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«The dessert, a city», es el titulo del libro de D. J. Chitty sobre la historia
del monacato oriental en sus primeros tiempos.! Este titulo es una paradoja,
una contradiccién que refleja a modo de simbolo, toda una época. El final
del Mundo antiguo es una de las épocas més apasionantes de la historia. El
hundimjento de una civilizacién, de una forma de mirarse el hombre, como
individuo y como colectivo, a si mismo y a lo que le rodea. Desde el Renaci-
miento, casi cada generacién ha intentado una interpretacién de esta época y
en esa interpretacidon ha reflejado su propio tiempo y reflexionado sobre sus
propios problemas. Toda sociedad estd hecha de contradicciones y si algo
caracteriza a la sociedad del final de la Antigiiedad es la acumulacién de
contradicciones. Estamos ya muy lejos, creo, de cuando la interpretacidén
materialista de la historia parecia haber descubierto la contradicciéon funda-
mental que explicaba el paso del mundo antiguo al medieval. La historiografia
actual es menos ambiciosa, mds humilde y trata de descubrir y analizar las
pequenas contradicciones, mucho mds significativas, histéricamente, que las
grandes contradicciones de tipo estructural.

«El desierto se hizo ciudad» tuvo un protagonista, el monje, y simboliza
una de las contradicciones que mejor reflejan los cambios y transformaciones
que experimentdé la sociedad del Imperio Romano tardio. La sociedad antigua
tenfa su expresién y su razén de ser en la ciudad, y murié6 cuando a-mediados
del primer milenio de nuestra era se hundié ésta. El desierto era para los
antiguos la no ciudad, la ausencia de sociedad, de vida civilizada. Cuando
las cuidades comienzan a vaciarse, se llenan los desiertos. Los habitantes

1 La edicién original fue editada por B. Blackwell and Mott, Ltd. 1966 y reeditada
por A. R. Mowbray & Co. Ltd. Oxford, en 1977. Existe traduccién francesa con el titulo
Et le désert devint une cité..., Spiritualité Orientale n.° 31, Abbaye de Bellefontaine, 1980.
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de éstos son hombres y mujeres que huyen de la ciudad, porque abominan
lo que la ciudad representa y buscan en el desierto, en la no-ciudad, una
nueva forma de vida. Al principio solos, son monachoi, solitarios, pero
terminan por constituir una nueva sociedad, una multitud, sin dejar de ser
monachoi, con lo que surge una nueva contradiccién. Con razén un observador
pagano de comienzos del siglo V les apostrofaba con estos términos: «si son
monjes, ¢por qué hay tantos?, y si son tantos, ¢(por qué son solitarios?>»
(Palladas de Alejandria).

El desierto convertido en ciudad, la ciudad habitada por solitarios, los
monjes y una institucioén, el monacato, expresan y concentran algunas de las
contradicciones que mejor nos acercan a la comprensién de la época y de la
sociedad que vio el final del mundo antiguo. No es nuestro propdsito, seria
una osadia, intentar aqui una explicacién histdrica del final de la antigiiedad,
ni siquiera de lo que el monacato representd en esta época. Nuestro objetivo
es mucho mas modesto: acercarnos a comprender algunos aspectos del monacato,
en su etapa inicial, el siglo IV e inicios del V a través de sus opositores y
detractores y de este modo poner de relieve cémo en el monacato toman cuerpo
algunas de las contradicciones mds importantes que caracterizan a la €poca.

El monacato representa a partir de mediados del siglo IV un verdadero
movimiento de masas. La iglesia, su jerarquia como expresién de la sociedad
cristiana, la sociedad pagana, a través de sus pensadores més representativos,
el Estado y el mismo pueblo cristiano se sienten incémodos y escandalizados y
es que el monacato es una forma de expresar el rechazo y el desprecio de todos
los valores en que reposa la sociedad de la época. Las causas de esta oposicién
comtn son las mismas: en una sociedad que ve en la cultura la méxima expre-
sién de los valores humanos, los monjes optan por la via de la anticultura.
P. Brown ha escrito bellas pdginas a este respecto. El obispo cristiano del
siglo IV se habia integrado plenamente en la cultura que habia originado el
mundo pagano: intelectual, refinado, era una expresién de los valores urbanos
que dominaban en la sociedad del momento. Los intelectuales paganos se
aferran a los valores tradicionales y tratan de mantenerlos vivos a costa de caer
en aquel tradicionalismo que Ortega y Gasset consideraba el mayor enemigo
de la tradicién: el afdn de que el pasado dejase de ser pasado para ser algo
presente. El Estado trataba de defender a toda costa aquella «confederacion
de ciudades» que habia sido la razén de ser del Imperio. En esta situacién
los monjes optan por la via absurda de hacer una ciudad en el desierto. Frente
a la cultura, la incultura; frente al ordo, el desorden; frente a la urbanitas, la-
rusticitas. El empuje espiritual que caracteriza al hombre de la época conduce
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a reacciones opuestas en unos y otros. P. Brown ha resaltado cémo el clima
espiritual y los ideales que mueven al culto filésofo Plotino y al iletrado San
Antonio son los mismos, pero sus caminos se bifurcan y les llevan por derro-
teros opuestos. «El hombre semejante a Dios» del paganismo sélo podia
formarse entre los intelectuales preparados segin la antigua disciplina impuesta
al honorable hombre culto». Para Plotino, como para muchos obispos de la
época, la separacién del mundo se llevé a cabo tranquilamente, sin ruptura
alguna con la cultura y la sociedad que les rodean. Para Antonio y sus segui-
dores la «fuga» del mundo es el primer paso necesario de su ideal ascético.
(Il mondo Tardo Antico, pp. 74 ss., Torino 1974).

Se comprende que los paganos se preocupasen poco por un movimiento
protagonizado por personas que consideraban desarraigadas, mendigos,. gentes
més dignas de desprecio que de otra cosa. Se limitan a ignorarlos. El monje
aparece en la literatura pagana de finales del siglo IV y del siglo V de una
manera incidental y casi anecdética, sin excluir al propio Juliano el Apdstata
cuya especial experiencia vital le sitfia en una postura sisteméticamente polémica
frente a todas las manifestaciones cristianas. Por ello, las pocas referencias que
el paganismo de la época ha dejado del monacato coinciden en el desprecio y
la ignorancia de unos hombres que no merecen mds atencién que los mendigos
y los bandoleros y son casi siempre coincidentes en sefialar su desprecio por
las formas de vida «civilizadas».

Juliano se ocupa de los monjes en una carta al Gran Pontifice Teodoro
donde resalta que éstos se muestran como enemigos de la filantropia que para
€l constituia el rasgo caracteristico del espiritu helénico, de las leyes por €l
inspiradas y de sus propios dioses, y como expresién de lo contrario, la
misanthropia. «Hay quienes salen de la ciudad para buscar los desiertos a
pesar de que, por su naturaleza, el hombre es un animal sociable y civilizado.
Pero los demonios perversos a quienes estdn entregados les empujan a esta
misanthropia. Incluso muchos de ellos han ideado cargarse de cadenas y de
collares de hierro; hasta tal punto les presiona por todas partes el espiritu
maligno al que se han entregado voluntariamente abandonado el culto de los
dioses eternos y salvadores». (Ep. 89 b, ed. Bidez, p. 155).

