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RESUMEN

El presente articulo aborda el problema de la incidencia del monacato primi-
tivo en la sociedad, en la vida urbana, en la cultura pagana y en la estructura so-
cial del mundo tardorromanc.

ABSTRACT

The study here exposed tries to give a approache to the problem of the inci-
dence of the primitive monachism in the society, in the urban life, in the pagan
culture and ir the social structure of the late-roman world.

INTRODUCCION

En la presente comunicacién abordaremos uno de los muchos problemas
que el monacato primitivo plantea: el de su incidencia en la sociedad que lo
vio nacer. Partiendo de una exposicién muy somera sobre la situacion en gue
se encontraba la Romania cuando el monacato se presenté al mundo bajorro-
mano, apuntamos luego los tres elementos que, en nuestra opinién, lo convir-
tieron en un vehfculo de inestabilidad social: a) sus ideales, alimentados por la
espiritualidad que desarrollaron los grandes mentores de la vida mondstica, b)
la irresistible atraccién que dichos ideales ejercieron sobre grandes masas de
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624 JOSE EMILIO MARTINEZ TUR

poblacidn y c) las adversas condiciones de la €poca. A pesar de que otorgamos
al plano religioso y espirimal un importante papel en la vocacién de aquellos
primeros monjes, no dejamos de ponerlo en relacién con los factores coyuntu-
rales del periodo, pues consideramos que cualquier idea, pensamiento o aspi-
racién siempre se hallan influidos, si es que no estidn motivados, por el entomo
en que surgen'. Por tanto, no podemos estar sino de acuerdo con el profesor
Teja cuando advierte sobre la inconveniencia o inexactitud de abordar el estu-
dio del monacato primitivo desde un punto de vista exclusivamente espiritual,
seguin han venido haciendo muchos autores?.

De ahif que en el presente trabajo centremos nuestra atencién en tales factores
coyunturales pues consideramos que en ¢llos es donde debe buscarse la clave
explicativa del espectacular desarrollo que el monacato experimenté entre el ulti-
mo tercio del siglo I y los afios finales del IV. De esta expansion, a su vez, se
derivé la peligrosidad del monacato como fendmeno histérico. Se trataba, en defi-
nitiva, de una cuestién de mimero, de multitudes y, por supuesto, de extraccién
social pues, a pesar de las protestas que algunos elevaron, ninguna institncién
legislé para impedir la entrada en las filas monésticas de los miembros pertene-
cientes a las é€lites de la sociedad bajoimperial, o contra las de aquellos otros que,
al abandonar, su actividad profesional no ponfan en peligro la continuidad del
orden establecido. Es decir, para ingresar en el monacato durante el Bajo Imperio
no era lo mismo ser curial o esclavo que, pongamos por caso, joyero o bandido.

Para estudiar la incidencia que tuvieron los ideales mondsticos en a socie-
dad de aquel periodo hemos ¢legido tres de los muchos aspectos que el mona-
cato cuestioné: la vida urbana, la cultura pagana y la rigida estructura social
del mundo tardorromano. Han sido éstos, y no otros, porque consideramos que
fueron parte esencial de las tradiciones y de la organizacién interna del Bajo
Imperio. A través de una seleccién de textos literarios y juridicos de la época,
fos iremos analizando, antes de ofrecer unas breves conclusiones.

! Mario Mazza ha puntualizado recientements que la principal limitacin del trabajo de A. D.
NocK {(Conversion. The Old and the New in Religion from Alexander the Great to Augustine of
Hippo, Oxford, 1933) se halla, precisamente, en el hecho de no haber tenido en cuenta, dentro de su
andlisis sobre el fendmeno de Ias conversiones, otros elementos al margen de tos estrictamente indivi-
duales y religiosos. Y ello, semin Mazza, «perche «conversione» & certo «riorientamento» della psiche
individuale, ma & anche una «scelta» sulla quale influiscono in maniera altamente significativa, e
talora anche determinante, certamente fattori religiosi, ma forze fattori in generale «sociali», elementi
in ogni case esterni all'individuo»; M. MaZZA, «La conversione nella Tarda Aatichitd, Appunti per
una fenomenologia», en La Historia en el contexto de las ciencias humanas y sociales. Homenaje a
Marcelo Vigil Pascual (Santander, 1989), p. 126,

2 R. TEJA, «<Monacato e historia social: los orfigenes del monacato y la sociedad del Bajo Impe-
rio Romano, en La Historia en el contexto..., pp. 82-83.
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EL MONACO PRIMITIVO: ; VEHICULO DE DESINTEGRACION SOCIAL? 625

El monacato primitivo fue una realidad compleja, multiforme y, sobre todo,
llena de paradojas; tantas como las que poseia la sociedad que lo viera nacer.
Impulsado por una espiritualidad peculiar y por una serie de ideales claramente
contrapuestos a los valores ya asentados con firmeza en el mundo tardorroma-
no, cuando el monacato se convirtié, ademas, en un fenémeno de masas «lo
que ocurri en un cortfsimo periodo de tiempo», su potencialidad «revolucio-
naria», si se nos permite la expresion, alcanzé niveles muy preocupantes, al
menos hasta el momento en que se inici6 el proceso de su institucionalizacién,
merced a la legislacién canénica emanada del concilio calcedonense de 451.
Refugio de temperamentos rigurosos y exigentes, de misticos, de inconfor-
mistas, de marginados y de ascetas, el monacato primitivo puso en duda los
principios y valores en que se asentaba el orden establecido en el Bajo Impe-
rio. De ahi que amplios sectores de la sociedad bajorromana, tanto cristianos
como paganos, vieran en la vida mondstica una auténtica amenaza que, segin
su grado de oposicién a la misma, debfa ser erradicada para siempre o regulada
en sus manifestaciones méds preocupantes?.

Muchos contempordneos del monacato primitivo entendieron que sus
ideales, como grado extremo de la vivencia cristiana, encerraban peligros de
consecuencias imprevisibles. Uno de ellos, quiza el mds significativo de todos,
dada su particular trayectoria vital fue el emperador Juliano, que percibié con
claridad los desastrosos resultados que podrian producirse al aplicar, en toda
su literalidad, la méxima evangélica de renuncia al mundo que habia inspirado
la vocacién mondstica del mitico Antonio. A este respecto, y en el contexto
mds amplio de su oposicion al cristianismo, decia: «Escuchad un bello y poli-
tico consejo: «Vended vuestros bienes y dddselos a los pobres; haceos bolsas
que no envejezcan» ;Quién puede decir algo més politico que esta orden? Por-
que si todos le obedecieseis, ;quién serfa el comprador? ;Quién alaba esta
ensefianza que, si se impusiera, no se mantendrfa ni una ciudad, ni un pueblo,
ni una sola casa? Pues si todo hubiera sido vendido, ;cémo podria existir una
casa o familia digna? (Contra Galileos. Fragmentos 5).

