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Resumen

El restigioso historiador irlandés P. Brown ofrece, a través de una entrevista, un repaso
lgunos temas que han cemrado sus investigaciones. Profundiza sobre aspectos de la
d Tardfa, la religi yel de los Padres de la Iglesia y el cristia-

nismo.

Paraules clau: antiguitat tardana, religiositat, cristianisme, patristica, purgatori.

Abstract

The prestigious irish historian P. Brown offers, in an interview, a revision of his investi-
gations. He dives into some aspects of Late Antiquity, religiosity, thinking of patristic and
of Christianity.

Key words: Late Antiquity, religiosity, christianity, patristic, purgatory.

El Instituto de Estudios Medievales de la Universidad A de Barcel
y el de Cultura Medieval de la Universidad de Barcel i en dicha
ciudad, entre | los dfas 26 b 28 dej )umo de 1996, la XXTV Semana Internacional
de di da al Hecho religioso en la edad media. Entre
ras que particip en dichas jornadas, se conté con la pre-
sencia de uno de los inv:stigadorcs miés prestfinsos de las dltimas décadas; el
profesor, y espeuallsta en Historia Antigua, de la Universidad de Princeton,
Peter Brown. Este ilustre dublinés que ha venido desvelindonos, a lo largo de
los afios, en sus estudios, los secretos de algo tan complejo como son los nive-
les culturales de la santidad, pronunci6 una conferencia que gird en torno a la
Religiosidad en la antigiiedad tardfa. Durante su estancia en la ciudad con-

1. Entrevista realizada en Barcelona el 27 de junio de 1996 por: Juan José Cortés, Daniel
Durdn, Xavier Gil, Javier Robles, Francisco J. Rodriguez, Joan Ruiz, Viceng Ruiz y Niria
Silleras,
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. Ruiz Domenec en el Aula Magna de ls Universicat de Barcelona,

Peter Brown, William Christian y J

26 de junio de 1996

dal tuvo la amabilidad de conceder una entrevista al consejo de redaccién de
MEDIEVALIA, el contenido de la cual publicamos en estas paginas.

— La doctrina cristiana alto medieval, a través de la interioridad de su dis-
curso, afianzé la creencia, en el seno de su comunidad, de que tnica-
mente existia la salvacién o la condena eterna. Pero, a finales del siglo
XI1, ante la necesidad de dar una respuesta menos fatalista, dicho discur-
s0 encontré 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 explicacion darfa usted al porqué de la Invencidn del purgatorio?

En primer lugar, quisiera hacer una pequefia puntualizacion; el purgatorio para
los bizantinos, coptos, sirios, etc., es decir, el cristianismo oriental, nunca tuvo
una fisonomia sacralizada como en Occidente. Pero ese no es el problema. El
verdadero reto es poder llegar a precisar por qué un pequefio grupo de cristia-
n0s, a lo largo de la antigiiedad tardfa, transité hacia esa nocién del purgato-
rio. Para ello, como muy bien ha subrayado usted, es necesario explicar qué
entendemos por interioridad de la ética cristiana, pues es ahf donde residen
los principales hechos que dificultan la consecucién de nuestro fin. Debemos
dar una respuesta a la proposicién pl da por ese movimiento d i
do autocri izacidn, es decir, al a
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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
linea marcada por los Evangelios. Debido a ello, en el niicleo de estas congre-
gaciones, se desarroll6 un sentimiento interior del cual derivé el concepto de
pecado, que tuvo su origen en las impresiones causadas en el alma por las cosas
espirituales, sin que se hubiera dado todavia el paso definitivo que transformé
los valores y que condujo del pecado de hecho al pecado eterno.

San Gregorio Magno y san Agustin fueron los que transmutaron lo uno
en lo otro al someter todas las acciones humanas a una normalizacién. Es cuan-
do la patrologfa transité hacia lo mental y se interes6 tinicamente por aque-
llos fenémenos que afectaron a la psique humana en el transcurso, dia a dia, de
la sacralizacién de la vida. A partir de ese instante, los grandes pecados del cris-
tianismo primitivo, como la idolatrfa o el adulterio, cayeron en manos de esa
revolucién cognitiva, tradicién en donde el monacato encontré sus fuerzas.
Pequeios nticleos, cierto, pero con una influencia enorme gracias a un «armar
de la cual carecferon el resto de los mortales: la 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 alcanzé una sensibilidad ascética, superior
incluso a la propia idea del purgatorio?