El resentimiento de Juliano contra el cristianismo es sentido en parecidos
términos por el historiador Eunapio de Sardes. Formado en los medios intelec-
tuales paganos e imbuido de la cultura y las creencias religiosas imperantes
entre los dirigentes paganos vivié intensamente el dltimo ataque de la iglesia
y el estado contra la religién tradicional a fines del siglo IV, en época de
Teodosio. En su Vitae Sophistarum describe, en la biografia de Aedesius, los
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violentos ataques que el 389 el obispo Tedfilo de Alejandria, apoyado en su
ejército de monjes fanéticos, emprendié contra los tltimos reductos del paga-
nismo en la capital de Egipto, destruyendo los templos de Alejandria y Canope,
en especial el famoso Serapeum y expresa en un largo pasaje sus sentimientos
respecto a los monjes y algunas de sus mas llamativas muestras de religiosidad,
el culto de los martires. Una profecia de un cierto Antonino, hijo del filésofo
Eustacio, a quien se atribufan dotes adivinatorias y habia vaticinado esta
destruccién de los templos paganos, le sirve de motivo para esta larga diatriba:
«Introdujeron después en los lugares sagrados a estas gentes llamadas monjes,
que, con forma humana, vivian como cerdos y se dedicaban abiertamente
a todo tipo de excesos que no voy a contar. Por el contrario, ellos vefan
como un acto de piedad el testimoniar su desprecio por las cosas divinas. En
esta época, por otra parte, todo hombre disfrazado con ropa negra y que no
temia mostrar en publico el olvido de las cosas que convienen, tenia permiso
para ejercer una autoridad tirdnica. jA este grado de virtud es al que la
humanidad ha llegado! Pero ya he hablado de estas gentes en mi «Historia
General». Estos monjes se instalaron también en Canope y alli encadenaron
la raza humana a un culto de esclavos, de esclavos deshonestos. Recogiendo, en
efecto, los huesos y las cabezas de miserables, a quienes sus numerosos crime-
nes habfan hecho condenar por los tribunales de las ciudades, se imaginaban
que tendiéndose sobre los sepulcros se convertian en mejores. Les llamaban
«mértires», «diaconos», «mensajeros» (présbeis) de las oraciones enviadas por
los dioses, cuando no habian sido otra cosa que esclavos apaleados a golpe de
latigo y surcados por las cicatrices que les valieron sus pervesidades. {Y la
tierra sufre de unos dioses tales! Antonino dijo bien que los templos se con-
vertirfan en tumbas! (Vit. Sophist., ed. Boissonade, p. 72).

De nuevo vuelve a incidir en el tema de los monjes en la biografia de
Miximo, consejero y amigo de Juliano. Una hierofante de los dioses adorados
en Eleusis (Demeter y Perséfone) habia predicho la destruccion de los templos
y de Grecia y el final del culto de Eleusis a rafz de la invasién de Alarico,
que, segin Eunapio, habia sido facilitada por los monjes que le habian fran-
queado el paso de las Termépilas: «Estas puertas de Grecia le fueron abiertas
por la impiedad de estos hombres vestidos de hébitos oscuros que penetraron
sin obsticulo con él». (Ibid., p. 476).

Una dltima alusién a los monjes en Eunapio aparece en uno de los escasos
fragmentos conservados de sus historias en que parece aludir también a esta
misma invasién de Grecia por los godos de Alarico: «Estos bérbaros se deno-
minan a si mismos cristianos, tienen sus propios obispos. Incluso tienen tam-
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bién sus monjes, lo que no es dificil, puesto que, para ser monje basta con
barrer la tierra con capas y tinicas de un color pardo sucio, ser una persona
deshonesta y hacerse creer. Como los barbaros sabian que todo esto producia
admiracién entre los romanos, se servian de ello para engafiarles y lo lograban».
(Fr. Hist. Graec., n.° 55, tom. IV, p. 38, Didot).

Libanio, el gran retor y profesor de Antioquia, cuya vida coincide con el
siglo IV, practicé un pagansmo mas moderado y menos apasionado contra los
cristianos que el de Juliano y Eunapio. Entre sus discipulos hubo numerosos
cristianos como Juan Criséstomo y quizd también Basilio de Cesdrea, y sélo en
raras ocasiones demuestra sentimentos absolutamente hostiles al cristianismo.
Una de estas ocasiones se la proporcionaron los monjes que en gran ndmero
habitaban los campos y desiertos que rodeaban Antioquia, que volcaron su
celo en la destruccidén sisteméatica de los templos paganos. El 384 interviene
ante el emperador Teodosio para solicitarle ponga freno a esta furia desatada
de los monjes, «gentes que llenan las cavernas y que de austero sélo tienen el
manto», (Or., 2, 32). Su indignacién se desahoga al describir estas acciones de los
monjes: «Estos hombres vestidos de negro, que comen mds que los elefantes, y
que, en sus ansias de beber, cansan las manos de los esclavos que les sirven el
vino entre cénticos; estos hombres que ocultan sus desérdenes bajo una palidez
lograda gracias a ciertos artificios. Si, son estos, oh emperador, los que, des-
preciando la ley, todavia en vigor, se abalanzan contra los templos. Llevan la
lefia para prenderles fuego, piedras y hierros para derrumbarles; los que no
tienen esto, se sirven de sus manos y de sus pies. Abaten los techos, demuelen
los muros, tumban las estatuas, arrancan de cuajo los altares; es un verdaderc
botin de misios. En cuanto a los sacerdotes (paganos), tienen que callar o
perecer! Una vez destruido un templo, se produce una carrera hacia otro; des-
pués a un tercero y asi sucesivamente. Acumulan trofeo sobre trofeo, a des-
precio de la ley...». (Orat., 30, 88).

Una vez avanzado el siglo V, cuando los dltimos reductos paganos han
cedido definitivamente ante el empuje arrollador de la iglesia con el apoyo de
todo el aparato del Estado, el paganismo es poco mds que una simple afioranza
de algunos intelectuales paganos, refugiados en la Academia de Atenas. Los
monjes constituyen en esta época un elemento consustancial, no ya a los
desiertos, sino a las ciudades, que en Oriente han encontrado un nuevo modus
vivendi o simbiosis con estos «préfugos» de la civilizacién. Su mencién aparece
esporddicamente en escritores como Zdsimo que alude a ellos al narrar la
expulsién de Juan Criséstomo de la sede de Constantinopla por las presiones y
manejos de la emperatriz Eudoxia. Resulta interesante ver la versién pagana
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de un hecho bien conocido por las fuentes cristianas: «La ciudad de Constan-
tinopla estaba llena de tumultos (al dia siguiente de la marcha de Juan) y la
iglesia cristiana se veia amenazada por aquellos a los que denominan monjes.
Estos renuncian al matrimonio legal, forman en las ciudades y en las aldeas
grandes grupos de celibatarios que no son buenos para la guerra ni para
ninguna profesion dtil al Estado. Antes bien, mediante un proceso ininterrum-
pido, se han apropiado de una buena parte de la tierra y, so capa de dar todo
a los pobres, hacen pobres a todos». (V, 23, 3). Interesante juicio que inspiré
en gran medida la obra de Gibbon y los analisis de él derivados sobre la
decadencia del mundo antiguo.

Terminaremos esta panoramica de la visién del monacato por los paganos de
lengua griega con el juicio ya mencionado de Palladas de Alejandria. Se trata de
un gramético del siglo V algunas de cuyas obras han quedado recogidas en la
Antologia griega. En el epigrama 528 del libro IX (ed. Duebner, II, p. 109) lanza
algunas acusaciones maliciosas contra los cristianos, se mofa de las creencias en
los goces del paraiso y en los tormentos del infierno y afiade a propésito de los
monjes: «Si son monijes, {por qué hay tantos? y, si hay tantos, (por qué son
solitarios? jOh, multitud de solitarios que hace de la soledad un embuste!».