3 Sobre la consideracién social del monacato y las corrientes contrarias al mismo en estos pri-
meros siglos, cf. P. DE LABRIOLLE, «Les débuts du monachisme», en A. FLICHE y V. MARTIN (dirs.),
Histoire de I'Eglise (Paris, 1945), pp. 299-369 (hay trad. espafiola bajo la direccién de J. M* Ja-
VIERRE, Historia de la Iglesia, Valencia, 1977, vol. 3, pp. 329-404); H. JEDIN (dir.), Manual de
Historia de la Iglesia, Barcelona, 1990, vol. 2, pp. 531-536 (la ed. original alemana, publicada en dos
voltimenes, es de 1973-1975); G. M. COLOMBAS, El monacato primitivo, 1. Hombres. Hechos, Cos-
tumbres. Instituciones, Madrid, 1974, pp. 330-365; R. TE1A CAsuSO, «Los origenes del monacato y
su consideracién social», Codex Aquilarensis, 2 (1989), pp. 11-31; idem, «Los monjes vistos por los
paganos», Codex Aquiiarensis, 16 (1993), pp. 9ss. G. RINALDI, «Obiezioni al monachesimo de parte
de pagani ni area mediterranea (secoli IV e V)» en XXI Incontro di Studiosi dell’ antichitd cristiana:
cristignismo especifitd regionali nel Mediterraneo latino (sec. IV-VI), Roma, 1994, pp. 31-82.

I Congreso de Historia de }a Iglesia
Hispania Sacra 51 (1999)

(C) Consejo Superior de Investigaciones Cientificas http://hispaniasacra.revistas.csic.es
Licencia Creative Commons Attribution (CC-by) 3.0 Espana



626 JOSE EMILIO MARTINEZ TUR

En momentos especialmente graves para la continuidad del Imperio, cuando
el Estado romano reclamaba de sus stibditos toda la colaboracién posible —con
métodos ciertamente brutales la mayorfa de las veces—un mimero considerable
de individuos decidié abandonar sus titulos, sus propiedades y, sobre todo, sus
responsabilidades hacia el Estado, para ir a enterrarse en el desierto a fabricar
esteras y cestas. Este comportamiento resultd intolerable para muchos y, en
nuestros dias, no han faltado opiniones de algunos especialistas destacando ¢l
caricter incivico del monacato y el egoismo de que hicieron gala los primeros
monjes y sus defensores?.

La sociedad que vio nacer el monacato estaba escindida y golpeada por
problemas de muy diversa indole; los religiosos no fueron, desde luego, los
menos importantes, aunque ocultaran en el fondo problemiticas de mds largo
alcance, como, por gjemplo, el modo en que debia reconstruirse la sociedad
romana surgida de la profunda crisis del siglo III, qué bases te6ricas —clasicas
o cristianas— debian emplearse para llevar a cabo dicha reconstruccidn, etc.
Se trataba, en definitiva, de dos actitudes distintas y opuestas ante la vida, de
dos concepciones existenciales que alcanzarian un considerable grado de radi-
calizacién cuando el cristianismo se convirtié en la religién preeminente del
Imperio. Desgraciadamente, €l valor politico del monacato fue nulo —aunque
su mensaje, como ya hemos visto, no careciese de consecuencias politicas—,
por lo que resulté inviable la posibilidad de congraciar los ideales moribundos
del paganismo cldsico con los de la nueva y triunfante ensefianza cristiana’. En
Iugar de reducir las tensiones que se padecian en el Imperio, el monacato —con
su total desprecio del mundo y su enirega absoluta a Dios y a la salvacién per-
sonal— contribuy¢ a elevar el nivel de esquizofrenia de la sociedad tardorro-
mana. Su receta, exclusivamente espiritual y escatolégica, nada tenia de posi-
tivo para los dirigentes del Estado, fueran o no cristianos. No resulta extraiio,
por tanto, que el emperador Juliano comparase a 1os monjes con los falsos
cinicos paganos a quienes denunciaba en uno de sus discursos (Oratio 7: con-
tra el cinico Heraclio, 224, ay c).

Pero a pesar de sus numerosos detractores, a finales del siglo IV el mona-
cato ya era una realidad pujante que no podia pasar desapercibida entre sus
contempordneos. Para entonces quedaban muy lejos los tiempos en que el
egipcio Antonio se habifa iniciado en la practica anacorética, abriendo el cami-
no hacia el «gran desierto» como residencia permanente del monje. La poste-

4 Cf. R. TEJA, «La Iglesia y la economia en el siglo IV. La doctrina econdmica de los Padres
Capadocios», Revista de la Universidad de Madrid, 20, 79 (1971) pp. 117-118. En sentido contrario,
G. M. COLOMBAS, ap. cit., pp. 351ss.

5 Ch. N. COCHRANE, Cristianismo y cultura cldsica, Madrid, 1983 (la ed. original inglesa es de
1939}, p. 334.
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rior hagiografizacién de su vida, en el que puede ser considerado el libro de
cabecera de los monjes primitivos la Vita Antonii escrita por Atanasio de Ale-
jandria, y el fulgurante éxito que conocié esta obrita en los circulos ascéticos
de Oriente y Occidente contribuyeron a engrandecer la figura del santo anaco-
reta y a propagar los ideales representados por su personad. Después de Atana-
sio, otros importantes mentores de la vida monéstica continuaron desarroltan-
do los ideales tedricos que, con tanto acierto, perfilara €l en su obra. Persona-
jes como Basilio de Cesarea, Gregorio de Nisa, Juan Criséstomo o Evagrio
Péntico en Oriente, y Jer6nimo de Estridon, Agustin de Hipona o Juan Casiano
en Occidente se ocuparon de dar al monacato el impulso espiritual definitivo’.
Sus elaboraciones tedricas y las adversas condiciones de la época actuaron
como poderosos revulsivos: un nimero ingente de hombres y mujeres, proce-
dentes de los sectores sociales mds heterogéneos, abandonaron el mundo y
fueron a enterrarse voluntariamente, en los lugares mas insospechados, solos o
en compafiia de otros?, '

Como acabamos de ver, 1o que podrfamos denominar la «paradoja monésti-
ca» poseia dos niveles diferentes de amenaza contra ¢l orden establecido en el
Bajo Imperio: el primero se movid en un plano tedrico y religioso, espiritual, y

6 Sobre Atanasio y su obra, cf. J. QUASTEN, Patrologia II. La edad de oro de la literatura pa-
tristica griega, Madrid, 1994, pp. 23-85. Un estudio de la Vita Anfonii en L. BOYEUR, La vida de
Antonio. Ensayo sobre la capitularidad del monacato primitivo, Monasteric de las Huelgas (Burgos),
1989. Se verd ademds, las siguientes ediciones de dicha biograffa: G.J.M. BARTELINK, Athanase
d’Alexandre. Vie d’Antonie («Soucres Chretienns», 400), Paris, 1994 (ed. Y trad. de la versién griega
de la Vita; Ch. MOHRMANN et ali, Vita di Antonio, Roma, 1987 (ed. y trad. de la versién latina and-
nima); P. RUPEREZ, Atanasio. Vida de Antonio, Madrid, 1994 (Trad. de la versién griega, teniendo en
cuenta las variantes presentes en la version latina).

