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1. INTRODUCCIÓ  

 

El present treball de recerca doctoral, codirigit pels professors Joan Oller Guzmán i 

Ignacio Borja Antela-Bernárdez, parteix de l’objectiu d'assolir una lectura transversal 

sobre la transformació del territori i la població de la zona que avui dia coneixem com 

l’Egipte Romà i l’Egipte Bizantí entre els segles IV i VII. S’emmarca dins d’una línia de 

recerca sobre el paisatge i territori antic consolidada i amb una àmplia trajectòria de més 

de tres dècades i que neix a l’àrea d’Història Antiga del Departament de Ciències de 

l’Antiguitat i l’Edat Mitjana de la Universitat Autònoma de Barcelona, dirigit pel 

fundador d’aquesta, el professor Alberto Prieto Arciniega.   

En aquest sentit, segueix amb una llarga tradició d’estudis paisatgístics d’aquest centre 

de recerca, tot i que divergint en el territori d’afectació. D’aquesta manera, la nostra 

investigació doctoral pren directament premisses historiogràfiques i metodològiques 

d’aquest conjunt d’estudis i, molt especialment, dels projectes de recerca i línies 

d’investigació arqueològiques actuals realitzades pels professors J. Oller, J. Morera, I. 

Arrayás i O. Olesti1. Tanmateix, aquesta tesi pren sobretot els postulats epistemològics 

plantejats en la línia de recerca de paisatge de l’Egipte Romà del director d’aquest treball, 

el mateix J. Oller. L’inici d’aquest marc concorre paral·lelament amb el naixement del 

Sikait Project l’any 2016, en col·laboració entre la Universitat Autònoma de Barcelona i 

el Polish Centre of Mediterranean Archaeology. Així doncs, l’estudi paisatgístic que duu 

a terme el professor J. Oller en l’anàlisi de les característiques territorials, 

socioeconòmiques i religioses del paisatge del Wadi Gemal a Egipte, han estat 

fonamentals per a l’elaboració d’aquest estudi.  

De totes maneres, el nostre projecte doctoral pretén convertir-se en la continuació del que, 

fins ara, han estat els principals estudis de referència sobre la transformació paisatgística 

religiosa a l’Egipte Romà i Bizantí: l’obra de F. Deichmann i P. Grossmann i A. 

 
1 Prieto, A. “La deuotio ibérica como forma de dependencia en la Hispania prerromana”. Memorias de 

Historia Antigua, 2 (1978), pp. 131-135;  Olesti, O. “La Cerdanya en època antiga: romanització i actuació 

cadastral”. Estudios de la Antigüedad, 6/7 (1993), pp. 133-154; Arrayás, I. Morfología histórica del 

territorio de Tarraco (ss. III – I a.C.). Barcelona (2005); Oller, J. El territorio y poblamiento de la Layetania 

Interior en época Antigua (ss. IV AC-I DC). Barcelona (2015).  
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Papaconstantinou2. Per tant, volem remarcar el paper pioner de Deichmann i 

Grossmamm,  dins d’aquest marc historiogràfic i que el nostre principal objectiu no pretén 

ser altre que la continuació d’una investigació iniciada dècades enrere. En altres paraules, 

aquesta tesi doctoral en cap cas pretén ser una culminació, a causa de l’amplitud i 

transversalitat del camp d’estudi, però sí una lectura innovadora i interdisciplinar que 

engloba evidències arqueològiques, literàries i legislatives i que, a criteri nostre, esdevé 

 
2 Deichmann, F.W: “Frühchristliche Kirchen in antiken Heiligtümern”. JDAI 54 (1939), pp. 105–136; 

“Zum Altiigyptischen in der koptischen Baukunst”. MDIK 8 (1939), pp. 34-37; Die Spollen in der 

spdtantiken Architektur. Munich (1975). Grossmann, P: “Die von Somers Clarke in OberAnsina entdeckten 

Kirchenbauten”. MDIK 24 (1969), pp. 156-160; “Überlegungen zum Grundriss der Ostkirche von Philae”. 

JbAC 13 (1970), pp. 29-41; “Reinigungsarbeiten im Jeremiaskloster bei Saqqara. (Zweiter vorlaufiger 

Bericht)”. MDIK 28 (1972), pp. 197-198; “Untersuchungen in Dair ar-Rumi bei Qurna in Oberägypten”. 

Mitteilungen des Deutschen Archäologischen Instituts, Abteilung Kairo 30 (1974), pp. 25-30; “Abu Mena. 

Achter vorlaufiger Bericht. Kampagnen 1975 und 1976”. MDIK 33 (1977), pp. 35-45; “Zur christlichen 

Baukunst in Agypten”. Enchoria 8 (1978), pp. 89-90; “The Basilica of St Pachomius”. Biblical 

Archaeologist 42 (1979), pp. 232-236; “Esempi d’architettura paleocristiana in Egitto dal V al VII secolo”. 

CorsiRav 28 (1981), pp. 155-158; Mittelalterliche Langhauskuppelkirchen und verwandte Typen in 

Oberdgypten. Gliickstadt (1982); “Abu Mina. Zehnter vorlaufiger Bericht. Kampagnen 1980 und 1981”. 

MDIK 38 (1982), pp. 131-154; “The Gruftkirche of Abu Mina During the Fifth Century ad”. BSAC 25 

(1983), pp. 67-71; “Die Kirche des Bischofs Theodoros im Isis tempel von Philae. Versuch einer 

Rekonstruktion”. L. del Francia (ed.). Studi in onore di Ugo Monneret de Villard (1881–1954), Bd. 1, Rom 

1987 [= RSO 58 (1984)], pp. 107–117; “Abu Mina. Elfter vorlaufiger Bericht. Kampagnen 1982 und 1983”. 

MDIK 40 (1984), pp. 123-151; Abu Mina, a Guide to the Ancient Pilgrimage Center. Cairo (1986); “New 

Discoveries in the Field of Christian Archaeology in Egypt”. M. Rassart-Debergh; J. Ries (eds.) Actes du 

IV Congres copte. Louvain-laNeuve (1988), pp. 45-48; “Early Christian Architecture in the Nile Valiev”. 

F.D. Friedman (ed.). Beyond the Pharaohs. Rhode Island (1989), pp. 81-88; “Neue friihchristliche Funde 

aus Agypten”. Actes du XI’ Congres international d’archeologie chretienne. Rome (1989), pp. 1899-1900; 

“Abu Mina 12. vorlaufiger Bericht. Kampagnen 1984-1986”. A4 (1991), pp. 457-486; “Die 

Querschiffbasilika von Hauwariya und die iibrigen Bauten dieses Typus Agypten als Repriisentanten der 

verlorenen friihchristlichen Architektur Alexandrias”. BSAA 45 (1993), pp. 107-121; “Report on the 

Excavations at Abu Mina in Spring 1993”. BSAC 33 (1994), pp. 91-104; “Tempel als Ort des Konflikts in 

christlicher Zeit”. P. Borgeaud et al. (ed.). Le temple, lieu de conflit. Actes du colloque de Cartigny 1991 

(Les cahiers du CEPOA 7). Leuven (1995), pp. 181-201; “Report on the Excavations at Abu Mina in Spring 

1994”. BSAC 34 (1995), pp. 149-159 ; “Abu Mina. 13. vorlaufiger Bericht, Kampagnen 1987-1989”. A4 

(1995), pp. 389-423; “Report on the Excavations at Abu Mina in Spring 1995”. BSAC 36 (1997), pp. 83-

98; “The Pilgrimage Center of Abu Mina”. D. Frankfurter (ed.). Pilgrimage and Holy Space in Late Antique 

Egypt. Leiden (1998), pp. 281-302; “Zu Moses von Abydos und die Bischöfe seiner Zeit”. BSAC 38 (1999), 

pp. 51-64; Christliche Architektur in Ägypten (HO I,62). Leiden (2002a); “Überlegungen zur Gestalt der 

Kirche im Tempel von Bīa”. T.A. Bácz (ed.). Festschrift E. Gaál, U. Luft, L. Török (Studia Aegyptiaca 17). 

Budapest (2002b), pp. 279–287 ; “Fruhchristliche Kirchen im Gebiet des Ammon-Tempels von Luqsur”. 

Riimische Quartalschrift fur christliche Altertumskunde und Kirchengeschichle (2002c), pp. 8-14; “Die 

klassischen Wurzeln in Architektur und Dekorsystem der grossen Kirche des Schenuteklosters bei Suhag”. 

A. Egberts et al. (eds.). Perspectives on Panopolis. Leiden (2002d), pp. 115-131 ; Christliche Architektur 

in Ägypten. Leiden (2003); Gewalt und religiöser Konflikt. Studien zu den Auseinandersetzungen zwischen 

Christen, Heiden und Juden im Osten des Römischen Reiches (von Konstantin bis Theodosius II). (Klio-

Beih. n. F. 8), Berlin (2004). Papaconstantinou, A. : “Où le péché abondait, la grâce a surabondé”. Sur les 

lieux de culte dédiés aux saints dans l’Égypte des ve–viiie siècles”. M. Kaplan (ed.). Le sacré et son 

inscription dans l’espace à Byzance et en Occident: études comparées (Byzantina Sorbonensia 18). Paris 

(2001), pp. 235-249; “Je suis noir, mais belle: le double langage de la Vie de Théodora d’Alexandrie, alias 

Abba Théodore”. Lalies 24 (2004), pp. 63-86. 
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un treball fonamental en una millor entesa de les complexes relacions entre les comunitats 

cristianes i paganes. D’altra banda, cal esmentar que és el primer treball que fa una 

recopilació de totes les evidències materials i textuals d’aquesta cronologia, aportant 

material inèdit que va realitzar l’autora d’aquesta tesi doctoral a l’àrea tebana d’Egipte.  

Més concretament, amb aquest treball cerquem aprofundir en les problemàtiques 

inherents a l’estudi d’un paisatge religiós complex i dinàmic com el de l’Egipte Copte a 

cavall entre l’època romana i bizantina. Unes problemàtiques que contesten tant a 

expressions vinculades a la mateixa historiografia antiga com a la contemporània. Abans 

que res, cal dir que l’elecció d’un territori com l’Egipte Romà no respon a l’atzar, sinó a 

la mateixa dinàmica de la línia de recerca iniciada pel professor J. Oller l’any 2016, per 

la qual s’intenten estudiar aquelles regions més destacables per entendre la complexitat 

de la metamorfosi de les societats segons el sistema religiós que les protagonitza. En 

aquest sentit, l’Egipte Copte era un territori amb unes particularitats geopolítiques idònies 

per a comprendre i analitzar la transformació del paisatge religiós pagà a un de cristià.  

Situat entre les províncies de la Cirenaica a l’oest i Judea a l’est, es tractava d’un punt 

clau geoestratègic en la seva governabilitat. A més, era en una zona altament fèrtil, a 

causa de tenir entre les seves fronteres el riu Nil, apte per la producció cerealística i amb 

una xarxa hidrogràfica sense precedents. Aquest conjunt d’axiomes, convertien Egipte en 

un punt densament poblat i explotat, especialment en època romana i bizantina. A això hi 

hem d’afegir la mateixa evolució del paisatge religiós egipci durant els darrers decennis 

del segle passat, quan un intens procés d’explotació turístic va afavorir l’estudi de 

nombrosos jaciments arqueològics que conformaren una base documental i material 

sòlida per l’estudi que ens ocupa. Per tant, els mateixos atributs territorials juntament amb 

un corpus textual i legislatiu abundant, van fer que l’Egipte Copte, i especialment 

Alexandria com a seu episcopal, es convertís en un punt d’alt interès per iniciar-hi una 

reflexió historicoarqueològica. Davant d’això, i comptant amb l’antecedent dels treballs 

d’arqueologia cristiana de P. Grossmann, vàrem formular el requisit d’efectuar una 

lectura panoràmica sobre l’evolució del territori cultual d’Egipte durant l’anomenat 

procés de cristianització; és a dir, aquell procediment social i material resultat de la 

interacció sorgida entre les societats locals egípcies i les noves comunitats coptes 

provinents d’arreu de l’Imperi, partint dels precedents que concedeixen entendre els 
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atributs propis de les comunitats paganes i arribant fins a finals del segle VI d.C., moment 

en el qual aquest procés de cristianització es podria donar per completat a la resta de 

l’Imperi, però mai a Egipte.  

 
 
Fig. 1. Mapa topogràfic general de l’Egipte Copte. (Font: Tallet, P. “Ayn Sukhna and Wadi el-Jarf: Two 

newly discovered pharaonic harbours on the Suez Gulf”. British Museum Studies in Ancient Egypt and 

Sudan. London (2012).). 

 

El caràcter innovador d’aquesta investigació doctoral es fonamenta en tres eixos 

fonamentals que fan d’aquest estudi un treball transversal i multidisciplinar. En primer 

lloc, l’aportació d’evidències arqueològiques inèdites documentades gràficament per 

l’autora fa que el treball esdevingui, per si mateix, un estudi de rellevància. Gràcies a una 

Ajuda Predoctoral atorgada per l’Institut d’Egipte i el Pròxim Orient Antic i la Generalitat 

de Catalunya, vam poder registrar a camp evidències iconoclastes coptes, com grafits i 

relleus que restaven inèdits a les parets dels temples de l’àrea tebana. Aquesta 

documentació gràfica es va realitzar a camp durant gairebé tres mesos, sota la direcció i 

ajuda de l’Institut Français d’Archéologie Orientale du Caire i l’American University of 
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Cairo. Segonament, aquest estudi sobre la transformació paisatgística cultual encapçalada 

per les comunitats monàstiques coptes ofereix una visió panoràmica a través de 

l’establiment d’una intensa dialèctica entre les evidències textuals i els vestigis materials. 

Així, doncs, és el primer treball que presenta teoria social i feminista aplicada als estudis 

paisatgístics de l’Egipte Romà, gran part de la qual sorgeix des de la doctrina filosòfica 

del materialisme històric i l’Escola Pragmàtica Americana, tot establint una crítica als 

estudis plantejats des del difusionisme. En aquest sentit, és palpable la influència dels 

postulats historiogràfics de l’àrea d’Història Antiga de la Universitat Autònoma de 

Barcelona i la dilatada col·laboració amb el Groupe de Recherches sur l’Esclavage depuis 

l’Antiquité. En tercer i darrer lloc, la primícia d’aquesta tesi doctoral rau en la 

interdisciplinarietat d’evidències i en l’elaboració d’una nova proposta metodològica per 

a l’estudi de la transformació i reutilització de vestigis materials pagans. Amb aquest 

últim punt, juntament amb el primer, aquesta tesi doctoral pren el precepte llançat l’any 

2008 per S. Emmel, J. Hahn i U. Gotter d’elaborar una proposta transversal del fenomen 

From Temple to Church tot emprant un discurs integrador de les fonts històriques de les 

quals disposem. Així mateix, i ja per acabar, aquesta investigació presenta una recopilació 

completa i inèdita de tots els jaciments amb evidències coptes, presentin signes 

d’iconoclasme o no. L’elaboració de l’atles copte per l’autora suposa un avenç 

fonamental en una lectura transversal que fa d’aquesta tesi doctoral un document de gran 

utilitat.  

Per tant, en resum, el que volem plantejar aquí és una anàlisi de les vicissituds històriques 

que pateix el territori egipci en relació amb la implantació del cristianisme en les diferents 

societats locals durant l’època romana i bizantina. Altrament, creiem oportú justificar el 

marc geogràfic-temporal d’aquesta tesi doctoral a causa de l’amplitud d’espectre que 

presenta. Primerament, l’àmbit cronològic parteix des de principis del segle IV fins a 

finals del segle VII. Aquest marc que comprèn el final de la dominació romana de la 

província d’Egipte i l’inici de l’Imperi Bizantí, permet establir una lectura idònia de la 

transformació paisatgística cultual i de la fi del paganisme com a sistema religiós 

predominant a l’Egipte Romà.  

Seguidament, és rellevant assenyalar el marc geogràfic i les diferents evidències 

arqueològiques seleccionades perquè a través d’elles ens permeten establir una visió de 
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conjunt de com eren les relacions i la (in)-tolerància entre les comunitats cultuals paganes, 

judaiques i cristianes en les zones rurals i urbanes. Aquesta distinció resulta cabdal per 

una millor entesa de la naturalesa del conflicte religiós. Les particularitats locals de 

cadascun dels casos ens suggereixen una realitat històrica molt més complexa i diversa 

del que predecessors treballs han postulat sobre aquesta dinàmica social i religiosa. 

Aquesta elecció de conjunt ha suposat un enorme treball interpretatiu en cadascun dels 

emplaçaments que es presenten a continuació.  

Ja per acabar, i un cop havent delimitat els objectius bàsics i els principals postulats 

metodològics d’aquesta tesi doctoral, volem formular en detall l’enfocament 

historiogràfic d’aquest estudi. Essent com som part d’un grup de recerca centrat en 

l’estudi de l’Egipte Romà, resulta evident que el principal focus històric d’aquesta recerca 

sigui precisament l’estudi del territori i el seu poblament, emmarcat en el sorgiment del 

moviment monàstic copte al segle IV. De fet, el principal axioma des del qual parteix 

l’elaboració d’aquest treball és que Egipte mai va arribar a ser un territori cristià i, per 

tant, canvia el paradigma historiogràfic fins ara establert per comprendre les relacions 

socials entre les comunitats paganes i cristianes en el seu territori. Precisament, 

estudiarem aquesta qüestió des de la materialitat expressada en els murs dels temples 

egipcis, els quals van ser testimonis d’una convivència més pacífica del que les fonts 

hagiogràfiques coptes van narrar i que, malauradament, els estudis contemporanis han 

cregut sense establir una reflexió i interpretació crítica de les fonts. Dit això, per 

comprendre aquest context religiós el paper de les transformacions dins del territori serà 

fonamental, ja que són la prova més evident dels canvis dins de l’estructura 

soocioeconòmica de les societats autòctones egípcies. Tanmateix, un altre dels punts 

principals d’atenció d’aquest treball seran les transformacions paisatgístiques en el procés 

d’implantació del model de cristianització al territori a través de la construcció de les 

esglésies, símbol del triomf de la creu.  Un model de cristianització, però, que no fou el 

principal element de control, integració i administració del territori com esperava 

l’estament eclesiàstic i que en resposta d’aquesta frustració, esdevingué una política 

iconoclasta sense parangó arreu del Mediterrani Oriental.  

 

Finalment, cal remarcar que aquest treball no pretén limitar-se a quelcom regional, centrat 
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exclusivament en el territori egipci. Entenem que seria una equivocació fer-ho, ja que no 

es pot entendre un territori aïllat del seu context històric i geopolític sinó en la totalitat 

del Mediterrani Oriental. D’aquesta manera, intentarem oferir una perspectiva del territori 

i el paisatge egipci en època tardoantiga entenent-lo com una àrea coherent en l’àmbit 

geogràfic i històric, però que s’ha de comprendre dins d’una àrea més àmplia com fou la 

de les províncies orientals i, a nivell macro, l’Imperi Romà.  
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2. AGRAÏMENTS 

L’assoliment d’aquesta investigació doctoral ha suposat un important repte 

personal i professional. De fet, no hauria estat possible sense l’ajuda i comprensió de 

moltes persones durant aquests cinc anys i escaig que hem estat elaborant-la. Volem 

dedicar, doncs, aquestes primeres paraules com agraïment a totes elles.  

En primer lloc, volem agrair al Dr. Joan Oller Guzmán, director i tutor d’aquest 

estudi,  per haver-nos brindat l’oportunitat de poder dur a terme aquesta comesa, així com 

haver-nos introduït en la línia de recerca de l’Egipte Romà. La seva dedicació, paciència 

i consell ens han acompanyat al llarg d’aquests cinc anys, depassant l’àmbit acadèmic i 

esdevenint un referent personal i acadèmic fonamental. Igualment, agrair al Dr. Borja 

Antela, també director d’aquesta tesi doctoral, per haver-me introduït a l’àrea d’Història 

Antiga de la Universitat Autònoma de Barcelona i haver cregut en la meva trajectòria 

professional des d’un bon inici. També a la resta de membres de l’àrea els quals han estat 

essencials per la seva incessant ajuda i col·laboració desinteressada. Especialment, volem 

agrair l’assessorament i el consell dels nostres predecessors dins dels estudis paisatgístics, 

com són el Dr. Alberto Prieto Arciniega, el Dr. Oriol Olesti i el Dr. Isaías Arrayás. Però 

també al Dr. Jordi Vidal i la Dra. Agnès Garcia-Ventura per haver esdevingut uns 

referents indispensables als qui professo una estima i admiració professional sense 

parangó. Tanmateix, no puc oblidar al professor Jordi Cortadella per haver facilitat en tot 

moment la nostra recerca i esdevenir una guia per tots nosaltres. A la vegada, també agrair 

a la resta de membres del Departament de Ciències de l’Antiguitat i l’Edat Mitjana el seu 

suport sense el qual no hagués estat possible aquesta recerca. De forma més general, 

també donar les gràcies al Fondo de Becas MINECO del Gobierno de España, al Banco 

Santander, a la Generalitat de Catalunya i, per últim, a la Fondation Hardt pour l’Étude 

de l’Antiquité Classique per la concessió de diferents beques predoctorals de concurrència 

competitiva que ens ha permès una dedicació a temps complet a la recerca durant aquests 

cinc anys.  

En l’àmbit de la investigació científica en si mateixa, volem també donar les 

gràcies a tots aquells que centres de recerca que ens han assistit i facilitat la nostra comesa. 

En primer lloc, a tots aquells professors que ens han acollit a diverses ciutats 
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internacionals, on hem realitzat estades de recerca fonamentals per a la solidesa d’aquest 

treball. Així, agraïm al Dr. Delfim Leao i Dr. Pedro Carvalho de la Universidade de 

Coimbra; a la Dra. Arietta Papaconstantinou de la University of Oxford; a la Dra. Sabrina 

Ciardo de la Fondation Hardt pour l’Étude de l’Antiquité Classique la seva afectuosa i 

fructífera rebuda. Per una altra banda, no podem oblidar-nos de totes aquelles persones 

que ens han ajudat a conèixer el territori egipci de primera mà, permetent-nos arribar a 

centres de recerca i universitats internacionals i que han estat bàsics per concloure aquests 

resultats finals com l’Institut d’Estudis del Pròxim Orient Antic. Molt especialment al Dr. 

Josep Cervelló Autuori, director del centre de recerca, i al Dr. Marc Orriols Llonch.  

No puc acabar sense agrair a totes aquelles persones que més a prop han estat al 

llarg d’aquest camí i que, sobretot en l’àmbit personal, han estat les que m’han permès 

continuar endavant. Molt especialment a la meva família, el suport dels quals al llarg de 

tota la meva vida ha estat fonamental no només per aquesta investigació, sinó també per 

esdevenir referents magnífics en qui emmirallar-me. Però també a la meva parella i la 

seva família, per esdevenir un suport indispensable i incansable al llarg dels anys. Una 

llum que mai s’apaga.  
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3. FROM TEMPLE TO CHURCH: LA CREACIÓ D’UN NOU 

MARC TEÒRIC EN ELS ESTUDIS DE LA VIOLÈNCIA 

ICONOCLASTA COPTA DELS SS. IV I VI 
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A partir de la primera dècada del segle XX, universitats europees i americanes 

dedicaren especial atenció a l’estudi interdisciplinar de la violència religiosa en les 

cultures antigues, especialment a Orient Mitjà. Alguns d’aquests estudis, després 

materialitzats en publicacions, han procurat una anàlisi periòdica de cada època i regió, 

però en la majoria dels casos, s’ha optat per oferir un estudi diacrònic i intercultural de 

l’Antiguitat, com si es tractés d’una època homogènia3. Certament, l’entrada en aquest 

camp d’estudi de noves disciplines –com l’antropologia, la sociologia o la psicologia, 

entre d’altres– ha enriquit l’anàlisi teòric de la violència, oferint valuoses eines 

metodològiques per la interpretació de les escasses fonts històriques de les quals 

disposem. Així mateix, l’estudi diacrònic de la violència al llarg de les diferents societats 

antigues, ha permès una major comprensió de l’origen i la naturalesa general d’aquesta, 

tot i que també ha comportat greus generalitzacions d’un tema tan complex com és 

l’estudi de la violència religiosa a l’Egipte Romà4.  

De forma general, els estudis paisatgístics actuals que tracten les relacions de 

(in)tolerància entre pagans i cristians inicien el seu discurs de la mateixa manera: renegant 

del tractament binari i simplista que fins aleshores s’havia emprat per analitzar la temàtica 

en qüestió5. Tot seguit, es comprometen a presentar un estudi definitiu que aconseguirà 

entendre la complexa naturalesa de la convivència entre ambdós grups cultuals. I el cert 

és que alguns pocs ho aconsegueixen, però la gran majoria no6. Potser seria més honest, 

 
3 Zimmerman, M. “Violence in Late Antique Reconsidered”. H. A. Drake (ed.). Violence in Late 
Antiquity. Santa Barbara (2008), pp. 343-359; Rohmann, D. “Das ist ja Gewalt!”: Grausame Szenen 

in der Literatur und der politische Umbruch des ersten Jahrhunderts n. Chr. (en premsa).  
4 D’Huys, V. “How to Describe Violence in Historical Narrative. Reflections of the Ancient Greek 

Historians and their Ancient Critics”. AncSoc 18 (1987), pp. 209-250;  Thomas, Y. “Sich auf dem 

Forum rächen. Familiäre Solidarität und Kriminalprozeß in Rom (1. Jh. v. Chr. – 2 Jh. n. Chr.)”. 

Historische Anthropologie 5 (1997) 161-186. 
5 Frankfurter, D. Christianizing Egypt: Syncretism and Local Worlds in Late Antiquity. Princeton 

(2019), p. 17.  
6 El següent estudi te un deute simbòlic amb els treball de R. S. Bagnall  i els de A. Papaconstantinou 

que han suposat un referent i inspiració constant al llarg del mateix. Veure alguns dels principals 

treballs de R. S. Bagnall: Bagnall, R.S.  “Army and Police in Roman Upper Egypt”. JARCE 14 (1977), 

pp. 67-86; Bagnall, R. S. “Official and Private Violence in Roman Egypt”. BASP 26 (1989), pp. 201-

216, Bagnall, R. S. Egypt in Late Antiquity. Princeton (1993); Bagnall, R. S. Later Roman Egypt: 
Society, Religion, Economy and Administration. Burlington (2003); Bagnall, R.S.; Rathbone, D.W. 

(eds.), Egypt from Alexander to the Early Christians: An Archaeological Guide. London (2004); 

Bagnall, R. S; Worp, K.A. The Chronological Systems of Byzantine Egypt. Leiden (2004); Bagnall, 

R. S. “Models and Evidence in the Study of Religion in Late Roman Egypt”. J. Hahn; S. Emmel; U. 

Gotter (eds.). From Temple to Church: Destruction and Renewal of Local Cultic Topography in Late 
Antiquity. Leiden (2008), pp. 23-43. Altrament, les la principal publicació d’A. Papaconstantinou que 
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tal com apunten R. Bagnall i S. Emmel, exposar d’entrada que estem molt lluny de traçar 

l’estat real del paganisme un cop el cristianisme es converteix en religió oficial de 

l’Imperi i, encara més, de reconstruir les relacions entre cristians i pagans a un territori 

divers i dinàmic com era l’Egipte dels segles IV i V7. El següent capítol no té com a 

objectiu oferir afirmacions categòriques ni genèriques, sinó més aviat plantejar preguntes 

que permetin reconsiderar les evidències materials i textuals per tal d’establir una reflexió 

historiogràfica sobre els límits de la investigació actual en l’estudi de la iconoclàstia 

exercida pels coptes al país del Nil durant les èpoques romana i bizantina8. 

3.1. Prolegomenon  

Martin Zimmerman esclareix de forma concisa dues prerrogatives bàsiques: a) 

cada època (i cal afegir, cada regió o territori) té una forma determinada d’exercir la 

violència física i institucional; i b) cada època té la seva forma de representar 

pictòricament i escriure sobre ella seguint les convencions del seu propi temps9. El segon 

punt és especialment important perquè assenyala que els textos i les imatges, que 

constitueixen la base material del nostre estudi; és a dir, la violència representada, estaria 

estèticament formada i, per tant, despullada de la seva immediatesa, seguint patrons 

habituals de percepció per tal de crear el major impacte en el públic de l’època 10. En 

 
ha resultat cabdal per l’estudi iconoclasta copte i el fenomen de la reutilització de Temples a Esglésies: 

Papaconstantinou, A. “Où le péché abondait, la grâce a surabondé”. Sur les lieux de culte dédiés aux 

saints dans l’Égypte des ve–viiie siècles”. M. Kaplan (ed.). Le sacré et son inscription dans l’espace à 

Byzance et en Occident: études comparées (Byzantina Sorbonensia 18). Paris (2001), pp. 235-249.   
7 El títol, en forma de pregunta, que encapçala el següent capítol pertany al volum historiogràfic 

publicat l’any 2008 per S. Emmel, U. Gotter i J. Hahn. En ell, els majors exponents historiogràfics de 

l’estudi iconoclasta al Mediterrani Oriental, amb gran preponderància en Egipte, plantejaven noves 

qüestions metodològiques per tal de realitzar una aproximació el més detallada possible a la realitat 

històrica, en aquest cas, a Egipte durant els segles IV-VI. Sense cap dubte, l’aportació de R. Bagnall 

fou la més crítica respecte als estudis anteriors realitzats. Veure: Bagnall, R. S. “Models and Evidence 

in the Study of Religion in Late Roman Egypt”. J. Hahn; S. Emmel; U. Gotter (eds.). From Temple 

to Church: Destruction and Renewal of Local Cultic Topography in Late Antiquity. Leiden (2008), p. 

37.  
8 El següent treball s’encabeix entre els segles III i VI. Si entenem que l’època romana compren els 

segles I a.C., després de la batalla d’Actium l’any 31 a.C., fins al IV; i l’època bizantina entre els ss. 

IV i XV, podem afirmar que l’estudi està a cavall entre ambdues èpoques. És per aquest motiu que al 

llarg del text s’anirà alternant la denominació cronològica: època romana i/o bizantina. 
9 Zimmerman, M. “Violence in Late Antique Reconsidered”. H. A. Drake (ed.). Violence in Late 

Antiquity. Santa Barbara (2008), p. 344.  
10 Tàcit fou el primer autor antic que va assenyalar un interès creixent en assolir un major impacte en 

l’audiència que escoltava i/o llegia una narració. Així, va relatar certes pautes per tal de crear una 
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altres paraules, la construcció narrativa dels fets ens impedeix veure l’abast real de la 

violència figurada que, per definició, era convulsa i embrolladora. Aquest punt permuta 

la forma en què s’ha analitzat fins ara la violència religiosa, relativitzant aquells estudis 

que han emprat les evidències textuals i iconogràfiques per tal de reconstruir el relat 

històric11. Ara bé, en cap cas això descarta l’estudi d’aquestes fonts, únicament modifica 

l’ús que en fem d’elles. Si bé la violència representada està construïda de forma 

estandarditzada, ens permetrà entreveure la mentalitat cultual de l’autor i els límits 

socialment acceptables pels lectors d’aleshores 12.  

L’emissió de judicis de valor actuals en l’anàlisi d’episodis històrics que estaven 

regits per codis ètics i morals distints, desvirtuen l’extensa naturalesa de les relacions 

cultuals als segles IV i V13. Hereu de la cultura de la pau nascuda als anys seixanta, el 

públic contemporani sentia empatia vers les víctimes mentre que l’evidència històrica, 

habitualment escrita per l’agent actiu del conflicte, cercava traçar un retrat positiu de 

l’executor i justificar l’ús de la força física com un element de prestigi i, a vegades, com 

és el cas dels cristians, d’espiritualitat i santedat14. Seguint aquesta línia és interessant el 

treball de V. D’Huys, qui ha demostrat la familiarització de l’audiència del món clàssic 

 
retentiva major en l’espectador. Aquestes, consistien en deformar la realitat fàctica per tal d’encabir-

la en patrons narratius en forma i contingut (Tac. Dial. 35, 4–5). 
11 Els principals treballs sobre la temática són: Wertheimer, J. Ästhetik der Gewalt: Ihre Darstellung 
in Literatur und Kunst. Frankfurt am Main (1986); Wertheimer, J. “Blutige Humanität: Terror und 

Gewalt im antiken Mythos”.  P. Gendolla; C. Zelle (eds). Schönheit und Schrecken. Heidelberg (1990), 

pp. 13-38; Gendolla, P.; Zelle, C. (eds). Schönheit und Schrecken. Entsetzen, Gewalt und Tod in alten 

und neuen Medien. Heidelberg (1990); Howlett, J.; Mengham, R. (eds). The Violent Muse. Violence 

and the Artistic Imagination in Europe 1910-1939. Manchester (1994); Stadler, U.; P. Hugger (eds). 

Gewalt. Kulturelle Formen in Geschichte und Gegenwart. Zürich (1995); Meumann, M.; Niefanger, 

D. (eds). Ein Schauplatz herber Angst. Wahrnehmung und Darstellung von Gewalt im 17. Jahrhundert. 

Göttingen (1997). 
12 R. Bagnall és el major exponent historiogràfic, en termes processuals, que defensa la necessitat de 

redefinir l’ús que ha emprat la disciplina històrica en torn a les fonts textuals, amb l’objectiu de 

conèixer la realitat històrica que hi ha al darrere, veure: Bagnall, R. S. “Models and Evidence in the 

Study of Religion in Late Roman Egypt”. J. Hahn; S. Emmel; U. Gotter (eds.). From Temple to 

Church: Destruction and Renewal of Local Cultic Topography in Late Antiquity. Leiden (2008), pp. 