Todos los autores que hemos citado pertenecen al mundo oriental de
lengua griega. Los sentimientos entre los pensadores paganos occidentales fueron
muy similares aunque aqui el fenémeno del monacato se difundié mds tardia-
mente y no alcanzé el cardcter masivo de Oriente. Con todo, a finales del
del siglo IV comenzaron a proliferar también en Occidente las colonias de
monjes que escogieron, a falta de desiertos, los islotes del Mediterrdneo como
lugar de retiro donde construir sus «nuevas ciudades». Una de estas islas que
se vieron de pronto pobladas de ascetas solitarios fue la isla de Capraria, frente
a las costas de Toscana. Por alli pasé en el otoiio del 417 Rutilio Claudio
Namaciano, tras haber desempenado la prefectura de Roma, para visitar en la
Galia las destrucciones causadas por los barbaros invasores en sus propiedades,

y describe el viaje, en el conocido poema «De reditu suo». El viaje lo hace
en barco por la costa toscana semidespoblada e invadida de malaria en la que

desembarca cada tarde para pasar la noche. El quinto dia de su viaje de cabo-
taje percibe a lo lejos la isla de Capraria y se expresa en estos términos:
«Avanzamos a lo largo de la costa y he aqui que surge delante de nosotros
Capraria. La isla esta llena, rebosa de esos hombres que huyen de la luz. Ellos
se llaman a si mismos «monjes», sobrenombre que viene del griego, porque
quieren vivir solos y sin testigos. Temen los favores de la fortuna, no menos
que sus rigores. (Se puede hacer uno voluntariamente desgraciado por temor
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a llegar a serlo? (Qué locura es la de estos cerebros desquiciados? jPor qué
temen los males de la vida no saben aceptar los bienes! (Se trata de reclusos
que buscan un refugio donde expiar sus acciones? (O hay que suponer que
negra bilis llena su triste corazén? Habria entonces que creer a Homero en
que un exceso de bilis provocé el humor negro de Belerofonte, el joven héroe
que, herido por los dardos de una amargura cruel tomé odio, se dice, al género
humano». (De reditu suo, V, 439-452).

Al caer la noche de este quinto dia arriba a Vada, puerto de Volterra y
al dia siguiente durante la travesia a Pisa, divisa la isla de Urgo (Gorgona)
y le asalta un triste recuerdo:

«En medio del mar emerge la isla de Urgo, entre la costa de Pisa y la de
Cyrnos (Cércega). Tenemos ante los ojos esta roca que recuerda un escédndalo
reciente. Aqui, uno de nuestros conciudadanos se ha perdido, se ha enterrado
vivo. En efecto, hace poco tiempo era todavia de los nuestros este joven que,
descendiente de antepasados ilustres, era digno de ellos tanto por su fortuna,
como por su matrimonio. Impulsado por las furias, abandoné a los hombres,
al mundo y su credulidad lo hace vivir en el exilio de una vergonzosa soledad.
Desgraciado, piensa que la miseria favorece los pensamentos misticos; se
tortura a si mismo, méds cruel consigo mismo de lo que lo serian los dioses
irritados. Esta secta, os pregunto, /no es aln peor que los filtros de Circe?
Circe s6lo transformaba los cuerpos, ahora son las almas las que experimentan
la metamorfosis». (Ibid., 515-526).

Rutilio evoca aqui un caso de un joven desconocido, romano sin duda, de
noble familia, que habia sido ganado para la vida ascética. Uno de los muchos
casos conocidos en la Roma tardia, especialmente entre las mujeres de la aris-
tocracia senatorial que tantas polémicas levantaban en la sociedad de la época,
y que provocaban la reaccién y la intervencién en muchos casos de las propias
autoridades eclesidsticas e incluso de los emperadores —casos que recuerdan
las disputas actuales sobre las sectas en nuestra sociedad—. Porque esta locura
—divina para unos, demoniaca para otros— representaba una subversién y un
desprecio de todos los valores vigentes en la sociedad. Y aunque las mayores
polémicas de que tenemos noticia surgian cuando eran los miembros de las
clases elevadas los que se veian implicados, el fenémeno afectaba a todos los
grupos y clases sociales, pues era realmente un fenémeno de masas. Movimiento
de masas que se manifestd de formas muy diversas y con motivaciones muy
dispares. Los paganos, como hemos visto, no lo comprenden y lo desprecian.
Pero esta visién no es exclusiva de los paganos. En gran medida es compartida
también por amplios sectores cristianos.
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La oposicién y la ctitica al monacato en el 4mbito cristiano se manifiesta
de doble forma. Estdn por un lado los que aceptan €l monacato como movi-
miento espiritual, pero se oponen a ciertas manifestaciones que consideran
aberrantes 0 que no coinciden con su propia concepcidn. El monacato en el
siglo IV no es un movimiento espiritual y religioso tnicamente, es un movi-
miento social de amplias dimensiones en que se manifiestan intereses muy
variados. Junto al eremitismo egipcio y sirio o el cenobitismo pacomiano surgen
por todos los puntos del Imperio diversas formas de vida, que quieren pasar
por ascéticas y que dan lugar a las manifestaciones més variopintas. Por otra
parte, los mismos mentores y lideres del movimiento ascético se enfrentan a
duras luchas y peleas personales, revestidas o motivadas en discusiones teold-
gicas que hacen que pinten a sus enemigos con los tintes més sombrios. El
cristianismo del siglo 1V se vive de una forma polémica y apasionada: no en
vano un observador pagano tan ecudnime como Amiano Marcelino refiriéndose
a las disputas teoldgicas de su época sefiala: «No hay bestias feroces tan hostiles
a los hombres como lo son entre ellos gran niimero de siniestros personajes
entre los cristianos». (XII, 5, 4).

En este contexto hay que situar a S. Jerénimo. Tras una larga estancia
en Roma, caracterizada por la polémica por su labor de captacion hacia el
ascetismo de mujeres de alta sociedad, tuvo que abandonar la capital forzado
por la autoridad eclesidstica y refugiarse en Jerusalén. En el ambiente de Jeru-
salén, donde confluyen en este final del siglo 1V las més variadas concepciones
del cristianismo y las mds variopintas formas de vida monacal y ascética pasa
el resto de su vida continuando por carta sus relaciones con las matronas
romanas ¢ interviniendo en todas las disputas religiosas del momento con una
pluma sarcéstica y acerada. Monjes, obispos, laicos, pocos son los que se libran
de sus diatribas. En una de sus cartas mas famosas, la 22, intenta atraer a la
joven Eustoquio, hija de Paula, una de las mds nobles matronas romanas, a
la virginidad y la vida ascética desarrollando toda una teorfa del ascetismo.
Entre alabanzas desmesuradas a las précticas y las personas con las que estd
de acuerdo y criticas implacables a sus opositores, en el cap. 34 describe un
tipo de monjes que entonces proliferaba con tonos que en nada desmerecen las
criticas que hemos visto de los escritores paganos. Hablando de los monjes
que denomina con el término egipcio remnuoth, que probablemente son los
mismos que conocemos por otras muchas fuentes como apotactites o apotaxa-
menes, dice de ellos:

«El tercer género es el que llaman remnuoth, ¢l mas destetable y despre-
ciado, y que en nuestra provincia es el solo o el primero que se da. Estos
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habitan de dos en dos o de tres en tres 0 poco mds, viven a su albedrio y
libertad y parte de lo que trabajan lo depositan en comtn para tener alimentos
comunes. Por lo general, habitan en ciudades y villas y, como si fuera santo
el oficio y no la vida, ponen a mayor precio lo que venden. Hay entre ellos
frecuentes barajas, pues viviendo de su propia comida no sufren sujetarse a
nadie. Realmente suelen tener competicién de ayunos y lo que debiera ser cosa
secreta lo convierten en campeonatos. Todo es entre ellos afectado; anchas
mangas, sandalias mal ajustadas, habito demasiado grosero, frecuentes suspi-
ros, visita de virgenes, murmuracién contra los clérigos y, cuando llega una
fiesta algo més solemne, comilona hasta vomitar». (Ep., 22, 34; trad. D. Ruiz
Bueno, BAC, Madrid).