Tal vez porque el bizantino siempre crey6 en una tltima salida, la del per-
dén divino, pues, para él, Dios era el verdadero emperador de la prerrogativa
y de la compasién. Era natural que los hombres, al ser materia, pecaran, razén
de mis para que se impusiera la gracia divina.

Ahora bien, donde nunca existi6 una verdadera estructura imperial sujeta a
un dios soberano e indulgente, el modelo se quebré; en Irlanda, ese mundo oscu-
ro y sombrio escapé a Roma. Allf era imposible que existiera el concepto de
amnistfa, por lo que cada hecho, cada pecado, debié ser recordado de forma oral.

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

Cuando Jacques Le Goff, desde el medievalismo, se enfrenté en su exce-
lente libro La invencidn del purgatorio® al problema que aqui 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
amnistfa nos dardn respuestas muy diferentes.

Tomemos el ejemplo defendido por Eustacio, un escritor de Constantino-
polis y contempordneo de san Gregorio Magno. Seguidor de una creencia muy
difundida en la época, sostenia que las almas de los muertos no permanecian
dormidas en la tierra hasta la llegada del juicio final, sino todo lo contrario,
era partidario de que esas almas tenfan varias vidas, motivo por el cual, el peca-
do personal, no tenfa razén de ser. Cada alma «escribfa» su propia biografia
pero no en funcién los pecados personales.

2. Le Goff, ).: La naissance du Purgatoire. Paris, Gallimard, 1981.
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Mientras que, desde la otra «orillay, san Gregorio Magno, en el Libro Cuarto
de sus Didlogos, se mantenfa firme en la idea de que los méritos personales sf
tenfan continuidad en el mundo de las almas.

— Hubo una primera etapa, en la historia del cristianismo, en la que se
acept6 el sincretismo como método (il para su difusién, a pesar de tra-
tarse ya de una religién de cardcter universal. ;Esos primeros pasos fue-
ron dados més por necesidad que por conviccién? y, ;no es cierto que se
traté de otra oportunidad pergli‘da de haber podido alcanzar un modelo
de historia mds integrador y no el modelo teérico de un cristianismo
basado en la negacién de las otras culturas?

Cierto, fue una auténtica oportunidad perdida que podra haber dado lugar a
un cristianismo, por lo menos, mds tolerante. Personalmente, me ha llevado
mucho tiempo el poder llegar a comprender la razén que se oculta detrds de
este gran problema. Esa falta de consideracién, hacia una posible pluralidad
de ideas o précticas diferentes, tiene su origen en los textos cristianos. En ellos
se hace evidente que la accién fue llevada a cabo por personas que nunca creyeron
en otras tendencias mds favorables, en criterios no tan cerrados, y menos en
colaborar con quienes los propugnaban. Dicha actitud lo tinico que pretendié
fue adelantarse a cualquier evento que pudiera dificultar o impedir sus preten-
siones. Transformé 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. Sélo si somos capaces
de llegar a leer entre lineas podremos constatar que se trata de una sensacién
falsa; las historiograffas, hagiograffas y biograffas retinen en su interior mode-
los torpes y triunfalistas y esa misma impresién se ve i da al leer a
cualquier autor de la cultura grecorromana o del mundo islimico.

El estudio comparativo es el que me ha conducido a esta interpretacién de
los hechos. Si tomamos el islam de los primeros tiempos, ¢l que se apoderé
del creciente fértil y, mucho més tarde, en el siglo xv1, el de la corte turca, por
ejemplo, podremos observar como nos encontramos, de manera paradéjica,
frente a un islam fuerte, dominante y cerrado sobre sf mismo, pero que, en
sus relaciones internas, al tratarse todavia de una religién de transmisién oral,
era mucho mids abierto que el cristianismo.

El proceso de cristianizacién, de una zona, de entrada, podria parecernos
mucho ms sincretista pero, y ahi est4 la trampa, los obispos siempre actua-
ron al amparo del sector mds severo y riguroso de la Iglesia.

— Averil Cameron, en su libro Christianity and the Rhetoric of Empire. The
Development of Christian Discourse’, habla de tres modalidades diferen-

3. Cameron, Averil: «Christianity and the Rhetoric of Empire: The Developpment of Christian
Diswuritﬂ.s)Btrkdy. Los Angeles: University of California Ress, 1991 { Sather and Classical
Lectures; 55).
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tes del lenguaje en el discurso del cristianismo primitivo: el oral, el escri-
to y el visual. ;Cudl es su valoracién sobre este wiltimo en el seno del pri-
mer cristianismo y cémo cree que influyé en la importante iconografia
medieval?