24.  
13 Brown, S.  “Death as Decoration. Scenes from the Arena on Roman Domestic Mosaics”. A. Richlin 

(ed.). Pornography and Representation in Greece an Rome. New York (1992), pp. 180-211.  
14 Fins i tot actualment es pot observar la paradoxa que una objecció política i social sense igual a la 

violència coexisteix amb graus sense precedents de violència real a les guerres dels segles XX i XXI. 
El treball de J. Carman gira en torn a les diferents perspectives per les quals ens podem aproximar a 

l’estudi de la violència des de la disciplina arqueològica. Veure: Carman, J. (ed). Material Harm: 

Archaeological Studies of War and Violence. Glasgow (1997). 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amb els patrons de representació narrativa i com aquest establia associacions immediates 

amb la seva realitat15. Així, els criteris literaris seguien la lògica moral del seu propi temps 

i analitzar-los amb l’actual lectura cultural ens impedeix entreveure l’abast real de la 

violència que estudiem16. L’enteniment d’allò que és considerat positiu o negatiu entre 

l’audiència actual i antiga, si bé no són conceptes oposats, sí que divergeix enormement. 

I el cas de l’ús de la força física és un d’ells.  

La historiografia tradicional afirma que les societats antigues eren més violentes 

que les actuals perquè tenien una predisposició major a exercir-la i una audiència que es 

veia emocionalment menys afectada17. Habitualment, aquests treballs citen a autors antics 

com el cristià Tertulià, qui descrivia als espectadors dels amfiteatres com persones 

sàdiques que s’excitaven en presenciar el patiment aliè18. Seria convenient, però, recordar 

que l’autor cartaginès va ser testimoni presencial de les persecucions que van patir els 

cristians a finals del segle II els quals, en una gran part, eren condemnats a morir ad 

bestias19. D’aquí la manifesta animadversió d’aquest autor vers el recinte i el públic que 

configuraven l’escena, còmplices del patiment dels seus companys de fe, convertint-se 

 
15 D’Huys, D. “How to Describe Violence in Historical Narrative. Reflections of the Ancient Greek 

Historians and their Ancient Critics”. AncSoc 18 (1987), pp. 209-250. 
16 C. M. Gilliver, va proposar establir una nova mirada historiogràfica respecte la moralitat en el camp 

de batalla per part de l’exercit romà. Una mirada que estigués d’acord amb l’ètica i la moralitat del 

seu propi temps sense caure en actualismes que desvirtuïn l’estudi històric. Veure: Gilliver, C.M. “The 

Roman Army and Morality in War”. A.B. Lloyd (ed.). Battle in Antiquity. London (1996), pp. 219-

38.  
17 En termes generals, no ha hagut un progrés històric i cultural que moderi l’ús de la violència exercida 

al llarg del temps. Simplement s’ha transformat la violència en termes menys tangibles, comportant 

una disminució considerable de la violència física a l’esfera pública. Per contra, la contemporaneïtat 

sovint ha sobreestimat la quantitat de crims capitals a l’Antiguitat. Seguint aquesta línia de pensament, 

és interessant tenir en compte els assajos contemporanis de G. Albrecht i B. Glassner en torn a la 

cultura de la por del poble alemany i americà respecte la seva pròpia història i, més concretament, 

aquella relacionada amb actes/delictes violents. Veure: Glassner, B. The Culture of Fear. Why 
Americans are Afraid of the Wrong Things. New York (1999); Albrecht (ed.). Gewaltkriminalität 

zwischen Mythos und Realität. Frankfurt am Main (2001).  
18 Concretament, el passatge de Tertulià fa una comparativa entre la percepció que pot tenir un mateix 

en Veure un cadàver a la vida quotidiana amb l’extrema violència que es vivia en l’amfiteatre romà. 

La conclusió a la que arribà l’autor requeia en la idea de que l’audiència que acudia a l’amfiteatre, 

eminentment pagana, estava més habituada a la violència, element contrari al pensament humanista 

del cristianisme primitiu (Tert. De Spectaculis, 29).  
19 Per tal d’ampliar informació sobre els processos martirials cristians des d’una perspectiva de gènere, 

Veure el treball de A. Pedregal qui va fer un estudi diacrònic de les màrtirs amb la corresponent crítica 

en termes de teoria feminista a les fonts antigues, entre elles, la de Tertulià. Veure: Pedregal, A. “Las 

mártires cristianas: género, violencia y dominación del cuerpo femenino”. Biblid 18 (2000), pp. 277-

294.   
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en un testimoni no objectiu i altament recomanable de revisar a l’hora d’emprar-lo com 

a exemple20. La violència que es produïa en aquests espais en cap cas pot ser equiparada 

a la confrontació amb la mort i és erroni deduir-hi una constitució violenta de les societats 

antigues21. De fet, no són la televisió, els videojocs o el cinema, espais virtuals de gran 

consumició d’escenes bèl·liques de les societats actuals?22 És terror el que sentim quan 

les visionem o més aviat excitació? Potser no som tan diferents del públic romà i la idea 

de progrés històric caldria que fos reexaminada23. 

D’altra banda, és notable que l’ús emocional de la violència religiosa era una idea 

política i el seu exercici un element de prestigi que legitimava l’honor públic i privat de 

l’individu24. L’imaginari mitològic i la història de l’Egipte grecoromà estava replet 

d’escenes de brutalitat i abús físic i és que, com ja va assenyalar J. Burckhardt, durant les 

èpoques històriques de més floració cultural i estabilitat econòmica, es produïen els 

enfrontaments bèl·lics més cruents25. Així mateix, la pax romana, element que legitimava 

l’existència política de l’Imperi Romà, esdevenia del compromís social d’exercir la 

violència a dos nivells: extern, derrotant l’enemic, i intern, resguardant l’ordre d’estat. 

 
20 O. Kiefer fou un dels pioners en estudiar la relació entre la crueltat bèl·lica i el món cultural romà, 

fent especial referència a les costums quotidianes. Així Kiefer va concloure que el dolor de l’altre, 

materialitzat en els gestos facials dels monuments públics o privats, o bé en els crits dels que eren 

condemnats a mort a l’amfiteatre, construïa, paradoxalment, i assegurava el lloc dels romans al món 

antic. Veure: Kiefer, O. “Der Römer und die Grausamkeit”. O. Kiefer (ed.). Kulturgeschichte Roms. 
Unter besonderer Berücksichtigung der römischen Sitten. Berlin (1933), pp. 66-105. 
21 Zimmerman, M. “Violence in Late Antique Reconsidered”. H. A. Drake (ed.). Violence in Late 

Antiquity. Santa Barbara (2008), p. 352. 
22 Si bé aquest estudi segueix la teoria sociològica en que la violència consumida a l’amfiteatre es pot 

equiparar als videojocs actuals, en tant que l’espectador s’abstrau de l’escena i res te a Veure amb un 

enfrontament real amb la mort a la vida quotidiana, C.A. Barton planteja una proposta contrària on les 

amenaces que rebien els senadors, els hi permetia empatitzar amb el destí, fatídic en la majoria de 

casos, dels gladiadors romans. Veure: Barton, C. A. The Sorrows of the Ancient Roman: The Gladiator 

and the Monster. Princeton (1993); Barton, C. A. “The Scandal of the Arena”. Representations 27 

(1989), pp. 1-36.  
23 Per tal d’ampliar la següent qüestió, veure: Carman, J. (ed). Material Harm: Archaeological Studies 

of War and Violence. Glasgow (1997).  
24 Respecte a les representacions medievals de la violència, V. Groebner ha demostrat que l'impacte 

de les representacions de la crueltat depèn fonamentalment de la familiaritat de l'audiència amb la 

realitat i els contorns d’aquesta, conegut des dels preceptes antropològics, com “The horror that is 

known”. Veure: Groebner, V. Ungestalten. Die visuelle Kultur der Gewalt im Mittelalter. 

München/Wien (2003), p. 164.  
25 En resposta a la proposta neo-humanista de l’Antiguitat en tant que una imatge excessivament 

positiva, l’historiador suís J. Burckhardt en la seva història de Grècia, va definir-la com una successió 

de conflictes bèl·lics i imatges de violència excessiva. Argumentava, per exemple, que el temps de 

major proliferació cultural grega, habitualment ubicada al segle V a.C., fou, també, la que més crims 

va aglutinar. Veure: Burckhardt, J. Griechische Kulturgeschichte. Berlin (1900), p. 1297.  
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Per tant, estaríem davant d’un element de naturalesa doble: en primer lloc, d’exclusió vers 

l’altre i, en segon terme, d’inclusió i formació dels membres d’un mateix grup26. 

Altrament, convé recordar que els espais públics de les societats antigues s’estructuraven 

en funció d’elements commemoratius de mort/destrucció i aquesta no era una idea fútil. 

L’egiptòleg alemany J. Assmann assenyalava que les escenes violentes són aquelles que 

perduren amb més intensitat a la memòria col·lectiva dels pobles27. Per tant, 

l’estructuració dels espais físics –públics i privats– i temporals –inici i finalització 

d’èpoques o sistemes de govern– estarien delimitats segons actes de violència extrema 

responent a criteris de retentiva històrica28. Així, la violència pública entre les comunitats 

paganes i cristianes era percebuda com un component necessari que requeria de ser 

reivindicat de forma comunitària a través de l’imaginari pictòric i literari del seu propi 

temps. Nombroses publicacions asseveren erròniament un descens significatiu d’episodis 

bèl·lics a principis del segle IV, coincidint amb la instauració del cristianisme com a 

religió oficial de l’estat romà29. I estem davant d’una realitat factual més aviat contrària: 

 
26 “Violence, therefore, was a pervasive presence in the public space; indeed, it was an important basis 

for its existence, pertaining as it did not only to victoriousness over external enemies but also to the 

internal order of the state. This is reflected also in the heroic examples of serving the common good 

and the myths surrounding the foundation of the state that were so important to the articulation of 

Roman identity, beginning with the foundation of Rome that was accompanied by fratricide. 

Kidnapping of women and murder are as inseparable a part of the early history of Rome as regicide is 

to the beginning of the Republic, whose history consists not only of a long chain of military triumphs, 

but also of violent conflict of all kinds”: Zimmerman, M. “Violence in Late Antique Reconsidered”. 

H. A. Drake (ed.). Violence in Late Antiquity. Santa Barbara (2008), p. 839.  
27 L’egiptòleg alemany J. Assmann va subratllar que tota memòria cultural en general té el seu nucli 

antropològic en la memòria dels morts i que a les cultures, enteses com a les traces de memòria a llarg 

termini, estan vinculades intrínsecament a escenes fundacionals de violència. El poder de la retentiva 

històrica, més enllà de la mort i la destrucció, estava, segons el públic antic, relacionat amb la 

violència, la mort i les lesions corporals (Veure: Plut., de curiositate). Un dels aspectes més estudiats 

d'aquesta percepció és la curiositat/desig pel patiment aliè. Així, la memòria cultural troba en l’ 

expressió política i pública els memorials dels morts i en l'estructuració de l'espai públic de les 

comunitats antigues per llocs commemoratius de la violència, per exemple en conjunció amb els mites 

de fundació cruels i sanguinolents. Veure: Assmann, A. Erinnerungsräume: Formen und Wandlungen 

des kulturellen Gedächtnisses. München (1999), p. 236.  
28 Les tres etapes històriques de domini romà –monarquia, república i imperi– estan configurades i 

delimitades segons episodis de violència extrema on la tipologia d’abús no és el mateix. De fet, és 

curiós que l’estadi monàrquic, el primer i aquell que configura el passat mític romà, va estar comprès 

entre dos actes d’abús sexual a dones: el rapte de les sabines i la violació de Lucrecia perpetuat per 

Sextus Tarquinius. 
29 Per tal d’ampliar informació, Veure: Lintott, A.W. Violence in Republican Rome. Oxford (1968); 

Dülmen, R.  Theater des Schreckens: Gerichtspraxis und Strafrituale in der Frühen Neuzeit. München 

(1985); Lintott, A.W. Violence, Civil Strife and Revolution in the Classical City. London (1987); 

Duerr, H.P. Der Mythos vom Zivilisationsprozeß 3: Obszönität und Gewalt. Frankfurt am Main 

(1993); Lindenberger, T.; A. Lüdtke. “Einleitung: Physische Gewalt—eine Kontinuität der Moderne”. 

T. Lindenberger; A. Lüdtke (eds). Physische Gewalt: Studien zur Geschichte der Neuzeit. Frankfurt 
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el col·lapse de les antigues institucions estatals i la formació de noves estructures de 

poder, van comportar un augment de la violència pública durant l’absència d’un element 

fàctic preponderant30.  

El sociòleg alemany H. Popitz en la seva obra Phenomena of Power: Authority, 

Domination and Violence, definia el poder, entès com un element universal de la 

socialització humana, com un acte que conduïa inexorablement a la lesió física 

intencional dels altres31. Per tant, en paraules de Popitz, el seu exercici era inevitable.  Tal 

com s’ha explicat en el capítol anterior, si bé a principis del segle IV comença a haver 

una política legislativa favorable als interessos de l’Església que s’acabarà traduint en un 

nombre major de fidels, el cert és que durant els segles IV i V, els estudis indiquen que 

no més d’un 10% de la població de l’Imperi era cristiana, i si parlem d’Egipte estaríem 

davant d’un 9%32. Més enllà de la precisió i fiabilitat relativa dels estudis poblacionals 

que cadascú professi, podem concloure que no havia, ni molt menys, un lideratge cultual 

consolidat i això feia que la totalitat de les comunitats religioses pugnessin en els espais 

públics per assegurar els seus interessos i representativitat col·lectiva a través de la 

violència habitual o, en casos d’excepcionalitat, de violència convulsa i extrema33. És 

 
am Main (1995), pp. 7-38; Dinges, M. “Formenwandel der Gewalt in der Neuzeit: Zur Kritik der 

Zivilisationstheorie von Norbert Elias”. R.P. Sieferle; H. Breuninger (eds). Kulturen der Gewalt. 

Ritualisierung und Symbolisierung von Gewalt in der Geschichte. Frankfurt am Main (1998), pp. 171-

194; Zanker, P. “Die Barbaren, der Kaiser und die Arena. Bilder der Gewalt in der römischen Kunst”. 

R.P. Sieferle; H. Breuninger (eds). Kulturen der Gewalt. Ritualisierung und Symbolisierung von 

Gewalt in der Geschichte. Frankfurt am Main /New York (1998), pp. 53-86; Baumann, Z. “Alte und 

neue Gewalt”. Journal für Konflikt und Gewaltforschung 1 (2000), pp. 28-42; Imbusch, P. Moderne 

und Gewalt: Zivilisationstheoretische Perspektiven auf das 20. Jahrhundert. Opladen (2003).  
30 El focus, per tant, se centra en l’exercici de la violència en una societat específica perquè cadascuna 

té els seus propis límits socials, codis de conducta i formes que no són compartides sinó pròpies.   
31 H. Popitz afirma que matar és sempre un recurs al qual l’estat pot recórrer com a “option of humany 

agency” i que esdevé una realitat tangible i cruel per mitjà de “structural removals of the boundaries 

for possible action”: Popitz, H. Phänomene der Macht. Tübingen (1992), p. 21, 48.  
32 Estudis actuals apunten a que la població cristiana era un nombre major al que es creia anteriorment. 

Per tant, les dades numèriques proporcionades han de ser enteses en termes relatius. Veure: Hahn, J. 

Gewalt und religiöser Konflikt. Studien zu den Auseinandersetzungen zwischen Christen, Heiden und 

Juden im Osten des Römischen Reiches (von Konstantin bis Theodosius II). Berlin (2004).   
33 Les transgressions d’ordre, enteses habitualment com a episodis de violència extrema, tan habituals 

en la narrativa iconoclasta hagiogràfica copta, podien ser exercits per individus concrets, com era en 

la majoria dels casos, o bé per consens social en moments puntuals i justificats. La violència extrema 

pot, però no sempre és així, transgredir l’ordre que es va establir en el procés de socialització. El debat 

historiogràfic ha demostrat que s’han observat tres punts, d’acord als postulats M. Zimmerman i J. 

Krause, en la interpretació de representacions detallades o explícites de la violència en textos antics i 

tardoantics: a) els creadors d’imatges i textos destinats a denunciar la violència real; b) les imatges 

representen els esdeveniments de forma diferent a la realitat factual que representen, emprant temes i 
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rellevant assenyalar que aquesta última tipologia, tan present a l’imaginari de la 

convivència entre comunitats cristianes i paganes, tot i no adequar-se a la realitat factual 

que representa, pot ser definida com una transgressió d’ordre que sobrepassa els límits de 

la violència acceptada i que és encabida en períodes curts i espaiats en el temps. Aquests 

contorns/límits transgredits eren fixats per les mateixes comunitats i els seus marges 

depenien, en gran mesura, de les característiques locals de cada societat dins la qual la 

violència s’expressava i es comunicava a través de diferents contorns i mitjans34. D’aquí 

la necessitat creixent en desistir d’estudiar les realitats factuals seguint els contextos 

generalitzadors, i donar pas, d’una vegada, a establir una dialèctica, de naturalesa 

complexa, entre les evidències locals i estatals35.  

3.2. L’Egipte Romà: un cas excepcional dins la qüestió iconoclasta? 

La resolució historiogràfica de la següent qüestió és, probablement, la que més 

pàgines i discussions acadèmiques ha generat durant les últimes dècades a l’estudi de 

l’Egipte Romà36. Actualment encapçalat pels dos exponents acadèmics més importants 

 
motius familiars a  l’audiència. La seva representació estava establerta d’acord als patrons 

sociopolítics; c) el públic que era el receptor d’aquestes imatges o textos era capaç d’interpretar 

immediatament la informació que volia transmetre l’autor. Veure: Würster, W.  “Antike Siedlungen 

in Lykien. Vorbericht über ein Survey-Unternehmen im Sommer 1974”. AA (1976), pp. 23-49; 

Zimmermann, M. “Violence in Late Antique Reconsidered”. H. A. Drake (ed.). Violence in Late 

Antiquity. Santa Barbara (2008), pp. 343-359.  
34 El terme epistemològic ‘model’ contempla un ampli barem de significats des de la tipologia ideal 

Weberiana fins a un paràmetre teòric. Aquest treball es refereix al segon.  
35 J. Hahn ha postulat la necessitat d’establir una proposta metodològica que combini la realitat general 

del Mediterrani Oriental amb les particularitats de cada cas. El seu cas d’estudi, el temple de Files, és 

considerat l’únic cas en que un temple pagà es converteix ràpidament en una església cristiana en el 

segle V sota el regnat de Justinià. Certament, aquest cas d’estudi ha estat emprat per la historiografia 

tradicional com a modus operandi habitual en la transformació i el canvi d’una topografia pagana a 

una de cristiana a l’Egipte bizantí. Ara bé, tal com J. Hahn argumenta, aquest és l’únic cas de tot el 

territori egipci en que la transformació cultual i de paraments és immediata. De totes maneres, un 

exemple mai és norma i el cas de Files és insòlit a causa de la situació geogràfica d’excepcionalitat en 

que es troba el recinte cultual flotant. La religiositat pagana es va poder preservar dos segles més tard 

que el cristianisme s’oficialitzés com la religió oficial de l’imperi. D’aquí, doncs, la necessitat que 

argumenta Hahn d’interrelacionar els elements genèrics amb les característiques locals de cada model. 

Veure: J. Hahn. “Die zerstörung der kulte von philae. Geschichte und legende am ersten nilkatarakt”. 

J. Hahn; S. Emmel; U. Gotter (eds.). From Temple to Church: Destruction and Renewal of Local 

Cultic Topography in Late Antiquity. Leiden (2008), pp. 203-243.  
36 Existeix un consens general que considera l’inici de la disciplina amb F. W. Deichmann durant la 

dècada dels anys trenta del segle XX. Van haver-hi treballs anteriors, com podem intuir, però cap va 

crear una una metodologia epistemològica en torn a  la qüestió sobre la transformació dels temples 

pagans en esglésies cristianes amb una perspectiva arqueològica-arquitectònica, com l’arqueòleg 

alemany. La seva obra, tot i estar inacabada, ha estat reeditada en moltes ocasions posteriors. Veure: 

Deichmann, F.W. “Frühchristliche Kirchen in antiken Heiligtümern”. JDAI 54 (1939), pp. 105–136 
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en la matèria, D. Frankfurter i R. Bagnall, el debat segueix viu i sense un desenllaç ferm37. 

La historiografia tradicional ha acceptat la proposta de D. Frankfurter sobre 

l’excepcionalitat d’Egipte com un cas a ser estudiat separat del mapa del Mediterrani 

oriental, a causa de posseir uns trets característics únics en el seu territori38. Tot i ser la 

proposta historiogràfica amb més seguiment acadèmic, durant l’última dècada ha 

proliferat la tradició pragmàtica americana, és a dir, l’escola de R. Bagnall, qui al·lega la 

no excepcionalitat de l’Egipte grecoromà, ni l’aïllament de la societat copta amb 

tradicions locals a les metròpolis39.  Així, Bagnall afirma que D. Frankfurter fa un anàlisi 

 
(reeditada amb modificacions l’any 1982). Veure també: Spieser, J.-M. “La christianisation des 

sanctuaires païens en Grèce”. U. Jantzen (ed.). Neue Forschungen in griechischen Heiligtümern. 

Tübingen (1976), pp. 309-320; Vaes, J. “Nova construere sed amplius vetusta servare”. Actes du XIe 
Congrès International d’Archéologie Chrétienne. Rome (1989), pp. 1299-1321; Bayliss, R. Provincial 

Cilicia and the Archaeology of Temple Conversion. Oxford (2004). Així mateix, cal tenir en compte 

l’últim catàleg de transformacions que pretén “to follow essentially the same methodology and format 

as Deichmann”. Veure: Ward-Perkins, B. Reconfiguring Sacred Space: From Pagan Shrines to 

Christian Churches”. G. Brands; H.-G. Severin (eds.). Die spätantike Stadt und ihre Christiani- 

sierung. Wiesbaden (2003), p. 285.  
37 La teoria arqueològica de la qüestió iconoclasta, especialment aquella que pertoca a Egipte, beu dels 

postulats processuals de l’Escola de Chicago, com és el cas de R. Bagnall, qui s’autodefineix dins 

l’Escola Pragmàtica Americana (Bagnall, R. S. “Models and Evidence in the Study of Religion in 

Late Roman Egypt”. J. Hahn; S. Emmel; U. Gotter (eds.). From Temple to Church: Destruction and 
Renewal of Local Cultic Topography in Late Antiquity. Leiden (2008), p. 24). L’arqueologia 

processual o Processualisme, també anomenada Nova Arqueologia, és una corrent de pensament que 

va néixer a finals dels anys cinquanta al món anglosaxó i que es va desenvolupar a mitjans dels 

seixanta sota l’impuls de L. Binford, C. Renfew i D. L. Clarke. Veure: Willey, G. R.; Phillips, P. 

Method and Theory in American Archaeology. Chicago (1958); White, L. A. The Evolution of 
Culture. New York (1959); Binford, L. R. “Archaeology as Anthropology”. American Antiquity 28 

(1962), pp. 217-225; Clarke, D. L. Analitical Archaeology. Madrid (1968). La “nova” arqueologia 

procedimental, es va constituir com a resposta al difusionisme cultural, amb l’objectiu de emprar el 

mètode hipotètic-deductiu en el camp de l’arqueologia i establir un nou paradigma sobre el 

funcionalisme, per tal de posar en valor els processos i sistemes culturals, econòmics i socials, així 

com els individus, veure: Lull, V.; Micó R. “Teoría arqueológica II: La arqueología procesual”. 

Revista d’Arqueologia de Ponent 8 (1998), pp. 61-78. Com dèiem, els postulats processuals són els 

que imperen en l’estudi iconoclasta i, fent un exercici d’honestedat, són complicats, per no dir 

impossibles, d’obviar. Les crítiques a la següent teoria arqueològica, però, es va Veure ràpidament 

afectada per les propostes post-processuals o postpost-modernes. Així ho explica A. 

Papaconstantinou, qui ha reconegut en més d’una ocasió la dificultat d’amalgamar totes dues propostes 

ontològiques, tot i ella ser una reconeguda materialista històrica havent establert la seva formació a 

l’Escola de Besançon sota la direcció de Monique Clavel-Lévêque al Groupe de Recherches sur 

l’Esclavage depuis l’Antiquité.  Ara bé, aquest treball, si bé és conscient d’una inherent influència 

processual, sobretot és basa en l’escola del materialisme històric, seguint les tesis del Dr. Alberto 

Prieto, el Dr. Oriol Olesti i el Dr. Joan Oller de la Universitat Autònoma de Barcelona. Tots ells, 

membres fundacionals de la línia d’investigació del paisatge de l’Antiguitat amb l’objectiu de posar 

en valor els paisatges com a instrument material per tal d’identificar el caràcter territorial, social i 

històric del mateix.  
38 Frankfurter, D. Religion in Roman Egypt: Assimilation and Resistance. Princeton (1998). 
39 R. Bagnall en el seu Late Roman Egypt: Society, Religion, Economy and Administration publicat 

l’any 1993, provava de donar resposta als postulats del difusionisme antropològic, emprant el mateix 
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ahistòric de la qüestió, posant en vàlua la relació dinàmica i fluida entre les metròpolis i 

les zones rurals del país egipci, en comptes d’una d’estàtica com afirma el segon40. Aquest 

treball s’adhereix a la denominada “arqueologia teòrica” o la “teoria arqueològica” del 

materialisme històric, juntament amb trets de l’escola de Bagnall, per diferents raons que 

es detallen a continuació.  

La distribució del poder a Egipte canvia substancialment des dels regnats 

d’August a Constantí, i les zones rurals són les que surten més damnificades amb el canvi. 

 
suport acadèmic, un manual genèric sobre l’Egipte Romà, en contra dels postulats tradicionalistes i 

evolucionistes en que es basaven les tesis de Frankfurter. En aquest sentit, doncs, Bagnall proposava 

una complexitat en la metodologia de l’anàlisi dinamitzant, per exemple, els límits territorials del 

cristianisme copte i els contactes amb diferents sistemes culturals del Mediterrani Oriental. Així, per 

exemple, Bagnall fa una història general de l’Egipte Romà, tal com ja s’intueix en el títol, centrant-se 

en les diferents esferes o sistemes de la societat grecoromana com era la religió, però també 

l’economia, la política o l’administració, entre d’altres. Si bé es cert que el volum ja ha estat superat 

per estudis posteriors, Bagnall ostenta la primacia d’estudiar la religió dins d’un sistema més genèric 

que engloba i interrelaciona els diferents aspectes de la societat egípcia. En canvi, l’escola de 

Frankfurter, com podem Veure també en el títol de les dues obres més cèlebres de l’historiador, 

Religion in Roman Egypt de 1998 o Christianizing Egypt: Syncretism and Local Worlds in Late 

Antiquity de 2017, únicament se centrarà en la religió com un paràmetre d’estudi diferent al context 

sociopolític. Veure: Bagnall, R. S. Egypt in Late Antiquity. Princeton (1993); Frankfurter, D. Religion 

in Roman Egypt: Assimilation and Resistance. Princeton (1998).  
40 R. Bagnall va afirmar l’any 2008 en un exercici d’honestedat que trobava especialment estimulant 

l’obra de D. Frankfurter tot i trobar-se metodològicament i historiogràficament en posicions 

encontrades: Bagnall, R. S. “Models and Evidence in the Study of Religion in Late Roman Egypt”. J. 

Hahn; S. Emmel; U. Gotter (eds.). From Temple to Church: Destruction and Renewal of Local Cultic 

Topography in Late Antiquity. Leiden (2008), p. 25: “I should begin by recording two rather different 

debts that this paper owes to the work of other scholars. The greater one is to David Frank- furter’s 

Religion in Roman Egypt.1 This book appeared four years prior to the colloquium in Münster, early 

in a semester when I was teaching a class on the social context of Egyptian Christianity to a seminar 

at Union Theological Seminary. It was a great source of stimulation for that seminar. As readers will 

find, there are many fundamental assump- tions and arguments in that book with which I disagree; but 

it was reading it that led me first to formulate some of the methodological points set out below and to 

force myself to clarify matters that I had left until then unanalyzed. This is a stimulus for which I 

remain grate- ful” (“Models and Evidence in the Study of Religion in Late Roman Egypt”. J. Hahn; 

S. Emmel; U. Gotter (eds.). From Temple to Church: Destruction and Renewal of Local Cultic 

Topography in Late Antiquity. Leiden (2008), p. 24. De totes maneres, en la mateixa pàgina, però en 

una nota al peu, Bagnall afirma que troba en les publicacions de Frankfurter una certa tendència en 

estructurar i defensar les respectives tesis basant-se en una resposta oposada al seu treball i, per tant, 

assumint la seva mateixa estructura discursiva. El treball del que fa referència Bagnall és la seva obra 

de referència Later Roman Egypt: society, religion, economy and administration, publicada l’any 1993 

on oferia un estudi general holístic que, a través d’un llenguatge entenedor, pretenia explicar el 

funcionament de la societat de l’Egipte Romà (Bagnall, R. S. Egypt in Late Antiquity. Princeton 

(1993); Frankfurter, D. Religion in Roman Egypt: Assimilation and Resistance. Princeton (1998): 

“Since Frankfurter’s book is at many points written in opposition to chapter 8 of Bagnall 1993, this is 

unavoidable”: Bagnall, R. S. “Models and Evidence in the Study of Religion in Late Roman Egypt”. 

J. Hahn; S. Emmel; U. Gotter (eds.). From Temple to Church: Destruction and Renewal of Local 
Cultic Topography in Late Antiquity. Leiden (2008), p. 24.  
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A principis del segle III, és innegable que hi va haver una promoció de les institucions 

civils urbanes a través del traspàs de fons públics que, fins aleshores, anaven destinats a 

la restauració i conservació dels temples locals41. Per exemple, Septimi Sever va afeblir 

els temples de Karanis i Soknopaios Nesos, ambdós a Faium, per tal de promocionar els 

càrrecs municipals de les metròpolis d’Heracleòpolis Magna i Arsinoe42. La conseqüència 

va ser un descens de l’interès imperial respecte el manteniment de la religió tradicional 

egípcia, amb el consegüent declivi del sacerdoci i la pràctica cultual, i un enfortiment de 

l’administració civil a les metròpolis43. El que podem extreure d’aquest plantejament és, 

en primer lloc, que la realitat històrica de l’Egipte Romà és canviant i dinàmica, lluny de 

la perspectiva antropològica i atemporal que proposa D. Frankfurter44 i, seguidament, que 

 
41 Dunand, F. “La consultation oraculaire en Égypte tardive. L’Oracle de Bès à Abydos”. J.-G. Heintz 

(ed.). Oracles et prophéties dans l’antiquité. Paris (1997), p. 154.  
42 Traunecker, C. “Une pratique de magie populaire dans les temples de Karnak”. A. Roccati; A. 

Siliotti (eds.). La magia in Egitto ai tempi dei faraoni. Milan (1987), p. 185; Bagnall, R. S. Egypt in 
Late Antiquity. Princeton (1993), p. 262.  
43 Veure: Drew-Bear, M. “Guerre civile et grands travaux à Hermoupolis Magna sous Gallien”. B. 

Kramer et al. (eds.). Akten des 21. Internationalen Papyrologenkongresses (APF Beih. 3). Leipzig 

(1997), pp. 237-243; van Minnen, P. “Hermopolis in the Crisis of the Roman Empire”. W. Jongman; 

M. Kleijwegt (eds.), After the Past: Essays in Ancient History in Honour of H.W. Pleket (Mnemosyne 
Suppl. 233). Leiden (2002), pp. 285-304; Bagnall, R. S. “Models and Evidence in the Study of 

Religion in Late Roman Egypt”. J. Hahn; S. Emmel; U. Gotter (eds.). From Temple to Church: 

Destruction and Renewal of Local Cultic Topography in Late Antiquity. Leiden (2008), p. 25.   
44 D. Frankfurter, tot i haver-se format en l’escola americana de Chicago i Boston, bressols de la teoria 

arqueològica processual, hem d’encabir el seu treball històric i pensament crític en el difusionisme 

històric i/o antropològic, si parlem de postulats americans, amb enfocaments tradicionals com 

l’arqueologia en un sentit evolucionista i històrica-cultural. Cal fer un incís i recordar, per exemple, 

que la disciplina arqueològica no existeix a les universitats americanes i se’n refereixen a ella com 

antropologia cultural. La següent ontologia neix a finals del segle XIX i principis del XX, basant-se 

en una concepció de circulació de les societats humanes en que, des del seu origen, a través de la de 

la cultura de la imitació dels grups o ètnies veïnes anava assolint un perfeccionament de la tecnologia 

i el desenvolupament històric-cultural. Segons el difusionisme, doncs, el resultat fou una barreja de 

grups socials petits que compartien un coneixement comú amb altres pobles, principalment aquells 

que eren més propers geogràficament. El difusionisme antropològic i històric sorgeix com a resposta 

a les teories evolucionistes del segle XIX que es basaven en una complexitat i milloria dels grups 

ètnics que s’aniria materialitzant a través del discurs cultural de cada poble. Pel contrari, la teoria 

difusionista atribuïa aquesta complexitat a un major contacte entre els diferents grups veïns a través 

de l’intercanvi i el contacte d’idees. Ara bé, totes dues escoles, i d’aquí una de les grans crítiques que 

s’han establert des dels preceptes ontològics del processualisme i post-processualisme, es basen en el 

concepte de la evolució humana i el respectiu recorregut històric en termes lineals, proposant que les 

societats antigues eren pitjors culturalment perquè la seva tecnologia era de menor complexitat que la 

nostra. Veure: Lull, V.; Micó R. “Teoría Arqueológica I: Los Enfoques Tradicionales: las arqueologías 

evolucionistas e histórico-culturales”. Revista d’Arqueologia de Ponent 7 (1997), pp. 107-128. Les 

principals obres historiogràfiques que han tractat la teoria arqueològica antropològica són: Childe, V. 

G. The dawn of European Civilization. London (1925); Childe, V. G. The Most Ancient Near East. 

London (1928). Childe, V. G. The Danube in Prehistory. Oxford (1929); Childe, V. G. Man Makes 
Himself. London (1936); Childe, V. G. What happenned in History. Hardmondsworth (1942); Leroi-
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les accions de l’Imperi Romà influïen decisivament en els aspectes locals de la societat 

egípcia45.  