Criticas de este tipo, aunque no tan acerbas, pueden verse en otros muchos
escritores cristianos de la época, que aceptan o, como el mismo Jerénimo, prac-
tican el monacato. Pero frente a esto que podriamos denominar criticas for-
males, hay en la iglesia del siglo IV una postura generalizada que podriamos
denominar de oposicién fundamental al monacato.

La iglesia de esta época es, como indicabamos al principio, una iglesia
urbana y «civilizada». Su organizacién se basa en el episcopado mondrquico,
es decir, es una organizacién jerdrquica plasmada sobre la jerarquia civil,
municipal ¢ imperal. Sus esquemas de valores son los propios de la cultura
helenistico-romana que ha integrado plenamente, oscureciendo sus raices judaicas.
Estado e iglesia han dado a partir de Constantino con el punto de encuentro
que los ha unido en la defensa de la tambaleante estructura estatal de la época
y de la agitada sociedad del momento. El monacato surge y se desarrolla como
una protesta y oposicidon frontal contra la concepcién del cristianismo que la
iglesia representa y, al convertirse en movimiento de masas, la protesta corria
peligro de convertirse en masiva. Por todo ello, como hemos escrito en otro
lugar, «se puede afirmar que la iglesia catflica y jerdrquica, tal como se habia
configurado a partir de mediados del siglo II, tuvo en el siglo 1V su mayor
enemigo en el monacato. N*i's'iqui-era el arrianismo representd, a nuestro modo
de ver, un peligro semejante». («Monacato e historia social: los origenes del
monacato y la sociedad del Bajo Imperio romano», Homenaje a M. Vigil,
Salamanca, en prensa).

La causa primera y original, de tipo estructural, es, pues, que el monacato
se origina y define como una concepcién del mundo opuesta radicalmente a la
de la iglesia institucional perfectamente integrada en la sociedad de su tiempo.
En consecuencia, €l monje se opone y ataca la moral y la préctica imperante
entre la mayoria de los obispos y se constituye, por decirlo en palabras de
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L. Duchesne, en «una censura viva de la sociedad eclesidstica». (Histoire
ancienne de I'Eglise, 11, p. 491). Esto indujo a muchos monjes, llevados por
un fanatismo religioso, a considerar al episcopado como un status inferior al
monéstico. El mismo S. Anastasio, que con su vida de Antonio fue, quiza, la
persona que mdas hizo por difundir y promocionar las formas mondsticas del
anacoretismo y que en sus luchas contra los arrianos encontré un apoyo deci-
sivo en los monjes, se vio victima de estas concepciones y tuvo que dedicarse a
atacarlas en su carta a Draconzio, 10. Por otra parte, los monjes, especial-
mente en Oriente, donde el fenémeno fue mds masivo, se manifestaron ense-
guida como un elemento discolo y perturbador, que aprendié pronto a dejar
los desiertos v a intervenir en la vida de las ciudades participando de un modo
activo y con una violencia inusitada en las disputas teoldgicas, en la lucha
contra el paganismo, o en las simples luchas de poder entre los obispos y los
poderes civiles, lo que estaba en la base, como vimos, de muchas de las criticas
de los paganos. Baste recordar las violencias y atropellos de los monjes de
Alejandria apoyados por el patriarca Teéfilo. Cabe sefialar también, que el
substrato ideoldgico que dio origen al monacato era una concepcién dualista
del mundo de raiz judia y gnéstica que la iglesia oficial traté de superar
a partir del siglo II. Esta concepcién llevaba consigo posturas extremistas
y de tipo encratista, incompatibles con el mantenimiento del orden social
vigente que la iglesia tiende a condenar como heterodoxas y, a partir del
siglo IV es frecuente que, con mayor o menor razén, se asocien con el
maniqueismo. Indiquemos, por dltimo, que al ser el monacato no sélo un
movimiento religioso, sino también de tipo social, junto a hombres llevados
de auténticos sentimientos religiosos, proliferaron bajo el nombre y forma de
monjes otros muchos que de tales sdlo tenian el hébito y que justifican plena-
mente las criticas de los autores paganos y de cristianos como S. Jerénimo.
Todos estos factores hacen que cuando la iglesia oficial empieza a tomar
conciencia del fenémeno mondstico tome una actitud tanto a nivel individual
de cada obispo, como a nivel colectivo en los sinodos y concilios que general-
mente oscila entre el recelo y la oposicién frontal. Las causas del recelo o la
oposicion de la iglesia no afectan dnicamente al orden eclesidstico, sino tam-
bién al orden civil, por lo que también las autoridades estatales se ven obli-
gadas a intervenir en el tema. En esta época, Iglesia y Estado han dado
grandes pasos hacia su integracién, por lo que la legislacién imperial sobre los
monjes obedece en gran parte a la inspiracién eclesidstica. Significativa de la
actitud que impera en la corte imperial y en los circulos eclesidsticos que en
ella influyen es la epistola de Conmstancio II del 357 a los Alejandrinos sobre
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la destitucién de Atanasio, por defender la doctrina nicena sobre la Trinidad
frente a las tesis arrianas dominantes en la corte. Alli Constancio da a los
monjes que apoyaban a Atanasio la denominacién de «bérbaros» (Atan. Apol.
ad Const., 30), lo que resulta perfectamente explicable si se tiene en cuenta
el origen y formacién cultural de la mayor parte de los anacoretas y cenobitas
egipcios. Estos mismos egipcios que en masa se retiran al desierto abandonando
sus poblados y sus obligaciones civicas atraen pronto la atencién de las auto-
ridades imperiales que no alcanzan a ver otro mdvil en esta anachoresis que
la ociosidad y la pereza encubierta bajo la capa de la religién. Asi se expresan
Valentiniano [ y Valente en una constitucién del 370 o 373 dirigida el Pre-
fecto de Oriente, Modesto: Quidam ignaviae sectatores desertis civitatum mu-
neribus captant solitudines ac secreta et specie religionis cum: coetibus' mona-
zonton congregantur. (C. T., XII, 1, 63; C. L., X, 32, 26). Seguidamente se
dan instrucciones para que se les busque por todo Egipto. Que ¢l fenémeno
de la anachoresis cada vez mds masivo preocupaba de modo creciente a las
autoridades imperiales se pone de manifiesto en otra constitucién imperial de
Valente del 375 que obligaba a los monjes a realizar el servicio militar con-
denando a los recalcitrantes a morir azotados. La ley no ha sido conservada
en el C. T. lo que demuestra que debié ser revocada con posterioridad.
S. Jerénimo, que informa de ella, la explica por la abierta oposicién de los
monjes que apoyaban a Atanasio para evitar que ocupase la sede de Alejandria
el arriano Lucio. (Chron., ed. Helm., p. 248). Indudablemente este hecho
influy6 en la dura medida de Valente que no renuncié a los métodos mas
expeditivos para imponer su politica religiosa, pero demuestra también la toma
de conciencia progresiva por las autoridades de las consecuencias morales y
politicas del fenémeno mondastico. Orosio (VII, 33, 3), que informa también
del hecho, sefiala que fueron muchos los monjes que murieron por este motivo:
«Inmediatamente, como si se hubiera desenfrenado la audacia de su libertad,
promulgd una ley segin la cual debian ser obligados a la milicia los monijes...
Perdieron entonces la vida gran ndmero de santos».