7 Un estudio particular sobre cada mo de estos autores puede verse en la obra colectiva Théolo-
gie de la vie monastique. Etudes sur la tradition patristique (Paris, 1961). Para Evagrio Péntico, cfr.
A.y C. GUILLAUMONT, «Evagre le Pontique», en Dictionnaire de Spiritualité, Ascétique et Mystigue,
Doctrine et Histoire (Paris), 4 (1961), 1731-1744; J. QUASTEN, Patrologia, 11, pp. 184-193; J. 1.
GONZALEZ, «Introduccion» a Evagrio Pontico. Obras espirituales. Tratado prdctico a los monjes.
Exhortacion a una virgen. Sobre ia oracion, Madrid, 1995, pp. 13-130. Una sintesis sobre la doctrina
espiritual de todos estos antores y de algunos otros puede verse en G. M. COLOMBAS, El monacato
primitivo II, La espiritualidad, Madrid, 1975, pp. 33-75,

8 Asf lo demuestran las fuentes conservadas, cuyas cifras con todas las reservas que puedan me-
recemos, y aun siendo muy variables, si comparamos las que corresponden a Oriente con las de Occi-
dente nos hablan de miles de personas entregadas al ideal mondstico. Como botén de muestra para las
tierras egipcias y palestinas, cfr. PALADIO, Hisforia Lausiaca, 7, 13, 20, 32, 48 y 58. Sobre la compo-
sicidn social del primitivo monacato puede verse G. PENCO, «La composizione sociale delle comunita
monastiche nei primi secoli», Studia Monastica, 4, fasc. 2 (1962), pp. 257-281; A. M. GONZALEZ-
CoBOS, «Sobre los condicionamientos sociales de los origenes del monacato», Hispania Antigua, 3
(1973), pp. 135-152; J. M* BLAZQUEZ, «Extraccitn social del monacato primitivo, siglos IV-VI», en
Intelectuales, ascetas 'y demonios al final de la Antigitedad (Madrid, 1998), pp. 345-365 (publicado
originalmente en 1988).
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628 JOSE EMILIO MARTINEZ TUR

fue elaborado, a partir de los principios contenidos en el Evangelio, por los
mentores del monacato que, en su mayor parte, procedian de las clases supe-
riores de la sociedad bajorromana. El segundo nivel, mucho més peligroso que
el anterior, se materializ6 en la «sangria» humana que el monacato ocasioné en
la sociedad bajoimperial y en las consecuencias de todo tipo que se derivaron
de elia. En este caso, los protagonistas fueron generalmente individuos que
procedian de los grupos sociales mds desfavorecidos o descontentos del mun-
do tardorromano (esclavos, colonos, campesinos, artesanos, funcionarios, cu-
riales, etc.), lo que se explica, en parte, por la propia estructura demogréfica de
la sociedad tardoimperial. No cabe duda que fue la conjuncién de ambos facto-
res «unida a las condiciones de la época» la que otorgd al monacato su poten-
cial peligrosidad. La dialéctica que enfrentd a los detractores y partidarios de
la vida monéstica se desarrollé en torno a conceptos y principios muy concre-
tos: los que se derivaban del hecho de ser el monacato la antitesis de los valo-
res arraigados en la sociedad ‘bajorromana. A la vida urbana, los monjes opu-
sieron el retiro al desierto; al antropocentrismo y mundanidad de la cultura
pagana, la sola sabidurfa divina; al lujo, la riqueza y los honores del siglo, el
ascetismo y la pobreza; a la rigida jerarquizacién social, el igualitarismo cris-
tiano; al otium y a la existencia disipada, el trabajo y la oracién continuos; a la
vida regalada, la penitencia; al egoismo, la caridad para con el préjimo; al
acatamiento de las estructuras vigentes y de las jerarquias, la insumisién®.

En las lineas que siguen vamos a centrar nuestra atencién en los tres rasgos
fundamentales ya enumerados: el rechazo de la vida urbana, el desprecio por la
cultura y el igualitarismo social (més retérico que real) defendido por el mona-
cato y sus mentores,

a)} La cindad y los monjes

«[Antonio] convencié a muchos para que eligieran la vida solitaria. Surgie-
ron as{ monasterios en los montes y el desierto se hizo una ciudad de monjes
que habian abandonado sus propiedades e imitaron la manera de vida del cie-
lo» (Vit. Ant., 14, 7).

En este pasaje de la Vida de Antonio y en la larga exhortacién que, acto se-
guido, lanzé el gran anacoreta egipcio a peticién de los monjes que le segufan
(16, 1-43, 3) encuentra Derwas J. Chitty la institucionalizacién del monacato!9.
«¢Una ciudad en el desierto? ;El paraiso localizado en las agrestes soledades?»

9 Cf. ). M. BLAZQUEZ, <El monacato de los siglos IV, V y VI como contracultura civil y reli-
giosax, en Intelectuales, ascetas..., pp. 221-255 (publicado originalmente en 1989).
10 El desierto juna ciudad!, Bilbao, 1991, p. 20 (la edicion original inglesa en Oxford, 1966).
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EL MONACO PRIMITIVO: ; VEHICULO DE DESINTEGRACION SOCIAL? 629

Una gran paradoja parece vislumbrarse en este «credo» de la existencia mo-
néstica que es la Vita Antonii.

La historia del mundo cldsico habia sido 1a de las ciudades. En el siglo IT de
nuestra era, en plena monarquia ilustrada de los Antoninos, el sofista Elio
Aristides se hacia eco de esta realidad declarando que el orbe entero, sometido
a Roma, era un Estado-ciudad'!. La cultura, el ocio y el negocio, la civiliza-
cion en fin, resultaban inconcebibles al margen de la vida urbana, y ello a pesar
de que la mayoria de la poblacién residia fuera de las ciudades. Si fue posible
gobernar un imperio tan vasto como el romano es porque se hizo a través de las
civitates, verdaderas arterias del mismo. Y lo cierto es, que tras la crisis del siglo
111, la ciudad que conociera Aristides ya no era la misma; su concepto y sus €s-
pacios habian sufrido un profundo cambio, resultado de las nuevas circunstan-
cias, y el cristianismo no habia jugado en ello un pequeiio papel. De hecho,
cuando el Imperio llegaba a su fin y los barbaros penetraron en €l tuvieron la
oportunidad de comprobar que, al frente de’las ciudades, se hallaba el obispo,
y no las antiguas curias municipales, hacia tiempo arruinadas. Pero a pesar de
los cambios, el espiritu de la ciudad «ahora restaurada» permanecia vivo en la
mente de la sociedad bajorromana, y aunque el proceso de ruralizacion del Im-
perio era cada vez més palpable, ni el Estado, ni la Iglesia «que se habia exten-
dido gracias a las ciudades», ni, por supuesto, los defensores del paganismo
postrero, tenian la menor intencién de renunciar al ideal urbano. La civilizacién
y la humanitas todavia resultaban inconcebibles al margen de las ciudades.