Ambdues observacions reforcen l’èmfasi del posicionament de R. Bagnall en 

estudiar l’Egipte Romà com una part integral del Mediterrani oriental46. No estem tractant 

amb un territori aïllat, amb una societat únicament nodrida de tradicions locals sense cap 

contacte amb l’exterior, sinó d’un de multicultural i complex47. Així mateix, aquest 

plantejament d’estudi ha estat extensible per l’escola pragmàtica americana al període 

hel·lenístic, tal com Leslie MacCoull i, anteriorment a ella, Glen Bowersock, va 

assenyalar a la seva obra Hellenism in Late Antiquity: “In our salutary awareness of the 

local particularity of Egypt we do well to remember that it was Hellenism that gave the 

local, the particular, the chance to flower and the ability to endure”48. Si bé la influència 

de les accions imperials en l’Egipte del segle IV és innegable i, estudiar la qüestió 

iconoclasta sense tenir-ho en compte és, com diu R. Bagnall, una aberració, tampoc 

creiem que l’hel·lenisme, entès com un sistema cultural heterogeni producte de 

l’expansionisme grec, lluny d’accions concretes com les que exemplificava al paràgraf 

 
Gourhan, A. Les fouilles préhistoriques (techniques et méthodes). Paris (1950); Wheeler, M. 

Archaeology from the Earth. London (1956); Childe, V. G. The Prehistory of European Society. 

Hardmondsworth (1958); Daniel, G. The Idea of Prehistory. London (1960); Courbin, P. (ed.). Études 
Archéologiques. Paris (1963); Cleuziou, J. P.; Demoule, J. P.; Schnapp, A. “Renouveau des méthodes 

et théorie de l’archeólogie”. Annales ESC 28 (1973), pp. 35-51; Pigott, S. Ancient Europe. From the 

beginnings of Agriculture to Classical Antiquity. London (1973); Renfrew, C. Before Civilisation. 

London (1973); Chang, K. C. Nuevas Perspectivas en Arqueología. Madrid (1976); Clark, G. 

Arqueología y Sociedad. Madrid (1939). Schnapp, A. (ed.). L’Archéologie aujourd’hui. Paris (1980); 

Courbin, P. Qu’est-ce que l’archéologie? Paris (1982); Trigger, B. Historia del pensamiento 

arqueológico. Barcelona (1992); Sanahuja, M. E. “Marxismo y feminismo”. I Congreso 

Iberoamericano de Arqueología Social. Santa María de la Rábida (1996), [sense paginació].  
45 En contrast a Frankfurter: “that religion in Roman Egypt was essentially a localized phenomenon”: 

Frankfurter, D. Religion in Roman Egypt: Assimilation and Resistance. Princeton (1998), p. 7; “Egypt 

in almost every way stands apart from the rest of the Mediterranean and Near Eastern worlds”: 

Frankfurter, D. Religion in Roman Egypt: Assimilation and Resistance. Princeton (1998), p. 14.  
46 “This was in the very nature of ancient religion and forms the empire-wide basis for the stresses of 

the religious environment of the third century, when Christianity was far from the only movement 

seeking to construct a more universal religious framework”: Bagnall, R. S. “Models and Evidence in 

the Study of Religion in Late Roman Egypt”. J. Hahn; S. Emmel; U. Gotter (eds.). From Temple to 

Church: Destruction and Renewal of Local Cultic Topography in Late Antiquity. Leiden (2008), p. 

30.  
47 MacCoull, L.S.B. “Towards an Appropriate Context for the Study of Late Antique Egypt”. Ancient 

History Bulletin 6 (1992), p. 76.  
48 MacCoull, L.S.B. “Towards an Appropriate Context for the Study of Late Antique Egypt”. Ancient 
History Bulletin 6 (1992), p. 78.  
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anterior, sigui un paràmetre d’anàlisi49. Estem davant, doncs, de dos models i evidències 

diferents50.  

Sense perdre de perspectiva l’abast cronològic d’aquest estudi, l’Egipte del segle 

IV formava part del paisatge tardoromà i tenia un mil·lenni d’història de dominació 

estrangera amb territoris com Àsia Menor, Síria, Palestina o Mesopotàmia, entre d’altres. 

És per aquest motiu, que ens pot ser útil tenir en compte estudis contemporanis sobre una 

qüestió afí en un territori limítrof51. Per exemple, el treball de Seth Schwartz sobre 

l’impacte de l’imperialisme romà en la província de Palestina. Mentre que la 

historiografia tradicional ha argumentat que la destrucció del Segon Temple de Jerusalem 

l’any 70 dC va ser una qüestió de dimensions i causes locals, Schwartz sosté, 

contràriament, l’important pes de l’administració romana en els afers interns de la societat 

jueva i com la seva presa de decisions influïa directament a les qüestions d’estat 

israelites52. Aquest mètode d’anàlisi el podem extrapolar a l’exemple que comentàvem 

unes línies abans: un descens notable de l’interès per part de l’Imperi en conservar els 

temples de l’antic panteó faraònic. Així mateix, és particularment interessant la reflexió 

que fa Schwartz vers la baixa resistència religiosa un cop la revolta política concloïa, i 

com la construcció de noves estructures locals, de nou, requeia en les accions i influències 

de poders externs53. És en aquest punt on el marc d’estudi de R. Bagnall, anteriorment ja 

presentat amb la crítica de L. MacCoull en resposta de D. Hobson54, difereix de la 

 
49 “It is abundantly clear that Egypt in the fourth to sixth centuries was an integral part of the late 

antique world, and it cannot be treated as an aberration to be analyzed outside the larger picture of the 

contemporary Roman world.17 This is as true in religion as in any other domain of life”: Bagnall, R. 

S. “Models and Evidence in the Study of Religion in Late Roman Egypt”. J. Hahn; S. Emmel; U. 

Gotter (eds.). From Temple to Church: Destruction and Renewal of Local Cultic Topography in Late 
Antiquity. Leiden (2008), p. 30.  
50 La següent qüestió representa la hipòtesis central que gira en torn la publicació de L. Criscuolo i  G. 

Geraci, veure: Criscuolo, L.; Geraci, G. (eds.). Egitto e storia antica dall’ellenismo all’età araba. 

Bologna (1989).  
51 Veure el treball de Rivers per a la interacció local i imperial en el cas d’estudi de Cartago: Rives, 

J.B. Religion and Authority in Roman Carthage from Augustus to Constantine. Oxford (1995).  
52 Schwartz, J. J. “Archaeology and the City”. D. Sperber (ed.). The City in Roman Palestine. Oxford 

(1997), p. 111.  
53 Schwartz, J. J. “Archaeology and the City”. D. Sperber (ed.). The City in Roman Palestine. Oxford 

(1997), p. 139.  
54 “In our salutary awareness of the local particularity of Egypt we do well to remember that it was 

Hellenism that gave the local, the particular, the chance to flower and the ability to endure”: MacCoull, 

L.S.B. “Towards an Appropriate Context for the Study of Late Antique Egypt”. Ancient History 
Bulletin 6 (1992), p. 74.  
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perspectiva antropològica de D. Frankfurter que sovint presenta una realitat històrica 

estàtica i positivista55. Per exemple, a la seva última obra Christianizing Egypt, 

Frankfurter prioritza el període de l’Imperi Nou, mentre que ignora el Ptolemaic 

considerant-lo una etapa estàtica, quan en realitat va ser un moment de canvis constants, 

concretament en el binomi de poder entre les zones urbanes i rurals56. Aquesta falta de 

visió panoràmica i dinamisme històric tindria lloc, segons Bagnall, per l’excessiva 

confiança i protagonisme que la historiografia tradicional – on trobem encabida l’escola 

de Frankfurter– li ha conferit a les fonts textuals en l’estudi del canvi de paisatge cultual 

que va experimentar l’Egipte Bizantí57. 

3.3. Rellegint els pressupostos epistemològics: evidències, models i contorns 

El tractament i excessiu protagonisme, adjudicat en ocasions com a dogma, que 

se li ha atorgat a les fonts textuals cristianes és una de les problemàtiques principals58, 

sinó la primera, a les quals s’enfronten els treballs que investiguen el pas del paisatge 

cultual pagà a un de cristià59. El volum i riquesa del material documental d’origen cristià 

 
55 Medawar, P. “Science and Literature”. P. Medawar (ed.). Pluto’s Republic, London (1982), p. 53; 

MacCoull, L.S.B. “Towards an Appropriate Context for the Study of Late Antique Egypt”. Ancient 

History Bulletin 6 (1992), p. 76. 
56 És especialment sorprenent és l'omissió que al·lega Frankfurter vers el canvi i transformació de les 

pràctiques funeràries: “vivid continuity throughout the Roman and Coptic periods” (Frankfurter 1998, 

10). En realitat, les pràctiques funeràries van experimentar un canvi radical durant aquest període. 

D’altra banda, el treball de Kapper, proposa una tesis contrària a la teòrica continuïtat i estaticisme 

que proposa Frankfurter: “There were in fact profound changes taking place in this sector of religion. 

In fact, it is especially in the funerary beliefs of the Roman period that the complex interaction of the 

Egyptian tradition with Hellenistic ideas became clearly visible in the art, architecture and material 

culture as well as in the ideas expressed in the texts”: Kaper, O.E. “Review of Frankfurter 1998”. BO 

58 (2001), p. 31.  
57 Bagnall, R. S. “Models and Evidence in the Study of Religion in Late Roman Egypt”. J. Hahn; S. 

Emmel; U. Gotter (eds.). From Temple to Church: Destruction and Renewal of Local Cultic 

Topography in Late Antiquity. Leiden (2008), p. 23.  
58 El terme epistemològic ‘model’ contempla un ampli barem de significats des de la tipologia ideal 

Weberiana fins a un nivell mitjà teòric. Aquest treball es refereix al segon. 
59 L’escola pragmàtica americana, encapçalada per R. Bagnall, és la tendència historiogràfica més 

crítica amb la mala praxis de les fonts textuals, tal com ha apuntat en diverses ocasions el següent 

estudi: “That is, I find much scholar- ship that uses Christian sources to reconstruct the state of 

paganism and, even more, of Christian-pagan relations to be remarkably reticent about asking rude 

questions concerning the objectives and methods of the ancient Christian writers who created these 

texts”: Bagnall, R. S. “Models and Evidence in the Study of Religion in Late Roman Egypt”. J. Hahn; 

S. Emmel; U. Gotter (eds.). From Temple to Church: Destruction and Renewal of Local Cultic 

Topography in Late Antiquity. Leiden (2008), p. 25. Així mateix, ho expressaven J. Hahn, S. Emmel 

o U. Gotter en diferents ocasions: “Despite unavoidable feelings of frustration amidst the many unan- 

swered questions, one ought not to be satisfied merely with the well known complaint about the limited 
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és superlatiu a aquell que es preserva del pagà, en la major part dels casos d’estudi 

treballem amb proporcions de 10:1, i en d’altres, malauradament les més habituals, 

directament les fonts textuals paganes no hi són, bé per haver-se extraviat o eliminat de 

forma capciosa60. En aquest punt, però, és rellevant puntualitzar que existeix una praxis 

qüestionable en la disciplina que assumeix que tota prova documental o material que 

manca en qualsevol estudi del passat no ha perviscut per motius conjunturals i/o 

contextuals, mentre que obviem el fet que l’absència d’evidència o el silenci material és 

una prova en sí mateixa. Tendim a triar i/o descartar les proves que millor s’acomoden a 

les hipòtesis inicials, contaminant el resultat final de l’estudi segons les prerrogatives 

epistemològiques. Per tant, intentar reconstruir o comprendre la pervivència i/o 

reminiscència del paganisme o les relacions entre cristians i pagans, entenent els segons 

com a concepte genèric i abstracte, mitjançant fonts d’autoria cristiana, sense qüestionar-

se els objectius i mètodes dels autors coptes per reconstruir les narracions, és un error 

metodològic61. Certament, però, la literatura cristiana del moment, majoritàriament 

hagiogràfica, mantenia un discurs d’una forta dimensió simbòlica i pública perquè era a 

 
value of the Christian sources. Certainly the case of Heliopolis serves as a warning about how little 

one may speak in connection with this topic about a simple representa- tion of the historical reality. 

But on the other hand, precisely in their idiosyncratic distortions, these sources betray much about the 

function and the perception of temple-destructions over the course of time”: Emmel, S. Gotter, U.; 

Hahn, J. “From Temple to Church: Analysing a Late Antique Phenomenon of Transformation”. J. 

Hahn; S. Emmel; U. Gotter (eds.). From Temple to Church: Destruction and Renewal of Local Cultic 

Topography in Late Antiquity. Leiden (2008), p. 2.  
60 Els silencis de la literatura cristiana han de ser presos en consideració i com a evidències en sí 

mateixes. Habitualment, una gran majoria de publicacions assumeix l’absència de testimoniatge com 

una qüestió de no supervivència en sí mateixa. En els pressupòsits més alarmants, aquestes hipòtesis 

parteixen d’una no evidència en sí mateixa i l’autor assumeix la pèrdua d’un testimoni perquè encaixa 

en el relat que elabora. No obstant això, l’absència de proves reflexa uns patrons i eleccions sobre què 

es volia testimoniar en aquell moment i és que mai li podem atorgar a l’atzar un paper tan rellevant en 

els nostres estudis. D’altra banda, en cap cas podem assumir que les evidències literàries, epigràfiques 

o papirològiques, ens oferiran “fotografies” de les societats que esdevenen els agents de l’acció 

narrativa. En aquest sentit, Ian Morris va anomenar el següent fenomen historiogràfic com la “Pompeii 

Hypothesis” fent referència al magnífic estat arqueològic que es va trobar la ciutat pompeiana a finals 

del segle XIX. La sola idea de que trobarem les societats tal com van ser abandonades i com s’hagués 

parat en mig de la vida –com fou el cas de Pompeia sepultada sota la llava del Vesuvi l’any 79 d.C.– 

és una mera ficció. Així doncs, la documentació selecciona la informació que vol constatar i aquesta 

selecció ens permet reflexionar sobre els límits de les evidències en sí mateixes. Veure: Morris, I. 

“Archaeology and Ancient Greek History”. S.M. Burstein et al. (eds.). Current Issues and the Study 

of Ancient History (Publications of the Association of Ancient Historians 7). Claremont (2002), pp. 

53.  
61 Bagnall, R. S. “Models and Evidence in the Study of Religion in Late Roman Egypt”. J. Hahn; S. 

Emmel; U. Gotter (eds.). From Temple to Church: Destruction and Renewal of Local Cultic 
Topography in Late Antiquity. Leiden (2008), p. 25.  
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través dels símbols que intentava denotar el canvi de topografia religiosa. Una realitat 

factual, però, que no era tal perquè, tal com s’ha argüit anteriorment, el pas d’un paisatge 

cultual egipci a un de copte va trigar segles en produir-se, si és que podem considerar que 

es va acabar produint62. Així, tal com addueixen els últims treballs d’Helen Saradi-

Mendelovici, els textos hagiogràfics coptes solien presentar la supressió dels temples 

faraònics i l’edificació d’esglésies de nova planta –situades sobre les runes o bé al costat– 

com un mostrari fidedigne de la metamorfosi paisatgística cultual que s’abordava des de 

la materialitat i la propaganda63. La realitat històrica, com dèiem, era una altra.  

Prenent l’argot cristià, si fem un acte de fe i ens refiem del contingut de les fonts 

literàries, tal com han fet la majoria dels estudis històrics en els últims vint anys, a l’Egipte 

dels segles IV i V era una pràctica habitual que els eremites coptes destruïssin les 

estructures sacres paganes sota protecció legal i impetuositat anòmala64. En elles, trobem 

una descripció detallada de desenes de destruccions iconoclastes al llarg del país, 

independentment de la zona que ens trobem, com si d’un fenomen homogeni es tractés. 

Resseguint els textos hagiogràfics, una de les localitzacions més castigades a la riba 

 
62 Anteriorment, s’ha exposat l’encertada hipòtesis de H. Saradi-Mendelovici respecte la tendència 

narrativa iconoclasta que segueix la literatura hagiogràfica copta dels segles IV-VI. El fet que des de 

finals del segle IV fins a principis del VI hi hagi un leitmotiv narratiu especialment cruent, ple de 

detalls morbosos i d’una violència extrema sense precedents a les files cristianes, no fa sinó que 

mostrar l’ansietat que tenia la nova religió oficial de l’estat romà, el Cristianisme, per tal de 

materialitzar un canvi real en la topografia cultual de l’Imperi. És bàsic que, tal com s’ha desenvolupat 

en el capítol que versa sobre la legislació religiosa constantiniana, no oblidem que feia menys de 

setanta anys, que el cristianisme era perseguit (la última gran persecució de Dioclecià té 

reminiscències a Orient fins l’any 311, tot i que a Occident acaba en el 305). Per tant, era raonable que 

les comunitats cristianes desconfiessin de la nova situació privilegiada que gaudia el seu culte arreu 

de l’Imperi i llavors volguessin materialitzar el canvi religiós com més aviat millor.  
63 Saradi-Mendelovici-Mendelovici, H. “Christian Attitudes toward Pagan Monuments in Late 

Antiquity and Their Legacy in Later Byzantine Centuries”. DOP 44 (1990), pp. 47-61; Saradi-

Mendelovici-Mendelovici, H. “The Christianization of Pagan Temples in the Greek Hagiographical 

Texts”. J. Hahn; S. Emmel; U. Gotter (eds.). From Temple to Church: Destruction and Renewal of 
Local Cultic Topography in Late Antiquity. Leiden (2008), pp. 113-135. 
64 Les accions iconoclastes dutes a terme pels monjos i anacoretes constituïen una via de perfecció 

espiritual, equiparant-los, en ocasions, amb les figures dels sants varons. Així mateix, aquestes 

incursions eren realitzades habitualment per anacoretes que vivien en el desert, en record de la 

penitència que va realitzar Jesús durant quaranta dies i la seva lluita vers el dimoni. D’aquesta manera, 

podem concloure que aquestes comunitats tenien una posició rigorista i, en ocasions intransigent, 

pròpia del sisme dogmàtic arrià, oposats a la reincorporació de la figura dels lapsis o traditores –

creients que havien apostatat de la fe cristiana durant les persecucions vers l’Església, fent sacrificis 

als déus pagans i al culte imperial, sota pena de mort o tortures– dins de les comunitats. Aquesta, 

doncs, fou la principal raó dels primers sismes herètics del cristianisme primitiu  del segle IV–

donatisme i arrianisme– així com la voluntat dels seguidors d’Arri i Donat de retornar als postulats 

primigenis de l’església primigènia.  
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occidental del Nil era, a raó de la seva rellevància geo-estratègica, la capital del nomós 

XIII, Heliòpolis. Allà, autors cristians insignes com Eusebi de Cesarea o Hèrmies 

Sozomen relaten, per exemple, com Constantí va abolir durant la primera meitat del seu 

regnat el culte a Afrodita/Isis i va destruir un temple que la reverenciava a Heliòpolis 65. 

Per tal de dessacralitzar el tèmenos dels antics daimones pagans, continua la narració, 

l’emperador va ordenar demolir el recinte sagrat i construir una església al costat, símbol 

del triomf cristià66. En aquest sentit, és escaient considerar els treballs de Malcolm 

Errington qui va argüir com els autors cristians, i també els no-cristians,  més enllà de 

quant parlessin sobre les polítiques religioses imperials, eren complets desconeixedors 

sobre la legislació imperant i, aquest factor encara era més accentuat, en matèria de 

jurisprudència religiosa67. 

Deixant enrere el marc temporal, però no el geogràfic, a Heliòpolis, la crònica del 

segle VI de Joan de Malalas i la Chronicon Paschale del VII, detallen com l’emperador 

Teodosi I ordenà abatre un temple, en aquest cas consagrat a la principal divinitat del 

panteó cartaginès, Baal (Zeus), i hi tornà a erigir una església emprant el mateix modus 

operandi que el seu predecessor68. És curiós, però, que trobem dos testimonis textuals 

també d’origen cristià –el rector Zacaries i la crònica de Ps. Dionís de Tel Mahre– que 

registren pràctiques paganes al mateix recinte en temps de Justinià, situant la seva 

destrucció tres segles més tard que els dos primers69. Això ens porta de nou a assenyalar 

la proposta de R. Bagnall, que suggereix que tota aquella informació que no constitueix 

el focus de la narració, té més probabilitats de ser verídica perquè fuig dels 

convencionalismes literaris, en forma, i dels objectius/ interessos que persegueix l’autor, 

en contingut70. Ben mirat, les fonts cristianes fins ara presentades, tot i pertànyer a 

autories i cronologies diferents, comparteixen un mateix tret narratiu: la facticitat del 

relat. L’arqueologia ha demostrat que no hi ha cap cultura material que provi l’edificació 

 
65 Eus. v. Const. 3.58; Socr. h. e. 1.18 
66 Soz. h. e. 5.10. 
67 Errington, R.M. “Christian Accounts of the Religious Legislation of Theodosius I”. Klio 79 (1997), 

pp. 398–443; Errington, R.M. Roman Imperial Policy from Julian to Theodosius, Chapel Hill (2006).  
68 Jo. Mal. chron. 13.37; Chron. Pasch. 379.  
69 Zach. Mit. h. e. 8.4; Ps-Dion. chron. III.  
70 Bagnall, R. S. “Models and Evidence in the Study of Religion in Late Roman Egypt”. J. Hahn; S. 

Emmel; U. Gotter (eds.). From Temple to Church: Destruction and Renewal of Local Cultic 
Topography in Late Antiquity. Leiden (2008), p. 27.   
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d’una església al temple d’Isis, ni tan sols de restes tardanes que assenyalin la presència 

cristiana a la zona, i no hi ha cap exponent que afiguri la coexistència d’una edificació 

anterior71. Les marques estructurals del recinte mostren, però, un procés d’abandonament 

del temple pagà, molt allunyat del relat d’aniquilació i desmantellament per part de les 

tropes constantinianes. Una proposta arqueològica similar la trobem referent al temple de 

Baal72. Si bé en aquest cas l’arqueologia sí que ha trobat base material i paraments 

d’origen cristià –un altar i dues piles baptismals–, aquests daten de mitjans del segle V, 

dècades més tard de la mort de Teodosi I, i no es tractaria d’una planta basilical ex novo, 

com indicava la crònica de Joan de Malala, sinó del reaprofitament del recinte pagà que 

mostra una reocupació d’estructures que registra un abandonament del segle IV73.  

Així, a través d’Heliòpolis, cas representatiu de la narrativa paisatgística copte,  

podem entreVeure el requeriment d’establir una dialèctica entre les evidències 

documentals i materials, i l’imperatiu d’assentar una revisió exegètica del relat. Seguint 

la proposta metodològica de l’escola pragmàtica americana, s’encabeixen els treballs 

d’Arietta Papaconstantinou qui ha referenciat un llistat prominent d’exageracions i 

artificis en les fonts hagiogràfiques coptes i gregues, concretament, en aquells relats que 

versen sobre les destruccions violentes dels temples pagans74. És alarmant, però, la 

 
71Westphalen, S. “Vom Tempel zur Basilika. Das Heiligtum in byzantinischer Zeit”. M. van Ess; T. 

Weber (eds.). Baalbek. Im Bann römischer Monumentalarchitektur. Mainz (1999), pp. 70-71; Emmel, 

S. Gotter, U.; Hahn, J. “From Temple to Church: Analysing a Late Antique Phenomenon of 

Transformation”. J. Hahn; S. Emmel; U. Gotter (eds.). From Temple to Church: Destruction and 
Renewal of Local Cultic Topography in Late Antiquity. Leiden (2008), p. 19.  
72 Hoffmann, A. “Terrace and Temple: Remarks on the Architectural History of the Temple of Jupiter 

in Baalbek”. H. Sader; T. Scheffler; A. Neuwirth (eds.). Baalbek: Image and Monument. Beirut 

(1998), p. 286.  
73 A banda de les referències literàries abans esmentades, cal completar-ho amb les següents notes: 

Thdt. h. e. 3.7; Vita Rabbulae 169-170. Ttraduccions de Bickell i Doran, veure: Bickell, G. 

Ausgewählte Schriften der syrischen Kirchenväter Aphraates, Rabulas und Isaak v[on] Ninive, zum 

ersten Male aus dem Syrischen übersetzt (BKV). Kempten (1874), p. 175; Doran, R. Stewards of the 

Poor: The Man of God, Rabbula, and Hiba in Fifth-Century Edessa (CiSt Series 208). Kalamazoo 

(2006), pp. 74-75. Veure també:  Cassiod. hist. 6.15.4; Chron. Pasch. 362; Thphn. chron. 360/1.  
74 Els treballs d’Arietta Papaconstantinou han estat fonamentals en la recerca del canvi topogràfic 

cultual del paganisme al cristianisme en els estudis paisatgístics del Mediterrani Oriental i, 

especialment, en el territori egipci. Fou de les primeres en establir una dialèctica necessària entre les 

evidències materials i textuals i també una de les pioneres en assenyalar les diferències de resultats 

que presentaven ambdues fonts documentals que constituïen un dubte raonable en el qüestionament 

de les segones. Tot i que actualment els seus estudis han avançat de cronologia (ss. VII-X) centrant-

se en el pas del cristianisme copte a l’arribada i desenvolupament de l’Islam a Egipte –concretament 

en la reutilització d’esglésies cristianes i la instauració de les noves mesquites del Califat Omeia–, el 

leitmotiv de la seva recerca segueix sent el traspàs d’un paisatge religiós a un altre i les seves 
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reproducció, gairebé literal, que estableixen certs estudis actuals de les fonts cristianes en 

l’anàlisi de la transformació del paisatge cultual a l’Egipte tardà que Bagnall qualifica de 

“naive in the extreme”75. Tot i que no podem oblidar que en els últims anys hi ha una 

tendència cada cop més crítica, com és el cas dels estudis hagiogràfics d’Ewa Wipszycka 

en torn a la figura de Joan l’Almoiner o els de Stephen Emmel, respecte els episodis 

iconoclàstics de Shenoute a Panòpolis, el problema, però és lluny de resoldre’s76. 

Aquestes fonts textuals són evidències històriques, però evidències en la materialitat del 

concepte en sí, en tant que artefactes culturals que sostenen els interessos, motius i 

estratègies –literàries i personals– de l’autor77. El seu ús com a element descriptiu dels 

esdeveniments històrics, tal com l’ha pres la historiografia tradicional, ha de ser emprat 

amb extrema precaució78.  

Els estudis paisatgístics d’aquest període han d’afrontar multitud de distorsions 

idiosincràtiques i pressupostos epistemològics que, en ocasions, deriven en termes de 

frustració79. Ara bé, aquesta problemàtica no ha de ser encoberta amb elements narratius 

 
publicacions constitueixen un referent historiogràfic cabdal en la comprensió del procés de la des-

sacralització i la re-sacralització en el Egipte Romà. Veure: Papaconstantinou, A. “Où le péché 

abondait, la grâce a surabondé”. Sur les lieux de culte dédiés aux saints dans l’Égypte des ve–viiie 

siècles”. M. Kaplan (ed.). Le sacré et son inscription dans l’espace à Byzance et en Occident: études 
comparées (Byzantina Sorbonensia 18). Paris (2001), pp. 235-249.   
75 Bagnall, R. S. “Models and Evidence in the Study of Religion in Late Roman Egypt”. J. Hahn; S. 

Emmel; U. Gotter (eds.). From Temple to Church: Destruction and Renewal of Local Cultic 
Topography in Late Antiquity. Leiden (2008), p. 26.   
76 Wipszycka, E. Études sur le christianisme dans l’Égypte de l’Antiquité tardive (Studia Ephemeridis 

Augustinianum 52), Rome (1996); Emmel, S. “Hagiography and the Reconstruction of Local Religion 

in Late Antique Egypt: Memories, Inventions, and Landscapes”. Church History and Religious 

Culture 86 (2006), p. 32.   
77 “Il fut un temps, pas tellement éloigné du présent, où l’historien exploitait à son aise les textes 

hagiographiques, sans se soucier de leur caractère littéraire. Généralement admise comme licite, cette 

approche semblait particulièrement justifiée dans les cas où l’on savait quand et où le texte donné était 

né et où l’on pouvait avoir l’impression que le récit n’était pas trop chargé de ces topoi qui traînent à 

travers la littérature hagiographique. Une fois les miracles mis de côté, le reste des informations 

contenues dans la vie d’un saint pouvait être directement utilisé pour reconstituer, sinon la biographie 

du saint, du moins les realia de l’époque où la vie avait été composée”: Wipszycha, E. “L’économie 

du patriarcat alexandrin à travers les vies de saint Jean l’Aumônier”. C. Décobert (ed.).  Alexandrie 

médiévale, vol. 2 (Études alexandrines 8). Cairo (2002), p. 63.  
78 Gotter, U. “Rechtgläubige—Pagane—Häretiker. Tempelzerstörungen in der 

Kirchengeschichtsschreibung und das Bild der christlichen Kaiser”. J. Hahn; S. Emmel; U. Gotter 

(eds.). From Temple to Church: Destruction and Renewal of Local Cultic Topography in Late 
Antiquity. Leiden (2008), pp. 43-91.  
79 Al llarg de les pàgines anteriors, ha quedat provat que les evidències textuals no ens són útils per tal 

de reconstruir el relat històric dels fets perquè presenten (o fins i tot, inventen) les accions a la 

conveniència del dogma i els interessos del autor. D’altra banda, les fonts arqueològiques són escasses 
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a la conveniència de l’estudi actual o, en altres paraules, els buits documentals i materials 

no poden ser omplerts a la nostra voluntat validant aquella informació i evidències que 

ens interessen i ometent les que no. En aquest sentit, cal vindicar els últims treballs de 

Stephen Emmel en torn a l’atac iconoclàstic encapçalat pel pare del monacat egipci, 

Shenoute, i dels seus seguidors contra el governador local de Panòpolis, Gessius, a 

principis del segle IV80. Gairebé la totalitat dels treballs que havien tractat la temàtica fins 

aleshores, assumien que Gessius era un governador pagà que va ser atacat pel primer, tot 

i que en cap moment de la narració s’esmenta la seva identitat religiosa. És evident que, 

davant de la destrucció de l’altar propietat del primer i que és destruïda pel segon seguit 

dels monjos anacoretes, hi ha una discrepància cultual, però això no té perquè assenyalar 

que el governador de Panòpolis s’identifiqués amb la religiositat pagana, més enllà de 

que podríem debatre si el terme ‘pagà’ té cap significat concret81. Més tard reprendrem 

 
i difícils d’excavar degut a tres qüestions principals: en primer lloc, la reutilització dels paraments fou 

i és un fenomen molt estès al llarg de la història d’Egipte i trobem parts dels antics temples que ara 

formen part de l’estructura de fonamentació d’altres edificacions com estructures públiques o 

domicilis privats, molt habitual a les zones urbanes; en segon lloc, el mal estat de conservació de gran 

part dels jaciments, molts d’ells saquejats en els segles XVIII, XIX i XX; i, finalment, la humitat de 

certes zones del territori. En contra del que seria imaginable, Egipte, certament, té moltes zones 

desèrtiques que preserven un bon estat de conservació de les evidències materials, però hi ha zones on 

no és així. Alexandria, per exemple, enclavament clau per aquest estudi, presenta uns nivells d’humitat 

i salinitat que obstaculitzen la conservació dels materials (ampliarem aquest aspecte en els capítols 

següents). Arribats a aquest punt, la historiografia actual s’enfronta, tal com han apuntat S. Emmel, J. 

Hahn i U. Gotter, a un estat de frustració lògic, que també comparteix aquest treball: “Despite 

unavoidable feelings of frustration amidst the many unan- swered questions, one ought not to be 

satisfied merely with the well known complaint about the limited value of the Christian sources”: 

Emmel, S. Gotter, U.; Hahn, J. “From Temple to Church: Analysing a Late Antique Phenomenon of 

Transformation”. J. Hahn; S. Emmel; U. Gotter (eds.). From Temple to Church: Destruction and 

Renewal of Local Cultic Topography in Late Antiquity. Leiden (2008), p 3. Ara bé, pot ser seria més 

honest, en paraules de R. Bagnall, assumir que estem molt lluny de comprendre les relacions reals 

entre les comunitats paganes i cristianes, un cop les segones esdevenen la religió oficial de l’estat 

romà: “In general, however, I think we are still far from a real understanding of the extent and nature 

of home religious observance, particularly of how far it was tied to temple cults in the Roman period”: 

Bagnall, R. S. “Models and Evidence in the Study of Religion in Late Roman Egypt”. J. Hahn; S. 

Emmel; U. Gotter (eds.). From Temple to Church: Destruction and Renewal of Local Cultic 

Topography in Late Antiquity. Leiden (2008), p. 40. 
80 Shenoute fou un dels principals anacoretes dels ss. IV i V i es considera el pare de l’església ortodoxa 

copta. En la seva biografia explicà que va decidir entrar a la comunitat copta gràcies al seu oncle, de 

nom Pigol, qui havia fundat un dels monestirs més importants del territori egipci: l’anomenat 

“Monestir Blanc d’Athribis”, i a la mort d’aquest, el va rellevar en el càrrec. Entre les proeses més 

destacades de Shenoute consta la regularització de la regla monàstica, la literatura que ell mateix va 

escriure i que constitueix un dels corpus literaris més importants del període, i, en tercer lloc, el 
lideratge que va exercir del monestir coordinant a més de 2000 monjos i monges sota la seva direcció.  
81 Emmel, S. Gotter, U.; Hahn, J. “From Temple to Church: Analysing a Late Antique Phenomenon 

of Transformation”. J. Hahn; S. Emmel; U. Gotter (eds.). From Temple to Church: Destruction and 
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aquesta qüestió. Seguint, però, amb l’episodi que ha treballat S. Emmel, convé fer dos 

apunts. El primer és que l’estratègia iconoclasta empresa per Shenoute és representativa 

de la narrativa cristiana en temps i forma, traspassant els límits geogràfics del país del 

Nil, fet que invalida l’espontaneïtat i veracitat del relat. Aquest estudi no entrarà a tractar 

en profunditat la següent qüestió, però s’ha demostrat àmpliament que els atacs de 

l’església vers els seus adversaris seguien un cànon de representativitat i la seva actuació 

és produïa per mitjà de formes de violència extrema. Era suficient un lleu desacord 

doctrinal per titllar a l’oponent d’heretge, en primera instància, pagà, en cas que la 

discrepància fos major, i/o, depenent de la tendència doctrinal, de jueu. Aquestes etiquetes 

eren realitzades en termes d’abús establertes de forma vertical i tranversal, i no 

representaven la realitat històrica ni teològica que les emanava. Així doncs, la 

historiografia actual hauria d’evitar identificar-les com a evidències de les estratègies 

narratives dels autors en comptes d’identitats religioses de les víctimes, com fou el cas de 

Gessius. Seguint aquesta línia, Jill Harries ha demostrat com d’habitual era que els 

governadors locals fossin atacats per les elits locals de les comunitats que tenien sota la 

seva jurisdicció82. D’altra banda, convé recordar que l’Església en aquest moment 

mantenia forts enfrontaments interns amb diferents faccions herètiques sorgides en el sí 

de les seves comunitats83. És probable, doncs, que Gessius, tal com apunta S. Emmel, 

professés una doctrina herètica sorgida del cristianisme primitiu com l’arrianisme, tan 

estès a l’Egipte dels segles III i IV i nascut a la seva capital, Alexandria84. 

