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El prestigioso historiador irlandas P. Brown ofrece, a través de una entrevista, un repaso
a algunos temas que han centrado sus investigaciones. Profundiza sobre aspectos de la
Antigüedad Tardía, la religiosidad y el pensamiento de los Padres de la Iglesia y el cristia-
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Abstract

The prestigious irish historian P. Brown offers, in an interview, a revisión of his investi-
gations. He dives into some aspeets of Late Antiquity, religiostty, thinkíng of patristic and
ofChristianity.
Key words; Late Antiquity, religiosity, christianity, patristic, purgatory.

El Instituto de Estudios Medievales de la Universidad Autónoma de Barcelona
y el de Cultura Medieval de la Universidad de Barcelona organizaron en dicha
ciudad, entre los días 26 y 28 de junio de 1996, la XXTV Semana Internacional
de Estudios Medievales dedicada al Hecho religioso en la edad media. Entre
las relevantes figuras que participaron en dichas jornadas, se contó con la pre-
sencia de uno de los investigadores mas prestigiosos de las últimas décadas; el
profesor, y especialista en Historia Antigua, de la Universidad de Princeton,
Peter Brown. Este ilustre dublinés que ha venido desvelándonos, a lo largo de
los años, en sus estudios, los secretos de algo tan complejo como son los nive-
les culturales de la santidad, pronunció una conferencia que giró en torno a la
Religiosidad en la antigüedad tardía. Durante su estancia en la ciudad con-

Entrevista realizada en Barcelona el 27 de junio de 1996 por: Juan José Corles. Daniel
Duran, Xavier Gil, Javier Robles, Francisco J. Rodríguez, Joan Ruiz, Vicenc Ruiz y Nuria
Silleras.
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dal tuvo la amabilidad de conceder una entrevista al consejo de redacción de
MEDIEVALIA, el contenido de la cual publicamos en estas páginas.

— La doctrina cristiana alto medieval, a través de la interioridad de su dis-
curso, afianzó la creencia, en el seno de su comunidad, de que única-
mente existía la salvación o la condena eterna. Pero, a Tíñales del siglo
Xii, ante la necesidad de dar una respuesta menos fatalista, dicho discur-
so encontró una salida, el purgatorio, ese lugar donde las almas de los
que mueren en gracia, sin haber hecho en esta vida penitencia alguna por
sus culpas, satisfacen la deuda con las penas que padecen para después
gozar de la gloria eterna.
¿Qué explicación daría usted al porqué de la Invención del purgatorio?

En primer lugar, quisiera hacer una pequeña puntual izad ón; el purgatorio para
los bizantinos, coptos, sirios, etc., es decir, el cristianismo oriental, nunca tuvo
una fisonomía sacralizada como en Occidente. Pero ese no es el problema. El
verdadero reto es poder llegar a precisar por qué un pequeño grupo de cristia-
nos, a lo largo de la antigüedad tardía, transitó hacia esa noción del purgato-
rio. Para ello, como muy bien ha subrayado usted, es necesario explicar qué
entendemos por interioridad de la ética cristiana, pues es ahí donde residen
los principales hechos que dificultan la consecución de nuestro fin. Debemos
dar una respuesta a la proposición planteada por ese movimiento denomina-
do tHitocristi&fttzdciofi, es decir, al monacato.
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Los hombres y mujeres que optaron por organizar sus vidas en el interior
de dichas comunidades, se entregaron a un gran esfuerzo: seguir la estrecha
línea marcada por los Evangelios. Debido a ello, en el núcleo de estas congre-
gaciones, se desarrolló un sentimiento interior del cual derivó ei concepto de
pecado, que tuvo su origen en las impresiones causadas en el alma por las cosas
espirituales, sin que se hubiera dado todavía el paso definitivo que transformó
los valores y que condujo del pecado de hecho al pecado eterno.

San Gregorio Magno y san Agustín fueron los que transmutaron lo uno
en lo otro al someter todas las acciones humanas a una normalización. Es cuan-
do la patrología transitó hacia lo mental y se interesó únicamente por aque-
llos fenómenos que afectaron a la psique humana en el transcurso, día a día, de
la sacralización de la vida. A partir de ese instante, los grandes pecados del cris-
tianismo primitivo, como la idolatría o el adulterio, cayeron en manos de esa
revolución cognitiva, tradición en donde el monacato encontró sus fuerzas.
Pequeños núcleos, cierto, pero con una influencia enorme gracias a un «arma»
de la cual carecieron el resto de los mortales: ta escritura.

