Sevilla que fue objeto de dos procesos inquisitoriales. Hacia la década de 1520 experimentó una conversión religiosa que le condujo a abandonar sus responsabilidades familiares y dedicarse a la predicación. Hombre carismático, sus predicaciones instaban a volver a la letra del Nuevo Testamento y a una vida de piedad. En su entorno estaban Juan Gil y Francisco Vargas. Fue procesado en dos ocasiones, y finalmente se le condenó a cárcel de penitencia por las dudas de los inquisidores sobre su cordura. Su valoración es polémica: para unos, es el antecedente autóctono del protestantismo sevillano, para otros, un ejemplo de alumbradismo.

				Valera, Cipriano de (1532-1602). Teólogo y biblista reformado andaluz. Monje jerónimo en San Isidoro del Campo (Sevilla) donde abrazó la reforma protestante. Huyendo de la Inquisición se refugió en Ginebra, donde publicó varios tratados teológicos y traducciones de obras de Juan Calvino. La obra que le ha dado más nombre es la revisión de la traducción de la Biblia al castellano hecha por Casiodoro de Reina. Esta revisión es conocida como La Biblia del Cántaro (1602).

				Vargas, Francisco (¿-1546). Profesor de teología de la Universidad de Alcalá, es la figura menos conocida del triunvirato formado por Juan Gil y Constantino de la Fuente en Sevilla. Participó en la junta encargada de examinar el Diálogo de Doctrina Cristiana de Juan de Valdés. Se trasladó a Sevilla donde continuó ejerciendo la docencia.

				Zwinger, Theodor (1533-1588). Sobrino del impresor Oporino, naturalista, sucesor de Castellio en la cátedra de griego y profesor también de ética y medicina en la Academia de Basilea, donde fue dos veces rector. Es conocido, entre su enorme producción científica, por su Theatro Humanae Vitae, una monumental enciclopedia universal de todo lo conocido aparecida en Basilea en 1565 (5 vols. in folio), con numerosas ediciones posteriores, que tuvo una enorme importancia como obra de referencia científica en los siglos siguientes.

				Zwinglio, Ulrich (1484-1531). Reformador suizo. Sacerdote (1506), admirador de Erasmo, fue canónigo de la catedral de Zúrich (1521-1522). Desde 1519 empezó a predicar contra la doctrina del purgatorio, la intercesión de los santos y el monacato. Inició la predicación de la Reforma en la ciudad, desarrollando un completo programa de transformación de la urbe con independencia de Roma en los años siguientes, no sin oposición. Se enfrentó con Lutero por su visión sobre la Cena. Murió en 1531, en un enfrentamiento militar con los cantones católicos.







Notas
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						1	Una pregunta que no tiene respuesta fácil. Afortunadamente, tenemos una extraordinaria y erudita biografía publicada por Gordon Kinder en 1975, nunca traducida al castellano, en la que el excelente historiador inglés recopilaba múltiples datos dispersos que sobre la trayectoria vital de Casiodoro se tenían. Kinder utilizó los documentos que Benjamin Wiffen y Edward Boehmer habían ido exhumando de los archivos y las fuentes impresas sobre los protestantes españoles y añadió la cosecha de su propia infatigable investigación. Este trabajo le debe mucho y justo es rendir homenaje a sus esfuerzos. Después, vinieron los estudios de Paul Hauben, José C. Nieto, Carlos Gilly, Rady Roldán-Figueroa… que han añadido algunos pocos datos más a su perfil biográfico pero, sobre todo, han aportado interpretaciones para poder comprender a Casiodoro de Reina, su vida y su obra. De todos ellos somos deudores en las páginas que siguen.

					

					
						2	Archivo Histórico Nacional (AHN), Inquisición, legajo 2075, doc. 2. Relación del auto de fe celebrado en Sevilla el 26 de abril de 1562. Cit. en López, 2011, II: 270-278.

					

					
						3	Debo esta valiosa información a la generosidad de José Antonio Ollero y Francisco Núñez Roldán, profesores de la Universidad de Sevilla.

					

					
						4	Este mural se ha puesto en relación con un cuentecillo inserto en el Relato de Barlaán y Josafat, una adaptación de la vida de Siddartha Gautama (Buda) a moldes cristianos. Esta adaptación, que se forma a partir de la recepción de la historia en la versión griega de Eutimio de Ivirón, es uno de los textos más traducidos y difundidos de la Edad Media europea tras su inserción en el Speculum historiale, de Vicente Beauvais, y la Legenda áurea, de Jacobo de Vorágine. Se conoció así por toda Europa en una complicada madeja de interferencias y deudas textuales. Tuvo un largo recorrido como historia edificante. Lope de Vega escenificó su Barlaán y Josafat (1611) a partir de la traducción que poco años antes había hecho el jurista Solórzano Pereira. Ver la versión latina y la traducción de Solórzano en la edición de Óscar de la Cruz, 2001.