D’altra banda, a l’hora d’estudiar el fenomen de la destrucció del paisatge cultual 

pagà, hi ha un atribut literari que hem de tenir en compte i aquest és l’afició de les 

comunitats cristianes per narrar certs tipus d’històries. Averil Cameron ja va demostrar a 

 
Renewal of Local Cultic Topography in Late Antiquity. Leiden (2008), p. 17; Christianizing Egypt: 
Syncretism and Local Worlds in Late Antiquity. Princeton (2019), p. 8.  
82 “Those who say that the Son is from “that which was not,” or is from another hypostasis and not 

from God, or that there was a time or period when he was not, the holy catholic church condemns as 

heretics. Simi- larly also, those who say that there are three Gods, or that Christ is not God, or that 

before the ages he was neither Christ nor Son of God, or that the Father and Son and Holy Spirit are 

the same, or that the Son is unbegotten, or that the Father did not beget the Son by his choice or will, 

the holy and catholic church anathematizes”: Harries, J. Law and Empire in Late Antiquity. Cambridge 

(1999), p. 70.  
83 Barnes, T.D. “Ammianus Marcellinus and His World”. CPh 88 (1993), pp. 66.  
84 Emmel, S. “From the Other Side of the Nile: Shenute and Panopolis”. A. Egberts; B.P. Muhs; J. van 

der Vliet (eds.). Perspectives on Panopolis: An Egyptian Town from Alexander the Great to the Arab 
Conques (Pap.Lugd.Bat. 31). Leiden (2002), p. 99.  
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finals de la dècada dels 90’s, que els autors cristians escrivien relats que l’audiència volia 

escoltar/llegir85. Llavors ja existia una inquietud retòrica que analitzava de quina manera 

el llenguatge podia generar una resposta emocional i quines imatges literàries assolirien 

un impacte major en l’audiència86. D’aquí que la narrativa de la violència sigui 

essencialment emocional, amb multitud de representacions ensangonades, tot cercant 

connectar amb l’esfera irracional i més íntima de la comunitat receptora. Així, la violència 

que apareix en els relats iconoclastes coptes està certament codificada culturalment i 

representada d’acord amb patrons literaris i iconogràfics que es basen en el consens social 

compartit. La composició intencional de les imatges literàries segons criteris habituals de 

percepció, despullen el relat de la veracitat factual, però ens permeten observar el rol 

social on es va encabir la narrativa iconoclasta87.  

En aquest sentit, és imperatiu retornar al treball d’Helen Saradi-Mendelovici, qui 

ha identificat elements narratius interns del fenomen historiogràfic iconoclasta com un 

rol intern del discurs copte88. Així, H. Saradi-Mendelovici ha detectat un patró de 

connexió entre els textos hagiogràfics que tracten la destrucció iconoclasta paisatgística i 

la naturalesa del conflicte entre les comunitats cristianes i paganes als segles IV-VI89. 

Aquest patró no és estàtic sinó evolutiu i el seu desenvolupament depèn dels contextos i 

les evidències de les diferents realitats factuals que representa. En termes generals, 

s’observa que al segle IV les narratives hagiogràfiques presentaven una implicació menor 

 
85 Cameron, A., Christianity and the Rhetoric of Empire: The Development of Christian Discourse. 

Berkeley (1991), p. 89-119.  
86 Rhet. ad Herenn. 3, 22 (37). 
87 Zimmermann, M. “Violence in Late Antique Reconsidered”. H. A. Drake (ed.). Violence in Late 

Antiquity. Santa Barbara (2008), p. 349. 
88 Anomenat l’any 2007, els estudis referents a la historiografia iconoclasta s’encabeixen en la fòrmula 

‘From Temple to Church’. De fet, aquest fou el títol que portà el congrés organitzat per U. Gotter, S. 

Emmel i J. Hahn i que finalment, un any més tard es materialitzà en un volum de referència editat per 

Brill: From Temple to Church: Destruction and Renewal of Local Cultic Topography in Late Antiquity 

(Gotter, U. & Emmel, S. & Hahn, J. (eds.), 2008). La celebració d’aquest congrés fou cabdal perquè 

va congregar als majors experts en la matèria, a banda dels editors, com R. Bagnall, D. Frankfurter, 

A. Chanotis, R. Bayliss, P. Grossmann, D. Bar i H. Saradi-Mendelovici, entre d’altres. La conclusió a 

la que van arribar, després d’haver consensuat un llarg llistat de mentides i exageracions en les fonts 

documentals cristianes, és que estàvem, i seguim estant-ho, molt lluny d’entendre la naturalesa real de 

les relacions de convivència entre les comunitats paganes i cristianes dels segles IV-VI. De totes 

maneres, però, van establir certes pautes d’estudi que aproximaven d’una forma més fidedigna les 

conclusions actuals a la realitat iconoclasta.  
89 Saradi-Mendelovici, H. “The Christianization of Pagan Temples in the Greek Hagiographical 

Texts”. J. Hahn; S. Emmel; U. Gotter (eds.). From Temple to Church: Destruction and Renewal of 
Local Cultic Topography in Late Antiquity. Leiden (2008), pp. 113-135.  
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per part dels ‘Holy-man’ en la destrucció de temples i santuaris pagans. La raó que 

argüeix Saradi-Mendelovici recau en que les comunitats coptes eren conscients de la 

fràgil legislació pro-cristiana i la voluntat que imperava a les institucions imperials era la 

de mantenir una relativa pacificació religiosa entre tota l’amalgama de cultes que el 

conformaven90. Un argument que contradiu el treball de Malcom Errington qui ha 

assenyalat, encertadament, que els autors cristians i pagans no eren coneixedors de quina 

era la legislació en matèria religiosa del seu temps, tot i que en fessin referència 

explícita91. Un segle més tard, però, la situació es capgirà. Si bé en els relats hagiogràfics 

del segle IV veiem pocs elements narratius de violència iconoclasta, al segle V Veure’m 

com aquest patró s’intensifica i es radicalitzen les conductes i el llenguatge narratiu. Cal 

recordar, tal com s’esmentava unes línies anteriors, que la destrucció d’un temple pagà 

tenia, més enllà de la dimensió material i física, una de simbòlica i pública. Aquest tret 

diferencial és imperant recuperar-lo a l’hora d’analitzar el patró literari que proposa 

Saradi-Mendelovici perquè, ja en ple segle VI, s’observa com el leitmotiv iconoclasta va 

desaparèixer paulatinament del discurs hagiogràfic i la resistència pagana era cada cop 

més ínfima. Les comunitats coptes ja no havien d’emprar una política propagandística de 

violència convulsiva perquè ja havien ocupat l’espai simbòlic.  

3.4. Redefinint els actors  

Un cop vist els contorns i les evidències de les fonts documentals i materials és 

hora, doncs, d’intentar establir un nou paradigma epistemològic on encabir l’anàlisi de 

l’iconoclasme a través de la destrucció de temples i la posterior reconstrucció, o no, 

d’esglésies de nova planta. En aquest sentit, és imprescindible que qualifiquem i 

especifiquem els agents que intervenen en l’acció narrativa allunyant-nos dels topos 

literaris que condueixen, més cops del que ens agradaria admetre, a greus generalitzacions 

històriques92. En primer lloc, cada cop que analitzem un episodi històric iconoclasta és 

 
90 Saradi-Mendelovici, H. “The Christianization of Pagan Temples in the Greek Hagiographical 

Texts”. J. Hahn; S. Emmel; U. Gotter (eds.). From Temple to Church: Destruction and Renewal of 
Local Cultic Topography in Late Antiquity. Leiden (2008), pp. 119-120. 
91 Errington, R.M. “Christian Accounts of the Religious Legislation of Theodosius I”. Klio 79 (1997), 

pp. 438.  
92 Emmel, S. Gotter, U.; Hahn, J. “From Temple to Church: Analysing a Late Antique Phenomenon 

of Transformation”. J. Hahn; S. Emmel; U. Gotter (eds.). From Temple to Church: Destruction and 
Renewal of Local Cultic Topography in Late Antiquity. Leiden (2008), p. 4; Frankfurter, D. 
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imprescindible que determinem la heterogeneïtat i particularitats del braç executor de 

l’acció que, en aquest cas, serien les diferents comunitats cristianes. Entre els segles III i 

V hi havia un gran nombre de corrents dogmàtiques en continu enfrontament. De fet, 

durant les primeres dècades de formació del cristianisme primitiu, tal com ha estudiat 

Mar Marcos, els principals enemics de l’Església es trobaven entre les seves files i així 

ho materialitzaven l’actuació punitiva de les mateixes comunitats93. Cal que identifiquem, 

doncs, de quina comunitat es tractava, quines eren les seves particularitats compositives 

i analògiques i, finalment, a quina corrent professava la seva fe i dogma.  

El segon terme d’anàlisi probablement és el més complex de tots. Les comunitats 

paganes eren les principals víctimes dels atacs iconoclastes cristians, però de què parlem 

quan ens referim a un actor/agent pagà? Podem saber quines eren les seves particularitats, 

interessos o objectius en la narrativa de l’acció? Certament, no. Diversos autors han 

provat d’oferir un significat vàlid que tingui la capacitat de sistematitzar l’amalgamant de 

cultes, misteris i fes que encabeixen el terme i, probablement, la solució de consens la 

trobem en l’obra de D. Frankfurter, Christianizing Egypt, l’any 2017:  

“One of Christianity's early conceptual innovations as a religious moviment was 

the construction of an alternative, improper system of cult practice as a clear and demonic 

Other. Derived more from biblical depictions of improper cult than from actual 

observation of the cultural environment, "paganism” [pagan-, hellen-] quickly became a 

standard term of censure, revolving around a purported affiliation between some 

implicated custom (a festival, a gesture) and the actual worship of dèmons.”94 

L’altre és definit com el pagà. Dos actors que, dins de la lògica hagiogràfica, 

ocupen una estructura d’acció vertical i jerarquitzada en que els cristians són el talant 

actiu i de força, mentre que els pagans són identificats amb la debilitat i la passivitat, fet 

que acaba definint els comportaments, valors i funcions de cadascun. Dos pols contraris 

que queden delimitats per una relació de dependència i submissió dels primers vers els 

 
Christianizing Egypt: Syncretism and Local Worlds in Late Antiquity. Princeton (2019), p. 18.  
93 Marcos, M. “Formas sutiles de incitación a la violencia la destrucción de los ídolos como expresión 

de santidad en la hagiografía tardoantigua”. Bandue: revista de la Sociedad Española de Ciencias de 

las Religiones 2 (2008), p. 133.  
94 Frankfurter, D. Christianizing Egypt: Syncretism and Local Worlds in Late Antiquity. Princeton 

(2019), p. 7.  



PAISATGE I TERRITORI DE L’EGIPTE COPTE 

ARIADNA GUIMERÀ MARTÍNEZ 

 

48 

 

segons. Ara bé, sempre que estudiem un cas concret és imprescindible que parlem de 

religions o cultes locals. La polaritat de contraris dels topos literaris cal deixar-los fora 

dels pressupostos epistemològics que defineixen la realitat factual d’estudi. Arribats a 

aquest punt, però, pot ser seria més convenient redefinir i trencar amb la base teòrica que 

imperava en els anàlisis historiogràfics anteriors, i crear-ne una de nova, comptant amb 

les particularitats que imperaven en cada cas. Per tant, en contra de la proposta de D. 

Frankfurter, no buscaríem quin és el significat més adequat pel terme “pagà” sinó que 

n’empraríem un de nou: les religions o cultes locals. Anteriorment, s’apuntava a la 

necessitat d’estudiar les particularitats de cada sistema/cas i posar-les en relació per tal 

d’establir una descripció ontològica, seguint els postulats processuals, que permetés oferir 

una visió holística del conjunt. Així, la proposta d’aquest estudi és la de trencar amb la 

base metodològica i ontològica establerta fins a dia d’avui, i crear-ne una de nova on el 

terme pagà desapareix, si no és per definir a un “enemic” dels cristians, i es dona pas al 

terme “religió local” amb la conseqüent definició de cadascuna i les seves particularitats. 

Creiem, doncs, que emprant aquest nou terme i redefinint les característiques més 

immediates, ens aproparem, d’una forma més tangible al discurs històric.  

Finalment, però, no ens podem oblidar de l’altre gran pol triangular de les realitats 

iconoclastes que equilibrava i relativitzava l’acció punitiva: el funcionariat. Si bé en la 

majoria d’estudis es parla del cos de funcionaris i administratius com un de sol, nosaltres 

fugirem d’aquesta generalització i especificarem en funcionaris imperials, regionals i 

locals. Tots ells conformaven esferes de realitats allunyades i, en ocasions polaritzades, 

que res tenien a Veure les unes amb les altres. Tal com sembla, però, en termes generals, 

l’ordre d’actuació en els conflictes iconoclastes era similar, en tant que es prioritzava la 

voluntat de mantenir un clima de consens en l’ordre social, tot i que no sempre imperava 

aquesta línia de comportament i, com dèiem, els agents administratius i funcionarials 

participaven de forma decisiva en els esdeveniments.  

3.5. Una nova proposta metodològica 

L’espai destruït contenia inevitablement connotacions arquitectòniques, socials i 

simbòliques, traspassant la dimensió espacial del mateix. En termes generals, els temples 

constituïen un referent fonamental en la vida sociocultural i subjectiva dels seus habitants 
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i d'aquells que, amb el temps, modificaven la trajectòria del mateix. Això fa que l’estudi 

del fenomen de la destrucció i reconversió dels temples sigui extremadament complex, 

de manera que fins a l’actualitat s’han presentat separadament anàlisis arquitectònics, 

epigràfics, documentals o històrics dels espais destruïts sense arribar a establir una 

dialèctica conjunta. Es necessari, doncs, recórrer a nous enfocaments que permetin 

establir una comprensió holística del pensament urbanístic, incloent noves concepcions i 

categories teòriques socials des de les quals aproximar-se a la realitat simbòlica de l’espai. 

Així, el següent estudi presenta una proposta metodològica pròpia que imbrica tres 

perspectives analítiques interdisciplinars –monument, esdeveniment i discurs95– per tal 

d’entendre el procés correlatiu entre el paisatge destruït i la subjectivitat del mateix.  

El primer enfocament teòric recau en la dimensió arquitectònica del monument i 

com els efectes de la destrucció o la transformació de l’espai interactua i altera de forma 

dimensional i simbòlica al paisatge cultual local. Arribats a aquest punt sorgeixen 

complexes i estimulants qüestions com, per exemple, què significaven els temples i els 

cultes per les comunitats locals?; què podem dir, des de les evidències materials, de la 

continuïtat i la intensitat del seu ús?; i, finalment, quina és la relació temporal, exacta i/o 

relativa, entre el procés d’abandonament, destrucció (o el tancament del santuari) i 

l’establiment d’una església cristiana? La darrera demanda és especialment significativa 

per aquest treball, tot i que malauradament la decisiva rellevància de les evidències 

arqueològiques no sempre pot donar una resposta real, ja sigui per l’estat dels materials, 

els paraments o per les diferents actuacions posteriors com, per exemple, la destrucció, 

reutilització i l’espoli de l’espai destruït, impossibilitant, d’aquesta manera, una 

interpretació dels diferents estrats ocupacionals. Per a la dinàmica de la transformació 

paisatgística del fenomen “from temple to church” és indispensable acreditar els distints 

estrats d’ocupació i transformació del monument perquè només sabent el temps relatiu 

que es produeix entre cada interval d’actuació –Abandonament, destrucció (en cas 

 
95 Les tres perspectives d’anàlisi del fenomen històric-arqueològic de la transformació paisatgística 

cultual –monument, espai i discurs– segueixen la línia historiogràfica empresa per S. Emmel, U. 

Gotter, R. Bagnall i J. Hahn. La primera, fa referència al llenguatge material del temple; la segona, a 

l’esdeveniment històric en sí mateix, i la darrera, al discurs que acompanya la realitat històrica i, 

finalment, l’emet a través d’un procés d’apropiació. Veure: Emmel, S. Gotter, U.; Hahn, J. “From 

Temple to Church: Analysing a Late Antique Phenomenon of Transformation”. J. Hahn; S. Emmel; 

U. Gotter (eds.). From Temple to Church: Destruction and Renewal of Local Cultic Topography in 
Late Antiquity. Leiden (2008), pp. 1-23.   
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d’haver-hi) i cristianització de l’espai– ens permetrà dibuixar una narrativa històrica de 

la transformació topogràfica cultual o una altra. L’interval temporal és clau perquè, tal 

com apunten els estudis de J. Hahn, molt probablement estem davant d’un procés de dos 

steps –des/sacralització i re/sacralització– de l’espai, molt allunyat d’una transformació 

topogràfica religiosa immediata que narrarien les fonts cristianes. D’altra banda, 

allunyant-nos de l’esfera física, l’estat en que es trobava el temple en el moment de la 

destrucció era cabdal perquè no tenia la mateixa càrrega simbòlica l’ocupació o 

aniquilació d’un temple en actiu que en un altre en estat de desús o abandonament. 

L’impacte en l’imaginari col·lectiu era, doncs, proporcionalment distint i, de nou, hem de 

contradir a les fonts cristianes perquè la tendència general de les comunitats monàstiques 

i anacoretes coptes era reocupar temples que feia dècades, sinó segles, que es trobaven en 

estat de desocupació o abandonament.  

La reconversió del temple dedicat a la deessa Isis a la illa de Files, situada a la 

primera cascada del Nil, representa l’únic cas acreditat en tot el territori egipci durant els 

ss. IV-VI en que la predicació i el seguiment del culte pagà –o, més aviat, del conjunt de 

cultes pagans– va concloure de forma abrupta i el respectiu temple va convertir-se en 

església quan encara els ídols anteriors eren venerats96. Un sol cas en tota l’extensió 

 
96 Per tal d’ampliar la següent qüestió, veure: Amélineau, É. Monuments pour servir à l’histoire de 
l’Égypte chrétienne aux IVè et Vè siècles. Paris (1888-1895); Lyons, H.G. A Report on the Island and 

Temples of Philae, with an Introductory Note by W. E. Garstin. Kairo (1896); Wilcken, U. 

“Heidnisches und Christliches aus Ägypten. I: Das Christentum auf der  Insel Philae”. APF 1 (1901), 

pp. 396-407; Maspero, J. “Théodore de Philae”. RHR 59 (1909), pp. 299–317; Junker, H. “Der Bericht 

Strabos über den heiligen Falken von Philae im Lichte der ägyptischen Quellen”. WZKM 26 (1912), 

pp. 2-62; Roeder, G. “Die christliche Zeit Nubiens und des Sudans (6.–16. Jahrh. n. Chr.)”. ZKG 33 

(1912), pp. 364-398; Budge, E.A.W.  Miscellaneous Coptic Texts in the Dialect of Upper Egypt. 

London (1915); Munier, H.; Pillet, M. “Les édifices chrétiens de Karnak”. Revue de l’Égypte ancienne 

2 (1929), pp. 58-88;  Spiegelberg, W. “Der Falkenkultus auf der Insel Philae in christlicher Zeit”. APF 

7 (1924), pp. 186-189; Griffith, F.L.  Catalogue of the Demotic Graffiti of the Dodecaschoenus, 2 Bde. 

Oxford (1935-1937); Leclercq, H. “Philae”. DACL 13:1 (1937), pp. 692-703; Kees, H. “Philai”. RE 

19:2 (1938), pp. 2109–2113; Munier, H.; Pillet, M. “Le Christianisme à Philae”. BSAC 4 (1938), pp. 

37-49; Hardy, E.R. Christian Egypt: Church and People. New York (1952);  Junker, H. Der große 
Pylon des Tempels der Isis in Philä. Wien (1958); Bonneau, D. La crue du Nil. Divinité égyptienne à 

travers mille ans d’histoire (332 av.–641 ap. J.-C.). Paris (1964); Nautin, P. “La conversion du temple 

de Philae en église chrétienne”. CArch 17 (1967), pp. 1-43; Bernand, É. Les inscriptions grecques et 

latines de Philae, Bd. 2: Haut et Bas Empire. Paris (1969);  Engelhardt, I. Mission und Politik in 

Byzanz. Ein Beitrag zur Strukturanalyse byzantinischer Mission zur Zeit Justins und Justinians 
(Miscellanea Byzantina Monacensia 19), München (1974); Engemann, J. “Zur Verbreitung der 

magischen Übelabwehr in der nichtchristlichen und christlichen Spätantike”. JbAC 18 (1975), pp. 22-

48; MacQuitty, W. Island of Isis: Philae, Temple of the Nile. New York (1976); Campagnano, A. 

“Monaci egiziani fra V e VI secolo”. VetChr 15 (1978), pp. 223-246; Adams, W.Y. “Philae”.CoptE 6 
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egípcia i durant un interval de tres segles que en cap cas el fa representatiu de la realitat 

iconoclasta copta. En contra del que succeeix en la resta de casos, J. Hahn ha demostrat 

que el canvi sobtat és degut als interessos polítics imperials amb la comunitat veïna de 

Núbia i els seus voltants, comportant que la cristianització del lloc tingués greus 

repercussions sociopolítiques i religioses a la regió97. Però no és menys remarcable que 

l’aplicació de la violència religiosa contra un centre de culte pagà a Filae s’emprés al 

mateix temps com a base per crear una identitat per a la comunitat eclesiàstica local. Així, 

els esdeveniments de Filae reflecteixen l'exercici dels poders i interessos imperials, 

regionals i locals, però també resulten rellevants per a diferents modes de recepció 

literària i construcció indentitària. Com dèiem, però, un exemple aïllat en cap cas es pot 

considerar un patró d’actuació general que ens permeti reconstruir l’estat del paganisme 

en el moment en el qual l’Església esdevé la religió oficial de l’imperi i, encara menys, 

les relacions entre les comunitats cristianes i paganes. En qualsevol cas, les respostes 

historiogràfiques han d’estar encabides dins d’una lògica local o regional, sense oblidar 

la qüestió imperial. Posar el focus analític en la qüestió local implica respondre preguntes 

sobre la configuració religiosa, social i política autòctona, sense oblidar la dimensió 

regional ni imperial de la qüestió. 

Reprenent la qüestió que ens ocupa en l’elaboració d’una metodologia d’anàlisi 

pròpia, el segon element a tenir en compte és l’esdeveniment. Per dur-ho a terme, resulta 

imprescindible que observem prèviament els models de comportament regular i els 

conflictes habituals de la regió concreta en que succeeix l’acció. D’aquesta manera, és 

imprescindible que responguem a les següents qüestions: segons quina legalitat es regien 

les comunitats de la zona? Qui posseïa el poder fàctic i quin era el principal avantatge 

econòmic que treia l’agent agressor? Així mateix, també cal que analitzem com incidia 

 
(1991),  pp. 1954-1955; Dunand, F. “La consultation oraculaire en Égypte tardive. L’Oracle de Bès à 

Abydos”. J.-G. Heintz (ed.). Oracles et prophéties dans l’antiquité. Paris (1997), pp. 65–84; 

Grossmann, P. “Überlegungen zur Gestalt der Kirche im Tempel von Bīa”. T.A. Bácz (ed.). Festschrift 

E. Gaál, U. Luft, L. Török (Studia Aegyptiaca 17). Budapest (2002b), pp. 279–287; Takács, S. A. 

“Divine and Human Feet: Records of Pilgrims Honouring Isis”. J. Elsner – I. Rutherford (ed.). 

Pilgrimage in Graeco-Roman and Early Christian Antiquity: Seeing the Gods. Oxford (2005), pp. 

353-369.   
97 Johannes Hahn és considerat un dels principals experts actuals en la transformació immediata que 
es va produir al temple isíac de Files al segle VI. Veure: Hahn, J. Gewalt und religiöser Konflikt. 

Studien zu den Auseinandersetzungen zwischen Christen, Heiden und Juden im Osten des Römischen 

Reiches (von Konstantin bis Theodosius II). Berlin (2004). 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el conflicte iconoclasta en la convivència dels diferents grups cultuals i, finalment, quines 

institucions estatals estaven implicades en l’acció iconoclasta i segons quina legislació 

s’emmarcava la seva actuació. Les següents preguntes ens permetran, doncs, conèixer des 

d’una dimensió específica, però alhora general, l’esdeveniment històric i la particular 

naturalesa compositiva de l’acció i els agents que interactuen en ella.  

Finalment, el darrer element analític que completaria l’estudi holístic de la 

violència iconoclasta copta és el discurs que acompanya la destrucció. En les pàgines 

anteriors, s’ha desenvolupat com l’autoria narrativa era, en la majoria dels casos, 

d’exclusivitat cristiana, i com l’origen cultual del traç anteposava, més cops del que 

desitjaríem, el dogma a la realitat factual. La comunitat, doncs, que ostentava el monopoli 

fàctic de la violència, en aquest cas, els cristians, reescrivien o, en els casos més 

alarmants, inventaven, un discurs que legitimava la seva política expansiva de creixement 

i desenvolupament arreu de l’Imperi. Convertint-se, a finals de segle IV, de víctimes a 

botxins. Així doncs, seguint les tesis de R. Bagnall, arribàvem a la conclusió que les 

següents evidències materials ens impedien conèixer l’abast real dels esdeveniments 

històrics degut a la distorsió idiosincràtica del text, però en cap cas invalidava el seu 

testimoni98. La pregunta a fer-se, arribats a aquest punt, és quina informació objectiva ens 

poden oferir unes fonts que estaven composades de forma artificial, cercant un major 

impacte emocional en l’espectador. I la resposta a grosso modo recauria en que ens 

permetran esbrinar la mentalitat cultual, la lògica discursiva i els límits socialment 

acceptables dels contorns de l’acció. Així, podem saber com entenien les comunitats 

cristianes als temples pagans i els ídols que els habitaven; com variava la semàntica de la 

cristianització d’un temple depenent, en tot moment, del context social que l’envoltava; 

quin rol tenia la destrucció d’un temple en els diferents gèneres literaris; quins agents 

protagonitzaven el rol d’herois en les batalles anti-paganes i com aquestes esdevenien un 

element clau en la via de perfecció espiritual dins de les comunitats coptes; si la 

 
98 Bagnall, R.S.  “Army and Police in Roman Upper Egypt”. JARCE 14 (1977), pp. 67-86; Bagnall, 

R.S. “Combat ou vide: christianisme et paganisme dans l’Égypte romaine  tardive”. Ktèma 13 (1988), 

pp. 285-296; Bagnall, R.S.  “Official and Private Violence in Roman Egypt”. BASP 26 (1989), pp. 

201-216; Bagnall, R.S. Egypt in Late Antiquity. Princeton (1993); Bagnall, R.S. Late Roman Egypt: 

Society, Religion, Economy and Administration. Burlington (2003); Bagnall, R.S. “Models and 

Evidence in the Study of Religion in Late Roman Egypt”. J. Hahn; S. Emmel; U. Gotter (eds.). From 

Temple to Church: Destruction and Renewal of Local Cultic Topography in Late Antiquity. Leiden 

(2008), pp. 23-43; Bagnall, R.S. (ed.). Roman Egypt: A History. Cambridge (2021). 
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destrucció, és a dir, l’acció en sí mateixa, estava associada amb les autoritats imperials o 

estatals; i, en darrera instància, quin significat simbòlic tenia la destrucció dels temples 

en la construcció posterior de les figures sacres del holy-man.  

Un cop exposada la metodologia de recerca de l’estudi, donem pas al context 

sociopolític i històric. Només a través d’ell, podrem entendre quin va ser el procés social 

mitjançant el qual el Cristianisme va passar de víctima a botxí en menys d’un segle.  
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4. ANÀLISI DE LA POLÍTICA RELIGIOSA POST-

CONSTANTINIANA 
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4.1. Constantí: el primer heroi cristià?  

El següent capítol té com a objectiu oferir una visió panoràmica de les mesures 

religioses i polítiques pro-cristianes que van iniciar-se des del govern de Constantí I fins 

a Teodosi I, objecte d’estudi d’aquest treball. El marc geogràfic que es tracta a 

continuació no està delimitat a una zona o regió concretes perquè les mesures legislatives 

empreses a principis del segle IV van ser de caràcter general i universal a tot l’Imperi. 

Ara bé, la resta de capítols tracten de forma més específic Egipte i la pars orientis. 

És innegable que l’emperador Constantí I ocupa una posició avantatjada a la 

història del cristianisme i per tant, cal començar amb l’anàlisi de la seva figura com a 

principal artífex d’una política imperial religiosa cada cop més afí als interessos 

eclesiàstics. La historiografia tradicional cristiana ha considerat el seu regnat el principi i 

fi de dues èpoques que acaben prenent el seu nom: la pre-constantiniana i la post-

constantiniana99. La primera és definida com un estat primigeni i fosc on el cristianisme 

va créixer en la clandestinitat i va haver de superar nombroses proves de foc100; la segona 

com una etapa de triomf i consolidació que finalitza l’any 380 amb el reconeixement de 

l’Església Catòlica com l’única religió oficial de l’Imperi. Entre l’any 312 –entès com el 

inici del govern de Constantí amb la victòria al Pont Milvi vers Maxenci– i el 380 –

publicació de l’Edicte de Tessalònica de la mà de Teodosi I i el bisbe milanès Ambròs– 

trobem gairebé setanta anys de política religiosa pro-cristiana repleta de concilis, cismes 

dogmàtics, persecucions i promulgacions legals que el que realment provava era la 

transformació de la Roma pagana en un Imperi Cristià101.  

El pas d’un estat religiós politeista a un de monoteista té una explicació 

eminentment política i no pas teològica o dogmàtica com ha volgut oferir la historiografia 

cristiana coetània i contemporània102. Durant la segona meitat del segle III i principis del 

IV l’Imperi Romà va estar a punt de dissoldre’s a causa de les nombroses crisis 

 
99 Harries, J. “The Roman imperial quaestor from Constantine to Theodosius II”. The Journal of 

Roman Studies 78 (1988), p. 162. 
100 S’equiparen les proves que va haver de passar Jesús durant els quaranta dies que va estar en el 

desert vers el dimoni (Lc 4-8) amb les persecucions de finals del segle III.  
101 Hunt, D. “Imperial Law or Councils of the Church? Theodosius I and the Imposition of Doctrinal 

Uniformity”. Studies in Church History 43 (2007), pp. 57-68. 
102 Leadbetter, B. “From Constantine to Theodosius (and beyond)”. The Early Christian World 1 

(2000), pp. 258-292. 
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econòmiques i dinàstiques que va viure. Els cristians, juntament amb la comunitat jueva, 

van ser un dels caps de turc d’aquestes desgràcies perquè, segons la mentalitat religiosa 

de l’època, eren els responsables últims a causa de la seva negativa d’adorar l’emperador 

–recordem que les religions monoteistes, especialment el cristianisme, no podien fer 

ofrenes o sacrificis vers cap divinitat que no fos la seva– comportant un delicte d’ impietas 

provocant el caos social a la resta de l’Imperi103. Val a dir que la religió estava molt 

polititzada a les societats antigues i d’aquí que les mesures legals que es van prendre per 

superar l’estat d’excepció que vivia Roma fossin de caràcter religiós104. Per això, les 

reformes que va emprendre l’emperador Dioclecià, principal artífex de la recuperació 

imperial a finals del segle III, il·lustren aquesta mentalitat supersticiosa amb l’ordenació 

de les persecucions contra totes aquelles religions iligitas, és a dir, fora del cànon religiós 

pagà, que atemptessin contra el benestar de l’Imperi i dels seus governants105.  

La tetrarquia constituïa la major reforma administrativa imperial des dels seus 

inicis amb Octavi August, mantenint la unitat política i delegant el seu govern en dos 

augusts assistits per dos cèsars106. Així mateix, també era un sistema religiós i els seus 

integrants assumien les funcions corresponents com a líders espirituals del poble romà. 

Per exemple, l’august occidental, que constituïa el càrrec polític més important de tots, 

adoptava la figura d’Hèracles i l’oriental, de Júpiter. Aquesta nova teologia imperial va 

continuar la tasca persecutòria dels seus dos predecessors, els emperadors Deci i Valerià, 

i certament, els cristians foren les seves principals víctimes tot i que els edictes 

persecutoris requeien sobre totes les ordres religioses, sectes o cultes no oficials107. En 

 
103 “Si el Tíber se desborda, si el Nilo se desmadra, si el cielo no da lluvia, si la tierra tiembla, si la 

peste se extiende, si se abate una carestía, de inmediato surgen por doquier los gritos de: ¡La culpa es 

de los cristianos!” (Apolog. 40,1; A les nacions, I,9,3). Traducció a càrrec de l’autora.  
104 “For there can be no doubt that the immortal gods, as always friendly to Rome, will be reconciled 

to us only if we have provided to everyone within our realm pursues a pious and religious peace and 

a life thoroughly pure in all regards. […] For our laws safeguard nothing but what is holy and 

venerable, and it is in this way what the majesty of Rome, by the favour of all the divine powers, has 

attained such greatness”: MacMullen, R. Christianity and Paganism in the Fourth to Eighth Centuries. 