Por las mismas fechas proliferaban ya en Roma los eclesidsticos y ascetas
que se dedicaban a frecuentar las casas de viudas o jévenes para, so pretexto
de atraerlas al ascetismo, captar sus herencias o sus favores econémicos. Estos
abusos provocaron una constitucién de Valentiniano I, Valente y Graciano del
370 dirigida al obispo de Roma, Démaso, prohibiéndoles la entrada en las casas
de estas mujeres: Ecclesiastici aut ex ecclesiasticis vel qui continentium se
volunt nomine nuncupari, viduarum ac pupillarum domus non adeant... (C. T.,
XVI, 2, 20). Una ley a la que en el 393 alude desde su retiro de Belén en



carta a Nepociano S. Jerénimo, quien conocia bien los hechos pues habia sido
una de las personas mds activas en el trato con las matronas romanas, en estos
términos: «vergiienza me da decirlo; los sacerdotes de los idolos, los truhanes
y cocheros y hasta las pdblicas mujeres pueden recibir herencias. Sélo a los
clérigos y monjes les estd vedado por la ley, y ley dada no por los persegui-
dores, sino por emperadores cristianos. No me quejo de la ley; lo que me
duele es que hayamos merecido parcja ley... Previsora y severa es la cautela
de la ley, y, sin embargo, ni atin asi se refrena la codicia. Por medio de
fideicomisos burlamos las leyes y, como si valieran més los decretos de los
emperadores que los de Cristo, tememos las leyes y despreciamos los evan-
gelios». (Ep., 52, 6; trad. D. Ruiz Bueno). A ello alude también S. Ambrosio
en la Ep., 18, 15, pero criticando la norma y sin justificarla.

Hasta qué punto las quejas de S. Jerdnimo estan justificadas, se manifiesta
en que la ley tuvo que ser renovada con un texto mds desatrollado en el 390,
reinando ya Teodosio. Que estos abusos a los que la ley del 370 trataba de
poner coto estaban ampliamente extendidos, al menos en Roma, y habian
provocado un profundo rechazo de la opinién ptblica, tanto pagana como
cristiana, se refleja en la obra andnima denominada Consultationes Zachei et
Apollonii, que se cree redactada hacia el 360. La obra estd concebida como un
didlogo entre un pagano, Apolonio, que se convierte en el transcurso de éste,
y un cristiano, Zaqueo, que discuten sobre diversos aspectos de la religién
cristiana. En un momento dado, Apolonio pregunta por los monjes: «Expli-
came, pues, ahora, qué es la congregacidn vy secta de los monjes y por qué,
incluso por parte de los nuestros, es objeto de aversiébn». Zaqueo contesta
atribuyéndolo a la conducta escandalosa de algunos monjes: «Algunos, bajo el
manto de este género de vida, cometen actos detestables y, aunque se les
reproche una y otra vez, desprecian todos los ideales que se han propuesto.
Aquellos que, entre estos descarriados, estdn peor dispuestos simulan por un
tiempo la practica de la continencia y de la abstinencia y comienzan por insi-
nuarse y provocar una familiaridad peligrosa. Engafiando con varias ideas a las
mujeres a las que han seducido, las atraen a servir a sus miserables pasiones,
ya sea que évidos de regalos busquen las sérdidas ganancias de la avaricia,
ya sea que, sometiéndolas con astucia, friunfen sobre ellas y las aparten de la
resolucién de una vida de castidad». (11, 3; ed. Morin, pp. 100-101).

La escasa moralidad de muchos monjes en las relaciones sexuales atrajo
también la atencién de la legislacién imperial. El Papa Siricio en su Ep., I, 7,
habla de los monjes y monjas que mantienen relaciones ilicitas abiertamente,
naciendo hijos de sus uniones, y sefiala que estas prdcticas estdn condenadas
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por la legislacién civil y la normativa eclesidstica: quod et publicae leges, et
ecclesiastica iura condemnant. No se ha conservado ninguna legislacién impe-
rial al respecto. Es posible que no fuera recogida en los Cédigos por haber
sido revocada, a no sea que la ley a que alude Siricio sea la del C. T., IX,
25, 2 de Joviano en el 364 en que se castiga con la pena de muerte a quien
«rapte» o tome para casarse a una virgen o viuda: Si quis non dicam rapere,
sed vel attemptare matrimonii iungendi causa sacratas virgines vel viduas
ausus fuerit, capitali sententia ferietur.

Otro tema que preocupd a las autoridades civiles al igual que a las ecle—
sidsticas fue la accién disturbadora del orden piblico por los monjes. Como
ya hemos sefialado a partir de la segunda mitad del siglo IV los monjes se
convierten en uno de los elementos protagonistas de motines y revueltas
urbanas, especialmente en Oriente, donde el motin y la revuelta popular se
habia convertido en un elemento casi consustancial de la sociedad urbana del
momento. Los emperadores se vieron obligados a tomar medidas al respecto,
tratando de hacer compatibles la autoridad y el orden con las exigencias de
su fe sobre todo en una época, a finales del siglo IV, en que el monacato est
siendo integrado plenamente en la institucién eclesidstica. A esta preocupacién
responde una ley del 390 de Valentiniano II, Teodosio y Arcadio por la que
se obligaba a los monjes a vivir en los lugares solitarios y no frecuentar las
ciudades: Quicumque sub professione monachi reperiuntur, deserta loca et
vastas solitudines sequi atque habitare iubeantur (C. T., XVI, 3, 1), lo que
quiere decir que la autoridad imperial reconocia oficialmente que la «ciudad»
de los monjes era el desierto. La ley debié alcanzar amplio rechazo y la
oposicién de personas influyentes por lo que Teodosio, en un tira y afloja que
fue caracteristico de toda su politica con la Iglesia, hubo de revocarla dos afios
después: Monachos quibus interdictae fuerant civitates... in pristinum statum
submota hac lege esse praecipimus, antiquata si quidem nostrae clementiae
iussione liberos in oppidis largimur eis ingressus (C. T., XVI, 3, 2).

La ley de Teodosio promulgando la prohibicién a los monjes de entrar
en las ciudades fue dos afios posterior a uno de los disturbios més conocidos
que tuvieron a los monjes por protagonistas. En el 388 en Callinicum en la
Osroene los monjes del lugar habian respondido a las provocaciones de los
gnésticos incendiando un santuario de esta secta y después habian hecho lo
propio con una sinagoga judfa. Teodosio reacciond exigiendo el cumplimiento
de la ley y ordenando en consecuencia al obispo del lugar reconstruir la sina-
goga a su costa y Timasio, jefe de la infanterfa y la caballeria, lanzé una
ofensiva militar contra los tumultuosos monjes. Monachi multa scelera faciunt
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fue la justificacién de Teodosio. Las enérgicas protestas de S. Ambrosio, en
un mano a mano con la autoridad imperial que recuerda al que mantuvo con
motivo de la matanza de Tesalénica le forzé a revocar la orden de que el
obispo reconstruyese la sinagoga. (Ambr., Ep., 40-41). ‘

La «violencia» de los monjes se manifestaba también en su afdn de inter-
ferir en el desarrollo de la justicia civil. La iglesia disponia de amplias facul-
tades judiciales y actuaba como un tribunal de justicia paralelo. Perc muchos
monjes y clérigos, llevados de su fanatismo y de su conviccidon de ser los brazos
ejecutores de la justicia divina en la tierra y tnicos posesores de la verdad,
intervenian en la accién de la justicia secular, intentando sustraer por la fuerza
a los condenados que no tenian derecho de apelacién: Addictos supplicio et
pro criminum inmanitate damnatos nulli clericorum vel monachorum, eorum
etiam quos synoditas vocant, per vim atque usurpationem vindicare liceat ac
tenere... El texto de la ley continda en términos muy duros que hablan de
guerra entre los clérigos y monjes contra el estado: si tanta clericorum ac
monachorum audacia est, ut bellum potius quem iudicium futurum esse exis-
timetur... y termina haciendo responsables a los obispos de los hechos de este
tipo que los monjes realicen en su territorio. (C. T., IX, 40, 16).