La aparicién del monacato puso en entredicho todo esto, al rechazar el pa-
pel de la ciuitas como unidad social y cultural. «Los monjes {...] siguen una
tradicion cristiana muy diferente, casi podrfamos decir que arcaica. Sus actitu-
des espirituales y morales se alimentaban de la experiencia de un entorno rural
muy distinto al de los cristianos urbanos»'2. De este modo, frente al ideal de la
ciudad, el monacato quiso implantar la sinrazén de la huida al desierto, hébitat
hostil por antonomasia para el desarrollo material y espiritual del hombre,

Para los paganos, este comportamiento resuitaba irritante ¢ incomprensible.
(Qué sentido tenfa esta misantropia descabellada, cuando todo lo bueno y
deseable para ¢l verdadero ser humane se podia encontrar precisamente en las
ciudades? En su carta al gran pontifice pagano Teodoro, Juliano le hacfa parti-
cipe de lo que para €l era una inexplicable contradiccién: «Hay también quie-
nes persiguen los desiertos en lugar de las ciudades, y eso que el hombre es
por naturaleza un animal ciudadano y civilizado, entregados a démones mal-

11 J. M. ROSTOVTZEFF, Historia social y economica del Imperio Romano, Madrid, 1981, vol. I,
pp- 261-263.

12 P. BROWN, «La Antigiiedad Tardfa. El monacato», en Ph. AREES y G. DUBY (dirs.), Historia
de la vida privada, 1: Imperio romano y Antigiiedad tardfa, Madrid, 1991, p. 279.
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630 JOSE EMILIO MARTINEZ TUR

vados que les conducen hacia esta misaniropfa. La mayoria de ellos ya han
inventado cadenas y grilletes que aprisionan los cuellos; hasta tal punto les
empuja por doquier el perverso demon al que se han entregado voluntaria-
mente, renegando de los dioses eternos y salvadores» (Epistola 89b).

Pero lo peor de todo no era que los monjes abandonaran las ciudades en normn-
bre de no se sabe qué loco ideal, sino que, al socaire de servir a Dios, muchos
volvian a ellas y ocasionaban graves problemas de orden piiblico, participando en
actos tumultuarios, interfiriendo la labor de la justicia o provocando disturbios
callejeros de toda fndole'*. Especialmente lamentable fue el papel de los monjes
en la destruccidn de los templos paganos y de las sinagogas judias, o el fanatismo
de que hicieron gala en las frecuentes luchas de todo tipo que enfrentaron a los
propios cristianos'4. Con una Iglesia progresivamente robustecida y un Estado

13 Para evitar este tipo de comportamientos, y hacer que los monjes fueran consecuentes con su
propio apelativo de «solitarios» —circunstancias que ya les habfa reprochade el gramdtice paganc
Palladas de Alejandrfa (Epigrama 528)—, la autoridad imperial promulgé el 30 de septiembre de 390
una ley por la que se ordenaba a los monachi que abandonasen las ciudades para marchar «deserta
loca et vastas solitudines» (Cod. Theod., 16, 3, 1). La oposicién a esta medida «que muestra el cre-
ciente peso que el monacato estaba adquiriendo en la sociedad bajorromana y la proteccién que le
dispensaban algunos obispos» fue muy fuerte pues, dos aiios después, una nueva ley (Cod. Theod., 16,
3, 2) revocaba la anterior, permitiendo a los monjes que permanecieran en las cindades, si ése era su
gusto. El cristianisimo Teodosio intent$ justificar su primera decisién «de indudable carécter policial»
afirmande ahora que habia sido mal informado. Las legislaciones eclesidstica y secular retomaron
posteriormente la prohibicién del afio 390 sobre la permanencia de los monjes en las ciudades; asf, por
ejemplo, Conc. Chaleed., c. 4 (se sobreentiende) y 23 (que les niega su estancia en Constantinopla) y
Cod. fust., 1, 3, 29 (para Antioquia y otras ciudades). Sobre la injerencia de los monjes en la justicia,
cf. entre otros Vita Antonii, 46, 3 y Cod. Theod., 9, 40, 16 (= 11, 36, 31).

!4 El caso més célebre de o primero lo tenemos en la ofensiva que lanzé el obispo Teéfilo de
Alejandria en 391, y que coincidi6 en el tiempo con un edicto imperial que s6lo prohibia los cultos
paganos en Egipto y la visita a sus templos (c¢f. Cod. Theod., 16, 10, 11). Con ¢l apoyo de los monjes
egipcios (;e interpretando a su voluntad dicho edicto?), Tedfilo ordend abatir el famoso Sera-
peion alefandrino y otros templos, entre ellos el de la ciudad de Canope (cf. EUNAPIO, Vitae Sophista-
rum, 6, 11, 1-10; Apophthegmata Patrum, Tedfilo, 3 y Epifanio, 2). Esta violencia mondstica antipa-
gana debié extenderse a Yos rerritoria de las ciudades a partir del afio 399, cuando otro edicto imperial
va dispuso expresamente que fueran demolidos los templos paganoes localizados en ef campo; y ello a
pesar de que se ordenaba llevar a cabo la tarea «sine turba ac tumultu» (Cod. Theod., 16, 10, 16. Una
mencién a este tipo de leyes puede verse en Apophtheg. Patr. Besarién, 4 [= Verba Seniorum 12, 3]).
Para todo este problema cft. G. FERNANDEZ, «Destrucciones de templos en la Antigiiedad Tardia»,
Arch. Esp. Arg., 54, n™ 143-144 (1981), pp. 141-156 y J. F. JORDAN, «l.a pervivencia del paganismo
en ¢l reinado de Honorio (395-423 d. C.)» en Antigiiedad y Cristianismo, 8 (Murcia, 1991), pp. 183-
199, que ofrece una exposicion sobre el acoso al paganismo en general.

En ¢l caso de los ataques contra las sinagogas judias el incidente mds conocido es el que tuvo Jugar en
la ciudad de Callinicur, donde en 388 y con la aquiescencia del obispo catélico, los monjes y el pueblo
destruyeron la sinagoga de la ciudad. Teodosio ordené que la reconstruccién del templo se hiciera a costa
del consentidor obispo cat6lico. Pero la medida «muy ecuénime, por otra parte» le costd al emperador
enfrentarse con Ambrosio de Mildn, para terminar cediendo ante el obispo (cfr. AMBROSIO, Epistolae 40 y
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cada vez menos proclive a la tolerancia, los monjes, y muchos obispos que se
sirvieron de ellos para llevar a cabo estos desmanes, debieron entender que tenian
via libre para implantar cuanto antes el «reino de Dios» en la tierra.