New Haven (1997), p. 23.   
105 Les principals obres o biografies sobre Dioclecià i el sistema polític tetràrquic són MacMullen, R. 

Christianity and Paganism in the Fourth to Eighth Centuries. New Haven (1997), p. 27; Teja, R. “El 

poder de la Iglesia imperialel mito de Constantino y el papado romano”. Studia historica. Historia 
antigua 24 (2006), pp. 63-81. 
106 Storia Augusta, 906.  
107 Teja, R. “El poder de la Iglesia imperialel mito de Constantino y el papado romano”. Studia 
historica. Historia antigua 24 (2006), p. 67.  
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altres paraules, el cristianisme era una víctima més i no pas l’única. A tall de campanya 

propagandística, l’Església va presentar amb posterioritat les persecucions viscudes com 

un reflex inequívoc de rectitud i fe vers les altres opcions salvífiques, fet que li conferia 

immunitat d’acció i legitimava la política agressiva que va adquirir al llarg dels segles 

posteriors. Un aspecte que, alhora, amagava el que probablement va ser el període més 

obscur i inestable del cristianisme primitiu, abocant-lo a una extinció temporal, no tant 

pels atacs exteriors, sinó per l’apostasia dels mateixos creients que va acabar derivant en 

importants cismes dogmàtics. 

Com va afectar la política religiosa repressora de Dioclecià en la posterior presa 

de decisions de Constantí respecte als cristians és una incògnita que els historiadors 

encara es pregunten i que probablement mai trobarà resposta108. Únicament podem 

establir hipòtesis i, certament, el futur emperador es trobava a Nicomèdia el febrer de 

l’any 303 i va ser testimoni directe de l’última gran persecució de Dioclecià a Occident109. 

Especialment violenta vers els cristians, no sabem si el jove Constantí va arribar a 

simpatitzar amb les seves creences o empatitzar amb el seu dolor però probablement la 

resposta sigui negativa perquè el seu pare, Constanci Clor, encara era tetrarca imperial i 

havia instruït al seu fill d’acord a l’estat pagà que governava. De totes maneres, no 

mantenia una bona relació amb els dos instigadors de la persecució, Galeri i Dioclecià, i 

la prova fou que Constantí sortí d’amagat de la ciutat per reunir-se amb el seu pare a York 

tement ser assassinat per ordre del primer.  

El  relleu de la tetrarquia instaurada per Dioclecià no era dinàstic i probablement 

va ser aquest el motiu pel qual va acabar descartant-lo com un projecte vàlid el mes de 

juliol de l’any 306110. La sobtada mort de Constanci Clor, pare de Constantí i august 

d’orient, molt probablement orquestrada pels seus companys de govern occidental, va 

suposar el precipitat final d’un dels sistemes administratius més sòlids que l’Imperi Romà 

va conèixer. Tal com instituïa la llei, si moria l’august regnant, aquest era substituït pel 

cèsar que l’assistia i en aquest cas, li tocava el torn a Flavi Valeri Sever111. El conflicte, 

 
108 Storia Nuova 1. I, 73; Aureli Vittore, Epit. XXXVIII.  
109 MacMullen, R. Christianity and Paganism in the Fourth to Eighth Centuries. New Haven (1997), 
p. 24.  
110 Castiglione, L. “Diocletianus und die Blemmyes”. ZÄS 96 (1970), pp. 90-103.  
111 MacMullen, R. Christianity and Paganism in the Fourth to Eighth Centuries. New Haven (1997), 
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però, va esclatar quan les tropes del difunt Constanci no van acceptar el relleu pactat i, en 

canvi, van proclamar august al fill d’aquest, Constantí, com a legítim successor del tro 

oriental desobeint la legislació vigent112. Però, el que semblava una insurrecció aïllada i 

controlada, ràpidament es va estendre a tot l’Imperi i les tropes de Maximilià s’hi van 

sumar per tal d’assegurar el relleu polític del seu fill Maxenci, proclamant la seva dinastia 

com l’única hereva al tron d’occident113. La situació ja era de per si complexa i crítica 

quan el general Domici Alexandre, aprofitant el desconcert general, va usurpar el govern 

legítim de la província africana a principis de l’any 309 per instaurar un govern 

unipersonal que ràpidament va ser revertit. Ara bé, cal remarcar que tot i el complex 

context polític que sumia l’Imperi i que qüestionava directament la legitimitat i 

continuïtat del sistema tetrarquic, l’orde religiós pagà en cap moment va ser alterat, ni tan 

sols per part de Constantí, considerat l’heroi cristià, un cop ja proclamat i reconegut 

august d’orient114. De fet, ell mateix l’any 307 va contraure segones núpcies amb la filla 

de Maximilià, Fausta, confirmant els principis religiosos tetrarquics de l’Imperi i la 

divinització del culte herculi, déu epònim del seu sogre i l’august d’occident115.  

La reconciliació política entre els dos augusts, però, no va trigar a dissoldre’s i 

aquell mateix any es va trencar el pacte i Maximilià, incapaç d’assumir la derrota política 

davant d’un rival més jove i inexpert, es va acabar suïcidant. Va ser en aquell precís 

 
p. 31.  
112 Rouge, J. “La legislation de Théodose contre les hérétiques. Traduction de C.Th. XVI,5,6–24”. 

Epaktasis. Mélanges patristiques offerts au Cardinal Jean Daniélou. Paris (1972) pp. 635–649. 
113 Rufin. hist. 10,12; 11,2; 11,17; Socr. h. e. 2,2; 2,7; 4,1; 5,6; 7,22; Soz. h. e. 3,1; 3,17–18; 6,6; 6,10; 

7,2; 8,1; 9,1; Thdt. h. e. 2,2; 2,3; 4,6; 4,12; 5,2; 5,6; 5,26. 
114 Una carta de l’Assemblea de Lícia dirigida als tetrarques els hi indicava que no defallissin en la 

seva defensa de la teologia pagana imperial: “Since your kinsmen the gods have ever shown their love 

to mankind to all, O most renowned monarchs, by whom their worship has been zealously fostered 

and who pray to them for the eternal salvation of yourselves, our all conquering lords, it has seemed 

right to us to hasten to your immortal sovereignty to request that Christians, long a source of civil 

division and ever defending  that plague [their religions] up to the present moment, should desist, and 

should violate the honor due to the gods with no ill-omened innovations, as would best be 

accomplished if it should be established by your divine and eternal command that the hated worship 

of these atheists in all its wickedness should be renounced and prevented, and that they be required to 

devote themselves continually to the cult of the gods, your kinsmen, on behalf of your eternal and 

indestructible rule, as is clearly to the advantage of all your subjects”: MacMullen, R. Christianity and 

Paganism in the Fourth to Eighth Centuries. New Haven (1997), p. 29.  
115 D’aquesta manera ho cantava un panegirista anònim de l’època que cantava els vots nupcials de la 

recent parella en torn la divinització del culte herculi (Paneg. VI, II, 5). 

Altrament també ho confirmen una sèrie monetària emesa l’any 310 que la llegenda resa Imperatores 
Semper Herculi i d’altres consagrades al déu romà de la guerra.   
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moment que Constantí, decidit a instaurar un govern únic, va abandonar el culte herculi i 

jovià i es va decidir a fundar la seva dinastia divina sota la protecció d’un déu ancestral 

per la cultura grecoromana: Apol·lo i el culte solar. Aquest canvi cultual aparentment 

banal, tingué una repercussió directa en la posterior política religiosa pro-cristiana del 

segle IV per dos motius. En primer lloc, pel caràcter henoteista de la divinitat solar que 

l’apropava al culte cristià i assentava les bases del pensament humanista116; i, 

seguidament, perquè entreveia la voluntat de l’emperador de justificar i legitimar el seu 

govern sota la protecció divina a causa de l’origen il·lícit del seu regnat: Apol·lo es 

convertia en el nou company del prínceps117. Un recurs ja emprat pels seus predecessors 

entre els quals destacava un més que qualsevol altre entreveient l’admiració que li 

professava, convertint-lo en un clar referent polític a la seva carrera: Octavi August118. I, 

com ell, no va dubtar en enfrontar-se al seu homòleg per tal d’aconseguir la dominació 

en solitari de l’ingent construcció política i militar que representava l’Imperi Romà del 

moment119.  

4.2. La sacralització de la victòria civil i religiosa  

El 28 d’octubre de l’any 312 va tindre lloc la decisiva batalla al pont Milvi, als 

afores de Roma, entre Maxenci i Constantí pel govern de la part occidental de l’Imperi. 

 
116 MacMullen, R. Christianity and Paganism in the Fourth to Eighth Centuries. New Haven (1997), 

p. 31.  
117 La numismàtica ofereix la prova del canvi de la nova teologia imperial tot i que habitualment no 

apareix a les monografies. Nombroses emissions monetàries de l’època mostraven a l’emperador amb 

atributs divins solars i amb llegendes llatines que resaven Sol inuicto comiti o Sol pacator (Fernández, 

2003: 333).  

D’altra banda, habitualment la historiografia al·ludeix en primer terme al panegíric de Trèveris de 

l’any 310 com a prova inequívoca de la nova orientació divina. Pronunciat per un portaveu anònim de 

palau, relatava que l’emperador tenia un nou company de govern: el déu romà Apol·lo, qui li 

assegurava tots els triomfs militars que Constantí emprengués. El discurs, replet de visions divines i 

premonicions, destaca l’episodi que narra com l’emperador quan es trobava visitant un temple a terres 

Gal·les, se li va aparèixer Apol·lo acompanyat de la deessa de la victòria i li oferia un llorer, símbol 

inequívoc de triomfs militars propers com estava a punt de succeir al pont Milvi (Paneg. VII, XXI, 3-

6).  
118 Tilden, P. Religious intolerance in the later Roman empire: the evidence of the Theodosian Code. 

Exeter (2006), p. 69.  
119 Profecies que circulaven a principis del segle IV sobre un nou governant replet de victòries militars 

en clara referència a Constantí, d’origen serbi: “A King of another race will arise in the West, master 

of a great force, godless, murdering, restless […], ruler of barbaric nations; and he will shed much 

blood. […] In every city and in every place will be pillage and the raids of brigands and the shedding 

of blood”: MacMullen, R. Christianity and Paganism in the Fourth to Eighth Centuries. New Haven 

(1997), p. 9.  
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La pugna romana era el punt final a una campanya militar llarga que començà Constantí 

divuit mesos abans des de Trier. Una fita sobradament estudiada pels historiadors i que 

ha generat una ingent documentació sobre la qual no entrarem120. L’objectiu d’aquest 

apartat és analitzar la política religiosa d’ambdós emperadors i entendre què es va perdre 

políticament amb la derrota de Maxenci, què va suposar la victòria de Constantí i quina 

simbologia va adquirir el pas del model polític de la tetrarquia cap a un princeps únic. El 

principi del canvi entre la teologia pagana imperial i la nova teologia cristiana.  

Una de les característiques més destacables de la política que va emprendre 

Maxenci durant els sis anys que va restar al govern d’occident, del 306 al 312, fou la seva 

credulitat supersticiosa, un valor religiós prototípic de la religió pagana romana, com per 

exemple, la imprudència que cometé durant el plantejament logístic de la batalla al pont 

Milvi. Mal aconsellat pels auspicis, Maxenci va plantejar l’enfrontament als afores de la 

capital, a l’altra ribera del Tíber, on es trobava en clara desavantatge geo-estratègic 

respecte les tropes de Constantí, sentenciant la seva sort i la dels seus soldats a morir 

ofegats quan el pont no resistí el pes de la retirada121. Altrament, cal remarcar el talant 

tolerant i pacífic de la seva política religiosa vers la resta de religions i cultes no oficials, 

incloent-hi la comunitat cristiana a qui va restituir tots els béns confiscats pels seus 

predecessors i va posar fi a les persecucions de dècades anteriors122. Malgrat això, la 

historiografia cristiana lluny d’agrair-li, va atribuir aquesta política religiosa a 

Constantí123, col·locant-se estratègicament al bàndol vencedor, i convertint-lo en el gran 

abanderat de la seva fe124.  

Probablement fruit d’una estratègia propagandística posterior dels apologetes 

cristians, Constantí fins llavors únicament havia difós la teologia apol·línia i com a 

mostra, s’han conservat nombroses col·leccions de monedes amb temes solars 

 
120 Per ampliar el fenomen de la cristianització de l’enfrontament entre Maxenci i Constantí I al Pont 

Milvi, veure: Van Dam, R. Remembering Constantine at the Milvian Bridge. Cambridge (2011). 
121 Socr. h. e. 5.16.  
122 Edicte de tolerància de Sèrdica (311): Galeri i Maxenci reconeixen la impossibilitat d’acabar amb 

el cristianisme mitjançant les persecucions.  
123 HE VIII, 14; V. Constantini I, 33-37; Optatus I,18. A partir d’ara, l’obra d’Eusebi de Cesarea, Vida 

de Constantí i Història Eclesiàstica s’abreviarà com VC i HE respectivament, seguint el model 

historiogràfic emprat per M. Sotomayor i J. Fernández Ubiña (Sotomayor, 2004).  
124 Brown, P. Authority and the Sacred: Aspects of the Christianisation of the Roman World. 
Cambridge (1995), p. 231. 
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encunyades anys després del conflicte125. Malgrat això, la historiografia cristiana de 

l’època no va dubtar en atribuir-se el cant d’un panegirista a Trèveris que destacava 

l’astúcia militar de l’emperador a causa d’una “inspiració divina”126. La mateixa tònica 

la tornem a trobar a la inscripció gravada a l’arc triomfal que li va dedicar el senat on se 

li atribueix la victòria per instinctu divinitatis127, un cop més, sense especificar quina. Tot 

i que la historiografia cristiana ha volgut aprofitar aquesta imprecisió per tal d’atribuir-la 

al seu déu, el cert és que resulta evident que ambdós autors es referien a la divinitat solar 

romana, Apol·lo, tal com mostren, per exemple, les emissions monetàries de l’època128.  

Els responsables que van propiciar aquesta incipient cristianització de 

l’emperador són de sobres coneguts als estudis de cristianisme primitiu: els apologetes 

Lactanci i Eusebi de Cesarea. El primer, historiador cristià coetani a la batalla del Pont 

Milvi i als primers anys del regnat de Constantí, narrà a la seva obra De mortibus que la 

vespra de l’enfrontament va tindre una visió129. Aquesta tractava de la intercessió divina 

del déu cristià qui li advertia en somnis que gravés en els escuts dels seus soldats el símbol 

antonomàstic del cristianisme, la creu, girant la lletra grega ji, X130, i d’aquesta manera 

guanyaria la batalla131. El text no permet precisar a quin monograma es referia Lactanci i 

és aquesta la raó per la qual es dubta de la veracitat del relat i ens porta a pensar que 

 
125 No només tenim evidència de monedes sinó també de peces d’orfebreria com un medalló d’or emès 

a Ticinum, actual Pavia, a principis del 313, en el qual hi apareix a la llegenda Invictus Constantinianus 

emmarcant les efígies del Sol i de l’emperador, protegit per un escut daurat amb la quadriga del déu 

Apol·lo.   
126 Paneg. IX,4,5.  
127 CIL VI,1139; ILS 694.  
128 Escribano, M. V. “Usurpación y religión en el s. IV d. de C. Paganismo, cristianismo y legitimación 

política”. Antigüedad y cristianismo. Revista de Estudios sobre Antigüedad Tardía 7 (1990), pp. 247-

272. 
129 “There arises the king toward the East with four peoples. He summons great numbers of tribes 

himself in the city to bear aid, though he himself is the strongest. He crowds the seas with thousands 

of ships, and whoever encounters him is slain by the sword […] Hark to hoarse sound from the heavens 

resounding on all sides, terrifying the whole earth as it falls in ruins. The sun flees pell-mell, the night 

appears straightway on its heels, and God speaks out: How long did you think I would be patient? His 

signal is given, the plague rushes down from all the sky. The charge of fire descends with thunderous 

noise, another and yet another thunderbolt is hurled from the stars now, and the roars of destructive 

slaughter are heard, the earth trembles, nor can the whole human race make out where to turn”. 

(Macmullen, 1987: 10).  
130 Hi ha diferents estudis sobre si Lactanci al·ludia la descripció al crismó (XP), la creu ansata, al 

cristograma (*) o la superposició de les lletres gregues iota (I) i ji (X) que conformarien l’abreviació 

del nom Jesús. Veure: Teja, R. “El poder de la Iglesia imperialel mito de Constantino y el papado 

romano”. Studia historica. Historia antigua 24 (2006), pp. 63-81. 
131 De mortibus 44,5-9.  
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l’apologeta cristià simplement es limitava a cristianitzar posteriorment la victòria, en 

comptes d’atribuir-la a Apol·lo, base de la teologia constantiniana tal com demostren les 

sèries monetàries emeses anys després. De fet, resulta significatiu i concloent que Eusebi 

de Cesarea no digui res d’aquesta visió a la seva obra més coneguda, Història Eclesiàstica 

(HE), modificada i ampliada en repetides ocasions, com Veure’m més endavant –l’última 

l’any 325 després del Concili de Nicea–132. Els somnis o les visions eren recursos textuals 

habituals a la literatura grecoromana atribuïts majoritàriament a grans personatges o líders 

històrics per tal de justificar una presa de decisions de dubtosa legalitat133. Aquest és un 

tema d’ampli estudi amb un camp d’anàlisi textual propi que no entrarem a analitzar però 

cal apuntar que resulta evident la utilització d’aquest recurs literari per part de Lactanci 

en un moment que Constantí incomplia la lex romana a l’enfrontar-se militarment al 

vigent i legítim emperador d’Occident sense un casus belli aparent, més enllà de les seves 

ambicions personals. 

En altres paraules, el silenci narratiu d’Eusebi de Cesarea, l’ambigüitat simbòlica 

que descriu Lactanci i que cap altre document, pagà o cristià, coetani als fets mencioni la 

visió són proves suficients per dubtar dels fets que narra Lactanci. Ara bé, sembla que 

Constantí era conscient que el triomf militar al Pont Milvi era degut a l’ajut diví apol·lini 

i va ordenar col·locar el símbol de la passió salvífica, identificat amb la victòria militar, 

a la seva estàtua amb una inscripció que resava: “amb aquest símbol salvador vaig lliurar 

la ciutat del jou d’un tirà”134. D’altra banda, aquesta no és l’única visió que s’atribueix a 

Constantí abans del decisiu enfrontament vers Majenci. Eusebi de Cesarea a l’obra Vida 

de Constantí (VC), escrit entorn l’any 340, tres anys més tard de la mort de l’emperador, 

es referia a un prodigi celestial que l’emperador va tenir mesos abans de la batalla quan 

es trobava de campanya militar a la Gàl·lia i, en paraules del cronista, va ratificar 

l’endemà amb l’exèrcit que comandava135. Segons Eusebi, Constantí tip de la teologia 

joviana i heracliana, buscava una nova divinitat en qui poder confiar la protecció de 

 
132 HE IX, 9, 1-9.  
133 Escribano, M. V. “Usurpación y religión en el s. IV d. de C. Paganismo, cristianismo y legitimación 

política”. Antigüedad y cristianismo. Revista de Estudios sobre Antigüedad Tardía 7 (1990), p. 257.  
134 HE IX, 10-11. Traducció al català de l’autora a partir de l’edició crítica Historia Eclesiástica de A. 

Velasco Delgado (Delgado, 1973: 95).  
135 VC I, 28-30.  
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l’Imperi i de sobte, com una estrella fugaç, va aparèixer al cel un dibuix en forma de creu, 

hoc signo uictor eris136.  

Tot i que les visions o somnis que narren Lactanci i Eusebi de Cesarea difereixen 

en contingut i forma i ambdues obres foren escrites amb dècades de diferència, l’objectiu 

propagandístic i el to catequístic que van voler transmetre fou el mateix: Constantí ja era 

creient abans de guanyar la batalla i la seva victòria va dependre directament de l’ajut del 

déu cristià137. Ara bé, mentre que el símbol que descrivia Lactanci era imprecís, el relat 

d’Eusebi el convertí en un trofeu inequívocament cristià138 (la creu, símbol de la passió i 

resurrecció de Jesús) degut, molt probablement, a l’ingent desenvolupament 

propagandístic posterior i la cristianització de la llegenda139. De fet, Eusebi afegia al relat 

un detall literari que acaba corroborant la subjectivitat de la seva narració: afirmava que 

aquesta aparició del déu cristià incità a Constantí a interessar-se sobtadament per la 

doctrina eclesiàstica portant-lo a estudiar les Sagrades Escriptures cada vespra abans 

d’anar a dormir140. Una informació del tot improbable que cap altra font antiga contrasta 

i que els biògrafs contemporanis de Constantí descarten.  

L’historiador G. Fowden, gran especialista en política constantiniana, constata 

que entre els investigadors dedicats a l’estudi del govern de Constantí, comprés entre els 

anys 306-337, hi ha una tendència majoritària que prioritza el que ell anomena “les 

versions narratives” –entès com els panegiristes, hagiògrafs i cronistes cristians de 

l’època– en detriment de l’anàlisi acurat de fonts primàries com l’epigrafia, la 

numismàtica o la legislació imperial, molt més fidedignes i objectives141. Per tant, seguint 

la lícita proposta de Fowden, es tindrà molt més en compte aquesta tipologia d’anàlisi i, 

 
136 VC I, 27.  
137 HE IX, 9, 1.  
138 “El célebre labarum, un uexillum, coronado por el crismón, que aseguraba la vida y victoria de 

quienes lo portaban”.  
139 VC I, 31.  
140 VC I, 32.  
141 Fowden, G. “Bishops and Temples in the Eastern Roman Empire, a.d. 320-435”. JThS 29 (1978), 

p. 59.  
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sense deixar de banda la narrativa apologètica, s’hi consideraran altres fonts primàries de 

caràcter arqueològic i jurídic142. 

La numismàtica ofereix un contrapunt valuós a l’anàlisi literari i religiós dels 

símbols narrats pels apologetes cristians Lactanci i Eusebi de Cesarea, tot i que mai la 

podem considerar una ciència definitiva però sí probatòria. Són quatre les troballes que 

hem de tenir en compte a l’hora d’estudiar el cas perquè contradiuen les narracions 

literàries fins ara analitzades. En primer lloc, una sèrie de tres medalles encunyades a 

Ticinium per commemorar la decennalia de l’emperador l’any 315. A l’anvers de totes 

tres apareix Constantí amb un petit sol gravat al casc, símbol de la teologia solar que 

públicament professava. Segonament, l’emissió de monedes a Ticinum (316-320), 

Aquileia (320-321) i Siscia (320-325) als reversos de les quals s’hi troben les inscripcions 

de sol invicto comiti i uirtus exercitus. Fet que descartaria simbologia o contingut cristià 

si no fos per una sèrie monetària de bronze encunyada a Constantinoble entorn l’any 327, 

que a la llegenda s’hi llegeix spes publica i al revers hi ha dibuixat un làbarum entravessat 

per una serp. Tot i que la simbologia apuntaria a un uexillum, coronat pel símbol de la 

victòria constantinià i una espasa que aniquila al seu enemic, en aquest cas el seu cunyat 

Licini, caracteritzat com un rèptil tal com va descriure Eusebi de Cesarea143, els estudis 

numismàtics més recents assenyalen que les petites dimensions del gravat no permeten 

aventurar cap resultat concloent i recomanen prudència144. I, per últim, una sèrie 

monetària emesa entre els últims anys de regnat, 330 i 337, que a la llegenda resa gloria 

exercitus.  

A tall de resum, el que mostra la petita sèrie numismàtica representativa dels anys 

de govern constantinià és que els monogrames o inscripcions fins ara trobats són 

constantinians i no cristians i que només podem parlar de simbologia explícitament 

cristiana a partir de finals del segle IV amb el regnat de l’emperador Teodosi I. Així 

doncs, el crismó, el làbarum o la creu estarien relacionats amb temes militars com la 

 
142Fowden, G. “Bishops and Temples in the Eastern Roman Empire, a.d. 320-435”. JThS 29 (1978), 

p. 68.   
143 VC III, 3.  
144 Harries, J. “Sozomen and Eusebius: The Lawyer as Church Historian in the Fifth century”. C. 

Holdswoorth; T.P.  Wiseman (eds.). The Inheritance of Historiography. 350-900 (Exeter Studies in 

History 12). Exeter (1986), p. 49.  
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victòria o la glòria imperial. Alhora, resulta concloent que cap historiador eclesiàstic del 

segle IV fes referència a aquests símbols ni tampoc a les suposades visions de l’emperador 

abans de la batalla al Pont Milvi, exceptuant els dos comentats anteriorment. Podem 

concloure, doncs, que a principis del segle IV, la propaganda religiosa imperial estava 

molt més interessada a mostrar el prodigi diví i el déu de la victòria que legitimés uns 

enfrontaments de dubtosa legalitat romana. De totes maneres, com bé apunta M. V. 

Escribano, això posa en evidència no només la ingent maquinària propagandística 

imperial, molt a favor de la seva identificació posterior amb el cristianisme, sinó la 

utilització de medis jurídics com a canal d’un missatge ideològic per tal de fonamentar la 

dubtosa legitimació política de Constantí per sobre de Majenci, primer, i Licini, més 

tard145. Uns recursos propagandístics únicament equiparables a un emperador anterior: 

Octavi August que de la mateixa manera que Constantí, va haver de fer front a diverses 

guerres civils abans d’assumir el càrrec únic associat a la figura literària i política grega 

del tyrannis/tyrannus-usurpador146.   

Per últim, si la lectura de les proves numismàtiques i literàries és encertada, la 

victòria al Pont Milvi no tingué res a Veure amb la cristianització de Constantí ni en un 

canvi de teologia imperial147. La voluntat de narrar-ho o enfocar-ho d’aquesta manera 

seria únicament de la comunitat cristiana per tal de demostrar el favor imperial en un 

moment d’encara creixement i consolidació inicial. Ara bé, que la simbologia cristiana 

no estigui en les emissions monetàries presentades, no exclou que Constantí no conegués 

ni simpatitzes amb el cristianisme. És més, la llegenda cristiana de la batalla, finalment, 

fou ratificada amb la vertebració de l’Església com a element clau de la política de 

reconciliació social. Però, que Crist fos protector de l’emperador no excloïa que també 

ho fos Apol·lo i altres déus del panteó romà, seguint la mentalitat politeista de l’època. 

Cal recordar que la primera meitat del segle IV era un estat primigeni del procés de 

 
145 El llibre XVI dedicat a la política religiosa dins el Còdex Teodosià té una gran representació de la 

política constantiniana esdevenint una mostra inequívoca del pes jurídic emprat com a missatge 

legitimador del regnat constantinià.  Veure: Rouge, J. “La legislation de Théodose contre les 

hérétiques. Traduction de C.Th. XVI,5,6–24”. Epaktasis. Mélanges patristiques offerts au Cardinal 

Jean Daniélou. Paris (1972) pp. 635–649. 
146 Leadbetter, B. “From Constantine to Theodosius (and beyond)”. The Early Christian World 1 

(2000), p. 260.  
147 Teja, R. “El poder de la Iglesia imperialel mito de Constantino y el papado romano”. Studia 
historica. Historia antigua 24 (2006), pp. 73. 
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cristianització imperial que es va edificar entorn la figura del pontífex maximus, la figura 

de més rellevant de la religió tradicional romana ocupada pel monarca vigent. No és 

estrany, doncs, que el Senat romà li atorgués aquest títol als inicis del seu regnat i el 

ratifiqués l’any 337 al funeral d’estat milanès, demostrant l’ambivalència de la seva 

política religiosa i fe personal fins al final dels seus dies.  

4.3. L’Edicte de Milà: precedent legal del Codi Teodosià? 

Tot edicte o llei té el seu antecedent sobre el qual basar-se i establir un precedent 

legal que el dota de legitimitat. En el cas de l’acord de Milà, fou l’Edicte de Tolerància 

de Sèrdica de l’any 311 en el qual, Galeri posava fi a les persecucions contra els cristians 

reconeixent la impossibilitat d’acabar amb ells. Per aquest motiu, l’edicte era un pacte 

per resignació en el qual l’emperador es veia obligat a oferir la pau social a canvi que 

aquests resessin pel bé de l’Imperi i es restablís l’ordre. Constantí va portar aquest anhel 

fins a les últimes conseqüències i el que era un acord de mínims, el va convertir en un 

pacte d’interessada col·laboració política entre l’Imperi i l’Església que encara avui 

perdura148. Aquesta és la raó per la qual és tan important entendre la implicació legal de 

Constantí en l’Edicte de Tolerància de Sèrdica, del qual va ser co-signant, ja que 

representa el punt de partida de les mesures legals religioses que va desenvolupar al llarg 

del seu regnat. En aquesta particular mesura, Constantí preveia la posterior evolució 

legislativa per compensar els cristians dels danys de les persecucions, a canvi d’assegurar-

se l’estabilitat política, absolutament necessària a causa de la inestabilitat bèl·lica dels 

seus inicis governamentals. La diferència entre considerar a Constantí un monarca 

legítim-just d’un tirà-usurpador –etimològicament diferenciat per l’autor Orosi com 

imperator iustus / tyrannus–149 era significativa, encara que el valor polític d’ambdós 

 
148 HE VIII, 17,4; Brown, 2003: 38.  
149 “El valor del adjetivo iustus con el valor de legítimo, además de en la oposición aquí evidente, se 

fundamenta en el uso y disposición del mismo donde leemos la antítesis iniusta / iusta referido a bella: 

los bella iniusta son los elevados por el usurpador frente al príncipe; los iusta los de éste contra aquél: 

nam cum plerumque improbi tyranni temere inuadentes republicam usurpatoque regio statu Romani 
imperii corpus abruperint atque ex eo bella uel per se iniusta inportarint uel in se iusta commouerint 

(5, 22, 7)”. Veure: Escribano, M. V. “Usurpación y religión en el s. IV d. de C. Paganismo, 

cristianismo y legitimación política”. Antigüedad y cristianismo. Revista de Estudios sobre 
Antigüedad Tardía 7 (1990), p. 253.   

Per ampliar el tractament jurídic de la noció política del tirà i el posterior desenvolupament històric 

del moviment ideològic, veure: Harries, J. Law and Empire in Late Antiquity. Cambridge (1999). 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títols fos el mateix: la diadema ac púrpura, és a dir, la sobirania única. La il·legitimitat 

amb la qual Constantí havia aconseguit el títol d’imperator, a través d’un enfrontament 

militar vers un prínceps vigent –Maxenci i més tard, Licini–, comprometia l’estabilitat 

del seu regnat i el cristianisme li oferia la clau diferencial per tal de legitimar la victòria 

militar i el futur govern.  

Un cop Constantí va assolir la victòria al Pont Milvi i, en conseqüència, el control 

de la part occidental de l’Imperi, tenia al davant una tasca més complexa que l’anterior: 

adquirir l’estabilitat política i aturar el govern expansionista que havia iniciat Maximí 

Daia, tetrarca d’orient a la mort de Galeri. És per aquest motiu que pocs mesos després 

de la batalla, al febrer de l’any 313, es reuní amb Licini a Milà per tal d’establir un front 

comú. El pacte es segellà amb el matrimoni entre Licini i Constança –germanastra de 

Constantí– amb el compromís de vèncer política i militarment a Maximí i establir una 

legislació religiosa general favorable als cristians que implicava, no només la fi de les 

persecucions a Orient sinó també la devolució dels béns i immobles confiscats des del 

govern de Dioclecià. Constantí ja era conscient del creixent poder econòmic de la 

comunitat cristiana i va Veure en ells una oportunitat política per tal de reforçar la 

legitimitat governamental que li mancava. Alhora, l’acord milanès ratificava l’autoritat 

de les possessions de Constantí a Itàlia i Àfrica i el dotava del reconeixement del seu 

col·lega a la pars orientis150.  

Tanmateix, no s’ha conservat cap document que ratifiqui les clàusules polítiques 

acordades d’aquest tractat, tan sols les epistulae (fonts indirectes) que van enviar Licini i 

Constantí als governadors romans després d’enderrocar a Maximí Daia el mes de maig 

d’aquell mateix any151. La més reconeguda pel seu contingut religiós és la carta que es va 

fer pública a Nicomèdia el 13 de juny del 313, erròniament coneguda pel nom de “l’Edicte 

de Milà”152. Rigorosament, aquest suposat “edicte” mai va existir com a tal i és igual 

d’inexacte atribuir-li l’autoria únicament a Constantí. L’epístola, però, encertava en 

 
150 Jonar, R. A. “Theological or Political? The Search for Meaning of the Historical Struggle in the 

Nicene Constantinople Creed”. Theologia in Loco 2: 1 (2020), pp. 49-72. 
151 Leppin, H. Von Constantin dem Grossen zu Theodosius II. Das christliche Kaisertum bei den 
Kirchenhistorikern Socrates, Sozomenus und Theodoret (Hypomnemata 104). Göttingen (1996), pp. 

376.  
152 La qual s’ha conservat una còpia literal llatina transmesa per Lactanci (De mortibus 48, 2-12) i una 

altra de ben conservada traduïda al grec per Eusebi de Cesarea (HE X, 5, 4-14). 
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precisar que la reunió es produí a Milà, on els dos emperadors d’orient i occident van 

concertar un front religiós comú que tenia com a principi fonamental restablir les 

propietats confiscades in integrum durant les anteriors persecucions153.  

L’avanç legislatiu que l’acord de Milà establia respecte a l’Edicte de Tolerància 

de Galeri, certament, no tenia parangó legal: la llibertat cultual de tot ciutadà de l’Imperi, 

acceptant que qualsevol pogués rendir culte a una religió que no fos l’oficial, és a dir, al 

paganisme i sense que això ocasionés una deslleialtat contra l’emperador. Des d’aquest 

punt, l’acord establert a Milà esdevingué una fita històrica de llibertat i un precedent 

imprescindible sense el qual no es pot entendre l’avanç legislatiu del Codi Teodosià o el 

Justinià, base del dret romà actual. És cert que l’Església era la més beneficiada en 

recuperar els béns confiscats i assumir el dret corporatiu de posseir propietats públiques 

però això no els hi va suposar cap avantatge respecte a les altres religions154.  