Resulta histéricamernite significativo que sea el «cristiano» emperador Teo-
dosio, €l primero que hizo del cristianismo la religién oficial y que intentd
que la doctrina de la iglesia inspirase toda su legislacién y su accién de
gobierno, y sus hijos, que siguieron sus mismos principios, quienes han dejado
una més amplia legislacién contra los abusos de los monjes. Ello nos pone de
relieve la contradiccién que los ideales y la actuacion de éstos representaba
con la concepcién de la sociedad y el estado que la jerarquia eclesidstica y
las autoridades seculares de la época intentaban desarrollar. El choque con la
jerarquia es quizd en Roma donde mejor puede seguirse —no nos es posible
desarrollar aqui de modo exhaustivo toda la historia de las relaciones entre
jerarquia cat6lica y monacato, aparte de que hubo gran variedad de situaciones
pues la iglesia en esta época estd lejos de representar una unidad—. Ya hemos
visto que es quizd en Roma donde tenemos atestiguado por vez primera en el
Didlogo de Zaqueo y Apolonio una oposicién difundida al monacato, o al
menos a algunas de sus formas, si la fecha del 360 es acertada. En la época
del episcopado de Démaso parece que este papa presté un apoyo decidido a la
vida monéstica; es la época de la estancia de S. Jer6nimo en Roma. Pero con
su sucesor Siricio se inicia de nuevo una época de abierto recelo hacia el
fenémeno mondstico, de forma que se ha podido hablar de una «reaccion
antimonéstica» bajo este pontificado. Es la época en que se producen los
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grandes escdndalos provocados por la «conversién» a la vida ascética de
muchas damas de la alta sociedad, lo que provoca grandes problemas de tipo
politico y social. Surgen tensiones profundas que afectan a gentes de todos los
grupos sociales y el tema mondstico es objeto de grandes polémicas en que
confluyen ideas teoldgicas y también intereses sociales. Estd en juego la exis-
tencia misma de la sociedad civil que el monacato combate o pone en tela de
juicio. S. Jerénimo con su lengua fécil mantiene y exaspera los debates desde
Palestina, tomando parte en todas las polémicas. Su carta a Eustoquio, escrita
el 384, el mismo afio en que muere Démaso, y que ha sido considerada
posteriormente como un «tratado» de la vida mondstica, es lapidada piblica-
mente, como indica el mismo Jerénimo en la Ep., 52, 17 a Nepociano. Rufino,
el gran enemigo de Jerénimo dird de esta carta a la que denomina «libelo»
que lo dnico que hizo fue que omnes pagani et inimici dei apostatae perse-
cutores et ... qui Chistianum nomen odio habent pudiesen infamar a la iglesia
foedissimis exprobationibus. Esta época, por otra parte, coincide también con
la difusién del priscilianismo en Hispania y en otras provincias occidentales y
se tiende a relacionar el monacato con el priscilianismo.

En estas circunstancias la oposicién al monacato y su concepcién del
cristianismo en los ambientes eclesidsticos romanos o en relacién con Roma
se¢ manifiesta de dos formas: una que podriamos denominar ’ortodoxa’ y otra
’heterodoxa’. La forma ortodoxa estd representada por el papa Siricio y los
obispos hispanos. El obispo de Tarragona Himerio escribe al papa Dimaso
plantedndole diversas cuestiones de disciplina eclesiastica en una Hispania
afectada por el movimiento priscilianista. Le responde Siricio que en el inter-
medio ha sucedido a Démaso. La carta (Ep., 1) refleja, como sefiala Ch. Pietri,
«reavivada posiblemente por los cendculos priscilianistas, toda la desconfianza
que Siricio demuestra frente a los monjes». (Roma Christiana, p. 1.047, n. 1).
En Hispania el tema del priscilianismo se debate en el concilio de Zaragoza
del 380. Aqui aparece por vez primera en una fuente hispana el término
monachus, pero como sefiala M. Mundd, refiriéndose a este concilio, «no es
sin desconfianza como las autoridades del siglo IV hablan de los monjes, des-
confianza provocada por la actitud de los ascetas priscilianistas poco sometidos
a las autoridades religiosas. Esta actitud les atrajo la antipatia general, sobre
todo de los obisposs (Il Monachesimo, p. 75). Mds adelante sefiala (p. 76)
que a la larga se afirmaron las buenas relaciones con normas que hicieron
retornar a los monjes a la sumisién a la jerarquia, especialmente en el concilio
de Toledo del 400 después de que el concilio de Zaragoza hubiese prohibido
a los clérigos, practicamente, el hacerse monjes. Sefiala también Mundé que
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en la carta de Siricio a Himerio la iglesia se pronuncia por vez primera contra
la tendencia de los monjes a la vida retirada: Monachos quoque ... clericorum
officio aggregari et optamus et volumus (cap. 13) y abade que también
S. Agustin en la Ep. 48 de circa 398, recuerda el deber de los monjes de la
isla de Cabrera de no sustracrse a los deberes apostdlicos reclamados a ellos
por la iglesia. Concluye Mund$ sefialando que un cambio se operd en pocos
aflos y que el movimiento ascético ortodoxo de gran profundidad hizo que
incluso el alto clero viese en los monjes una ayuda eficaz y llegase a consi-
derar a los monasterios como futuros seminarios de dirigentes eclesiésticos.

Aunque no lo diga expresamente, M. Mundé da a entender que Ia
jerarquia eclesidstica terminé por ceder y plegarse ante los ideales monésticos.
Creemos que el tema objeto de debate era otro. En el fondo de la polémica
jerarquia eclesidstica-monacato subyace la aspiracién y la creencia, con el
comportamiento subsiguiente, muy difundida en los ambientes ascéticos, de que
el monje es un estado distinto y superior al clerical y, por lo tanto, a los obispos.
Es la idea que subyace en el concilio de Zaragoza cuando en su canon 6
se prohibe a los clérigos hacerse monjes: «si algin clérigo por una supuesta
vanidad o soltura (propter luxum vanitatemque praesumptan) abandonare espon-
tdneamente su oficio o quisiere parecer como mas observante de la ley siendo
monje que clérigo, debe ser expulsado de la iglesia». En este contexto, creemos
que la carta de Siricio cuando expresa su voluntad de que los monjes se hagan
clérigos lo que estd exponiendo es un intento de acabar con el monacato
integrandolo en la jerarquia eclesidstica. Es el mismo intento que se refleja
unos afios después en la legislacién imperial: la ley de Arcadio y Honorio
citada, del 398, en que prohibian a los clérigos y monjes sustraer a los con-
denados de la justicia, hace responsables a los obispos en su territorio Yy
termina: Ex quorum numero (scilicet monachorum) si quos forte sibi deesse
arbitrantur, clericos ordinabunt. (C. T., 1X, 40, 16).