Llegados a este punto, me asaltaron las dudas y es cuando me planteé la
siguiente pregunta; ¿por qué ese paso no fue dado en el seno del Imperio bizan-
tino donde el monacato también alcanzó una sensibilidad ascética, superior
incluso a la propia idea del purgatorio?

Tal vez porque el bizantino siempre creyó en una última salida, la del per-
dón divino, pues, para él, Dios era el verdadero emperador de la prerrogativa
y de la compasión. Era natural que los hombres, al ser materia, pecaran, razón
de más para que se impusiera la gracia divina.

Ahora bien, donde nunca existió una verdadera estructura imperial sujeta a
un dios soberano e indulgente, el modelo se quebró; en Irlanda, esc mundo oscu-
ro y sombrío escapó a Roma. Allí era imposible que existiera el concepto de
amnistía, por lo que cada hecho, cada pecado, debió ser recordado de forma oral.

En Arabia, el islam trajo consigo otra respuesta: la de una soberanía divina
sin opción a demandas y a prerrogativas.

Cuando Jacques Le Goff, desde el medíevalismo, se enfrentó en su exce-
lente libro La invención del purgatorio2 al problema que aquí estamos deba-
tiendo, lo hizo sin situarse en otras posibles realidades. Ahora bien, si lo
planteamos desde la tardoantigiiedad, esos modelos imperiales basados en la
amnistía nos darán respuestas muy diferentes.

Tomemos el ejemplo defendido por Eustacio, un escritor de Constantino-
polis y contemporáneo de san Gregorio Magno. Seguidor de una creencia muy
difundida en la época, sostenía que las almas de los muertos no permanecían
dormidas en la tierra hasta la llegada del juicio final, sino todo lo contrario,
era partidario de que esas almas tenían varias vidas, motivo por el cual, el peca-
do personal, no tenía razón de ser. Cada alma «escribía» su propia biografía
pero no en función los pecados personales.

'« Purgatoire. París, Gallimard, 1981.
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Mientras que, desde la otra "orilla», san Gregorio Magno, en el Libro Cuarto
de sus Diálogos, se mantenía firme en la idea de que los méritos personales sí
tenían continuidad en el mundo de las almas,

— Hubo una primera etapa, en la historia del cristianismo, en la que se
aceptó el sincretismo como método útil para su difusión, a pesar de tra-
tarse ya de una religión de carácter universal. ¿Esos primeros pasos fue-
ron dados más por necesidad que por convicción? y, ¿no es cierto que se
trató de otra oportunidad perdida de haber podido alcanzar un modelo
de historia más ¡ntegrador y no el modelo teórico de un cristianismo
basado en la negación de las otras culturas?

Cierto, fue una auténtica oportunidad perdida que podría haber dado lugar a
un cristianismo, por lo menos, más tolerante. Personalmente, me ha llevado
mucho tiempo el poder llegar a comprender la razón que se oculta detrás de
este gran problema. Esa falta de consideración, hacia una posible pluralidad
de ideas o prácticas diferentes, tiene su origen en los textos cristianos. En ellos
se hace evidente que la acción rué llevada a cabo por personas que nunca creyeron
en otras tendencias más favorables, en criterios no can cerrados, y menos en
colaborar con quienes los propugnaban. Dicha actitud lo único que pretendió
fue adelantarse a cualquier evento que pudiera dificultar o impedir sus preten-
siones. Transformó al cristianismo en una historia conscientemente desconocida.

Cuando uno se entrega por primera vez a la lectura de esos textos cristianos,
cree estar frente a obras de gran claridad y consistencia. Sólo si somos capaces
de llegar a leer entre líneas podremos constatar que se trata de una sensación
falsa; las historiografías, hagiografías y biografías reúnen en su interior mode-
los torpes y triunfalistas y esa misma impresión se ve incrementada al leer a
cualquier autor de la cultura grecorromana o del mundo islámico.