					

					
						5	Esta y las citas que siguen se encuentran en: Real Biblioteca del Monasterio de San Lorenzo de El Escorial, Manuscrito ç.III.4: «Relación compendiosa y necessaria de las cosas acaecidas en la unión que se hizo de la orden y religiosos dichos monjes de sant Hieronymo o Isidros a la de nuestro padre s. Hieronymo y del numero y sitio y facultad de los dichos monasterios y religiosos y su manera de vivir juncto con los advertimientos que se deven tener para dar asiento que convenga a estas cosas», ff. 1a-30a.

					

					
						6	Un ejemplo del uso de esa expresión lo encontramos en AHN, Inquisición, leg. 2075, exp. 3, sentencia contra Francisca Chaves, 1560: «De la qual iglesia chiquita ella habia tenido por pastor al dicho doctor Egidio».

					

					
						7	Proceso de Pedro Cazalla, AHN, Inquisición, leg. 1864, exp. 2, f. 125r.

					

					
						8	AHN, Inquisición, leg. 4514, exp. 15, cit. López, 2011, II: 264.

					

					
						9	Conocemos este detalle porque el 18 de enero de 1574 los inquisidores de Sevilla informaban al Consejo sobre el estado de los procesos de la marquesa de Villanueva, Gaspar de Zapata e Isabel Tristán. AHN, Inquisición, leg. 2946, cit. López, 2011, II: 415.

					

					
						10	AHN, Inquisición, leg. 2075, exp. 3, f. 3r, cit.

					

					
						11	BNE, ms. 6176, f. 310r., en Shäfer, 2014, II: 390.

					

					
						12	BNE, ms. 6176, f. 48v., en Schäfer, 2014, II: 492.

					

					
						13	La abjuración implicaba la proclamación pública por parte del reo condenado de su rechazo de la herejía y su afirmación de la verdad católica mediante un juramento, aceptando una pena. En el procedimiento jurídico inquisitorial se podía sentenciar en diversas modalidades: la abjuración de formali la realizaba el declarado por hereje; abjuración de vehementi, el reo declarado vehementemente sospechoso de herejía; abjuración de levi, el reo declarado levemente sospechoso de herejía (Pérez Villanueva y Escandell Bonet, 1984, I: 184).

					

					
						14	BNE, ms. 6176, f. 48v., en Schäfer, 2014, II: 493.

					

					
						15	Archivo General de Simancas (AGS), sección Estado, leg. 128, f. 301.

					

					
						16	AGS, Estado, leg. 121, doc. 165.

					

					
						17	AGS, Estado, leg. 137, doc. 12.

					

					
						18	Como ya se ha indicado anteriormente, la abjuración consistía en el rechazo público y formal de la herejía y la explícita confesión de la verdad católico romana. La reconciliación seguía al acto de abjuración y consistía en la absolución de las censuras en las que hubiese incurrido el hereje arrepentido. El así reconciliado era admitido de nuevo a la Iglesia, aunque debía cumplir las penas de penitencia que le hubiesen sido impuestas. Con el término relajación, el derecho inquisitorial describía la entrega efectiva del reo por parte de los inquisidores al juez ordinario para que se ejecutase la pena capital. Cuando el reo condenado había huido, se confeccionaba una estatua o imagen en la que se ponía un cartel con su nombre y apellidos, que también se entregaba al juez ordinario con el mismo fin. Si el condenado ya había muerto, se solían desenterrar sus huesos y puestos en una caja seguían el mismo camino.

					

					
						19	AHN, Inquisición, leg. 2498, en López, 2011, II: 452-453.

					

					
						20	La apasionante historia de esta iglesia italiana en Londres fue reconstruida por Luigi Firpo (1959) y recientemente excelentes trabajos como los de Giorgio Caravale (2015) han llamado la atención sobre la poderosa personalidad teológica de algunos de sus miembros.

					

					
						21	El catecismo breve de Calvino fue traducido en 1540 por Francisco de Enzinas (Breve y compendiosa institución de la religión cristiana, Topeia, Adamo Corvo, 1540, reimpreso en Amberes en 1542). Una segunda edición de traductor desconocido, en Ginebra, Jean Crespin, 1550; y una nueva traducción de Pérez de Pineda, en la misma ciudad y con el mismo impresor, en 1559.

					

					
						22	AGS, Estado, leg. 1498, n. 236.

					

					
						23	AGS, Estado, leg. 526, doc. 97, ff. 1-2.

					

					
						24	Sobre el pensamiento teológico de Casiodoro, Kinder, 1975: 82-92 y Jorge Ruiz: <https://westminsterhoy.wordpress.com/2010/02/18/la-confesion-de-fe-de-casiodoro-de-reina-¿una-confesion-reformada-y-2/> [consultado 1-11-2015].