En altres paraules, a Milà l’any 313 es va normalitzar la situació per totes les 

religions no-paganes i els cristians foren els qui van notar les conseqüències de forma 

més immediata a l’haver estat víctimes de les últimes persecucions. De fet, l’acord a 

escala de política religiosa general era una maniobra intel·ligent perquè donava marge als 

emperadors vigents a mantenir una posició neutral de no afavoriment o bé de decidir-se 

per una política de privilegi vers qualsevol religió dins dels límits imperials. Inicialment, 

ambdós augusts van optar per la primera tot i que Licini mai va mostrar el mateix 

entusiasme per la teologia cristiana que el seu homòleg d’occident. Així mateix ho va 

manifestar quan finalment va estellar l’enfrontament armant entre els dos i va acabar 

considerant la comunitat cristiana com un grup quintacolumnista, enemics interns de 

l’Imperi, pel simple fet d’estar al servei de Constantí, el seu antic aliat i ara enemic al 

camp polític i militar. 

Així com l’epístola que va enviar Licini als governadors orientals especifica els 

acords religiosos sorgits del pacte a Milà, també s’han conservat dues cartes que va enviar 

Constantí a Anulí, governador d’Àfrica, província sota la seva jurisdicció des de 

 
153 Escribano, M. V. “Usurpación y religión en el s. IV d. de C. Paganismo, cristianismo y legitimación 

política”. Antigüedad y cristianismo. Revista de Estudios sobre Antigüedad Tardía 7 (1990), p. 249.  
154 Hunt, E. D. “Imperial Law or Councils of the Church? Theodosius I and the Imposition of Doctrinal 

Uniformity”. Studies in Church History 43 (2007), pp. 57-68. 
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l’enfrontament vers Maxenci i ratificada a l’acord milanès, que daten dels primers mesos 

del 313 i assenyalen la nova disposició legal de l’emperador en matèria religiosa. A la 

primera, Constantí ordenava restituir les propietats eclesiàstiques amb urgència155 i 

escrupolositat i a la segona, exigia l’exempció fiscal del clergat catòlic156. Mentre que la 

primera epístola simplement ratifica l’acord establert a Milà i per tant, no ens dóna cap 

informació addicional a la segona, en canvi, anà més enllà per dues raons principals. En 

primer lloc, perquè representa la primera evidència de Constantí vers el dogma cristià, 

allunyant-se de la neutralitat inicial pactada amb Licini i seguidament, perquè es 

decantava per una facció concreta: els auto-anomenats catòlics o ortodoxos, interferint en 

assumptes interns eclesiàstics. 

L’Església africana estava immersa en un període complex i de difícil 

reconciliació dins les seves files clericals. Dividida en dos bàndols irreconciliables, amb 

un bisbe cartaginès a cadascuna – Cecili i Donat–, Constantí tenia la difícil tasca de triar 

una facció eclesiàstica i, com era d’esperar, la decisió dependria dels interessos personals 

o imperials que ambdues poguessin oferir. No entrarem en descriure quines eren les 

discrepàncies dogmàtiques d’uns i d’altres perquè no és l’objecte d’aquest estudi però cal 

remarcar el fet que l’emperador es va acabar decantant pel bàndol cecilianista, els 

anomenats “catòlics”157, un adjectiu que també reivindicaven els donatistes i la resta de 

faccions dogmàtiques doncs la seva assumpció comportava una gran llista de privilegis, 

com l’exempció fiscal abans esmentada. No obstant això, més enllà d’assenyalar la seva 

elecció, que clarament va repercutir en la política religiosa general de l’Imperi perquè hi 

assentava un precedent cultual i legal, cal fixar-se en el paper arbitral que adquiria 

l’emperador en qüestions internes de la mateixa Església i l’autoritat que representava 

sense tenir en compte la voluntat dels fidels ni conèixer els dogmes eclesiàstics que 

professaven158, únicament responent als seus designis. D’aquesta manera, és pertinent 

assenyalar la carta que Constantí va enviar a Cecili la primavera de l’any 313 on ratificava 

la seva elecció vers el donatisme i li oferia una quantiosa ajuda econòmica als clergues 

catòlics d’Àfrica, Numídia i Mauritània. Altrament, conscient dels conflictes encara 

 
155 HE X, 5, 15-17.  
156 HE X, 7, 1-2. 
157 Paraula que prové del grec καθολικός  i significa “universal”.  
158 Els seguidors del bisbe de Donat eren molt més nombrosos que els de Cecili i encara cap instancia 

eclesiàstica s’havia pronunciat sobre qui era el bisbe legítim de la capital de la província africana.  
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oberts entre ambdues faccions, l’emperador afirmava no estar disposat a tolerar-les i 

oferia la protecció de les autoritats provincials perquè reprimissin els opositors religiosos 

reconduint-los “al camí a seguir”159.  

A tall de resum, tots aquests documents presentats demostraven que el pacte 

milanès fou un acord de mínims en l’àmbit administratiu i una aliança política que no 

trigà gaire a dissoldre’s. Les clàusules convingudes foren complertes però Constantí va 

portar-les un pas més enllà quan va Veure’s recolzat econòmica i socialment per 

l’Església, atorgant ajudes i privilegis excepcionals que no es preveien inicialment. 

D’alguna manera, Constantí encetava una tímida política pro-cristiana tot i que, 

probablement per la seva educació i mentalitat romana, mai va ser capaç de prescindir 

d’altres divinitats paganes, la prova són les emissions monetàries de culte solar o la seva 

incapacitat de renunciar al càrrec de pontífex maximus. Fins al final de la seva vida va ser 

la instància última d’apel·lació en els conflictes dogmàtics que dividia qualsevol 

comunitat religiosa, independentment del signe que professés160. 

4.4. La dimensió religiosa de l’enfrontament contra Licini 

La mort de Constanci Clor va ocasionar una greu crisi política a la part occidental 

de l’Imperi Romà. Mentre es succeïen les lluites de poder, els tres emperadors vigents –

Galeri, Dioclecià i Maximí Daia– van reunir-se a Carnuntum, Panonia, l’any 308 per tal 

de buscar un candidat que assegures l’estabilitat política necessària i omplís la vacant que 

havia deixat deserta el pare del futur Constantí I. El resultat fou unànime i l’elecció va 

recaure en Licini qui va obtenir jurisdicció política plena a Panònia i Nòric. Com era 

previsible, Constantí que es considerava com l’únic candidat al relleu polític patern, no 

va rebre bé la notícia però ràpidament el context se li tornà favorable amb la mort de 

l’august Galeri l’any 311. Conscient de l’ambició expansionista de Licini, cèsar 

d’occident, i Maximí Daia, cèsar d’orient, Constantí va poder retornar al joc polític romà 

per preparar la guerra vers el seu homòleg, Maxenci, establint un acord polític d’auxili 

mutu amb Licini. No s’ha conservat cap document, ni tan sols sabem si va arribar a existir, 

que provi aquesta aliança teòrica entre els emperadors Licini i Constantí contra Maxenci 

 
159 HE X, 6, 1-5.  
160 VC IV, 24.  
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i Maximí, però el fet és que va haver-hi un pacte militar de facto pel control de l’Imperi i 

el resultat fou favorable als primers161.  

El triomf de Constantí vers Maxenci i el de Licini vers Maiximí Daia, va permetre 

repartir l’Imperi entre els vencedors: Constantí es quedava Occident i Licini Orient, 

ratificat a l’acord de Milà, tal com s’ha explicat a l’apartat anterior. Malgrat això, les 

aspiracions absolutistes d’ambdós van acabar deteriorant les relacions personals i 

polítiques abocant-los de nou a l’enfrontament bèl·lic pel control únic de l’Imperi. A 

diferència d’altres ocasions, però, els cristians decantarien el resultat i per primera 

vegada, entrarien al joc romà com una peça més del tauler polític162. 

La política de favor cap als cristians que va resultar del protocol de Milà va 

propiciar el seu favor i beneplàcit vers els dos emperadors signants. Tant Lactanci163 com 

Eusebi de Cesarea164 van equiparar inicialment Licini a Constantí en la seva defensa de 

“l’autèntica i única fe”, el cristianisme, fet que prova la bona consideració que tenien 

d’ell. De fet, la victòria sobre Maximini fou sacralitzada de la mateixa manera que la del 

Pont Milvi, considerant ambdós triomfs propiciats pel déu cristià165. Ara bé, una cosa és 

el que van escriure els historiadors cristians de l’època i una altra la vocació religiosa 

personal de Licini. De fet, la conservació de la cèlebre inscripció imperial de Salsòvia, 

Escítia, en la qual ell i el seu fill ordenaven a l’exèrcit celebrar anualment la festivitat del 

Deus Sanctus Sol, indica clarament que l’emperador d’orient, com el seu homòleg 

Constantí, mai va abandonar el culte solar d’Apol·lo166. D’altra banda, això no impedia 

que el signatari de l’acord milanès pogués emetre mesures de gràcia vers altres religions 

 
161 S. McGill; C. Sogno; E. Watts (eds.). From the Tetrarchs to the Theodosians, Later Roman History 
and Culture, 284-450 CE (Yale Classical Studies 34). Cambridge (2010), p. 223.  
162 Bury, J. B. History of the Later Roman Empire, from the Death of Theodosius I to the Death of 
Justinian (395–565). London (1923), p. 11. 
163 De mortibus 1, 45-52.  
164 HE IX, 9; X, 2,2.  
165 La batalla decisiva de Licini a Campus Ergenus, a prop d’Adrianòpolis, el 30 d’abril del 313, 

explica que mentre el tetrarca perseguidor invocava l’ajuda de Júpiter i li prometia exterminar els 

cristians amb més persecucions, un àngel se li aparegué en somnis a Licini i li va assegurar el triomf 

militar de les seves tropes si s’encomanava al déu suprem en una oració. Lactanci afirma que, després 

de reproduir el seu contingut, es van repartir còpies a la resta d’oficials per tal que la fessin memoritzar 

a la resta dels soldats. Prèviament a la batalla, l’emperador i les tropes van invocar l’oració tres vegades 

consecutives. Gràcies a la intercepció divina, la victòria que van obtenir, narra Licini i confirma 

Eusebi, fou aclaparadora. (De mortibus 47, 1-7; HE IX, 10,3).  
166 Dessau, ILS 8940.  
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com va ser el cas dels cristians amb, per exemple, el finançament de la catedral de Tir 

l’any 317 o la celebració de diferents concilis com el d’Alexandria quatre anys abans167.  

L’ambició dels dos cèsars per dominar en solitari l’Imperi evidenciava que l’acord 

de Milà era una etapa provisional a l’esclat bèl·lic definitiu, i que va resultar especialment 

cruent al quinquenni del 319 al 324. La comunitat cristiana va haver de triar quin 

emperador recolzar econòmica i socialment i no els hi va ser difícil quan van avaluar que 

les mesures religioses que oferia Constantí eren considerablement més avantatjoses que 

les de Licini. No obstant això, un gran nombre de cristians van restar fidels a Licini com, 

per exemple, el bisbe arrià Eusebi de Nicomèdia, del qual molts van sospitar que era 

l’instigador de les mesures religioses licinianes contra els anomenats ortodoxos o 

nicens168. En efecte, a partir de llavors Licini no va ocultar la seva desconfiança vers els 

catòlics i va implementar una sèrie de mesures repressives com l’expulsió immediata dels 

nicens de la seva cort i l’exèrcit o el vet a celebrar reunions o eucaristies en ciutats i 

pobles169. Tanmateix, en paraules d’Eusebi de Cesarea, Licini no va reobrir una 

persecució contra ells sinó que els va retirar els privilegis anteriorment concedits a l’acord 

milanès i, específicament, a un grup concret: els ortodoxos170. Constantí, en canvi, des 

d’un principi va prendre partit per aquesta facció eclesiàstica assumint la seva defensa 

com un casus belli contra Licini, tal com va exposar en el seu discurs “Oratio ad 

sanctorum coetum” durant la Pasqua de l’any 323171.  

La derrota definitiva de Licini a Crisòpolis el 18 de setembre del 324, va forçar 

als apologetes cristians a reeditar les seves obres anteriors reconstruint un passat biogràfic 

esbiaixat172. Per tant, això ens obliga a ser encara més meticulosos a l’hora d’estudiar 

 
167 HE X, 3, 1; 4, 16; 4, 60; 9, 2.  
168 HE I, 2, 20.  
169 HE X, 8, 9-10; VC I, 52-54; II, 1.  
170 HE X, 8, 18.  
171 Eusebi de Cesarea va incorporar aquest discurs com annex al llibre quart de la seva obra Vita 
Constantini, tot i que alguns manuscrits el citen com si fos un cinquè llibre (VC IV, 32). Alhora, cal 

anotar que el discurs és de dubtosa veracitat perquè el va escriure una dècada posterior al seu teòric 

pronunciament.  
172 L’exemple més flagrant el trobem a l’obra Història Eclesiàstica d’Eusebi de Cesarea al capítol nou 

del llibre X el qual començava amb una frase encomiàstica que a l’edició final va ser suprimida: “... a 

Constantí i Licini els va suscitar el salvador, i quan els dos amics es van aixecar contra els impius 

tirans...”. També en el mateix llibre, es va suprimir el títol del capítol deu: “De la victòria dels 

emperadors amics de Déu” i així altres elogis que van ser suprimits de l’obra (HE VIII, 13, 14; IX, 9, 

1; 10, 2; 11, 8).   
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aquests fets i, al mateix temps, mostra el desprestigi de Licini entre la comunitat cristiana 

i com era de canviant i inestable el tauler polític imperial a la Roma del segle IV173. Com 

a contrapunt, i seguint l’explicació dogmàtica cristiana si un baixava al infern, l’altre 

ascendia al cel: Constantí es convertia en el primer heroi cristià assegurant-se una carrera 

política trufada de victòries militars. A canvi, l’emperador, ara ja únic de tot l’Imperi, es 

comprometia a defendre el dogmatisme cultual de la nova Església.    

4.5. La intervenció imperial als cismes dogmàtics 

L’etapa de monarquia absoluta de Constantí, compresa entre els anys 324 i 337, 

va estar marcada per una tímida política pro-cristiana que pretenia substituir les funcions 

institucionals que fins llavors havia assumit la religió romana tradicional. La 

conseqüència més directa va ser la substitució de les velles magistratures sacerdotals 

paganes ocupades per un clergat jove i inexpert. Ara bé, cal aclarir des d’un primer 

moment que la política de Constantí afavoria al cristianisme assentant la base política 

religiosa sobre la qual es regiren les monarquies posteriors ara bé, el seu màxim objectiu 

sempre va ser l’estabilitat i la pau social de l’Imperi basat en un principi d’unitat i 

harmonia religiosa. En altres paraules, el cristianisme era el medi i no la fi.  

Un cop assumit el control total de l’Imperi, Constantí va emetre dues epístoles de 

caràcter general amb la finalitat de marginar i prohibir les celebracions paganes de 

caràcter supersticiós.  En elles, expressava la seva voluntat de beneficiar als cristians 

d’orient amb les mateixes lleis que ja es regien a occident i d’aquesta manera unificar la 

legislació religiosa a tot l’Imperi i també dins les files eclesiàstiques per tal de crear un 

dogma universal. La primera, anava dirigida a la província romana de Palestina i exigia 

la restitutio in integrum dels béns confiscats als cristians perseguits, als seus hereus si ja 

 
173 Com a mostra la llegenda dels quaranta soldats de Sebaste, Armènia, que al negar-se a sacrificar 

per l’emperador van ser condemnats a morir congelats de fred, nuus a la intempèrie. Per tal que 

defallissin en la seva fe , els van posar al costat d’una piscina amb aigua calenta on podien capbussar-

se els qui decidissin apostatar. Només un ho va fer i Déu el va castigar amb la mort en aquell moment, 

sent substituït per un altre guàrdia que es va convertir al cristianisme en aquell precís moment. 

L’endemà, els 40 soldats foren incinerats i les cendres tirades al riu. No obstant això, explica la 

llegenda que les joies i armes que duien van ser recuperats per altres fidels i van rebre culte a tot 

l’Imperi. Per exemple, el bisbe Gregori de Nissa, a la Capadòcia, deia que posseïa algunes d’aquestes 

relíquies (PG 31, 507-526; 46, 773-88). Així mateix, el historiador cristià Hèrmies Sozomen (375-

447) que altres foren trobades a Constantinoble a causa de les visions de Pulquèria, germana de 

Teodosi II (HE IX, 2).  
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havien mort o a la mateixa Església, a la qual també li pertanyien els llocs de culte dels 

màrtirs174. Mentre que el segon edicte s’expedia de forma general a la població de la pars 

orientis, reiterant la seva nova concepció teològica i encomanant-se a Crist per instaurar 

l’harmonia social tan deteriorada per dècades de lluites polítiques i religioses175. Tot i que 

la fonamentació del discurs de Constantí era de to catequístic, més propi d’un predicador 

apologeta cristià més que d’un monarca –no en va Eusebi va denominar didaskalia176 al 

segon edicte–177, ens indica en bona mesura la nova orientació cultual que estava a punt 

de prendre el cristianisme: cada cop més identificat amb el poder polític imperial i més 

allunyat de les predicacions exegètiques dels orígens178.  

4.6. El donatisme: una qüestió imperial  

La formació i posterior desenvolupament dels moviments cismàtics i herètics del 

segle IV, allò que M. V. Escribano anomena el “cristianisme marginat”179, és un camp 

d’estudi amplíssim i d’ingent documentació bibliogràfica sobre la qual no entrarem 

perquè no fonamenta l’objectiu del següent apartat180. A continuació, ens limitarem a 

recordar el paper de l’emperador Constantí en la resolució dels respectius conflictes i les 

importants conseqüències que va haver-hi en l’àmbit polític per tal d’entendre el posterior 

desenvolupament legislatiu cristià.  

La divisió i el conflicte doctrinal no fou una qüestió únicament cristiana sinó 

universal. La religió romana ja havia experimentat la dissidència cismàtica a les seves 

files però sempre s’havia mantingut com una discussió teològica més sense cap 

conseqüència política ni social. Les acusacions de falses ensenyances i la imposició d’una 

doctrina episcopal única va fer que el conflicte traspassés el plànol retòric per convertir-

 
174 VC II, 24-42.  
175 VC II, 48-60.  
176 El significat etimològic de διδασκαλια és ensenyança. 
177 VC II, 48.  
178 Brown, P. “A Dark-Age crisis: aspects of the Iconoclastic controversy.” The English Historical 

Review 88 (1973), pp. 1-34. 
179 Escribano, M. V. “Alteridad religiosa y maniqueísmo en el s. IV d. C”. Studia Historica. Historia 

antigua 8 (1990), pp. 29-48. 
180 Per ampliar la següent qüestió, veure: Escribano, M. V. “La imagen del herético en la Constitutio 

XVI, 5, 6 (381) del Codex Theodosianus”. Antigüedad y cristianismo: Revista de Estudios sobre 

Antigüedad Tardía 23 [Ejemplar dedicado a: Espacio y tiempo en la percepción de la antigüedad 

tardía: homenaje al profesor Antonino González Blanco, In maturitate aetatis ad prudentiam] (2006), 

pp. 475-498. 
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se en una qüestió legal de primer ordre. A partir de l’any 312, començava el procés de 

cristianització de la ideologia imperial entesa com la reunió de tots els pobles entorn la 

figura de l’emperador i la lluita contra els enemics heretges. Un clar procés inclusiu i, 

alhora, exclusiu. La primera conseqüència més evident fou la intromissió de l’emperador 

en els assumptes eclesiàstics fet que dificultava l’entesa i la negociació entre les diferents 

faccions religioses i radicalitzava el respectiu resultat. La falta d’un dogma ortodox 

comportava la indeterminació i conseqüentment la disputa cismàtica que segons el 

territori o el líder religiós que l’encapçales, tenia més o menys repercussió. És evident 

que l’Església de principis del segle IV, entesa com una religió en estat de creixement i 

consolidació, va viure molts conflictes dogmàtics des dels seus inicis però van haver-hi 

dos que van tenir més repercussió a l’àmbit teològic i polític requerint la intervenció 

directa de l’emperador: el donatisme i l’arrianisme.  

D’altra banda, cal remarcar que tot i que ambdós conflictes dogmàtics, 

posteriorment titllats d’heretgies, van néixer en territoris i anys separats sense cap mena 

de vincle dogmàtic, la resposta del monarca va ser sempre la mateixa: l’ús legal per tal 

de reforçar la figura del bisbe, convenientment aprovat per l’audiència episcopal amb el 

beneplàcit de l’emperador, al capdavant de la comunitat cristiana per tal que la seva 

paraula fos llei en última instància. El resultat fou una alteració i multiplicació dels 

conflictes ja existents i una gran proliferació legislativa contra les heretgies181. 

L’exclusió, revelada en la figura estigmatitzada de l’heretge, comportava la consegüent 

inclusió dels anomenats “bons cristians” i alhora la creació d’un cànon ortodox que va 

permetre demarcar els límits legislatius en matèria religiosa. Però, per trobar-hi el primer 

cas legal cal anar a Cartago l’any 311 on trobarem el punt d’inici de la intervenció 

legislativa de Constantí en matèria eclesiàstica i alhora la primera col·laboració entre 

Imperi i Església182. 

 
181 El llibre XVI del Codex Theodosianus, De haerectis, recollia les seixanta sis constitucions 

herètiques contra les quals lluitava l’Imperi cristià durant tot el segle IV i constitueix una prova 

irrefutable de l’ús legislatiu com a medi per crear un dogma ortodox sota la figura del nou enemic 

imperial: l’heretge.  
182 Escribano, M. V. “The Social Exclusion of Heretics in Codex Theodosianus XVI”. J.J. Aubert; P. 

Blanchard (éds.). Troisièmes Journées d’études sur le Code Théodosien. Droit, religion et société dans 
le Code Théodosien. Genève (2009), pp. 39-66. 
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El donatisme, entès com un moviment rigorista i purista, va néixer com a reacció 

enfront de les postures indulgents de reconciliació mantingudes per la majoria de 

l’episcopat cristià en relació a l’apostasia durant les persecucions dels emperadors Deci 

(250), Valeri (257-258) i Dioclecià (303-304). Els lapsi o traditores183 constituïen un fort 

greuge comparatiu respecte aquells cristians que havien patit tortures o mort en senyal de 

fe en el moment de major inestabilitat i debilitat de l’Església, i els donatistes en 

demanaven la seva expulsió de la comunitat cristiana. Contraris a la pràctica ideològica 

del perdó que tan lucrativament ha practicat l’Església Catòlica des de llavors, el 

donatisme creia en la recuperació de l’ascetisme inicial del cristianisme, basat en les 

predicacions de Jesús, i evidenciava un enfrontament clar de concepcions escatològiques 

oposades: una més jerarquitzada i propera al poder imperial i l’altra, la donatista, pròxima 

al model episcopal de Tertulià o Ciprià. Sobra dir que la pugna donatista era d’arrel 

provincial, l’Àfrica del nord, i que els seus límits mai van ser traspassats però tot i la seva 

escassa dimensió, i davant d’un imminent perill d’expansió, va necessitar la intervenció 

imperial per tal d’arribar a un consens pactat.  

Fou, precisament, a la capital de la província proconsular africana, Cartago, que 

va acabar esclatant el conflicte amb l’elecció del successor de Mensuri l’any 311. Com ja 

hem avançat anteriorment, l’elecció imperial va recaure en Cecili, una opció aparentment 

sòlida però que va ser negada per la facció donatista quan Fèlix d’Abthungi –traditiore 

l’any 304 en l’entrega de les Escriptures a les autoritats romanes– va intervenir en la seva 

consagració al bisbat cartaginès. Aquest argument de relativa validesa va ser l’emprat 

pels donatistes per negar l’ordenació de Cecili a favor del seu líder Donat, qui tenia més 

recolzament al clergat africà. L’any següent, setanta bisbes africans es congregaren a la 

capital proconsular i van impugnar l’ordenació de Cecili desobeint explícitament les 

ordres imperials. La controvèrsia es va estendre ràpidament per tota la província, on la 

majoria de regions s’inclinaven pel bàndol donatista, en especial la població númida i 

 
183 Traditores va ser el nom que van rebre els cristians que van abjurar de la seva fe el febrer del 304 

per aquells “bons cristians” que es van negar a col·laborar en la confiscació de les Sagrades Escriptures 

sota pena de mort. Explica Eusebi que: “Un grupo de resistentes, detenido en la pequeña ciudad de 

Abitinia, en la Tunísia central, improvisó un insólito concilio en la cárcel de Cartago y lanzó un 

solemne anatema contra los traditores a los que excluyeron para siempre del disfrute del paraíso en 

compañía de los mártires santos”: Escribano, M. V. “Alteridad religiosa y maniqueísmo en el s. IV d. 

C”. Studia Historica. Historia antigua 8 (1990), p. 31.  
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bereber. Com era d’esperar, Cecili no va acatar l’ordre i a partir de llavors Cartago va 

tenir dos bisbes i dues seus episcopals instituint el primer desordre disciplinari del 

cristianisme primitiu sota la protecció imperial184.  

La raó per la qual Constantí es va decantar per Cecili ens és desconeguda i cap 

document que s’hagi conservat explica els motius. Existeix la hipòtesi, bastant factible, 

que va escollir els cecilianistes perquè representaven els seus interessos i els de la cultura 

llatina de la província africana enfront l’opció indígena i purista, liderada per Donat i els 

seus seguidors. En cas de ser cert, explicaria per què va usar els aparells repressius de 

l’Imperi, la violència militar, per acabar amb l’oposició donatista. Tanmateix, tota mesura 

fou en va i els fidels donatistes seguien creixent en número. Constantí no va tindre més 

remei que convocar dos concilis per tal d’escoltar les consideracions de Donat i els seus 

seguidors. Ambdós sínodes, el primer a Roma l’octubre del 313 i el segon a Arles l’any 

següent, gaudien de la mateixa legitimitat que els tribunals imperials. L’Església va fallar 

a favor de Cecili, l’elecció imperial, prova de la seva aliança política i els interessos 

comuns185.  

El desacatament donatista no va cessar i l’emperador els va condemnar com 

heretges l’any 317, ordenant la confiscació dels seus béns i esglésies en benefici dels 

cecilianistes o, més ben dit, dels interessos imperials. La repressió, un cop més, fou inútil 

i davant l’imminent enfrontament amb Licini, Constantí es va Veure obligat a emetre un 

edicte de tolerància l’any 321 a canvi de prometre al bàndol catòlic-cecilianista 

l’exclusivitat dels privilegis clericals186. Finalment, el conflicte va quedar circumscrit a 

la província africana i un cop Constantí va haver vençut a Licini, no va tornar a intervenir-

hi més. Un nou cisma teològic molt més perillós que el donatista pel seu caràcter 

universalista, amenaçava acabar la pau i reconciliació social que tant anhelava Constantí, 

a les províncies orientals de l’Imperi: l’arrianisme.  

 
184 Rapp, C. Holy Bishops in Late Antiquity: The Nature of Christian Leadership in an Age of 

Transition (The Transformation of the Classical Heritage 37). Berkeley - Los Angeles - London 

(2005), p. 245. Veure també: Williams, R. L. Bishop Lists: Formation of Apostolic Succession of 

Bishops in Ecclesiastical Crises (Early Christian Studies 3). Piscataway (2006). 
185 Escribano, M. V. “Constantinople and Rome, Christian Capitals: Discussing Power between 

Councils and Emperors (382)”. C. R. Raschle; B. Girotti (eds.). Città e capitali nella tarda antichità. 

Roma (2021), pp. 77-103.  
186 CThXVI, 5, 1.  
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4.7. La pugna dogmàtica arriana i la seva influència en l’establiment de 

l’Església Copta  

L’arrianisme fou el cisma teològic que va perdurar més en el temps –tot el segle 

IV i part del V, sense tenir en compte la llarga pervivència posterior als pobles germànics– 

i que va mantenir una contenciosa querella amb l’Església i la monarquia constantiniana. 

Els protagonistes de la querella –Arri i Alexandre, prevere i bisbe d’Alexandria 

respectivament– diferien sobre una qüestió dogmàtica: el terme homoousion, és a dir, la 

consubstancialitat del Pare amb el Fill187. De mentre, Constantí va aprofitar aquest 

enfrontament per assentar el gran propòsit de la seva política religiosa: unificar els criteris 

religiosos pels quals era necessari una bona harmonia a l’ordre clerical i així restablir un 

clima de pau social i política. Per aquest motiu, va delegar erròniament en Hòsi de 

Còrdova la tasca de reconciliar ambdós grups religiosos enfrontats i la situació encara va 

empitjorar188. 

El concili de Nicea de l’any 325 fou organitzat per Osi però qui de facto el va 

convocar, decidir data i lloc de celebració, designar els clergues participants i assumir el 

cost del sínode va ser el mateix monarca, comprometent la seva execució i posterior 

repercussió189. No va ser envà que la sessió inaugural va ser oberta pel mateix Constantí 

amb un discurs als assistents que els comminava a no posar en perill la pau i els béns dels 

quals gaudien en un to amenaçant i intimidatori190. Tota una declaració d’intencions que 

va tenir l’efecte desitjat: el concili va fallar a favor dels postulats subordinacionistes que 

consideraven el Fill en menor grau d’importància que el Déu Pare o, en altres paraules, 

en les tesis nicenes representades per Eusebi de Nicomedia i  Eusebi de Cesarea. Això es 

traduïa en la imposició d’Atanasi com a bisbe d’Alexandria en comptes d’Arri i per tant, 

es complia la voluntat de l’emperador191. 

 
187 VC II, 65-69; HE 1.7.  
188 Pollard, T. E. “The Origins of Arianism”. The Journal of Theological Studies (1958), pp. 103-111; 

Hanson, P. C. The Search for the Christian Doctrine of God. The Arian Controversy 318-381 A.D. 
Edinburgh (1988). 
189 VC III, 8.  
190 VC III, 12.  
191 VC III, 15-21.  
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L’evolució espiritual de Constantí no era producte d’una reflexió teològica 

personal sinó dels interessos imperials, però el seu viratge dogmàtic de res li va servir per 

portar la pau política que anhelava. El monarca es va Veure obligat a convocar un nou 

concili a Tir l’any 335 per excomunicar Atanasi i rehabilitar Arri, a causa de les fortes 

pressions dels seus seguidors que, de la mateixa manera que els donatistes, prenien el 

nom del seu líder espiritual192. Per tant, les conclusions exposades al concili de Nicea van 

quedar deposades una dècada més tard pel sínode a Tir, descrit com “el concili més gran 

conegut fins aleshores”193 però el resultat no fou tan grandiloqüent com la celebració: els 

privilegis clericals seguien sent únicament de potestat nicena194. Fou en aquest context 

que Eusebi de Cesarea va compondre Laudes Constantini, on s’incloïa el cèlebre 

panegíric Triakontaeterikós195 que va ser relatat en commemoració de la tricennalia196 

davant del monarca, assumint la seva naturalesa messiànica i divina197.  

Constantí va morir dos anys més tard, el 22 de maig de l’any 337, diumenge de 

Pentecostes, després de ser batejat per Eusebi de Cesarea i enterrat a l’església 

constantinopolitana dels dotze apòstols que va manar construir, com si ell fos el tretzè198.   

4.8. Els privilegis legals del clergat nicè 

L’àmbit millor estudiat de la política religiosa de Constantí és la legislació que va 

promulgar en favor de l’Església catòlica i les ajudes materials que els hi va atorgar 

mitjançant donatius i la construcció de temples. Això feia que l’ordre clerical fos el més 

beneficiat de la resta d’ordines tradicionals –senatorial, militar o curial– que es definia 

per criteris de caràcter religiós en comptes de familiars, meritocràtics o polítics. 

L’exempció cristiana respecte a la resta va fer que provoqués diversos conflictes, entre 

 
192 Eusebi de Cesarea reprodueix la carta que Constantí va enviar als pares del Concili de Tir instant-

los a superar les desavinences dogmàtiques i complir les resolucions dels edictes (VC IV, 42).  
193 VC IV, 47.  
194 Un cop finalitzat el sínode, Constantí es va traslladar amb els pares clericals a Jerusalem per 

celebrar la consagració del temple del Sant Sepulcre (VC IV, 44-47).  
195 Fou en aquest panegíric que Eusebi de Cesarea va exposar detalladament la seva concepció 

teològica de l’Imperi, segons la qual, Constantí, vicari i protegit del Logos a qui deu tots els seus 

triomfs (Laudes, 1- 10).   
196 VC IV, 46.  
197 Laudes Constantini, 11-18.  
198 Harries, J. “Sozomen and Eusebius: The Lawyer as Church Historian in the Fifth century”. C. 

Holdswoorth; T.P.  Wiseman (eds.). The Inheritance of Historiography. 350-900 (Exeter Studies in 

History 12). Exeter (1986), p. 51.  
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els quals els dos més importants foren els conflictes cismàtics que van crear i l’alt cost de 

manteniment a causa de la tendència a incrementar-se indefinidament.  

En primer lloc, perquè cada facció religiosa es considerava a si mateixa com 

l’única catòlica i ortodoxa i per tant, amb la prerrogativa d’ostentar els privilegis que 

atorgava romandre a l’ordre clerical. Fet que va originar molts conflictes dogmàtics com 

el donatisme o l’arrianisme que alhora il·lustren l’important paper que jugava 

l’emperador en matèria religiosa199. Habitualment, es recorria a la convocatòria de 

concilis per tal de tractar els temes en litigi, els quals les seves resolucions tenien validesa 

legal200, tal com s’ha evidenciat en els dos últims apartats. Malgrat això, també existia la 

potestat de recórrer la sentència dictada a un decret ordinari, tot i ser un recurs 

extraordinari i menys emprat que el primer201. De totes maneres, però, l’únic criteri vàlid 

d’ortodòxia era el seguit per l’emperador i la seva voluntat era llei a ulls imperials i 

eclesiàstics. Aquells que quedaven fora, els que no seguien el cànon ortodox, eren titllats 

d’heretges i eren exclosos de la seguretat jurídica de l’Imperi, assimilant-los a enemics 

personals del mateix monarca i l’Imperi. O, en altres paraules, l’elevada ortodòxia 

imperial i les bases establertes a l’acord de Milà van assentar les noves persecucions 

religioses amb un canvi: els que abans eren les víctimes, ara es convertiren en botxins.  