El estudio comparativo es el que me ha conducido a esta interpretación de
los hechos. Si tomamos el islam de los primeros tiempos, el que se apoderó
del creciente fértil y, mucho más tarde, en el siglo XVI, el de la corte turca, por
ejemplo, podremos observar como nos encontramos, de manera paradójica,
frente a un islam fuerte, dominante y cerrado sobre sí mismo, pero que, en
sus relaciones internas, al tratarse todavía de una religión de transmisión oral,
era mucho más abierto que el cristianismo.

El proceso de cristianización, de una zona, de entrada, podría parecemos
mucho más sincretista pero, y ahí está la trampa, los obispos siempre actua-
ron al amparo del sector más severo y riguroso de la Iglesia.

— Averif Cameron, en su libro Christianity and tbe Rketoric ofEmpire, The
Devehpment ofChristian Discourse1, habla de tres modalidades diferen-

3. Cameron, Averil; «Chnstianity and trie Rhetork ofEmpire: The Developpmem ofChristian
Discourse». Berkely, Los Angeles: Universityof California Ress, 1991 {Sather and Classical
Lectura; 55).
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tes del lenguaje en el discurso del cristianismo primitivo: el oral, el escri-
to y el visual. ¿Cuál es su valoración sobre este último en el seno del pri-
mer cristianismo y cómo cree que influyó en la importante iconografía
medieval?

Creo que el libro de Averil Cameron, al explicar la universalización del cris-
tianismo y al proponer un modelo que evite otros de mayot confrontación, se
ha convertido, en la actualidad, en una de las obras más importantes que sobre
la Antigüedad Tardía se han escrito.

A pesar de todo, su trabajo, al seguir una de las tendencias propuestas por el
posmodernismo, no deja de ser idealista y teleológico al sostener que el cristianismo
había descubierto un discurso que estaba destinado a triunfar. En realidad, la
cosa no fue tan sencilla como a primera vista pueda parecer, todo lo contrario, ésta
se caracterizó por su complejidad. Ese discurso totalizador y cognitivo, al con-
trario de lo que mantiene Averil Cameron, no se había dado todavía.

— En las comunidades del norte de África la difusión del islam fue muy
rápida y aquí se ha apuntado la posibilidad de un Islam como modelo
alternativo al cristianismo. ¿Qué sucedió en realidad para que aconte'
ciera dicho fenómeno? y, ¿cómo convivieron cristianos y musulmanes en
los inicios de este proceso?

Si algo me ha llamado siempre la atención, no es otra cosa que la enorme dife-
rencia existente entre el Magreb y el Próximo Oriente y, el porqué de esa dis-
cordancia.

A pesar de que ambos mundos son islámicos, la desigualdad radica en el
hecho de no compartir un pasado común. Por un lado tenemos un Próximo
Oriente heredero del desaparecido Imperio sasánida, el prestigio del cual fue
delegado en las comunidades copias y sirianas, frente a un Magreb donde suce-
dió todo lo contrario. Allí los nuevos actores se encontraron con un escenario que
les era totalmente desconocido. Un norte de África en el que la toponimia de ori-
gen romano seguía dando nombre a ciudades como Hipona o donde, en pleno
siglo XI, se seguía hablando latín como sucedía en el caso de Túnez. Pero algo
jugó a su favor, primero, que esas ciudades, al ser poco relevantes, no tuvieron
necesidad de crear una burocracia, lo que aceleró su proceso de asimilación.
Ciudades que formaron parte de reinos sureños, descentralizados, que cayeron
en manos de clases castocráticas que sometieron el territorio a un proceso con-
tinuado, no catastrofista, que eliminó para siempre la diversidad. Un Magreb
donde precisamente la conversión de esos «bárbaros» a un islam que carecía de
renombre fue lo que le confirió una mayor preponderancia pero que se apar-
taba, cada vez más, del otro islam, el de la Hispania íatimida y el de Egipto y Siria,
donde el éxito de los árabes sí se hizo deudor de la burocracia cristiana.

En lo referente a la convivencia entre ambas comunidades, queda testi-
moniada, por poner algún ejemplo, en las inscripciones funerarias de las tum-
bas del siglo XI, la época del papa Gregorio VII.
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— Parece ser que el cristianismo no se impuso de forma rápida en Occidente,
que en realidad se trató de un proceso lento que tuvo que superar gran-
des dificultades en algunas zonas. ¿Es posible que la razón a dicha opo-
sición fuera debida a la profunda interioridad politeista de la sociedad
romana?