Y ya fuera por ¢l desprecio que demostraba hacia las ciudades, ya por el
lamentable espectaculo que muchos monjes daban cuando hacfan acto de pre-
sencia en ellas, el monacato aparecia como una amenaza real para la vida ur-
bana y la estabilidad social en general. ;Qué ocurrié en otros dmbitos? Algo
parecido, como veremos inmediatamente.

b) La cultura y el monacato primitivo

De poco iban a servir las leyes promulgadas contra la turba mondstica si lo
que se pretedia con ellas era frenar el celo de unos monjes a quienes el obispo
platénico Sinesio de Cirene habia catalogado como «bdrbaros que desprecian
la obra literaria» (Dion, 3, 9, 13). Y es que, en efecto, la mayoria de los indivi-
duos que engrosaron las filas del monacato primitivo procedian de las capas
mas humildes e iletradas de la sociedad bajoimperial. Por supuesto que no
faltaron ejerplos de lo contrario «ahf estdn, para demostrarlo, los casos de
Evagrio Péntico, Arsenio, Basilio, Jer6nimo, Agustin, Paulino de Nola, Pala-
dio, Casiano, o el circulo de virgenes del Aventino», pero se traté sélo de ex-
cepciones en medio de un panorama de evidente y perniciosa rusticidad.

A pesar de las consecuencias que podian derivarse de esta falta de instruccién,
los tedricos del monacato «generalmente buenos conocedores de la cultura cldsi-
ca» siempre manifestaron hacia ella su mas enérgico rechazo. En este sentido, no
es raro que un autor como Agustin reconociera en sus escritos sentirse arrepenti-
do por haber dedicado demasiado tiempo al estudio de las letras profanas’>.

41). En este sentido, es cast seguro que la ya mencionada ley 16, 3, 1 (cfr. supra nota 13) fuera promulga-
da tras la desagradable experiencia que el emperador habia tenido a causa del incidente de Calfinicum,
Para el caso de Hispania, enire los afios 417-418, tenemos un testimonio de violencia monéstica antisemita
en una carta debida al obispo Severo de Menorca, que ha sido editada y estudiada por G. SEGUI, La carta
enciclica del obispo Severo. Estudio critico de su autenticidad e integridad, con un bosguejo historico del
cristianismo balear anterior al siglo VI, Roma-Palma de Mallorca, 1937 (una sintesis de los problernas
de autenticidad que ha planteado esta fuente, cuya cronelogfa han retrasado algunos autores hasta el siglo
VI, puede verse en M. SOTOMAYOR, «La Iglesia en la Espafia romana», en Historia de la Iglesia en
Espafia, 1. La Igiesia en la Esparia romana y visigoda, Madrid, 1979, pp. 355-365).

Sobre ¢l papet de los monjes en las querellas cristianas, especialmente durante el enfrentamiento ori-
genista, cfr. ZOSIMO, Historia Nova, 5, 23 y JUAN CRISOSTOMO, Epist. 14, 2ss. Jerénimo (Epist. 17) se
declaré victima del fanatismo doctrinal con que se condiljeron algunos monachi respecto a su teologia trini-
taria. Una exposicion general de todo este problema en G. M. COLOMBAS, El monacate..., L, pp. 309-330.

15 Retractationes, 1, 3, 4. En el fondo, el problema del rechazo de Ia cultura pagana siempre estuvo
latente, desde sus origenes, en el cristianismo, dentro del cual coexistieron dos tendencias: la primera,
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632 JOSE EMILIO MARTINEZ TUR

El dnico y verdadero camino para llegar a Dios estaba en la Sagradas Es-
crituras. A estimular su estudio y su conocimiento profundos debian encami-
narse todos los esfuerzos del monje, y sabio era considerado aquél que conocfa
al pie de la letra el texto sagrado'S. Al referirse a Serapién el Sindonita, Pala-
dio nos dice que «era un hombre muy culto: habia aprendido de memoria las
Sagradas Escrituras» (Hist. Laus., 37). El anacoreta Diocles «versado en la
gramatica y la filosoffa» habfa decidido renunciar al ciclo de los estudios pro-
fanos para consagrarse por entero a Cristo. Solfa sentenciar con frecuencia:
«La inteligencia que se aparta del pensamiento de Dios se toma demonio o
bestia» (Hist. Laus., 58). Los ejemplos podrian multiplicarse.

Pero aiin habia monjes que ni siquiera vefan con buenos ojos este ejercicio
intelectual sobre las cosas divinas; en su opinidn, la sabidurfa més sublime era
la carismatica; esto es, la que «merced a una vida santa y piadosa y a una espi-
ritualidad mds vivida que razonada» convertia al monje en theodidaktos o
«instrnido por Dios»!?. Este es el retrato que Atanasio nos ofrece de Antonio
quien, a pesar de ser un iletrado, derrotd dialécticamente a unos presuntuosos
filésofos paganos con la siguiente afirmacion categdrica: «;Qué decis? ;Qué
es anterior, la mente o las letras? ;O quién causa del otro, la mente de las letras
0 las letras de la mente?». Y ellos respondieron que la mente es anterior a las
letras, y ella las ha inventado. Antonio afiadid: «El que tiene la mente sana, no
necesita las letras»» (Vit. Ant., 73, 2-3). Y es que, seglin Atanasio, la palabra
de Antonio «estaba sazonada por la sal divina» (Vit. Ant., 73, 4). En los Apo-
tegmas se han conservado algunas sentencias que demuestran el afecto de los
padres del desierto por este tipo de sabiduria empirica y carismética: «Un dia
el padre Arsenio sometié sus pensamientos a un padre egipcio. Uno que lo vio
le dijo: ‘Padre Arsenio, ;c6mo es que tit, que posees una cultura greco-romana,
interrogas sobre tus pensamientos a este tontaina?” Y respondié: ‘Es cierto,

partidaria de asimilarla, estuvo liderada por autores como Justino, Clemente de Alejandria, Origenes o
Basilio; la segunda, con Tertuliano o el monacato a la cabeza, la repudiaba. La biograffa sobre las rela-
ciones entre cristianismo y cultura pagana —y sobre la recepcion de ésta por el primero— es muy am-
plia. Remitimos solo a Ch. M. COCHRANE, op. cit., Supra, nota 5; O. GIGON, La cultura antigua y el
cristianismo, Madrd, 1970; y E. BOLISAN, La cultura pagana nei primi padri latini, Padua, 1964, Una
buena sintesis del entoimo cuitural, religioso y filoséfico del cristianismo en sus primeros siglos de exis-
tencia puede verse en J, ALVAR et alii, Cristianismo primitivo y sectas mistericas, Madrid, 1995.