Creo que el libro de Averil Cameron, al explicar la universalizacién del cris-
tianismo y al proponer un modelo que evite otros de mayor confrontacién, se
ha convertido, en la actualidad, en una de las obras mds importantes que sobre
la Antigiiedad Tardfa 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 teleolégico al sostener que el cristianismo
habia 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 caracterizé por su complejidad. Ese discurso totalizador y cognitivo, al con-
trario de lo que mantiene Averil Cameron, no se habia dado todavia.

— En las comunidades del norte de Africa la difusién del islam fue muy
ripida y aquf se ha apuntado la posibilidad de un Islam como modelo
alternativo al cristianismo. ;Qué sucedié en realidad para que aconte-
ciera dicho fené ?y; ¢cébmo ivi isti y 1 en
los inicios de este proceso?

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

A pesar de que ambos mundos son islémicos, la desigualdad radica en el
hecho de no compartir un pasado comtin. Por un lado tenemos un Préximo
Oriente heredero del desaparecido Imperio sasénida, el prestigio del cual fue
delegado en las comunidades coptas y sirianas, frente a un Magreb donde suce-
dié todo lo contrario. Allf los nuevos actores se encontraron con un escenario que
les era totalmente desconocido. Un norte de Africa en el que la toponimia de ori-
gen romano segufa dando nombre a ciudades como Hipona o donde, en pleno
siglo X1, se segufa hablando latin como sucedfa en ¢l caso de Ttinez. Pero algo
jugd a su favor, primero, que esas ciudades, al ser poco relevantes, no tuvieron
necesidad de crear una burocracia, lo que aceleré su proceso de asimilacién.
Ciudades que formaron parte de reinos surefios, descentralizados, que cayeron
en manos de clases castocréticas que sometieron el territorio a un proceso con-
tinuado, no carastrofista, que eliminé para siempre la diversidad. Un Magreb
donde preci lac i6n de esos «bdrb aun islam que carecia de
renombre fue lo que le confirié una mayor preponderancia pero que se apar-
taba, cada vez mis, del otro islam, el de la Hispania fatimida y el de Egipto y Siria,
donde el éxito de los drabes si se hizo deudor de la burocracia cristiana.

En lo referente a la convivencia entre ambas comunidades, queda testi-
moniada, por poner algtin ejemplo, en las inscripciones funerarias de las tum-
bas del siglo x1, la época del papa Gregorio VII.
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— Parece ser que el cristianismo no se impuso de forma répida en Occidente,
que en realidad se trat6 de un proceso lento que tuvo que superar gran-
des dificultades en algunas zonas. ;Es posible que/ la razén a dicha - 0po-

sicién fuera debida a la profunda interioridad p dela
romana?
Es ciesto que tenemos tendencia a infravalorar la diversidad del cri

no la que podamos encontrar a nivel personal, sino la local, es decir, aquélla
que hace que el proceso de cristianizacion no sea igual en todas partes. ;Cudntas
veces hemos oido hablar de la supervivencia de tradiciones paganas en el seno
del cristianismo?. Pues bien, esa afirmacién es falsa dado que, el cristianismo,
no concedié nunca esa gracia. Veamos algunos ejemplos. ;Quién no conoce
la festividad de san Juan Bautista, una conmemoracién hoy cristiana pero que,
en realidad, tiene un origen pagano que se remonta a un antiguo ritual cam-
pesino en el que se procedia a la hmpxcza de los campos y donde se realzaba
la figura del agua, vital para quienes dependian, dnica y excl de
los frutos de la tierra?. Se trataba de unas jornadas donde quedaba bien clara la
importancia del trabajo en asociacién. Pues bien, en tiempos de san Ceséreo,
en el siglo Vi, el Cristianismo reconvirtié dicho acto al que le sumé el bautis-
mo. ;Podemos hablar de supervivencia de un acontecimiento pagano? No, y
sf de una forma de cristianizar que aproveché un acto colectivo para facilitar la
conversién de un niicleo 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
interpretacién que se ha hecho de la historiograffa 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 sucedio asi, por lo menos en las zonas més apanadas de
Occidente donde la i6n parti6 de inici propias.
familiares, baste citar los ejemplos de san Paricio en Irlanda o el ‘de la Britania
tardorromana. En esos rincones tan remotos no hubo necesidad de contar con
una iglesia org; lada por dotes y obispos a pesar de que el
orden cristiano, su estatus, fuera respetado, Se tratd de un cristianismo de fron-
tera que habia perdido sus rasgos més comunes, el de una estructura bien o
nizada, pero que sobrevivid a las adv:rsldadcs al accptar el papel de rchgnén
familiar durante siglos. Como pod frente a un
modelo cristiano que no es ni el monacal niel :stata] Un modelo hagiografi-
<o muy distinto al que podamos encontrar en los textos cristianos tradicionales.