Es cierto que tenemos tendencia a infravalorar la diversidad del cristianismo,
no la que podamos encontrar a nivel personal, sino la local, es decir, aquélla
que hace que el proceso de cristianización no sea igual en todas partes. ¿Cuántas
veces hemos oído hablar de la supervivencia de tradiciones paganas en el seno
del cristianismo?. Pues bien, esa afirmación es falsa dado que, el cristianismo,
no concedió nunca esa gracia. Veamos algunos ejemplos. ¿Quién no conoce
la festividad de san Juan Bautista, una conmemoración hoy cristiana pero que.
en realidad, tiene un origen pagano que se remonta a un antiguo ritual cam-
pesino en el que se procedía a la limpieza de los campos y donde se realzaba
la figura del agua, vital para quienes dependían, única y exclusivamente, de
los frutos de la tierra?. Se trataba de unas jornadas donde quedaba bien clara la
importancia del trabajo en asociación. Pues bien, en tiempos de san Cesáreo,
en el siglo VI, el Cristianismo reconvirtió dicho acto al que le sumó el bautis-
mo. ¿Podemos hablar de supervivencia de un acontecimiento pagano? No, y
sí de una forma de cristianizar que aprovechó un acto colectivo para facilitar la
conversión ue un núcleo organizado.

También se ha tendido a sobrevalorar la labor misionera que era atribui-
da, de manera exagerada, a una iniciativa estatal. El error procede de la mala
interpretación que se ha hecho de la historiografía bizantina. En poner dema-
siado énfasis en hacer creer que era el emperador, en persona, quien enviaba
a esos hombres de Dios.

En realidad no sucedió así, por lo menos en las zonas más apartadas de
Occidente donde la cristianización partió de iniciativas propias, personales o
familiares, baste citar los ejemplos de san Patricio en Irlanda o eí de la Britania
tardorromana. En esos rincones tan remotos no hubo necesidad de contar con
una iglesia organizada, controlada por sacerdotes y obispos a pesar de que el
orden cristiano, su estatus, fuera respetado. Se trató de un cristianismo de fron-
tera que había perdido sus rasgos más comunes, el de una estructura bien orga-
nizada, pero que sobrevivió a las adversidades al aceptar el papel de religión
familiar durante siglos. Como podemos ver, entonces, nos situamos frente a un
modelo cristiano que no es ni el monacal, ni el estatal. Un modelo hagiográfi-
co muy distinto al que podamos encontrar en los textos cristianos tradicionales.

— La Iglesia irlandesa, esencialmente monástica, se desarrolló, gracias a la
labor misionera, al margen del modelo de organización política de la Igle-
sia romana de la antigüedad tardía. ¿Acaso se produjo un conflicto de
poderes, en aquellas zonas menos romanizadas de Occidente, entre la
utoridad central del obispo y el hombre santo misionero líder de la comu-
nidad cristiana local?
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La historiografía de las relaciones de los obispos con los hombres santos es muy
abundante. Los textos de los historiadores romanos cristianos hablan de una reli-
gión que triunfó, pero que se mostró siempre indiferente frente a la alteridad,
al pagano. A ello hay que unir las dificultades con las que se encontraron los obis-
pos, es decir: el tiempo, la distancia y las comunicaciones. En otras palabras, esa
fue la razón que justificó la necesidad de «cultivar» a los hombres santos. Pero
la realidad era otra bien distinta, la de controlar a los campesinos. Por ese moti-
vo, estos hombres santos que, en realidad, nunca estuvieron marginados, fue-
ron tan necesarios.

— Durante mucho tiempo se sostuvo la tesis de que la caída del Imperio
romano se debió a problemas políticos, económicos, sociales, invasiones
bárbaras, etc. pero usted, en su libro El cuerpo y la sociedad'1, afirma que,
en realidad, el factor determinante fue la derrota del cuerpo, que ésta
marcaría el final de la antigüedad y el principio de la edad media. Entonces,
¿dónde situaría usted hoy todas esas explicaciones construidas en torno a
esta frase?

Tomé la misma de un ensayo de mi buen amigo Jacques Le Goff, pues pen-
saba que, al usarla, podría llegar a dar una explicación de aquello que me inte-
resaba, es decir, el fenómeno de la caída del Imperio romano, argumentando
que se trató de un hecho silencioso que no significó nada para Occidente. Para
mí eso era lo más importante. Ahora bien, ¿por qué defiendo la idea de que
dicha caída se manifestó a través del cuerpo, y que su concretización, aquello
que completó el proceso, fue sólo un factor occidental?