16 Un gjemplo de lo que decimos puede comprobarse en las instrucciones que Jerénimo dio en
algunas de sus cartas, redactadas para guiar la educacién de tiernas nifias gue, desde su nacimiento,
estaban consagradas a Dios. En su Epistoia 107, por ejemplo, se traza un programa educative que no
deja ningln cabo suelto: régimen alimenticio, vestuario, lectio divina, labores domésticas, etc. Todo
ello en el marco de una formacién estrictamente cristiana y, en concreto, monacal. Sobre la cultura de
los monjes primitivos, cf. A.-J. FESTUGIERE, Les moines d'Orient, I: cultitre ou sainteté? Introduction
au monachisme oriental, Paris, 1961,

17 G. M. COLOMBAS, E! monacato..., 1, p. 306.
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poseo la cultura greco-romana, pero ain no he aprendido el alfabeto de este
simple campesino’» (Apop. Pat., Arsenio, 6).

No hace falta decir que este rechazo hacia la cultura profana «defendida ya
por la antigua apologética cristiana de un Tertuliano, por ejemplo» también
contribuyé a incrementar el desprecio que los autores paganos manifestaron
hacia los monjes. De nuevo es Juliano quien, refiriéndose a este asunto dentro
de sus ataques contra el cristianismo, se pregunta qué hay de bueno en tan
inconsciente postura: «también sabéis vosotros, segin creo, la diferencia res-
pecto a la inteligencia de vuestras escrituras comparadas con las nuestras, y
cémo gracias a las nuestras todo hombre podria superarse a si mismo aunque
esté totalmente desprovisto de cualidades naturales [...]. La prueba de ello es
evidente: escoged hijos de todos vosotros y preparadlos en vuesiras escrituras;
si al llegar a la edad varonil alguno parece mejor que los esclavos, pensad que
digo tonterias y que tengo la bilis negra. Ademds, sois tan desgraciados e insen-
satos que consideréis divinos aquellos tratados por los que nadie podria hacerse
més sensato ni més valiente ni mejor que s{ mismo; en cambio, aquellos por los
que es posible adquirir la valentia, la inteligencia y la justicia, ésos los devolvéis
a Satands y a los que adoran a Satands» (Cont. Galil., 229D y E y 230A).

Pero lo més grave no era que los monjes rechazaran todo lo bueno y sabio
que podfan hallar en las letras profanas, sino que con su ideal educativo «de-
fendido con ahfnco por los tedéricos del monacato» ponian en entredicho el
papel de la cindad como espacio de socializacién por antonomasia y amenaza-
ban con cercenar la continuidad del sistema educativo tradicional. Cuando el
cenobitismo se hizo habitual en las tierras del Imperio, a partir de la férmula
impulsada por Pacomio, el proceso qued$ completado, ya que el monasterio «se
convirtié en la primera comunidad preparada para ofrecer una formacién plena-
mente cristiana a partir de la adolescencia. La asimilacién de una cultura literaria
enteramente basada en la liturgia y en la Biblia, la modelacién del comporta-
miento siguiendo cédigos de conducta afinados por la practica en los monaste-
rios, y, sobre todo, la formacién de jévenes de ambos sexos a través del ejercicio
monéstico [...], significaron, por su contenido y atin mdas por las emociones a que
se apelaba en el proceso de socializacidn, el fin del ideal de la educacion recibi-
da en la ciudad y su substitucién por ¢l paradigma mondstico»'$.

¢) Igualitarismo social

Con su renuncia radical del mundo y su deseo de recuperar la primitiva
condicidn «adanica» del hombre, el monacato también cuestionaba seriamente

18 P. BROWN, op. cit., p. 285.
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634 JOSE EMILIO MARTINEZ TUR

la realidad social y politica del Bajo Imperio. Con el propio cristianismo ya se
habia dado un primer paso hacia la ruptura de las rigidas diferenciaciones so-
ciales pues, en los actos litiirgicos, éstas «podian quedar en suspenso en los
momentos més elevados, pero no quedaban nunca completamente abolidas de
las mentes de los creyentes, que, una vez terminadas las ceremonias, saldrian
de la basilica para volver al duro mundo de la ciudad de la antigiiedad tar-
dia»'%, El ideal mondastico, sin embargo, fue mds alla: parecia llevar a una ni-
velacién de las clases sociales definitiva y radical, aunque claramente incom-
patible con la rigida jerarquizacién de una sociedad bajorromana en la que el
espacio entre potentiores y humiliores se agrandaba a marchas forzadas.

La aspiracidn iltima del verdadero monje «cualquiera que fuese su proceden-
cia social» consistia en alcanzar la salvacion. Para lograrlo era necesario seguir
las consignas dadas por Cristo cuando dijo al joven rico: «Si quieres ser perfecto,
ve, vende cuanto tienes, dalo a los pobres, y tendrés un tesoro en los cielos, y ven
y siguemes (M. 19, 21). Pero, por encima de todo, resultaba imprescindible pro-
curarse una mas intima comunién con Dios, de ahi 1a puesta en préctica del ideal
de fuga mundi, verdadero elemento definidor del monacato. Apa Alonio habia
sentenciado: «Mientras ¢l hombre no diga en su corazén: «En este mundo esta-
mos sélo Dios y yo», no tendra paz ni descanso en su vida» (Verb. Sen., 11, 5).
Frente a este objetivo, verdadero pindculo de la vida mondstica, las diferenciacio-
nes sociales no debian importar nada; toda otra preocupacion «y especialmente
las de tipo material» resultaba superflua, e incluso perniciosa para la lucha espi-
ritual del monje. Desde este punto de vista, cualquier cristiano «noble o innobie,
rico o pobre» podia sentir la llamada del desierto; a nadie se le debia impedir su
ingreso en la vida monéstica. He aqui el peligro del ideal monéstico: el hecho de
que inlustres y subiecti se sometieran a un mismo estado y conviviesen juntos
dentro de un sistema, el monéstico, que no hacia distingos «al menos tedrica-
mente» entre el origen social de sus miembros. El monacato, en definitiva, ame-
nazaba con «formar una «clase universal» sin ataduras con la ciudad ni ¢l campo,
pues en ambos entomos se es igualmente dependiente de Dios»°.