La otra forma de oposicién romana al monacato deciamos que es la que
podemos denominar heterodoxa. En estos afios a caballo entre el siglo IV y
el V surgen en los ambientes romanos una serie de personajes cristianos que
tratan de buscar una nueva forma de cristianismo auténtico al margen y en
oposicién al monacato. En este contexto hay que encuadrar pese a las variantes
que presentan, las figuras de Elvidio, Joviniano, Vigilancio y Pelagio, bien
conocidas por los escritos que nos han dejado o por la refutacién de sus ideas
a cargo especialmente de S. Jerénimo y S. Agustin. La polémica sobre el
monacato, sobre la concepcién de la manera de ser y de vivir en cristiano,
sobre la compatibilidad entre ser cristiano y vivir en la sociedad de su época
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es la que subyace en todos estos movimientos que terminaron siendo conde-
nados o considerados heterodoxos por la iglesia oficial. Es la idea expresada
en la famosa frase de Pelagio: ego te christianum volo esse, non monachum
dici. (De divina lege, 9).

Las reacciones encontradas que la difusién del fendmeno mondstico pro-
vocd en la jerarquia eclesidstica son un reflejo de los sentimientos opuestos que
generaban en la masa de los cristianos laicos. Si la figura del anacoreta egipcio
se convirtié en un personaje enormemente popular a raiz de la publicacion de
la Vita Antonii por Atanasio de Alejandria en el 357 y provocé una amplia
literatura de vidas y dichos de monjes del desierto y una corriente de peregri-
naciones en que Egipto y Siria competian con los lugares santos de Palestina,
cuando los monjes abandonaban sus retiros y hacfan acto de presencia en las
ciudades las reacciones eran muy diferentes. Las fuentes sobre la consideracién
del monacato entre las masas populares son muy abundantes y deberia ser
objeto de un amplio estudio que aqui no podemos abordar. Nos limitaremos
a sefialar dos pasajes caracteristicos, uno relativo a Oriente y otro a Occidente.

En Antioquia, una ciudad donde la vida urbana mantenfa una eferves-
cencia inusitada y los movimientos populares formaban algo consustancial en
la vida diaria, los monjes provocaron entre las masas, casi en su totalidad cris-
tianas, en la segunda mitad del IV, los sentimientos mds dispares. S. Juan
Criséstomo sefiala que, cuando el famoso monje Julidn Sabbas entraba en la
ciudad «la afluencia de personas en torno a él era mayor que si se tratase de
un sofista, un retor o un gran personaje». (Hom. XXI sobre Ep. Efesios). Pero
al mismo tiempo, los ideales ascéticos provocaban tales rechazos que el mismo
Juan Criséstomo se vio obligado a escribir una obra que titul6 «Contra los
detractores de la vida monastica» y sus informaciones son significativas.
Cuando Valente inicié la persecucién contra los monjes, sefiala el Cris6stomo,
s¢ veia a muchos en los lugares ptblicos de Antioquia alegrarse entre golpes
de risa de las torturas infligidas a los monjes. Muchos padres de familia pro-
clamaban en voz alta que habrian preferido ver a sus hijos muertos antes que
embrujados por los encantamientos de estos seres execrables, de estos seduc-
tores, de estos charlatanes. Los cristianos se airaban con la fascinacién que el
desierto ejercia sobre los animos y el Crisstomo considera una vergiienza que
prefiriesen para sus hijos la estancia en una ciudad tan corrompida por los
vicios contra natura que podria denominarse una nueva Sodoma. (Contra los
detractores, I, 2 ss.; III).

Medio siglo después Salviano de Marsella escribe a rned1ados del siglo V
su famosa obra De gubernatione Dei en que trata de justificar las desgracias
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del imperio y las invasiones barbaras como un castigo divino por la vida poco
ejemplar del imperio cristiano. El tratado t ermina con un apartado sobre el
odio a los monjes, ejemplificado en el pueblo de Cartago: «De esta forma se
ha manifestado el odio de los Africanos por los monjes, es decir, por los santos
de Dios, pues se refan de ellos, les maldecian, les detestaban, pues hicieron
en fin contra ellos casi todas las cosas que los judios contra nuestro Salvador...
Pero estos, me dirds, no han llegado a matar a los santos, como leemos que
hicieron los judios. Yo ignoro si los han llegado a matar, no lo afirmo, pero
no sirve de argumento que la tnica ventaja sea que en sus persecuciones han
evitado Gnicamente lo que hicieron los paganos contra ellos. Supongamos, pues,
que los santos no han sido masacrados en Africa, (pero olvidaremos que a
quienes ¢l odio lleva al deseo de matar no estdn alejados de los que matan?
... Pero no sin motivo han sido perseguidos los siervos de Dios. {Quién podria
decir que perseguian sin motivo a hombres que eran diferentes de ellos por su
modo de vida y sus costumbres, en quienes no vefan nada que fuese humano
pues todo pertenecia a Dios?... No era pues sin motivo que en las ciudades
de Africa y en especial dentro de los muros de Cartago un pueblo tan desgra-
ciado como infiel apenas podia reprimirse de manifestar desprecio y maldiciones
cuando vefa a un monje con su tdnica, su aspecto péalido y con su larga
cabellera cortada y rasurado hasta la piel. Si algn servidor de Dios, llegado
de los monasterios de Egipto, de los lugares sagrados de Jerusalén o de los
santos y venerables yermos, entraba en Cartago para llevar a cabo una obra
divina, apenas aparecia en piblico era objeto de ultrajes, de afrentas sacrilegas
y de maldiciones. Y no solo esto: hasta tal punto se veia atacado por las més
bajas burlas de las gentes desvergonzadas y por los silbidos detestables en
forma de mugidos de los que de ellos se mofaban, que cualquiera que por
primera vez lo observase sin saber de que se trataba habria pensado que a quien
s perseguia y trataba de exterminar no era una persona humana sino un
monstruo de un tipo nuevo y desconocido (sed novum inauditumque monstrum
abigi atque exterminari arbitraretur!l). jEsta es la fe de los africanos y en
especial de los cartagineses! ...y termina Salviano: «Y todavia nos extrafiamos
de contemplar ahora a los cartagineses sufrir a los barbaros, después de ver
que los santos han sufrido en Cartago la barbarie!». (De Gub. Dei, VIII, 19-25).
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Consideracion final.

Hemos querido poner de relieve una visién del movimiento mondstico en
sus origenes que contrasta con la imperante en la bibliografia sobre el tema.
Evidentemente, la riqueza y la variedad del fenémeno mondstico no se acaba
con esta visibn que no tiene en cuenta otros muchos aspectos y manifesta-
ciones. Indudablemente no todos los monjes de los siglos IV y V respondian
a la imagen que de ellos dan las fuentes aqui presentadas. Posiblemente estas
reflejan aquellas manifestaciones del monacato que se presentaban a una mayor
censura social ignorando otras formas en que imperaban altos valores religiosos
y morales. Resulta dificil valorar numéricamente unas y otras. Si nos atenemos
a S. Jerénimo en el pasaje citado de la epistola a Eustoquio el tercer tipo de
monjes que é] describe con trazos tan sombrios era el mds numeroso frente a
los cenobitas y anacoretas en la Palestina de su época.

En cualquier caso, cualquiera que fuese el peso numérico de unos y otros,
y al margen de los valores morales y religiosos de la vida mondstica de la
época, hemos querido resaltar cémo estos valores representaron una ruptura
con los valores ¢ ideas imperantes tanto en la sociedad pagana como en la so-
ciedad cristiana de la época e hicieron salir a la luz las contradicciones de esta
sociedad tardoantigua. La iglesia jerdrquica como institucién dominante y
méxima expresién de la ideologia predominante en la sociedad de la época,
terminé por integrarlo y hacerlo compatible con el orden jerdrquico y el mo-
nacato serd uno de los elementos que mejor caracterizardn al mundo bizantino y
al medieval. Teéricamente el conflicto quedé zanjado en el Concilio de Cale-
donia del 451 con el sometimiento de los monjes a la autoridad de los obispos
pero subsistié bajo tras formas tanto en Oriente como en Occidente pues
iglesia jerdrquica y monacato representaban dos concepciones opuestas del
mundo y de la societas cristiana dificilmente conciliables.