D’altra banda, els privilegis clericals permetien la investidura de les magistratures 

municipals més rellevants, algunes de molt costoses, creant un important greuge a la 

hisenda pública202. L’Imperi travessava una greu crisi econòmica i el fet que els clergues 

estiguessin exempts de pagar impostos, no va ajudar la seva recuperació. Cert és que els 

sacerdots pagans gaudien dels mateixos privilegis però les vacants eren  restringides i per 

 
199 Els donatistes no reconeixien el clergat catòlic i els obligaven a servir en les cúries municipals. En 

conseqüència, des de l’any 313 es van promulgar vàries lleis per evitar-ho (CTh XVI, 2, 1-2; XVI, 2, 

7).  
200 VC IV, 27.  
201 Per exemple, una llei recollida en el Codi Teodosià distingia els novacians, doctrina cristiana del 

segle III que negava l’absolució dels lapsis –els cristians que havien renunciat de la seva fe en les 

persecucions de Deci, Valeri i Dioclecià–, dels heretges (CTh XVI, 5, 2).  
202 Els primers a estar exempts de pagar impostos i beneficiar-se d’aquestes mesures de favor fou el 

clergat ortodox de l’església africana, els cecilianistes, tot i que aquest benefici es va estendre a tot a 

la part occidental, tal com confirma una epístola de l’any 319, dirigida al governador de la Itàlia 

meridional, que ordena lliurar de munera als clerici appellantur (CTh XVI, 2, 2). Coetàniament, es va 

detectar el problema contrari: algunes ciutats obligaven als clergues a ocupar magistratures locals i 

participar en festivitats paganes. Una llei de l’any 323 prohibia que fossin forçats a participar en els 

sacrificis pagans o de qualsevol altra religió (CTh XVI, 2 ,5).  
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tant, molt menys nombroses203. El problema amb el clergat cristià residia en la seva 

tendència a multiplicar-se indefinidament, fet que va forçar l’estat a limitar aquest 

privilegi a partir del 326204.  

Constantí va anar més enllà i va conferir a l’Església la concessió més preuada 

pels beneficis econòmics que els hi va reportar, arribant fins a l’actualitat: la capacitat de 

llegar herències i donacions. Una llei de l’any 321 les legitimava encara que aquestes no 

respectessin les prescripcions legals i els hi atorgava immunitat fiscal205. Altrament, 

segons consta a nombroses epístoles imperials dirigides a bisbes, Constantí va cedir el 

dret de manumissió d’esclaus a les comunitats eclesiàstiques206. D’altra banda, als bisbes 

els hi va assignar l’audentia episcopalis, és a dir, l’autoritat judicial que obligava als 

jutges a reconèixer aquesta potestat i deixar que els ciutadans cristians resolguessin els 

seus litigis davant l’autoritat episcopal207. Això va fer augmentar notòriament el prestigi 

de la figura del bisbe fet que va comportar que alguns ciutadans es convertissin al 

cristianisme per poder ser jutjats d’una forma més barata, ràpida i amb condemnes menys 

severes que les paganes208. En conseqüència, i a causa del notori èxit d’aquesta nova 

justícia, Constantí va autoritzar a tots els ciutadans de l’Imperi poder optar a aquesta 

instància episcopal si una de les parts ho requeria209.  

L’última llei que va emetre l’emperador fou en favor de la missió evangèlica 

decidint que el dies solis fos el dia festiu de la setmana en comptes del dissabte, seguint 

la teologia cristiana que afirmava el descans del déu cristià el sèptim dia de la setmana. 

 
203 Les mesures de privilegis clericals també es van fer extensives a altres religions com el judaisme: 

patriarques i preveres quedaven exempts de litúrgies locals per una llei de l’any 330 (CTh XVI, 8, 2).  
204 Les primeres lleis estipulaven que els clergues morts fossin reemplaçats per d’altres que no 

tinguessin fortuna o no estaven obligats a ocupar càrrecs municipals. Els infractors serien castigats i 

deposats de l’ordo clerical (CTh XVI, 2, 3.6).  
205 Encara es discuteix si aquesta llei fou emesa l’any 315 o 360 però tradicionalment se li atribueix al 

regnat de Constantí (CTh XVI, 1, 1.).  
206 CJ I, 13, 1-2; CTh IV, 7,1.  
207 CTh I, 27, 1.  
208 Segons explica Posidio, biògraf d’Agustí, aquest dedicava els matins sencers als judicis i a la tarda 

escrivia (Vita Agustini 19, 1-5).  
209 CTh XVI, 2, 23.  



PAISATGE I TERRITORI DE L’EGIPTE COPTE 

ARIADNA GUIMERÀ MARTÍNEZ 

 

82 

 

La mesura legal afectava el funcionament econòmic i judicial de l’època, exceptuant 

l’agrari, tot i que no es va posar en pràctica fins al regnat de Teodosi I210. 

4.9. L’evergetisme constantinià i la seva afectació al paisatge religiós 

d’Alexandria 

L’ajuda de Constantí I a l’Església no es va limitar a mesures legals i 

administratives, també va finançar nombrosos edificis cultuals destacant la seva 

construcció a Roma, Jerusalem i Constantinoble, com bé ha remarcat –i fins i tot 

exagerat– la historiografia cristiana coetània i contemporània. L’objectiu del següent 

apartat és mostrar una panoràmica general de la tasca evergètica de l’emperador com a 

prova inequívoca de la incipient política religiosa pro-cristiana però, i encara més 

important, relativitzar la seva rellevància contraposant-ho a l’edificació de temples 

pagans de simbologia solar. Ara bé, prèviament cal puntualitzar que l’estudi arqueològic 

de les basíliques construïdes per ordre de l’emperador o determinar l’ajuda material i 

econòmica que s’hi va destinar té una precisió inexacta i de difícil conclusió. Les úniques 

fonts textuals que disposem són de naturalesa cristiana per tant, subjectives i més 

enfocades a fomentar la propagació de la seva fe que no pas a relatar fets històrics 

fidedignes; d’altra banda, les memòries arqueològiques consultades en nombroses 

ocasions són poc precises a causa dels alts nivells de destrucció i deteriorament de les 

basíliques que no fan possible la seva datació exacte i comprometen l’estudi d’aquest 

apartat211.  

La capital de l’Imperi, Roma, va ser escollida per l’emperador com la ciutat d’inici 

de la topografia cristiana a la pars occidentalis, tot i que els fidels cristians no 

sobrepassaven el deu per cent de la seva població212. El monarca tenia la intenció de 

convertir l’urbs romana en el nucli de poder religiós pagà i també cristià de l’Imperi i 

finalment ho va aconseguir. La gran majoria dels edificis cultuals cristians, però, que es 

 
210 Cal esperar fins l’any 386 per trobar l’expressió dies domenicus en un text legal (CTh VIII, 8, 3; 

XI, 7, 13).  
211 Ward-Perkins, B. “Reconfiguring Sacred Space: From Pagan Shrines to Christian Churches”. G. 

Brands; H.-G. Severin (eds.). Die spätantike Stadt und ihre Christiani- sierung. Wiesbaden (2003), p. 

287.  
212 MacMullen, R. Christianity and Paganism in the Fourth to Eighth Centuries. New Haven (1997), 

pp. 78-80.  
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van construir sota el regnat de Constantí eren senzilles basíliques sense cap intenció 

d’ostentar una primacia hegemònica cristiana213. Alhora, cal puntualitzar que van ser 

situades extra muros mentre que el temple solar d’Apol·lo acaparava el centre cultual de 

la capital, fet que evidencia la prudència de Constantí vers la religió cristiana en situar-

les fora de l’àrea del fòrum romà. Únicament s’hi van construir dues basíliques intra 

muros però una d’elles presenta problemàtiques historiogràfiques. La més important que 

concorda amb la unànime aprovació dels experts acadèmics fou la batejada amb el nom 

de l’Església de Constantí i que avui en dia coneixem com la basílica de Laterà, més tard 

concebuda com la residència oficial dels papes. L’altre, tot i que hi ha estudis que no la 

consideren com a tal perquè va ser construïda dins d’una propietat privada, fou 

l’anomenada església de la Santa Creu de Jerusalem, una capella palatina situada a la 

residència d’Helena, la pietosa mare de l’emperador214. Ara bé, la resta de les 

manifestacions evergètiques no hi ha dubte que van ser extra muros, a diferència del que 

va succeir en els regnats posteriors dels hereus constantinians215.  

L’edificació més important de totes per la seva monumental dimensió i la 

respectiva rellevància que segueix ocupant avui en dia com a centre cultual del 

cristianisme catòlic arreu del món fou el Vaticà, construïda teòricament sobre la tomba 

del primer papa de l’Església i l’apòstol predilecte de Jesús segons les Santes Escriptures, 

Pere. De fet, Constantí no va arribar a Veure finalitzada aquesta basílica martirial a causa 

de les costoses obres d’assentament d’un terreny abrupte i muntanyós on inicialment es 

trobava una necròpolis pagana216. Estudis arqueològics, però, afirmen que podria haver-

se utilitzat durant el regnat de Constantí tot i no estar acabada fins al pontificat de Liberi 

entre els anys 352-366217. Altres basíliques importants van ser les de Sant Pau, situada a 

 
213 Ritter, A.M. Das Konzil von Konstantinopel und sein Symbol. Studien zur Geschichte und 

Theologie des II Ökumenischen Konzils. Göttingen (1965). 
214 Dassmann, E. Kirchengeschichte, vol. 2.1: Konstantinische Wende und spätantike Reichskirche. 

Stuttgart (1996), p. 78.  
215 Grossmann, P. Gewalt und religiöser Konflikt. Studien zu den Auseinandersetzungen zwischen 

Christen, Heiden und Juden im Osten des Römischen Reiches (von Konstantin bis Theodosius II). 
(Klio-Beih. n. F. 8). Berlin (2004), p. 143.  
216  Hahn, J. Gewalt und religiöser Konflikt. Studien zu den Auseinandersetzungen zwischen Christen, 

Heiden und Juden im Osten des Römischen Reiches (von Konstantin bis Theodosius II). Berlin (2004), 

p. 51.   
217 Abramowski, L. “Was hat das Nicaeno-Constantinopolitanum (C) mit dem Konzil von 

Konstantinopel zu tun?”. Theologie und Philosophie 67 (1992), pp. 481-513. 
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la via que es dirigia a Òstia Antica, la de San Marcel·lí a la Via Labicana, Sant Llorenç a 

la Tiburtina, la de Sant Inés a la Nomentana o la basílica dels Apòstols a la via Appia218. 

Ara bé, cal remarcar que l’absència de testimonis literaris i el deteriorament o absència 

de proves arqueològiques,  han complicat la datació exacta del inici i fi de la seva 

construcció comprometent la precisió del seu estudi219. No obstant això, podem afirmar 

que cap temple cristià va ser construït al fòrum romà fins al segle VI i no trobem cap 

transformació violenta d’un temple pagà en església fins a finals del segle V. Altrament, 

això no implica que no hi hagués altres destruccions arreu ni exclou la idea que hi hagués 

persecucions contra els pagans al segle IV i V però, certament, a Roma no es pot parlar 

d’aquest fenomen violent fins dos segles més tard de la mort de Constantí I220.  

És gairebé quimèric quantificar l’ajuda material i econòmica exacta que va 

comportar la construcció de tots els edificis cultuals cristians en època constantiniana 

però el Liber Pontificalis ens dóna una pista de la desorbitada xifra que van poder invertir 

les arques imperials en la restauració i construcció de basíliques durant aquest període221. 

Altrament, una carta de Constantí que va escriure a Eusebi de Cesarea després de vèncer 

a Licini, també pot donar una aproximació de l’alt cost que va suposar la construcció, 

ampliació o restauració de basíliques cristianes arreu de  l’Imperi222 en honor a la seva 

victòria, que era a l’hora la de Crist223. Un cop més, i tal com s’ha anat repetint al llarg 

dels apartats, es necessari relativitzar la informació proporcionada pels apologetes 

cristians, en moltes ocasions exagerada o fins i tot inventada per tal de cristianitzar el 

regnat de l’emperador. Ara bé, en l’anàlisi de la carta, tal com afirmen P. Grossmann224, 

s’hi pot entreveure la idea de l’evergetisme constantinià com un clar instrument de 

 
218 Ward-Perkins, B. “Reconfiguring Sacred Space: From Pagan Shrines to Christian Churches”. G. 

Brands; H.-G. Severin (eds.). Die spätantike Stadt und ihre Christianisierung. Wiesbaden (2003), p. 

289. 
219 La basílica de Sant Pau a Òstia fou destruïda per un incendi l’any 1823. L’absència, un cop més, 

de fonts i les ràpides i precipitades reconstruccions fan difícil datar exactament el seu origen. Un estudi 

recent avala la seva construcció a finals del segle IV.  
220 Dassmann, E. Kirchengeschichte, vol. 2.1: Konstantinische Wende und spätantike Reichskirche. 

Stuttgart (1996), p. 423.  
221 Liber Pontificalis 34-35.  
222 VC II, 46.  
223 Eusebi afirma que Constantí va expedir copiosos donatius al llarg del seu regnat per la construcció 

de temples cristians (VC IV, 27).  
224 Grossmann, P. Gewalt und religiöser Konflikt. Studien zu den Auseinandersetzungen zwischen 

Christen, Heiden und Juden im Osten des Römischen Reiches (von Konstantin bis Theodosius II). 
(Klio-Beih. n. F. 8). Berlin (2004), p. 332.  
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propaganda imperial i, alhora, una moneda de canvi com a recompensa política per 

l’ajuda militar prestada. L’església i l’Imperi es necessitaven mútuament per tal de 

legitimar la seva existència i perpetuació al poder polític225. 

Palestina va ser el segon lloc on Constantí va atendre més donacions i 

construccions de basíliques per tal de satisfer la voluntat d’Helena i Eutròpia226, mare i 

sogra de l’emperador respectivament. L’elecció de la província palestina com el segon 

destí de l’evergetisme constantinià pot sobtar perquè en sí l’antic Israel no era el territori 

de més rellevància política al segle IV però si revisem la història del cristianisme, hi 

trobem la resposta. La capital de província, Jerusalem, era, segons les Sagrades 

Escriptures, el bressol del Jesús històric considerat canònicament com el fundador del 

cristianisme primitiu. Tot i que recents estudis historiogràfics apunten la necessitat d’una 

revisió entorn la figura i predicació de Jesús i els seus seguidors considerant-lo un jueu 

més amb reivindicacions nacionalistes vers l’invasor romà i en cap cas el líder espiritual 

d’una nova religió, el cert és que l’evergetisme imperial va permetre revifar l’economia 

d’una Palestina que des de feia dècades es trobava en clara decadència227. A escala 

material, podem constatar que la construcció més important fou el martyrium edificat 

sobre el teòric emplaçament de la sepultura i resurrecció de Jesús, desig matern, ocupat 

anteriorment per un temple dedicat a Afrodita228. Tot i passar el mateix que amb la 

basílica de Sant Pau als afores de Roma, planteja dubtes sobre quan es va edificar a causa 

de les nombroses etapes de reconstrucció i ampliació del temple. Altrament, es van bastir 

altres esglésies importants a la zona com la basílica al Turó de les Oliveres o la de Belem 

sobre el lloc on hipotèticament va néixer Jesús. Totes elles construïdes a la zona de 

 
225 Williams, R. L. Bishop Lists: Formation of Apostolic Succession of Bishops in Ecclesiastical Crises 

(Early Christian Studies 3). Piscataway (2006), p. 77.  
226 Constantí per voluntat de la seva sogra, Eutròpia, va ordenar edificar una basílica al costat de la 

branca de Mambré, a l’actual Hebron, lloc on suposadament va viure Abraham (VC III, 52).  
227 Kasser, R. “Les origines du Christianisme égyptien”. Revue de Théologie et Philosophie 12 (1962), 

pp. 11-28. 
228 Eusebi descriu els ardus treballs durant deu anys per construir la basílica perquè fos la més bella 

del món. Finalment, van acabar l’any 335, coincidint amb el Concili de Tir i la Tricennalia de 

Constantí ( VC III, 25-40).  
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Jerusalem per tal de perpetuar la memòria de la seva mare i la llegenda, poc versemblant, 

que va beatificar la seva peregrinació l’any 326229. 

Per últim, Constantinoble, fundació personal de l’emperador i la nova capital de 

l’Imperi consagrada l’onze de maig de l’any 330, fou una de les ciutats que juntament 

amb les dues anteriors va rebre més ajudes imperials per dur a terme l’evergetisme 

constantinià. Les dues obres més importants van ser l’església dels Apòstols230, on va ser 

enterrat el mateix emperador, i la de Santa Irene. Així i tot, el símbol de la ciutat era una 

columna coronada per Apol·lo a tall d’efígie imperial i als peus d’aquesta, estava enterrat 

el Palladion –l’estàtua d’Atenea que Eneas va treure de Troia i feia invencible la ciutat 

que la guardava–231. Tot i l’esforç dels autors cristians per presentar l’evergetisme de 

l’emperador vers els cristians com únic232, el cert és que van seguir oberts els temples i 

edificis pagans de l’urbs esdevenint els centres de la vida pública de la ciutat i, encara 

més, l’emperador va seguir assistint i presidint les processons i sacrificis de la religió 

romana seguint la responsabilitat que li exigia el càrrec de Pontífex Maximus233. 

4.10. L’inici de la Christiana Tempora? 

La influència del regnat de Constantí I en la creació de l’Imperi Cristià és evident 

i no sobta, doncs, que la historiografia cristiana li reservi un lloc privilegiat a les seves 

obres i doctrines eucarístiques. La política religiosa que va emprendre l’emperador va 

canviar radicalment la situació legal de l’Església a la Roma de principis del segle IV. 

Mai abans s’havia promulgat una legislació tan favorable a la comunitat cristiana en 

general i als interessos clericals en particular i, per tant, no pot sorprendre’ns l’allau de 

 
229 Tal com recull Ambrosi, Helena, la mare de l’emperador, va anar en peregrinació a Jerusalem l’any 

326  i va trobar la Uera Crux, la fusta de la creu on van crucificar Jesús, i que miraculosament va 

poder distingir-la de les creus on van mortificar els altres dos lladres (De obitu Theodosi, 41). La 

llegenda és inversemblant perquè és tardana: el primer testimoni escrit que trobem és de l’any 395, 

gairebé seixanta anys més tard dels fets.  
230 Va ser pensada en un primer moment per emmagatzemar les relíquies dels màrtirs (VC IV, 58-60). 
231 Abramowski, L. “Was hat das Nicaeno-Constantinopolitanum (C) mit dem Konzil von 

Konstantinopel zu tun?”. Theologie und Philosophie 67 (1992), pp. 481-513. 
232 VC III, 48.  
233 Algunes d’aquestes cerimònies van ser presidides per Sòpatre i Agori Pretextato, ambdós hierofants 

de la religió romana–sacerdots encarregats de la iniciació dels misteris sagrats–. Als volts del 330, una 

crisi econòmica va assolar la ciutat portant fam i misèria i Sòpatre va ser decapitat per haver utilitzat 

arts màgiques (De vitis philosophorum et sophistarum, 463).  
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sol·licitants que van Veure-hi una promoció social ràpida i còmode234. L’Església catòlica 

naixia a partir de llavors una empresa política més que una aposta de fe salvífica. Això, 

però, no implicava la cristianització de l’Imperi, que seguia sent eminentment fidel a la 

teologia pagana, sinó que s’obria un nou horitzó religiós que anys més tard acabaria 

amalgamant el poder imperial i el cristià en un de sol. 

Tradicionalment la historiografia contemporània ha contemplat de forma errònia 

l’emperador Constantí com l’artífex inequívoc del primer corpus legal cristià, fet que 

implicava conseqüentment la persecució i prohibició de l’anterior pagà. Altrament, 

tampoc va emetre lleis contra el paganisme, del qual fou màxim pontífex fins a la seva 

mort, tot i condemnar l’anomenada superstitio –pràctiques clandestines amb fins 

criminals o punitius– fins aleshores acceptada al cànon legal romà235. La seva 

interpretació ha estat de nou errònia perquè en cap cas es tractava d’un atac contra la 

teologia pagana, sinó que un intent de protegir les seves institucions i cerimònies 

tradicionals per tal que la res publica en sortís beneficiada236. Tots aquests desencerts 

historiogràfics són fruit d’un ús exclusiu i abusiu de la literatura cristiana com única font 

per l’estudi del període assenyalat, sense contrastar-la amb cap altra, i portant-los a 

considerar el cristianisme com a religió oficial de l’Estat en aquestes dates. Una afirmació 

anacrònica i errònia que impedeix concebre la figura de l’emperador Constantí com la 

que realment fou: un emperador pagà més que va Veure en la jerarquia eclesiàstica una 

sortida política per la Roma del moment, però que en cap cas va fer d’ella una opció 

religiosa ni per la seva persona, ni per l’Imperi que regia. 

Ara bé, les afirmacions fins ara establertes no claudiquen amb la idea que el regnat 

constantinià va ser una porta d’entrada a les tendències henoteistes i monoteistes 

d’inspiració neoplatònica als cercles intel·lectuals de l’època, assentant les bases de la 

teologia cristiana posterior; com tampoc que va haver-hi un clar retrocés en els privilegis 

clericals pagans i un allunyament progressiu de les creences populars tradicionals i dels 

 
234VC IV, 54,2.  
235Entre el 317 i 319 Constantí va prohibir la pràctica de l’haruspicina i rituals de màgia a qualsevol 

edifici públic, però no va ser fins l’any 320 que la seva praxis va ser totalment il·legal (CTh IX, 16, 1-

2; IX, 16, 3; XVI, 10,1).  
236  D’Huys, D. “How to Describe Violence in Historical Narrative. Reflections of the Ancient Greek 

Historians and their Ancient Critics”. AncSoc 18 (1987), pp. 209-250. 
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seus temples237. Així mateix, aquesta última qüestió ha portat intensos debats acadèmics 

entorn d’una fundació i construcció en particular: Constantinoble, la capital imperial 

consagrada l’onze de maig de l’any 330. Si bé ja s’ha comentat a l’apartat anterior la 

quantitat de basíliques i esglésies que s’hi van manar construir, els temples i edificis 

públics pagans no en van ser menys i, per tant, cal fer una revisió acurada d’aquells 

treballs que afirmen la fundació de Constantinoble com a símbol inequívoc de la nova 

religió de l’emperador238. Un cop més, guiats únicament per la literatura cristiana 

contemporània, en aquest cas per Eusebi de Cesarea239, s’obliden, per exemple, del símbol 

inequívoc de la ciutat: l’estàtua daurada del déu romà Apol·lo coronant una magnífica 

columna adornada amb motius pagans240. La simbologia solar, un cop més, presidia 

l’antiga Bizanci i costa d’imaginar un emperador cristià, o el tretzè apòstol com se l’ha 

anomenat, que decorés la seva major i més important fundació –de la qual pren el seu 

nom– amb una efígie pagana241. 

Però si hi ha una qüestió que interessa particularment aquest treball i que la 

Konstatinische Frage –és a dir, la tradició historiogràfica que tracta aquesta 

problemàtica– ha discutit notablement, és la legislació religiosa que va emetre Constantí 

i com va influenciar en la redacció del Codex Theodosianus un segle més tard242. Com ja 

s’ha comentat en apartats anteriors, la historiografia cristiana ha considerat Constantí el 

primer heroi de la seva religió i això ha portat a malentesos històrics importants sobre el 

seu regnat i, més concretament, les disposicions legals que va emetre.  

 
237 S’ha documentat arqueològicament un abandonament progressiu dels temples pagans a Roma 

durant el regnat de Constantí que s’ha acabat relacionant amb una voluntat de construir noves 

basíliques. De fet, aquesta explicació coincideix amb el relat d’Eusebi de Cesarea en que narrava 

l’evergetisme de l’emperador i la seva beata mare, Helena (VC III, 54).  
238 Els rituals fundacionals de la nova capital van ser orquestrats per Agori Pretextato, un jove hierofant 

provinent d’una de les famílies romanes més importants de l’època, qui no va córrer gaire sort quan 

una crisi va assolar la ciutat anys després i va ser acusat d’haver practicat màgia negra durant la 

cerimònia inaugural (Eunapius, De vitis philosophorum et sophistarum I, 463).  
239VC III, 48.  
240 Van Nuffelen, P. “Playing the Ritual Game in Constantinople (379-457)”. L. Grig; G. Kelly (eds.). 

Two Romes: Rome and Constantinople in Late Antiquity. Oxford (2012), pp. 183-200.  
241 Escribano, M. V. “In aliis locis uiuannt. Los loca de los heréticos en Codex Theodosianus XVI”. 

SMSR 85:1 (2019), pp. 22-42.  
242 Matthews, J. F. Laying Down the Law: A Study of the Theodosian Code. New Haven-London 

(2000), p. 68.  
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El cristianisme primitiu es va caracteritzar des d’un primer moment com un 

moviment de caràcter pietós i aquestes beàtiques qualificacions van ser també assumides 

pel caràcter i procediment del mateix Constantí243. D’aquí que es parli d’un procés de 

moralització legal des dels inicis del seu regnat, d’acord als principis ecumènics que 

teòricament procurava l’Església, però que difereixen qualitativament dels gestos polítics 

que va assumir en el transcurs públic i privat. Poder convingui recordar, per exemple, que 

va executar a tots els enemics polítics i familiars més propers, com el seu cunyat Licini o 

el seu primogènit i hereu, Crisp, acusat d’alta traïció244. No obstant això, hi ha una 

condemna unànime de les fonts antigues, incloses les de caràcter cristià, contra Constantí 

per l’assassinat de la seva segona esposa, Fausta, acusada d’adulteri quan, en paraules de 

l’emperador Julià –posteriorment anomenat l’apòstata–, l’únic refractor i degenerat era 

ell245. I no va ser l’únic. Un segle més tard, l’historiador i pensador pagà Zòsim presentava 

al primer heroi del cristianisme com un home entregat als plaers carnals i lúdics, cínic per 

excel·lència i responsable directe de l’empobriment i posterior caiguda de l’Imperi Romà 

d’Occident, que va trobar en el cristianisme l’única religió capaç de perdonar-li tots els 

seus pecats246. De nou, no estaven sols. Segles més tard, la Reforma i la Il·lustració van 

recuperar un debat intens i alhora enriquidor entorn la figura de Constantí que, encara 

avui en dia, acapara més llums que ombres247. Si bé aquesta concepció negativa sobre 

l’emperador amagava un clar ressentiment vers l’Església Catòlica i, precisament per 

aquest caràcter subjectiu, s’ha exclòs de la historiografia tradicional, la pregunta a fer-se 

és qui no serveix a uns interessos o creences determinades i per què s’exclouen uns i no 

d’altres. 

Certament, però, durant aquesta època es van suavitzar o prohibir càstigs 

corporals, com les condemnes a l’amfiteatre que recordaven als primers màrtirs del 

 
243De Civitate Dei V, 25.  
244 Bestch, W. E. The History, Production and Distribution of the Late Antique Capital in 
Constantinople. Ann Arbor (1991), p. 94. 
245Discuros VI, 38.  
246Storia Nuova II, 29-39.  
247 Jacob Burckhardt o Edward Gibbon van ser dos dels representants més importants d’aquesta corrent 

amb pàgines que, encara avui, són de lectura més que recomanable. Burckhardt, J. Griechische 

Kulturgeschichte. Berlin (1900). 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cristianisme248, a canvi de treball forçós a mines, pedreres i obres públiques249. També en 

l’etapa de monàrquica , concretament l’any 325, es van produir millores penitenciàries 

dels presos en espera de judici250 i es van regular les condicions jurídiques dels esclaus 

prohibint la separació de famílies senceres en cas de venda, d’aquí l’idea equivocada de 

considerar el cristianisme primitiu com un moviment abolicionista251. Ara bé, eren 

aquestes disposicions legals obra de l’esperit evangèlic que havia convertit Constantí en 

un creient pietós? Probablement no. El ideari humanista ja havia penetrat els cercles 

intel·lectuals romans un segle abans, i tal com afirma G. Fowden, aquest canvi moralista 

en la legislació romana tindria aquí el seu origen252. No obstant això, ni aquestes 

disposicions legals van ser tan importants, ni Constantí fou el seu precursor com s’ha 

volgut assenyalar253. Únicament dos àmbits legals constantinians van rebre una clara 

influència cristiana i sempre en relació a la religió deista per excel·lència: el judaisme. 

En primer lloc, es va prohibir que un cristià pogués ser esclau d’un jueu i segonament, es 

condemnava amb pena de mort que aquests poguessin convertir-se al cristianisme254. 

La persecució contra els jueus sempre ha estat un leitmotiv de la història universal 

d’Europa, però sobta que el cristianisme primitiu, una religió que va néixer de les 

ensenyances i predicacions d’un jueu a la Palestina del segle I i que comparteix les 

ensenyances de l’Antic Testament, adquirís un marcat caràcter antisemita des dels seus 

orígens255; altrament, també es van emetre disposicions cristianes sobre un control major 

 
248 Fowden, G. “Late antique paganism reasoned and revealed”. Journal of Roman Studies 71 (1981), 

pp. 178-182; M. Humphries. “Christianity and Paganism in the Roman Empire, 250–450 CE”; J. 

Lössl; N. J. Baker-Brian (eds.). A Companion to Religion in Late Antiquity. Hoboken (2018), pp. 61-

80. 
249CTh XV, 12, 1.  
250 Es van vigilar i castigar els abusos dels carcellers contra els presos, es va prohibir l’ús d’esposes a 

canvi de cadenes a les mans i peus del pres o es va intentar que no morissin a les tortures que s’establien 

com a medi d’interrogatori previ al judici (CTh IX, 3, 1).  
251 CTh II, 25, 1.  
252 Fowden, G. Pagan philosophers in late antique society: with special reference to Iamblichus and 

his followers. [PhD diss., University of Oxford] Oxford (1979). 
253 Escribano, M.V. “Constantinople and Rome, Christian Capitals: Discussing Power between 

Councils and Emperors (382)”. C. R. Raschle; B. Girotti (eds.). Città e capitali nella tarda antichità. 

Roma (2021), pp. 77-103. 
254VC IV, 27; CTh XVI, 8, 1.  
255 Escribano, M. V. “Usurpación y religión en el s. IV d. de C. Paganismo, cristianismo y legitimación 

política”. Antigüedad y cristianismo. Revista de Estudios sobre Antigüedad Tardía 7 (1990), pp. 247-

272. 
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del nucli familiar i el matrimoni, ambdues qüestions claus en la teologia apostòlica256. Un 

cop més, però, cal fer un contrapunt amb la legislació pagana de l’època, perquè en el 

mateix moment que es promulgaven aquestes disposicions eminentment cristianes, també 

se n’emetien vers la institució del matrimoni tradicional257. Ara bé, cal puntualitzar que 

ambdues legislacions compartien una característica comuna: anaven dirigides 

majoritàriament a la restricció de moviments i drets de les esposes, evidenciant l’ordre 

patriarcal i misogin que representaven i perpetuaven. 

Per últim, el caràcter moderat de Constantí vers els cristians, tant en l’àmbit 

legislatiu com cultual, es pot qualificar de pioner en referència al context anterior viscut, 

però no pels canvis legals establerts in situ. La breu legislació constantiniana d’influència 

cristiana va suposar un punt d’inici clau per la política religiosa del segle IV, però s’ha 

d’entendre com una primera pedra més que un edifici complet. Els hereus de la dinastia 

constantiniana durant dècades no van fer més que continuar la tasca del seu fundador amb 

lacòniques variacions, sense arribar a fer el salt qualitatiu que requeria la política religiosa 

de Constantí I i que va acabar donant Teodosi I. Tan sols un emperador posterior va gosar 

desafiar aquests preceptes per tal de recuperar la religió tradicional que amb els anys va 

acabar desapareixent en pos dels preceptes evangèlics i eclesiàstics. Julià, anomenat 

pejorativament l’apòstata, fou l’únic que representà un canvi remarcable en la política 

religiosa del segle IV, en un desesperat i frustrat intent de recuperar una religió que ja no 

tenia cabuda a la Roma imperial del moment. Ara bé, la política religiosa institucional res 

tenia a Veure amb la professió cultual dels seus ciutadans, en el qual els cristians 

representaven menys del deu per cent de la població durant la primera meitat del segle 

IV258. Aquesta dada de relatiu valor estadístic pels deficients índexs demogràfics de 

l’època, sumada a la definició etimològica del terme grec apostasia, entès com la deserció 

 
256 Es van reafirmar els valors esponsalicis de fidelitat eterna (CTh III,5,2); es prohibia taxativament 

que l’espòs tingues una concubina a casa (CJ V,26,1); es restringien els motius pels quals una parella 

podia divorciar-se (CTh III,16,1); i, finalment, s’abolia la lex Iulia de maritandis ordinibus 

promulgada per Octavi August, que consistia en fomentar la natalitat penalitzant econòmicament 

als/les solters/es o als matrimonis sense fills/es (VC IV,26; CTh XVI,1).  
257 Es prohibia que una dona viuda cohabités amb esclaus o que cometés adulteri amb un d’ells sota 

pena de mort (CTh IV,12,1; IX,9,1; CJ V,5,3).  
258 Grig, L; Kelly, G. “From Rome to Constantinople”. L. Grig; G. Kelly (eds.). Two Romes: Rome 
and Constantinople in Late Antiquity. Oxford - New York (2012), pp. 3-30.   
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d’una proposta religiosa general, porta a fer-nos la següent pregunta: qui va ser realment 

l’apòstata: Constantí o Julià?259 

4.11. L’herència constantiniana i l’inici d’un programa legislatiu cristià 

Després de la mort de Constantí I, l’any 337 els tres fills legítims van haver 

d’eliminar físicament tot aquell familiar o general que fos un potencial adversari pel nou 

ordre que estava a punt d’iniciar-se. La purga de Constantinoble d’aquell mateix any, va 

ser només el principi d’una sèrie d’intrigues polítiques que tenien com a objectiu el 

compliment de les últimes voluntats de l’emperador: el govern tripartit de l’Imperi entre 

els seus fills barons. Seguint el llegat patern, el primogènit, Constanci II, quedava al 

càrrec d’Orient i Constant i Constantí II es repartien la governació d’Occident. Dins la 

lògica de la política romana, no ens pot estranyar que els dos últims abordessin 

prematurament un enfrontament armat pel govern en solitari de l’oest i, certament, el 

conflicte es va resoldre relativament aviat amb la mort de Constantí II, l’any 340260.  