Aunque las condiciones de la época y la propia estructura social del Imperio
favorecieron, sobre todo, un éxodo masivo de los més débiles hacia el monacato,
también hubo vocaciones entre los integrantes de las clases superiores. Y fueron
éstas, precisamente, las que mds revuelo ocasionaron entre las élites paganas y
atin en las cristianas, demasiado imbuidas todavia en las ideas filoséfico-poéticas

13 P. BROWN, ap. cit., p, 282.
20 P. BROWN, op. cit., p. 283.
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propias de la cultura clasica®'. Los valores culturales y vivenciales de ambas
«asentados en un elitismo que se correspondia perfectamente con 1a clasista reali-
dad social del mundo romano y que buscaba acentuar las distancias que separa-
ban a los notables de sus inferiores» en general chocaron profundamente con el
pietismo, la vehemencia y el igualitarismo que iban implicitos en el monacato
como forma de vida. Por otro lado, entre los nobles cristianos muchos habian
abrazado la cruz por motivos coyunturales «era la religién oficial», més que espi-
rituales, de modo que su comprensién del monacato no diferia demasiado de la
que tenia la aristocracia pagana. De ahi la sorpresa e indignacién que a todos
ellos les producian las conversiones monésticas de sus iguales. La dilapidacién de
los patrimonios, €l descuido en el vestir (simbolo importante de la posicién social
que se ocupaba), la renuncia a los antepasados, el trato continuo con advenedizos
y parias, la huida de los cargos y honores seculares...; la adopci6n de estos nuevos
valores por una parte de los dirigentes de la sociedad, podia traer consigo un gra-
visimo quebranto para el modelo social bajorromano. En este punto, atin més que
en los anteriores, la oposicion al monacato fue feroz?2. A propésito de la conver-
si6n mondstica de Paulino de Nola, y previendo los resultados de la misma, pudo
escribir Ambrosio de Mildn: «;Qué dirdn los préceres cuando se enteren? jVi-
niendo de tal familia, de tal linaje, de tal condicién! Que abandone €l Senado un
hombre dotado de tan gran elocuencia! jHa interrumpido la sucesién de una no-
ble estirpe! jEsto no se puede tolerar! Ellos se raen la cabeza y las cejas cuando
se consagran a los misterios de Isis, pero si casualmente un cristiano, mds atento a
su sagrada religién, cambia de vestido, llaman indigno al hecho» (Epist. 58, 3).

El ideal igualitario del monacato, del que tanto recelaron las clases dirigentes,
ya estaba implicito en el mensaje del propio cristianismo. Uno de los mds im-
portantes tedricos de la vida monadstica, Agustin de Hipona, habia quedado im-
presionado por la facilidad con que los simples podian alcanzar el Reino de los
cielos (Confess., 8, 8, 19). Por eso mismo, ;cémo no iba a ser generoso el mona-
cato con los humildes y los desesperanzados, si sus filas se nutrian mayoritaria-
mente con profesos legados de esos sectores sociales? ;C6mo no admitirlos en
las filas mondsticas? Rechazarlos, seglin Agustin habrfa sido un «grave delito»,
porque «Dios eligié lo débil del mundo» (De oper. monach., 1, 22). Sin embar-
go, las estructuras sociales y econémicas del mundo tardorromano no estaban
preparadas para digerir este revolucionario planteamiento. Asentadas sobre una

2l Vid. J. FONTAINE, «Valeurs antiques et valeurs chrétiennes dans la spiritvalité des grands pro-
priétaires terriens i la fin du IV® sicle occidentale», en Epektasis. Mélanges patristiques offerts au
cardinal Jean Daniélou, (Paris, 1972), pp. 571-595.

22 Cfr. entre otros, los testimonios de RUTILIO CL. NAMACIANO, De reditu suo, 515-526;
PAULINC DE NOLA, Epistolae, t, 2-8 y 11, 3; Carmen 10, 278-288 y 330-331; JUAN CRISOSTOMO,
Adversus oppugnatores vitae monasticae, 2, 1-2; 2, 10y 3, 1; JERONIMO, Epistolae, 38, §; 39, 6; 45, 4
y 127, 5; EUTROPIO, Epistula ad Geruntii filias, de contemnenda haereditate.

F' Congreso de Historia de la Iglesia
Hispania Sacra 51 (1999)

(C) Consejo Superior de Investigaciones Cientificas http://hispaniasacra.revistas.csic.es
Licencia Creative Commons Attribution (CC-by) 3.0 Espana



636 JOSE EMILIO MARTINEZ TUR

base humana compuesta por esclavos y trabajadores dependientes o adscritos
forzosamente a sus oficios, la desercién de éstos habria supuesto el colapso
irremediable de tan injusto sistema. Las clases dirigentes del Bajo Imperio, ya
fueran paganas o cristianas, podian asumir «no sin reticencias, como ya hemos
visto» que sus iguales desertaran de las glorias mundanas para entregarse a Dios,
¢l dominus por antonomasia; pero no estaban dispuestas a tolerar que, al socaire
de la vocacién mondstica, también abandonaran sus puestos quienes estaban
sometidos a los patroni terrenales y sostenian con sus hombros el pesado engra-
naje que mantenia en pie el Imperio. En este punto, la coincidencia de las legis-
laciones secular, candnica y monastica fue absoluta.

Desde ¢l punto de vista cronoldgico, la primera medida promuigada para
defender ¢l orden vigente partié de la Iglesia y, en concreto, del concilio de
Calcedonia de 451 que, en su canon 4 dispuso: «Que en los monasterios no se
acepte esclavo alguno para el monacato sin el asentimiento de su sefior»?. Co-
mo podemos comprobar, los' padres conciliares se mostraron claramente con-
temporizadores con los intereses econémicos y politicos de las clases privilegia-
das, dando muestras de esa doble moral que la Iglesia mantuvo respecto a la
esclavitud?®, En este sentido, no resultan consoladoras ni exculpatorias las pala-
bras de Gaudemet cuando, refiriéndose a esta disposicién, afirma: «En principe
I'Eglise n'admet pas d'esclave comme moine, non parce qu'elle sous-estime leur
condition juridique, mais parce qu'elle respecte les droits du maitre»?s. ;Se nos
acusarfa de anacrénicos si preguntisemos de qué sirvid esa «estima» juridica
hacia los esclavos? ;Dénde quedaron las esperanzas «mas retoricas que reales»
de Agustin cuando propugnaba una profesién monéstica universal?

La Iglesia podrfa haber dado un paso mas hacia adelante, pero no se atre-
vié. Condescendiente con el siglo, movida por intereses que la vinculaban al
sistema establecido «ella misma era una gran propictaria y poseia esclavos
cuya manumisién resultaba muy dificultosa, en funcidn del principio de inalie-
nabilidad de su patrimonio», 1a Iglesia no hizo sino teorizar en este sentido. No
puede negarse que en el terreno asistencial realizé una gran tarea; las fuentes
cuya enumeracion serfa aquf demasiado prolija lo demuestran de modo palpa-
ble. Sin embargo, la visién de sus dirigentes no fue més alla de una mera con-
cepcién caritativa. En la funcién social de la Iglesia se percibe «una falta total
de comprensién de los mecanismos econdémicos y de la alta funcién social que
la riqueza bien explotada puede jugar en la sociedad, limitdndose a unos estre-

23 p, Th, CAMELOT, Efeso y Calcedonia, Vitoria, 1971, p. 240.

24 R. TEIA, Organizacion econdémica y social de Capadocia en el siglo IV, segiin los Padres Ca-
padocios, Salamanca, pp. 133-136.