San Ambrosio, a través de san Agustín, mantuvo la idea, pues creía en ella,
de que el modelo que debía seguir la Iglesia católica, lo que la convertiría de ver-
dad en una comunidad perenne e inviolable, sería el celibato. Que su reducción
a lo más esencial y seguro, se realizaría en los cuerpos inviolables de los mon-
jes y en el de los sacerdotes, aunque en éstos últimos fuese de forma eventual.
Sin embargo, ese celibato que no estaba generalizado en Occidente y que se
convirtió en requisito indispensable, es cuestionado al tratarse de hombres doc-
tos y ordenados, de obispos y sacerdotes que podían estar casados.

He aquí la razón por la que me decidí a enfocar, desde una perspectiva dis-
tinta a la de Le Goff, la derrota del cuerpo. No desde la sacralización indivi-
dual, sería una interpretación demasiado optimista, y sí desde una perspectiva
puramente simbólica. En otras palabras, sólo alcanzaron ese carácter sagrado los
que fueron fieles, en el seno de la comunidad eclesiástica se entiende, a la idea
de que ésta, al ser perpetua e inviolable, estaba por encima, incluso, del Imperio.

— ¿Por qué la moral cristiana terminó imponiéndose a la de otros grupos de
vulnerables que también buscaban la paz en el interior del mundo romano?

Brown, P,: The Body and tbt Society: Men, Wor,
Cbristianity. New York. Colkumbia University Pre
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La expansión del estilo de vida y de la moral cristiana a lo largo y ancho del
Imperio romano es un problema al que no pude dar respuesta en mi primer
libro, The WorldofLateAntiquitf, al no contar entonces con un mayor cono-
cimiento del derecho romano.

Después de la publicación de mi estudio, han sido editadas obras muy
importantes cuyo tema principal de investigación es precisamente éste: el dere-
cho romano en la legislación matrimonial en época de Constantino o las leyes
que fueron dictadas contra la magia, al ser considerada ésta un crimen uni-
versal, una herejía, un pecado. Estos trabajos han venido a demostrar que efec-
tivamente en el siglo IV se dio la convergencia de dos corrientes, la cristiana y
la imperial. El nexo de unión, el pilar sobre el que se apoyó el triunfo det cris-
tianismo, como ya indiqué con anterioridad, fue el derecho romano.

— ¿Qué es lo que hizo que el cristianismo tuviera esa necesidad imperiosa de
modelos hagiográficos y que eso al final se convierta en una verdadera
anarquía, la cual se prolongó hasta que Lutero en cierta manera, puso
ordenr¿Por que se dio un fenómeno tan sintomático?

En realidad se trató de un movimiento pendular, pues todas las etapas en las que
el sincretismo prosperó fueron seguidas de otras en las que se produjo un avan-
ce de las obras de ¡os grandes patriarcas como san Bonifacio, sin ir más lejos.

Déjenme que les ilustre con un ejemplo: hace un par de días, en Estambul,
pude ver como en cada mezquita han sido colocadas unas placas en las que se
puede leer lo siguiente: "En el interior de este recinto queda prohibido encen-
der fuego, besarse, arrojar monedas, etc., por tratarse de prácticas no musul-
manas. Son pecado. Sólo está permitida la lectura del Corán».Hace cinco años
esos rótulos no existían. ¿Por qué les he contado todo esto? Porque, ¿quién no
ha oído hablar hoy del integnsmo islámico? Cuando se trata dicho tema en la
actualidad se hace de manera banal, porque quienes opinan sobre él no se dan
cuenta de estar situados frente a un islam que se está a uto defendiendo, no de
Occidente, como algunos piensan, y sí de los sincretismos que amenazan, día
a día, su integridad. Ésa es la razón que lo convierte en integrista.

A mi entender, en el seno de la cristiandad tardoantigua y altomedieval se
dio ese mismo proceso. Una cristiandad que, ante la obligación y la necesidad
de tener que integrar a todas las exigencias nacidas de lo cotidiano, se vio obli-
gada a mostrarse aperturista, pero que, en realidad, siempre estuvo supeditada,
en la sombra, a la voluntad de los grupos más escrupulosos del cristianismo.