Sl it 1 : d 11

— La lglesl gracias a la
labor misionera, al margen del modelo de orgamuclén politica de la Igle-
sia romana de la antigiiedad tardia. ;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 lider de la comu-
nidad cristiana local?
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La historiograffa de las relaciones de los obispos con los hombres santos es muy
abundante. Los textos de los historiadores romanos cristianos hablan de una reli-
gi6n que triunfé, pero que se mostré 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 razén que justificé 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 ncccsario&

— Durante mucho tiempo se sostuvo la tesis de que la caida del Imperio
romano se debié a prob politi icos, sociales, invasil
birbaras, etc. pero usted, en su libro E/ cuerpo y la sociedad*, afirma que,
en realidad, el factor determinante fue la derrota del cuerpo, que ésta
marcarfa el final de la antigiiedad y el principio de la edad media. Entonces,
:dénde situarfa 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, podria llegar a dar una explicacién de aquello que me inte-
resaba, es decir, el fenémeno de la caida del Imperio romano, argumentando
que se traté de un hecho silencioso que no significé nada para Occidente. Para
mi eso era lo mds importante. Ahora bien, ;por qué defiendo la idea de que
dicha cafda se manifest6 a través del cuerpo, y que su concretizacién, aquello
que complet el proceso, fue sélo un factor occidental?

San Ambrosio, a través de san Agustin, mantuvo la idea, pues crefa en ella,
de que el modelo que debia seguir la Iglesia catélica, lo que la convertirfa de ver-
dad en una comunidad perenne e inviolable, serfa el celibato. Que su reduccién
a lo mds esencial y seguro, se realizarfa en los cuerpos inviolables de los mon-
jes y en el de los sacerdotes, aunque en éstos ltimos fuese de forma eventual.
Sin embargo, ese celibato que no estaba generalizado en Occidente y que se
convirtié en requisito indispensable, es cuestionado al tratarse de hombres doc-
tos y ordenados, de obispos y dotes que podfan estar casados.

He aqui la razén por la que me decidi a enfocar, desde una perspectiva dis-
tinta a la de Le Goff, la derrota del cuerpo. No desde la sacralizacién indivi-
dual, serfa una interpretacién demasiado optimista, y si desde una perspectiva
puramente simbélica. En otras palabras, s6lo alcanzaron ese cardcter sagrado los
que fueron fieles, en el seno de la comunidad eclesidstica se entiende, a la idea
de que ésta, al ser perpetua ¢ inviolable, estaba por encima, incluso, del Imperio.

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

4. Brown, P,: The Body and the Society: Men, Women and Sexual Renunciation in Early
Christianity. New York. Colkumbia University Press, 1988.
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La expansién 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 World of Late Antiquity’, al no contar entonces con un mayor cono-
cimiento del derecho romano.
Después de la publicacién de mi estudio, han sido editadas obras muy
cuyo tema principal de i es éste: el dere-
cho romano en la lcglslaclén matrimonial en época de Constantino o las leyes
que fueron dictadas contra la magia, al ser considerada ésta un crimen uni-
versal, una herejfa, un pecado. Estos trabajos han venido a demostrar que efec-
tivamente en el siglo 1V se di6 la convergencia de dos corrientes, la cristiana y
la imperial. El nexo de unién, el pilar sobre el que se apoy6 el triunfo del cris-
tianismo, como ya indiqué con anterioridad, fue el derecho romano.

— :Qué es lo que hizo que el cristianismo tuviera esa idad i de
modelos hagiogrificos y que eso al final se convierta en una verdadera
anarquia, la cual se prolongé hasta que Lutero en cierta manera, puso
orden?;Por qué se dio un fenémeno tan sintomético?

En realidad se trat6 de un movimiento pendular, pues todas las etapas en las que
el sincretismo prosperd fueron seguidas de otras en las que se produjo un avan-
ce de las obras de los grandes patriarcas como san Bonifacio, sin ir mds lejos.