25 J. GAUDEMET, «L'église dans I'Empire Romain (IVS-V* sidcles)», en G. LE BRAS (dir.), His-
toire du Droit et des Institutions de l’E‘g!ise en Occident, Paris, 1958, vol. 3. p. 200.
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chos limites de moral individual [...]. Parafraseando las palabras de Mazzarino
sobre la doctrina social de los padres de la Iglesia podriamos decir que éstos se
preocupan mas de marcar ideales de vida social que de marcar pautas al estado
romano en sus exigencias concretas; se mueven principalmente en el ambito de
un «comunismo caritativo» y de consejos a los ricos a pesar de un fenémeno
revolucionario como la «regulacién de la pobreza» en los monasterios?.

A la legislacion eclesidstica siguié la secular, que retomé el mismo princi-
pio, pues la autoridad imperial, en su doble condicién de posesora y garante
del Estado, se mostré también bastante preocupada por la huida al monacato
de esclavos y campesinos dependientes. Tres constituciones imperiales, una de
Valentiniano ITI (452) y dos de Zendn (484), fueron promulgadas para regular
las profesiones mondésticas de esclavos y colonos. En la primera, ¢l emperador
les negaba cualquier posibilidad de entrar en el monacato, argumentado que lo
harian para escapar de su particular situacién juridica (Novelia 35, 3). En las
dos restantes, sin embargo, se dispuso que podrian hacerlo si, previamente,
eran manurmitidos o liberados de su vinculo de dependencia. Ahora bien, en el
supuesto de que abandonaran la vida monéstica estaban obligados a volver con
sus antiguos duefios (Codex Iustinianus, 1, 3, 36 y 37).

El problema que estas medidas pretendian erradicar no decrecid, ni mucho
menos, pues unos afios después Gelasio L. volvia a reiterar lo ya dispuesto por
la tradicién canénica y las leyes seculares. La presién de los possessores se
percibe una vez mis y, de nuevo, vemos a la Iglesia amoldarse a las exigencias
coyunturales. En su célebre Decretum generale, €l papa prohibia a obispos y
abades que aceptasen en los monasterios a esclavos y colonos originarii fugi-
tivos; s6lo en el caso de que hubieran obtenido antes una autorizacién escrita
de su duefio podrian ingresar en ¢l cenobio. El argumento esgrimido por Gela-
sio no puede ser mds desesperanzador y didfano: «ne per christiani nominis
institutum aut aliena pervadi, aut publica videatur disciplina subverti»?’.

d) Conclusion

Hemos visto que, en el 4mbito de lo social, 1a potencialidad revolucionaria
del monacato quedé abortada a causa del conservadurismo eclesidstico y civil
y de las exigencias que las clases dirigentes impusieron para defender su pri-
vilegiada situacién. El orden social, tal como se conocfa, quedé practicamente
intacto; si acaso, con algunas alteraciones, que afectaron muy poco al conjun-
to. La sociedad que veremos surgir en la época naciente, salvo en el 4mbito de

26 R.TEIA, «La Iglesia y la economia en el siglo IV..., (Cfr. En general, pp. 120-124),
27 El texto del decretum «editado como Epistola 9» en Parr. Lat., 59, cols. 47-57.
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las mentalidades «un tanto prefiguradas ya», no se diferencié demasiado de la
que estaba muriendo. Desaparecieron o se reconvirtieron algunos grupos so-
ciales (el de los esclavos, por ejemplo) y las relaciones de dependencia eco-
némica y personal subsumieron a un cada vez mayor mimero de infelices. Pero
la dialéctica honestior-humilior que el monacato parecia poner en duda, inclu-
so amenazar, no se modificd; tan sélo adopté una nueva terminologia. En este
sentido, el fracaso del ideal monéstico igualitario fue patente?s. ;Qué ocurrid
en los otros dos d&mbitos que hemos analizado?

El declive de las ciudades «aunque hoy dia no parece acertado hablar de
«decadencia urbana», sino de transformacién o adecuacién funcional de las
mismas al nuevo contexto histérico» no fue causado por el monacato. Era una
realidad inevitable, impuesta por las circunstancias de la época, que ya se en-
contraba muy avanzada cuando la vida mondstica comenzé a extenderse por la
Romania. Por iltimo, e¢n el dmbito cultural, no podian imaginar los paganos
que iba a ser precisamente €l monacato «sobre todo el occidental» el que se
encargaria de conservar y transmitir, debidamente censurado y depurado, el
acervo cultural recibido del mundo clédsico. No cabe duda que el ideal monés-
tico de la «incultura» tampoco fue responsable de que el universo pagano se
hundiera. El proceso lo habia iniciado ya la Iglesia en los siglos precedentes y
el propio paganismo, atrapado en una dindmica de «esclerotizacién» progresi~
va, contribuyé, sin saberlo, a su propia liquidacién.

La progresiva implantacién de la vida cenobitica «iniciada por Pacomio en
Egipto», el surgimiento de las primeras reglas mondsticas y la trascendencia de
las disposiciones tomadas en el concilio de Calcedonia remansaron las aguas y
contribuyeron, decisivamente, a disciplinar la existencia, demasiado amenazante
y heterogénea, de los primeros monjes. Se inicié asi un proceso de instituciona-
lizacién que habrfa de convertir al monacato en un «estado» mas de la vida cris-
tiana; y aunque los objetivos tardaron tiempo en cumplirse, finalmente se abrid
un nuevo y muy fecundo perfodo en las relaciones de éste con la sociedad y con
las jerarquias eclesidsticas. Los hechos posteriores demostraron el triunfo indis-
cutible de estas titimas, al lograr hacer de los monjes un instrumento de primer
orden para la expansién del cristianismo durante los siglos altomedievales.

28 Somos conscientes de que la dialéctica monacate —Iglesia jerarquica— poder civil no se de-
sarro]lé en unos términos tan radicales como los que acabamos de plantear aqui (llevados por las
limitaciones y simplificaciones a que estd sometida toda explicacién hist6rica). No cabe duda que en
el propio seno del monacate a medida que este se afianzaba como realidad historica y sin necesidad de
que intervinieran los poderes eclesidsticos y civil se desarrollé un proceso reinterpretativo e institu-
cionalizador-buracratizador (realidad generalmente inevitable en cualquier empresa humana que dio
al traste con buena parte del contenido utépico y revolucionario que la vida monastica encerraba en
sus inicios. Vid, al respecto, las valiosas observaciones de 1. SEGUY, «Une sociologie des societés
imaginées: monachisme el utopie» Annales, 26/2 (1971), pp. 328-354,

I* Congreso de Historia de la Iglesia
Hispania Sacra 51 (1999)

(C) Consejo Superior de Investigaciones Cientificas http://hispaniasacra.revistas.csic.es
Licencia Creative Commons Attribution (CC-by) 3.0 Espana