					

					
						25	AGS, Estado, Negociación de Inglaterra, leg. 815, 137 y 138: «Cargo 4º: Que yo he escrito a S. M. que la Reina ha dado en Londres una iglesia a los herejes de España los cuales he dicho que son aquí sostenidos y favorecidos della y de su consejo. Contestación. Yo he escrito que a los españoles herejes que aquí están se les ha dado una casa del obispo de Londres muy grande en que predican tres días de la semana como es verdad y que a Casiodoro que fue a la Junta de Poysy le fueron dados dineros en notable suma para el camino y que en Poysy donde enfermó le dio dineros el embajador Fragmarten (Throgmorton) y el conde de Batford (Bedford) se los ha dado aquí a él y a su padre y madre que aquí están, y a todos los otros se les dan entretenimientos» cit. en Kinder, 1990: 73.

					

					
						26	AGS, Estado, leg. 816, f. 166r. En la documentación aparece frecuentemente un Gaspar Zapata y puntualmente un Francisco Zapata. Parecen ser la misma persona aunque hay dudas sobre ello.

					

					
						27	AHN, Inquisición, lib. 574, f. 216r., cit. López, 2011, II: 53.

					

					
						28	AHN, Inquisición, lib. 736, f. 374r., cit. López, 2011, II: 142-143.

					

					
						29	Los inquisidores de Sevilla informaban al Consejo en una carta de 18 de enero de 1574: «Los procesos de la marquesa de Villanueva, Gaspar Zapata e Isabel Tristán se han visto, y de ellos no resulta cosa contra el duque don Per Afán de Ribera. Solamente la dicha Isabel Tristán declara que, estando ella presa en la Inquisición de Barcelona [a principios de 1559] por requisitoria de esta, y teniendo por cárcel la casa del receptor hasta que fuese aquí traída, el dicho duque la procuró hablar y habló. Y rogándole ella que diese orden con el dicho Gaspar Zapata su marido, que se viniese a presentar a este Santo Oficio, el dicho duque le prometió hacerlo así», AHN, Inquisición, leg. 2946.

					

					
						30	AHN, Inquisición, leg. 736, f. 399r., cit. López, 2011, II: 154.

					

					
						31	AHN, Inquisición, leg. 2950, cit. López, 2011, II: 465.

					

					
						32	AHN, Inquisición, leg. 2075, exp. 2.

					

					
						33	En febrero de 1564 Abreu actuaba como mensajero de Zapata llevando cartas a Pérez de Pineda y otros en Francia; en el camino entregaba las cartas a Alonso del Canto para su copia.

					

					
						34	La carta teobonesa puede leerse en la Biblioteca Digital Saavedra Fajardo: <http://www.saavedrafajardo.org/archivos/libros/libro0268.pdf> [consulta 5-11-2015].

					

					
						35	AGS, Estado, leg. 526, 125. Carta de Alonso del Canto a Eraso, Bruselas, 12 de mayo de 1564.

					

					
						36	AHN, Inquisición, lib. 575, f. 201v.

					

					
						37	Ver el detallado y cuidadoso análisis de hipótesis sobre la autoría del Artes en Ruiz de Pablos (2003: 17-46) y también las matizaciones que a este propio planteamiento inicial hace el mismo autor unos años más tarde, en la presentación de Reina (2009).

					

					
						38	Theatrum Vitae Humanae (1571), vol. 5, lib. 4, p. m. 1334, 1335.

					

					
						39	Gamaliel, fariseo y maestro de la ley, recomendó al Consejo de sacerdotes del Templo de Jerusalén que no persiguieran a Jesús y los apóstoles «porque si este asunto es cosa de los hombres, fracasará; pero si es cosa de Dios, no podréis vencerlos. Tened cuidado, no vayáis a encontraros en lucha contra Dios» (Hechos, 5: 38-39).

					

					
						40	Quiero agradecer las aclaraciones que sobre el sentido original de estas últimas frases me han hecho los queridos amigos y latinistas Ignacio García Pinilla y Alejandro Ridao.

					

					
						41	AGS, Estado, K. 1509 (B.22).

					

					
						42	Ibidem.

					

					
						43	AGS, Estado, K. 1514 (B.26). n.68. Metz a 22 de marzo de 1569.

					

					
						44	AHN, Inquisición, leg. 2944, doc. 93.

					

					
						45	AGS, Estado, K. 1517-18 (B.28). n. 71. El rey a don Francés, Madrid, 24 de diciembre de 1570.

					

					
						46	Colección de Documentos Inéditos para la Historia de España, vol. 110, Madrid, 1894, f. 137. Blotius, el discípulo de Zwinger, que acabó siendo Bibliotecario de la Biblioteca imperial de Viena, catalogó este ejemplar y hoy todavía se custodia allí.

					

					
						47	Agradezco a Carlos Gilly su generosidad al llamar mi atención sobre este texto y proporcionarme una copia.

					

					
						48	Agradezco a Carlos Gilly la lectura de este artículo suyo en pruebas de imprenta.

					

					
						49	Aquí Casiodoro se refiere a la parábola de los talentos (Mateo, 25: 14-30).
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