Déjenme que les ilustre con un ejemplo: hace un par de dfas, 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 pricticas no musul-
manas. Son pecado. Sélo estd permitida la lectura del Cordn».Hace cinco afios
esos rétulos no existian. ;Por qué les he contado todo esto? Porque, ;quién no
ha oido hablar hoy del integrismo isldmico? 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 estd autodefendiendo, no de
Occidente, como algunos piensan, y sf de los sincretismos que amenazan, dfa
a dfa, su integridad. Esa es la razén que lo convlert: en mtegns(a

A mi entender, en el seno de la & y dieval se
dio ese mismo proceso. Una ¢ d que, ante la obligacién y la idad
de tener que integrar a todas las exigencias nacidas de lo cotidiano, se vio obli-
gada a mostrarse aperturista, pero que, en realidad, siem ulpre estuvo supeditada,
en la sombra, a la voluntad de los grupos mds escrupulosos del cristianismo.

Los ataques de san Agustin contra aquellos cristianos que segufan besin
dose en la puerta de las iglesias estaban justifi icados, no tanto por el hecho del
beso en sf, sino por las criticas que se derivaban del bando contrario, los no
cristianos y, sobre todo, de sus ? l6sofos que contraatacaban con frases como
«aquello que es bueno para vosotros también lo es para nosotros».

S. Brown, P.: The World of Late Antiguity. London: Thames and Hudson, 1971.
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Paulino de Nola, oponiéndose a san Agustin, aproveché la ocasién para
escribir una poesfa, de talante sutil, en la que describia como todas las perso-
nas que acudfan al templo de San Félix de Nola se besaban antes de entrar en
el mismo. Por esas mismas fechas san Agustin, que era amigo de Paulino, pre-
sent6 ese beso como una préctica semipagana, de mala educacién, un ejem-
plo que se apartaba de la correcta préctica cristiana.

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

San Agustin entonces afirmé que sélo la fragilidad humana justificaba las
creencias supersticiosas, una idea que hoy nos puede parecer banal, pero que,
en su dfa, fue una aportacién revolucionaria, dado que recatalogé todas las
categorfas supersticiosas y religiosas.

— El cristianismo alcanzé su objetivo al convertirse en la principal religién
de la sociedad romana. Sus clases dirigentes creyeron entonces haber
hallado en él el instrumento que permitiese la reestructuracién y, a su
vez, el fortalecimiento del ya debilitado poder politico.Pero, ;llegé Roma
a ser consciente en algtin instante de que, en realidad, dicha universali-
zacién de la religién cristiana la abocaba, de manera irreversible, a la desa-
paricién de su Imperio?

Uno de los aspectos que siempre me han llamado mds la atencién, es la carac-
teristica principal del llamado «pagani la no centralizacién de
sus funciones sociales, es decir, todo lo contrario a lo que propuso el pensa-
miento cristiano. El culto a los dioses podia ser afrontado desde posturas bien
distintas: filoséficas, de amor, etc., pero sin la necesidad de integrar dichas
conductas en una institucién religiosa. ;Por qué no?, un filésofo podia ser muy
religioso y no estar obligado a formar parte de una comunidad religiosa. Se
veneraba a los dioses, claro que sf, se les tributat ificios, p i
cantos sagrados, se les adoraba y suplicaba a través de ofrendas y dones, pero,
todo ello, a di ia del cristiani: sin fa idad de pertenecer a un
grupo concreto. La moral era laica, familiar, ciudadana.

Sin embargo, la filosoffa, el culto y la moral, entraron a formar parte de
un todo, dando lugar al nacimiento de una nueva teocracia que hirié de muer-
te al paganismo romano. El cristianismo pasé a ser la religién de todo aquél
que quisiera ser y sentirse cristiano, rico o pobre, enfermo o sano, ciudadano
0 no ciudad: Los s6lidos cimi del Imperio ser excavados,
y no de manera metaférica, todo lo contrario; el siglo tercero es el de las cata-
cumbas, kilémetros de galerias 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 e aparta muchisimo de lo que pudo
llegar a rep ara el : la iglesia, la domus epis-
copi, no era un cdif!l)clo aislado, sino que correspodia a todo un barrio cristia-
no, al espacio exterior y no al interior creado por cuatro paredes. Ese es el
escenario que, a partir de ese instante, podré prescindir de la ciudad. Por lo
tanto, no nos engafiemos, la verdadera victima del cristianismo no fue el
Imperio, pues, como ya habfamos visto con anterioridad, el Imperio de Dios
y el Imperio de los emperadores llegaron a ser homénimos. A quien en reali-
dad se sacrificé fue a la ciudad antigua.
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