Los ataques de san Agustín contra aquellos cristianos que seguían besán-
dose en la puerta de las iglesias estaban justificados, no tanto por el hecho del
beso en sí, sino por las críticas que se derivaban del bando contrario, los no
cristianos y, sobre todo, de sus filósofos que contraatacaban con frases como
«aquello que es bueno para vosotros también lo es para nosotros».

,wn, P.; The World of Late Antitjuity. London: Thames and Hudson, 1971.
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Paulino de Ñola, oponiéndose a san Agustín, aprovechó la ocasión para
escribir una poesía, de talante sutil, en la que describía como todas las perso-
nas que acudían al templo de San Félix de Ñola se besaban antes de entrar en
el mismo. Por esas mismas fechas san Agustín, que era amigo de Paulino, pre-
sentó ese beso como una práctica semipagana, de mala educación, un ejem-
plo que se apartaba de la correcta práctica cristiana.

Otra de las características comunes, tanto en el mundo cristiano como en
el romano, fue la noción de «superstición». Los pensadores de la Iglesia siem-
pre pretendieron hacer ver que esa «superstición» era un defecto que sólo se
daba en los otros, es decir, en los paganos. La superstición romana también se
justificaba por los mismos principios, pues no era otra cosa que la clara mani-
festación de miedo a lo desconocido, en este caso a los que no profesaban sus
propias creencias.

San Agustín entonces afirmó que sólo la fragilidad humana justificaba las
creencias supersticiosas, una idea que hoy nos puede parecer banal, pero que,
en su día, fue una aportación revolucionaria, dado que recatalogó todas las
categorías supersticiosas y religiosas.

— El cristianismo alcanzo su objetivo al convertirse en la principal religión
de la sociedad romana. Sus clases dirigentes creyeron entonces haber
hallado en él el instrumento que permitiese la reestructuración y, a su
vez, el fortalecimiento del ya debilitado poder político.Pero, ¿llegó Roma
a ser consciente en algún instante de que, en realidad, dicha universali-
zación de la religión cristiana la abocaba, de manera irreversible, a la desa-
parición de su Imperio?

Uno de los aspectos que siempre me han llamado más la atención, es la carac-
terística principal del llamado «paganismo romano», la no centralización de
sus funciones sociales, es decir, todo lo contrario a lo que propuso el pensa-
miento cristiano. El culto a los dioses podía ser afrontado desde posturas bien
distintas: filosóficas, de amor, etc., pero sin la necesidad de integrar dichas
conductas en una institución religiosa. ¿Por qué no?, un filósofo podía ser muy
religioso y no estar obligado a formar parte de una comunidad religiosa. Se
veneraba a los dioses, claro que sí, se les tributaban sacrificios, procesiones,
cantos sagrados, se les adoraba y suplicaba a través de ofrendas y dones, pero,
todo ello, a diferencia del cristianismo, sin la necesidad de pertenecer a un
grupo concreto. La moral era laica, familiar, ciudadana.

Sin embargo, la filosofía, el culto y la moral, entraron a formar parte de
un todo, dando lugar al nacimiento de una nueva teocracia que hirió de muer-
te al paganismo romano. El cristianismo pasó a ser la religión de todo aquél
que quisiera ser y sentirse cristiano, rico o pobre, enfermo o sano, ciudadano
o no ciudadano. Los sólidos cimientos del Imperio comenzaron ser excavados,
y no de manera metafórica, todo lo contrario; el siglo tercero es el de las cata-
cumbas, kilómetros de galerías obra de una comunidad entera que fue capaz de
unir todas sus fuerzas para poder sobrevivir como Iglesia y, la idea que poda-
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mos tener hoy de iglesia, su significado, se aparta muchísimo de lo que pudo
llegar a representar para el cristianismo tardorromano: la iglesia, la domus epis-
copio no era un edificio aislado, sino que correspodía a todo un barrio cnstia*1

no, al espacio exterior y no al interior creado por cuatro paredes. Ése es el
escenario que, a partir de ese instante, podrá prescindir de la ciudad. Por lo
tanto, no nos engañemos, la verdadera víctima del cristianismo no fue el
Imperio, pues, como ya habíamos visto con anterioridad, el Imperio de Dios
y el Imperio de los emperadores llegaron a ser homónimos. A quien en reali-
dad se sacrificó fue a la ciudad antigua.
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