29



ORIENTACION BIBLIOGRAFICA

Aunque parezca extrafio, entre la amplisima bibliografia sobre la historia del mo-
nacato antiguo, son pocos los estudios que se han ocupado del tema aqui abor-
dado especialmente en el primer siglo de historia del monacato cristiano, es decir
en el siglo IV. La mayor parte de los textos aqui citados estdn recogidos, aunque con
planteamientos muy diferentes, en P, DE LABRIOLLE, La Reaction Pdienne, Paris 1934,
especialmente, Quatriéme partie, «L’opposition intellectuelle sous I'Empire Chrétien»,
pp. 333 ss. y Cinquieme partie, «Les derniéres luttes», pp, 465 ss. Una sintesis de las
mismas ideas a cargo del propio P. de Labriolle, en la Storia della Chiesa de A. FLICHE-
V. MARTIN, vol. 1II, 2, cap. I, IV («Il monachesimo e I’opinione publica»), ed. ital.,
Turin, 1972, pp. 531-545. Una visi6bn de conjunto del tema puede encontrarse también
en Garcia M. COLOMBAS, E! monacato Primitivo I, Madrid, 1974, pp. 330-351. Quizd
el estudio que plantea el tema desde unas perspectivas més similares a las nuestras,
aunque limitdndose a Oriente es el de R. LIZZI, «Monaci mendicanti e donne» nella
geografia monastica di alcune regioni orientali», Atft. Ist. Veneto Scienze, Lettere ed Arti,
140, 1981-82, pp. 341-355. La mayoria de los textos de los autores clasicos aqui utilizados
han sido recogidos también por L. CRACCO RUGGINI, «Simboli di battaglia ideologica
nel tardo Ellenismo. Roma, Atene, Costantinopoli, Numa, Empedocle, Cristo», Studi
storici in onore di Q. Bertolini, Pisa 1972, pp. 177-300, especialmente App. IV. Sobre
los juicios acerca de los monjes de Sinesic de Cirene en el Dion coincidentes en muchos
puntos de vista con los de los escritores paganos, K. TREU, Synesios von Kyrene, Ein
Kommentar zu seinen «Dion», Berlin 1958, especialmente pp. 65 ss. y A. Garzya, «Il
Dione di Sinesio nel quadro del debattito culturale del IV sec.s RFIC 100, 1972,
pp. 32-45. Sobre la postura de S. Juan Criséstomo, J. M. LEROUX, «Saint Jean Chrysos-
tome et le monachisme» en Jean Chrysostome et Agustin, Actes du Colloque de Chan-
tilly, 22-24 Sep. 1974, Paris 1975, pp. 125-144, especialmente pp. 126-130.

El tema de las relaciones jerarquia eclesidstica-monacato es el que ha provocado més
amplios debates. Son numerosos los estudios especialmente los dedicados a la parte
oriental del Imperio y en especial al siglo V. Ademas de los ya clasicos de H. BACHT,
«Die Rolle des Orientalische Monchtums in den Kirchen-politischen Auseinandersetzungen
um Chalchedon (431-519)» en A. GRILLMEYER-H. BACHT (edit), Das Konzil von
Chalchedon. Geschishte und Gegenwart, Wurzburgo, 1953, pp. 143-314; y de L. UEDING,
«Die Kanones von Chalchedon in ijhrer Bedeutung fiir M&nchtumg und Klerus» en
Ibid., pp. 570-600, ¢l mds reciente y con més atencién a los aspectos sociales del tema
G. DAGRON, «Les moines et la ville. Le monaquisme & Costantinople jusq’au concile
de Calcédoine (451)», Trav. et Mem. Byz., 3, 1970, pp. 220-276. Para el caso de Egipto,
siempre en el siglo V, R. LIZZI, «Ascetismo e predicazione urbana nell’Egipto del
V sec.», Atti Ist. Vene. Scienze, Lette. ed Arti, 141, 1982-83, pp. 127-145. Una visién
general con importantes puntos de vista nuevos sobre ¢l episcopado oriental representa
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la obra de la misma R. LIZZI, Il potere episcopale nell’Oriente Romano. Rappresenta-
zione ideologica e realtd politica (IV-V sec. d.C.); Ediz. Dell’Ateneo, Roma 1987, espe-
cialmente, por lo que respecta al tema aqui estudiado, el cap. I «Vescovi, Monaci e
Intellettuali», pp. 13-32. No hemos podido localizar la obra de G. H. HERVELIN,
Eveques et moines au IV siécle, Paris 1965, citado en la edicién italiana con bibliografia
actualizada de Fliche-Martin, p. 539, n© 301, Para la postura de la iglesia romana y en
especial del Papa Siricio, Ch. PIETRI, Roma Christiana II, Roma 1976, pp. 1.045 ss.;
G. D. GORDINI, «Origine ¢ viluppo del monachismo a Roma», Gregorianum, 37, 1956,
pp. 220-260; para S. Jer6nimo y el monacato romano, S. IANNACONE, «Roma 384.
Struttura sociale e spirituale del gruppo geronimiano», Giornale italiano di filologia,
19, 1966, pp. 32-48; L. GUTIERREZ, «El monaquismo Romano y San Jerénimo»,
Communio, 4, 1971, pp. 49-78. Para el monacato hispano, M. MUNDO, «Il Monachesimo
nella Peninsula Iberica fino al sec. VII» en IV Settimana Studi sull’Alto Medievo,
Spoleto, 1957, pp. 73 ss.

Las relaciones entre el Estado y los monjes no han sido objeto de ningin estudio
exhaustivo y en profundidad, aunque son muchos los estudios de aspectos parciales.
Para la represién de los monjes egipcios por Valente, R. REMONDON, «Problemes
militaires en Egypte et dans I’Empire a la fin du IV siécle», Revue historique, 213,
1955, pp. 21 ss. Sobre la ley del 390, L. DE GIOVANNI, «Monachi pericolosi. A pro-
posito di C. Th. 16, 3, 1 y C. L. 1, 3, 29», Scritti Guarino, 11, pp. 997-1.002. Sobre la
actitud de la aristocracia romana, J. FONTAINE, «L’aristocratic occidentale devant le
monachisme aux IV et V siecles», Rivista di Storia e Letteratura religiosa, 15, 1979,
pp. 2853 y F. E. CONSOLINO, «Modelli di comportamento e modi di santificazioni
per laristocrazia femmenile d’occidente» en Societd romana e Impero tardoantico, 1, a
cura de A. GIARDINA, Roma-Bari 1986, pp. 273 ss. Para el tema de Bellerofonte como
modelo mitolégico del monje, aplicado también por Ausonio a Paulino de Nola,
Y. M. DUVAL, «Recherches sur la langue et la littérature latine: Bellerophon et les
ascétes chrétiens: «melancolie» ou «otium»?», Caesarodunum, 2, 1968, pp. 183-190.
Sobre la importancia del ideal del retiro y la huida de la ciudad en los origenes del
monacato occidental, S. PRICOCO, «Aspetti culturali del primo monachesimo d’Occi-
dente», en A. GIARDINA, op. cit., 1V, pp. 189-204.
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