El govern de l’Imperi d’Occident sempre va ser el més cobejat per l’important pes 

administratiu que tenien les decisions polítiques que s’hi prenien i, precisament, va ser en 

aquesta pars imperii on les usurpacions van ser una constant durant la dinastia 

constantiniana. El divuit de gener de l’any 350, una dècada després del govern en solitari 

de Constant a Occident, l’usurpador Flavi Magne Magnenci assestava el mateix cop 

mortal que ell havia brandat al seu germà deu anys abans. Al llarg d’un trienni, fins a 

l’onze d’agost del 353, Magnenci va aconseguir el poder d’Occident, però l’escenari 

polític se li girà en contra, constituint les lluites dinàstiques i les insurreccions el més 

remarcable del seu curt govern. La inestabilitat política es va apoderar d’Occident i 

Constanci II, emperador d’Orient, preveient que aquesta situació s’estengués al territori 

on ell governava, va decidir, encertadament, enfrontar-se a l’usurpador del tron fratern 

amb una ràpida victòria que li conferia el govern de les dues parts de l’Imperi261. La unitat 

territorial i política fou, un cop més, relativament curta quan el cèsar vigent, Julià –

 
259 Smith, R. R. Julian’s gods: religion and philosophy in the thought and action of Julian the Apostate. 

London (2013).  
260 Harries, J. “The Roman imperial quaestor from Constantine to Theodosius II”. The Journal of 

Roman Studies 78 (1988), pp. 148-172. 
261  Hunt, D. “Imperial Law or Councils of the Church? Theodosius I and the Imposition of Doctrinal 

Uniformity”. Studies in Church History 43 (2007), pp. 57-68. 
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anomenat posteriorment l’Apòstata– va ser proclamat emperador a Lutècia. El xoc armat 

mai va arribar a produir-se perquè Constanci II moria uns mesos abans i llegava el seu 

projecte polític a Julià, degut a l’absència de descendència masculina –únicament va tenir 

una filla, Flavia Màxima Constancia, més tard esposa de l’emperador Gracià–262. Amb la 

mort de Constanci II desapareixia la dinastia constantiniana, però llegava un projecte 

polític- religiós que marcaria les següents generacions imperials263. 

Un dels fets més remarcables d’aquests convulsos decennis fou l’extraordinària 

difusió i expansió del cristianisme per tot el territori. És important assenyalar que aquest 

creixement es va donar de forma transversal a tots els estrats socials de l’Imperi, 

aconseguint arribar a la capa institucional que li conferiria la projecció necessària per tal 

de consolidar-se. La prova més evident d’aquest procés la trobem a l’arqueologia, 

l’epigrafia i la numismàtica, amb la multiplicació d’emissions monetàries, inscripcions i 

simbologia cristiana arreu de l’Imperi. Totes elles, proves d’una objectivitat històrica 

molt allunyada del govern de Constantí I, on majoritàriament destacava la producció 

literària de Lactanci i Eusebi de Cesarea. Ens trobem, doncs, davant de l’inici d’una 

vertadera Christiana Tempora que permet explicar el posterior fracàs de l’últim gran 

intent del paganisme per ressorgir de nou, aquest cop de la mà de Julià. 

4.12. Les primeres víctimes de l’iconoclasme cristià 

Els hereus de Constantí van seguir el caràcter ambivalent religiós patern. Si bé 

Constanci II i Constant emprenien direccions oposades en torn a la consubstancialitat de 

la Santíssima Trinitat, esdevenint el primer arrià i el segon nicè, mai van deixar d’ostentar 

el càrrec de pontífex màxim i les responsabilitats que en derivaven del mateix, tal com va 

fer el seu pare anys enrere264. Certament, però, l’animadversió dels fills vers el paganisme 

va ser cada cop més evident, materialitzant el seu odi en la legislació religiosa, la qual 

prohibia els rituals privats amb una clara intenció de vigilar i controlar l’antiga teologia 

 
262 Barnes, T. D. “Ambrose and Gratian”. Antiquité tardive 7 (2000), p. 172.   
263 Barnes, T.D. “Ammianus Marcellinus and His World”. CPh 88 (1993), pp. 55-70.  
264 Blaudeau, Ph. “Between Petrine Ideology and Realpolitik: The See of Constantinople in Roman 

Geo-Ecclesiology (449-536)”. L. Grig; G. Kelly (eds.). Two Romes: Rome and Constantinopolis in 

Late Antiquity. Oxford (2012), pp. 364- 384. 
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pagana265. Ara bé, cal puntualitzar que en cap cas es va iniciar una política de persecució 

contra les institucions paganes, però sí un viratge religiós dels interessos imperials266. 

No ens ha arribat cap evidència textual o arqueològica que provi una reacció 

pagana palesa vers la nova sensibilitat religiosa de la dinastia constantiniana, tot i que no 

és difícil imaginar el malestar que va originar dins el nucli de l’antic culte romà. En canvi, 

s’han conservat testimonis literaris cristians que ja tenien previst, un cop arribat el 

moment, assestar la darrera estocada a la religió tradicional de l’Imperi267. A tall 

d’exemple, l’astròleg romà Juli Fírmic Matern demanava als emperadors vigents que 

acabessin amb el culte pagà a les institucions i els advertia de la ineficàcia de la política 

tolerant religiosa268. Una tasca, segons Fírmic, reservada únicament a autèntics prínceps, 

on els hi comunicava per mitjà d’un pamflet públic, De errore profanarum religionum, 

esdevenint el primer testimoni escrit en pro de la guerra santa269. No es sap si els 

emperadors van arribar a llegir o conèixer les idees de Fírmic, però certament a partir del 

350, any de la publicació del pamflet, Constanci va reforçar les mesures repressives 

contra el paganisme, prohibint sacrificis i tancant els temples sota pena de mort270. 

Tanmateix, Constant no va arribar a Veure el viratge dogmàtic del seu germà perquè el 

desembre de l’any 349, moria executat a mans de Magnenci a la riba del Rin. Els últims 

anys de Constant es van caracteritzar per un govern despreocupat, dèbil i mal·leable 

dominat pels seus generals i membres de la cort, mentre que el seu germà menor s’enfortia 

per mitjà d’una nova reforma administrativa i religiosa271. 

Els pagans no van ser els únics que van Veure com minvava la protecció 

legislativa de la seva comunitat. Constanci II va seguir la política antisemita del seu pare, 

tot i que en cap cas la podem equiparar als excessos que es van cometre els anys següents. 

 
265 CTh XVI,10,2-3.  
266 Bowersock, G. “From emperor to bishop: the self-conscious transformation of political power in 

the fourth century AD”. Classical Philology 81: 4 (1986), p. 299. 
267 Dagron, G. Naissance d’une capitale: Constantinople et ses institutions de 330 à 451. Paris (1974); 

M. Albana. “De studiis liberalibus urbis Romae et Constantinopolitanae”. F. Elia (ed.). Politica, 

retorica e simbolismo del primato: Roma e Costantinopoli (secoli IV-VII). Atti del Convegno 
internazionale (Catania, 4-7 ottobre 2001) II. Catania (2004), pp. 47-99. 
268 De errore 20,7.  
269 De errore 28-29. 
270 CTh XVI, 10, 4.6.  
271 Gentili, S. “Politics and Christianity in Aquileia in the Fourth Century AD”. L'Antiquité Classique 

61 (1992), pp. 192-208. 
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La legislació va ser, un cop més, l’eina punitiva mitjançant la qual l’emperador va 

implementar de facto el seu ideari religiós i, en el cas semita, foren els preceptes legals 

del 339272. Un any especialment difícil per la comunitat jueva degut a que, entre altres 

restriccions, se’ls hi va prohibir tenir esclaus cristians, els matrimonis mixtes entre 

contraents de diferent talant religiós o la conversió al judaisme d’antics cristians273. No 

obstant això, ni la comunitat jueva ni la pagana van ser els majors perjudicats de la nova 

política religiosa. Sembla estrany pensar que l’Església trobava als seus enemics més 

acèrrims entre les seves files, però així va ser. Primer els donatistes i més tard els arrians, 

seguit d’una llarga llista d’heretgies, van patir la repressió més cruel de totes a diferents 

nivells: institucional, físic i psíquic. La majoria de vegades orquestrada o consentida pels 

mateixos bisbes catòlics, el cristianisme marginat, tal com l’anomena M. V. Escribano, 

va assumir la seva condició d’església perseguida274. 

De totes maneres, centrant-nos en el regnat que ens ocupa, el donatisme va ser el 

grup herètic més perseguit al llarg dels anys 40 i 50, tot i ser una facció minoritària 

circumscrita a una demarcació territorial concreta sense cap ànim d’expansió. La gran 

persecució (343-348) va deixar importants seqüeles en el cristianisme i la societat nord-

africana de l’època, degut a la violència continuada que es va derivar dels enfrontaments 

entre les autoritats romanes i la facció catòlica vers els donatistes amb l’ajuda dels 

circumcel·liones, camperols endeutats que estenien el terror a les classes més 

acomodades. La fèrria resistència que va oferir el bàndol de Donat no va poder aturar, 

però, la victòria definitiva dels ja esmentats cecilianistes, convertint-se en un miratge del 

destí que esperava a les venidores heretgies que arribarien a aquelles terres275.  

 
272 CTh XVI, 8, 6.  
273 CTh XVI, 8, 7; 9, 2. 
274 Escribano, M. V. “La imagen del herético en la Constitutio XVI, 5, 6 (381) del Codex 

Theodosianus”. Antigüedad y cristianismo: Revista de Estudios sobre Antigüedad Tardía 23 

[Ejemplar dedicado a: Espacio y tiempo en la percepción de la antigüedad tardía: homenaje al profesor 

Antonino González Blanco, In maturitate aetatis ad prudentiam] (2006), pp. 479-485.  
275 Rotiroti, F. “Religion and the Construction of a Christian Roman Polity: Insanity, Identity, and 

Exclusion in the Religious Legislation of the Theodosian Code”. Studies in Late Antiquity 4:1 (2020), 

pp. 76-113. 
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4.13. La problemàtica entorn els privilegis clericals i la seva afectació en la 

creació del moviment de l’ascetisme copte  

En apartats anteriors s’ha comentat breument els exorbitants beneficis i ajudes que 

obtenia el clergat catòlic des de les institucions imperials. Uns guanys i lucres prou 

llaminers que van portar a considerar la via clerical com una aposta professional de 

promoció social, més que un dogma de fe. L’allau de sol·licituds va ser tal que escaig un 

lustre després de la mort de Constantí, el seu fill es va veure obligat a delimitar el nombre 

de beneficiaris i ajudes. Ara bé, cal destacar que més enllà d’aquestes mesures de 

restricció i contenció, Constanci va seguir la política de privilegis clericals que havia 

emprés Constantí I i, precisament, aquest va ser el tret més destacable del seu regnat: la 

continuïtat del llegat patern276.  

La dispensa dels impostos municipals, l’exoneració d’acollir tropes, l’explotació 

de terres públiques i privades o el recapte de càrregues eclesiàstiques, eren alguns dels 

beneficis que s’obtenien un cop s’entrava dins la cúria eclesiàstica277. Inicialment, bisbes, 

preveres i diaques van ser plens beneficiaris d’aquestes ajudes, inclosos els fills que els 

succeïen en el càrrec, però l’any 349 tot canvià. Constanci va decidir escoltar les veus del 

poble i els decurions cansats d’actituds fraudulentes estipulant dues mesures restrictives: 

els càrrecs electius no serien hereditaris i els immobles i bens gaudits en vida passarien a 

mans de la cúria i no al patrimoni familiar del difunt278. De totes maneres, aquestes dues 

lleis no van trigar en dissoldre’s quan l’any 357, l’emperador va promulgar una de nova 

que no només revocava les anteriors sinó que feia extensiu els privilegis clericals a les 

viudes i fills279. Va arribar un moment que s’havien revocat, promulgat o ampliat tantes 

prebendes legals que ni els mateixos bisbes sabien què els hi pertocava. A causa d’aquest 

desconcert legal, dos anys més tard es va convocar el Concili de Rímini per tal d’estipular 

les condicions fiscals del seu ordre. L’emperador va decidir ratificar tots els acords 

establerts al conclau ecumènic, excepte l’exoneració dels tributs de les terres públiques 

 
276 Gaddis, J.M. There Is No Crime For Those Who Have Christ.  Religious Violence in the Christian 

Roman Empire. Berkeley (2005), p. 191.  
277 CTh XVI,2, 8-10.  
278 CTh XVI,2, 9.  
279 CTh XVI, 2, 14.  
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de domini imperial que estaven sotmeses al règim ordinari de tributació280. En front 

d’aquestes condicions tan favorables, no és d’estranyar, doncs, que la historiografia 

cristiana li atribuís a Constanci el títol d’heroi del cristianisme, de la mateixa manera que 

van fer amb el seu pare dècades anteriors. 

La milloria econòmica i social de l’estament eclesiàstic no va comportar, 

lamentablement, un augment en les iniciatives o lideratges intel·lectuals dels bisbes. El 

30 de maig de l’any 339, moria Eusebi de Cesarea deixant una vacant teològica seguida 

d’anys de mediocritat intel·lectual que va necessitar de gairebé mig segle per tornar a ser 

ocupada, aquest cop per un bisbe milanès: Ambròs. La prolífica generació de teòlegs i 

apologetes cristians que havien co-existit a l’època de Constantí, com Eusebi de Cesarea 

o Lactanci, havien desaparegut en el regnat dels seus fills i no va haver cap successor de 

lloable notorietat que els suplís. Degut a aquest buit, els emperadors van prendre la 

iniciativa i van endinsar-se en els afers interns de l’Església, esdevenint la última instància 

de l’estament catòlic. Probablement, van ser els cismes teològics on es va polititzar el 

conflicte d’una manera més clara i evident, fet que va comportar una resolució molt més 

complexa de les qüestions teològiques que si s’hagués mantingut dins dels murs 

eclesiàstics281. 

La dècada de regència entre els fills menors de Constantí (340-350), Constant i 

Constanci, va dividir l’Església en dos grans bàndols: el nicè a Occident i l’arrià a Orient. 

La divisió corresponia al talant dogmàtic que cadascun dels emperadors professava i que 

van acabar imposant a la part de l’Imperi que regien. El fet de comptar amb el suport 

dogmàtic del monarca era de gran importància perquè era a la cort imperial on es dotava 

a l’estament eclesiàstic d’un credo que distingia el dogma ortodox de l’herètic282. Una 

circumstància atzarosa subjecte a les preferències personals de l’emperador, sovint 

canviants, que comportava privilegis econòmics i socials pel clergat ortodox i la 

persecució i el martiri per l’heretge. Certament, fou a Occident on, de forma més o menys 

homogeneïtzada, es va crear el culte catòlic identificat amb la consubstancialitat acordada 

 
280 CTh XII,1, 49.  
281 Hunt, E. D. “Imperial Law or Councils of the Church? Theodosius I and the Imposition of Doctrinal 

Uniformity”. Studies in Church History 43 (2007), pp. 57-68. 
282 VC, IV, 18-28.  
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a Nicea l’any 325283. Orient, en canvi, vivia sotmès a unes conjuntures polítiques més 

inestables amb continus cops d’estat perpetuats per generals autòctons i invasions perses 

que va acabar impedint, tot i oposar-se fèrriament al culte catòlic, establir un dogma de 

caràcter oficial i universal. Ara bé, el fet que no s’aconseguís no implica que no existissin 

intents, com el que es va produir entre Antioquia i Alexandria l’any 341. La capital 

siríaca, plenament nicena, i la capital egípcia, majoritàriament arriana, van saber elaborar 

una fórmula conciliatòria que tenia com a punt d’unió la negativa a reconèixer la primacia 

ecumènica d’occident i, més concretament, de Roma284. No s’explicaven com el territori 

que havia vist néixer i predicar a Jesús i els apòstols quedava rellevat a un segon pla, en 

front de la seu de la religió tradicional que continuava sent la urbs romana. Una delegació 

antioquena va encaminar-se a Occident per tal de traslladar les mesures aprovades a 

Constant, però aquest, pressionat pel bisbe hispànic Osi de Còrdova i l’exiliat alexandrí 

Atanasi, no va rebre la comitiva285. A canvi, va convidar al seu germà menor i monarca 

d’Orient, Constanci, a celebrar i presidir conjuntament un concili ecumènic per tal de 

determinar una solució a la problemàtica del lideratge eclesiàstic286.  

La capital de l’antiga Dàcia Inferior va ser el lloc escollit per Constant per celebrar 

el concili de Sàrdica l’any 343. Convocat pel papa Juli I, el sínode inicialment era un més 

dels nombrosos que s’havien anat celebrant els últims anys entorn al dogma cristià i la 

pugna arriana. Ara bé, en contra del que imaginava Constanci II, esgotat de les guerres 

contra els perses, el concili de Sàrdica es va convertir en un esdeveniment cabdal degut a 

l’important pes dels acords que s’hi van establir. Aprofitant la superioritat numèrica dels 

representants eclesiàstics occidentals i la fragilitat política d’Orient, Constant va imposar 

la seva disciplina de fe, va condemnar definitivament l’arrianisme i va batejar Roma com 

a seu principal del catolicisme. La victòria de l’Església Occidental va ser aclaparadora i 

l’exemple més evident fou el retorn del bisbe exiliat, Atanasi, a la seu alexandrina 

l’octubre de l’any 346. El retorn del patriarca a la capital egípcia, bressol de la qüestió 

 
283 Maier, H.O. “The Topography of Heresy and Dissent in Late Fourth-Century Rome”. Historia 44 

(1995), p. 233.  
284 Maier, H.O. “The Topography of Heresy and Dissent in Late Fourth-Century Rome”. Historia 44 

(1995), p. 237. Veure també: McLynn, N. B. “Genere Hispanus: Theodosius, Spain and Nicene 

Orthodoxy”. K. Bowes; M. Kulikowski (eds). Hispania in late Antiquity: Current Approaches. Leiden 

(2005), pp. 77-120.  
285 CTh IV,7.1.  
286 CJ I,13,2.  
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arriana, com si d’un emperador es tractés, va escenificar la derrota del cristianisme 

oriental. El monarca en persona va haver de demanar públicament a Atanasi el seu retorn, 

esdevenint no només un fracàs polític, sinó que també personal (recordem que Constanci 

professava les creences arrianes). La humiliació que va haver de viure, perpetuada pel seu 

germà Constant i Osi de Còrdova, va quedar gravada en la memòria dels habitants 

alexandrins287. Certament, el triomf del credo nicè semblava inevitable, però quan 

l’usurpador Magnenci va assassinar a l’emperador d’Occident l’any 350 i Constanci II va 

venjar un any més tard la mort del seu germà a la batalla de Mursa, esdevenint monarca 

únic de l’Imperi, la situació va capgirar. Havia arribat l’hora de la revenja arriana.  

4.14. Episcopus episcoporum o el despotisme teològic imperial 

La dècada de monarquia única de Constanci II al capdavant de l’Imperi (351-361) 

es recordada com l’etapa més fosca i negra de la història del cristianisme primitiu288. 

Probablement, la veracitat d’aquesta afirmació és de dubtosa objectivitat si tenim en 

compte que la història de l’Església la van escriure els vencedors de la pugna arriana, és 

a dir, el nicenisme289. De totes maneres, ens indica el talant despòtic que va acabar 

adquirint el govern únic de Constanci II després de la inesperada victòria a Mursa el 

setembre de l’any 351290. Les fonts de l’època –Osi de Còrdova, Hilari de Poitiers o 

Lucífer de Càller, entre d’altres– relaten l’obsessió que va perseguir l’emperador al llarg 

d’aquest període: aconseguir la pau eclesiàstica a qualsevol preu291. De la mateixa manera 

que el seu pare a la victòria del Pont Milvi (312), Constanci va concebre el triomf militar 

contra Magnenci com el destí proverbial que Déu li havia assignat. La diferència, però, 

entre pare i fill és que el primer ho va entendre com una estratègia propagandística per 

 
287 Atanasi d’Alexandria, Historia arianorum, 44.  
288 Per ampliar les conseqüències de la pugna arriana en la història de l’Església, veure: Williams, D. 

H. Ambrose of Milan and the end of the Arian-Nicene conflicts. Oxford (1995).   
289  Williams, D. H. “The evolution of pro-nicene theology in the church of the east”. From the Oxus 

River to the Chinese Shores: Studies on East Syriac Christianity in China and Central Asia 5 (2013), 

p. 432.  
290 Jonar, R. A. “Theological or Political? The Search for Meaning of the Historical Struggle in the 

Nicene Constantinople Creed”. Theologia in Loco 2: 1 (2020), pp. 49-72. 
291 Liber in Constantium imperatorem, 5.  
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desenvolupar una política religiosa equidistant, mentre que el segon va creure realment 

que era un escollit celestial292. 

Constanci es va fer nomenar episcopus episcoporum (“el bisbe dels bisbes”) o, en 

altres paraules, el líder espiritual suprem de l’Església: la seva paraula era llei i la seva 

voluntat es convertia en cànon indiscutible de veritat293. La cort imperial va substituir les 

cúries episcopals on l’emperador es solia reunir cada nit amb un grup de bisbes i 

constituïren una mena de concili palatí escenificant el procés de politització més flagrant 

que havia viscut el cristianisme primitiu fins aleshores. Va elaborar dogmes catòlics, 

convenientment ratificats en edictes posteriors, i va convocar diferents concilis a Orient i 

Occident com el d’Arles (353), Milà (355), Sirmi (357)294, Rímini (359) i Constantinoble 

(360), però no va complir el seu gran objectiu, ans el contrari.  

La pau religiosa a un imperi de vastes dimensions com era el romà a meitats del 

segle IV requeria fermesa, tolerància i equilibri, unes qualitats que mai va ostentar el 

regnat del fill menor de Constantí el Gran. Constanci II va castigar i perseguir a tots 

aquells que gosaven oposar-se als seus designis i al canvi, va encimellar el clergat de tal 

forma que el va convertir en un grup corrupte, ambiciós i venal295. Les prebendes, ajudes 

i guanys que va aconseguir l’estament clerical per part de les autoritats romanes van 

corrompre les bases inicials del cristianisme primitiu convertint-lo en un grup de poder 

incontrolat296. Mentre se succeïa aquesta situació de decadència, Julià, posteriorment 

anomenat l’Apòstata, contemplava a l’ombra de la cort l’ocàs del seu predecessor. 

Probablement, va ser aquest un dels motius pels quals Julià va decidir posteriorment, 

retornar als orígens pagans i purgar la degeneració política i religiosa que assolava 

l’Imperi297.  

El triomf de l’arrianisme semblava inevitable, però la inesperada mort de 

l’emperador Constanci l’any 361, va retornar ambdós bàndols a la casella de sortida. Els 

 
292 CTh XVI,2,2.  
293 CTh XVI,2,10.  
294 Pohlmann, J. F. “Louvar um imperador e legitimar uma identidade cristã-nicena a partir da norte 

um estudo da Consolação sobre a morte de Valentiniano, de Ambrósio (392 d.C.)”. Revista Diálogos 
Mediterrânicos 14 (2018), p. 251.  
295 CTh XVI,2,1.  
296 CTh XVI, 2,15.  
297 Amià Marcel·lí, Historia, XXV,4.1-17.  
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fervorosos nicens de l’època de Constant havien disminuït notablement en l’últim decenni 

degut, en part, a les diferents persecucions que havia encetat Constanci, però encara així 

un grup apàtrida resistia. La majoria dels bisbes nicens com Atanasi, Hilari de Poitiers o 

Lúcifer de Càller van ser expulsats de la seva seu i d’altres, amb menys sort, com Osi de 

Còrdova, van ser assassinats. No es d’estranyar, doncs, que identifiquessin l’emperador 

com l’anticrist i els desertors nicens com a traïdors298. D’altra banda, hi havia un grup a 

l’Orient que confiava en trobar una solució pacífica per mitjà d’una fórmula dogmàtica 

en la qual es reconeguessin fraternalment totes les esglésies i l’hegemonia fos compartida. 

Aquesta via de reconciliació no va triomfar i l’extremisme es va imposar de nou. La 

inesperada mort de Constanci també va suposar el final de l’arrianisme al poder imperial 

degut a l’abús de poder que havia exercit durant l’última dècada al govern imperial. El 

poble estava fart de les discussions i baralles dogmàtiques entre ambdues faccions i el 

desprestigi es va fer evident de forma bidireccional, així com el cesaropapisme imperial 

que totes dues representaven299.  

Abans de morir, Constanci va nomenar successor al seu cosí germà Julià, qui 

juntament amb el seu germà Constanci Gal, van ser els únics supervivents de la massacre 

de Constantinoble el setembre del 337. Educat en el dogma arrià, amb grans dots per 

l’estament militar i amant dels llibres, Julià semblava el successor ideal per restablir 

l’anhelada pau eclesiàstica300. Pocs imaginaven llavors la secreta professió cultual del 

nou emperador vers les antigues divinitats paganes.   

4.15. L’apostasia de Julià 

Julià II301, orfe de pare i mare, va passar la seva infantesa i joventut apartat del 

poder i la vida pública després de la mort del seu tiet Constantí I el Gran. Constanci II es 

va encarregar personalment de la protecció i educació del seu cosí menor, degudament 

instruït per mestres arrians, preveient el seu futur polític a càrrec de l’Imperi un cop ell ja 

no hi fos. Ràpidament, es va convertir en el preferit del monarca, per davant dels seus 

 
298 CTh IV,7.  
299 VC IV, 30. 
300 Julià, Epístola 107.  
301 Per tal d’ampliar la biografia de l’emperador Julià: Teitler, H. C. The last pagan Emperor: Julian 
the Apostate and the war against Christianity. Oxford (2017). 
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fills, al demostrar una fe infranquejable en el dogma arrià i una primerenca filia al món 

clàssic que aparentment no afectava a les seves creences cristianes302. O això va semblar 

en un primer moment. No va ser fins el novembre de l’any 355, quan Julià contava amb 

33 anys, que va ser nomenat cèsar d’occident i el seu destí, de nou, semblava allunyar-se 

del centre polític imperial, Roma. Les terres gales van ser la nova llar del novell cèsar, 

qui no va dubtar en demostrar fidelitat pública a la controvertida política religiosa que 

duia a terme Constanci II en aquells moments, com bé prova el recolzament als arrians al 

Conicili de Béziers (356)303. D’altra banda, tampoc la seva proclamació com a august 

l’any 360 va deixar entreveure un viratge cultual del futur emperador, quan va presidir 

l’eucaristia de l’Epifania el gener de l’any següent304. Ara bé, tal com apuntava Amià 

Marcel·lí llavors, Julià ja era pagà abans d’assolir la púrpura imperial, però ho mantenia 

en secret per tal de brindar-se dos recolzaments indispensables: el de l’emperador i la 

comunitat religiosa que representava305.  

4.16. El retorn de la religió tradicional romana als murs de l’Imperi 

Les diferències entre ambdós cosins no van trigar a sorgir. Julià veia com passaven 

els anys i Constanci no el reconeixia com a august occidental, però això no el va aturar 

en el seu objectiu d’aconseguir el poder únic de l’Imperi. L’abril de l’any 361, Julià es va 

disposar a revalidar els seus drets successoris per la via armada, però, tal com s’ha 

comentat anteriorment, aquest enfrontament mai va arribar a produir-se degut a la mort 

inesperada de l’emperador vigent el novembre d’aquell mateix any. El futur monarca 

reunia dos elements claus que el feien l’hereu més desitjable a ulls del Senat i el poble 

romà. En primer lloc, era successor de la dinastia constantiniana i al contrari que els fills 

de Constanci, era un home en plena edat adulta i capacitat per governar que comptava 

amb el suport de l’estament militar; segonament, el quinquenni al capdavant del govern 

occidental de la mà del seu cosí, li van brindar uns coneixements del terreny i les 

institucions, difícilment equiparable a qualsevol altre candidat al tron.  

 
302 Misopogon, 22.  
303 Cth XVI,10,2.  
304 Barnes, T.D. “Ammianus Marcellinus and His World”. CPh 88 (1993), p. 57.  
305 Amià Marcel·lí XXI,2,4-5.  
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A finals de desembre del 361, Julià no va perllongar el que ja era inevitable, i de 

la mateixa manera que ho va fer el seu predecessor a la mort de Constantí l’any 337, el 

nou emperador va iniciar una matança entre els parents propers i els generals més 

destacats per tal d’eliminar qualsevol possibilitat de motí o rebel·lió. Un cop assegurat el 

govern únic, Julià va fer l’entrada triomfal pels carrers de Constantinoble i durant el 

discurs de possessió al tro, va exposar els seus nous projectes de restauració social, del 

tot contraris a la política religiosa empresa pel seu tiet Constantí, la qual considerava 

deshonesta i malèvola306. Així mateix ho va descriure en forma de paràbola un any més 

tard al seu discurs Contra el cínic Hèracles, on relatava les injustícies comeses pels seus 

predecessors. Seguint el contingut del text, Zeus i Hèlios se li van aparèixer en un somni 

quan encara era un nen i li van confiar l’àrdua missió de restaurar el seu culte307. En 

paraules de Julià, la tasca encomanada era tan gran que ambdues divinitats li van oferir 

benèvolament l’ajuda d’altres, com Atenea o Hermes, per tal de guardar i venerar als 

autèntics déus del panteó romà. És interessant i alhora paradigmàtic, el fet que Julià 

intentés desvincular-se del projecte religiós de Constantí seguint la mateixa fórmula i 

recurs literari – una aparició divina en forma de somni– que va emprar mig segle abans 

el seu tiet a la victòria del Pont Milvi (312)308.  

El nou programa polític tenia un marcat caràcter humanista que el convertia en un 

visionari intel·lectual, tot i que la historiografia antiga i contemporània no li hagi volgut 

reconèixer. Amant de la filosofia, la història i les lletres en general, la voluntat de Julià 

requeia en continuar l’obra de Marc Aureli, la qual considerava “la llum més pura” que 

havia donat l’Imperi en els escassos segles de vida309. Des d’un extraordinari domini de 

les fonts i d’una maduresa intel·lectual lletrada impròpia d’un emperador, Julià proposava 

combatre el pervers déu dels cristians a la cèlebre epístola El banquet, en clara al·lusió a 

l’obra platònica310. De fet, no és del tot cert que el programa polític proclamat a finals de 

l’any 361, fos una sorpresa pels conciutadans de Constantinoble. Durant el quinquenni de 

mandat a terres gales, Julià va prevaldre i restaurar les institucions civils sobre les militars, 

va reduir notablement els impostos i va revitalitzar la vida cultural i intel·lectual. Uns 

 
306 Contra el cínic Hèracles I-III.  
307 Contra el cínic Hèracles I, 22.  
308 Julià, Epístola 89b, 290-295.  
309 Julià, Epístola 84, 154.  
310 Errington, R. M. Roman Imperial Policy from Julian to Theodosius. Chapel Hill (2006), p. 98.  
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objectius de notable caire social que eren del tot inassolibles, en opinió de Julià, si no es 

feia un viratge cultual i es posava fi a dècades d’abús del clergat ortodox311.  

La primera mesura legislativa en matèria religiosa del nou emperador va ser una 

mena de reedició de l’edicte milanès, al qual va “restablir” la llibertat cultual a tot 

l’Imperi312. Els principals beneficiaris foren els donatistes, fet que els hi va permetre 

restaurar l’hegemonia perduda al nord d’Àfrica, i els nicens, víctimes de l’arrianisme 

durant el regnat anterior que van poder tornar de l’exili i recuperar els bens confiscats. 

Certament, però, l’objectiu de Julià era del tot oposat al de Constantí l’any 313: mentre 

que el primer volia la plena llibertat de les faccions cristianes per tal que s’aniquilessin 

mútuament; el segon buscava un palès benefici pel bàndol catòlic313. No obstant això, el 

resultat no va ser el esperat perquè les comunitats cristianes van prendre consciència 

ràpidament del fatídic propòsit de l’emperador i es van unir creant un front comú. Un fet 

concret les va alertar del perill que corrien a principis de l’any 362, quan el monarca va 

finançar part de la reconstrucció del temple de Jerusalem314. L’embranzida i recolzament 

al judaisme era part de la política anticristiana de Julià que es va acabar consumant l’estiu 

d’aquell mateix any amb les exempcions al clergat arrià.  

En paraules d’Amià Marcel·lí, la impaciència i la desesperació foren les causes 

directes del fracàs de l’emperador anomenat des del 362, “l’Apòstata”315. L’execució de 

polítiques d’agressió oberta vers la comunitat cristiana, com la prohibició als seus mestres 

a impartir docència o l’exclusió del funcionariat cristià dels governs provincials i 

tribunals316, va crear un clima social tens, semblant el que va generar l’arrià Constanci 

II317. La ira de Julià va ser especialment crua amb aquelles ciutats que van gosar desobeir 

les ordres imperials com Cesarea, Bostra o Constantia de Palestina, quedant supeditades 

a altres poblacions de vocació no cristiana. De la mateixa manera, en paraules de 

Sozomen, l’emperador va negar l’assistència militar a la ciutat de Nísibe, quan aquesta 

va ser envaïda per l’exèrcit persa, mentre que els seus habitants no abjuressin de la fe 

 
311 CTh XII,1,50; XIII,1,4.  
312 Claudi Mamercí, Panegíric XI,23; Julià, Epístola 1, 114.  
313 Amià Marcel·lí XXII,5,2-4.  
314 Bowersock, G. Julian the apostate. Harvard (1978), p. 53.  
315 Amià Marcel·lí XXII,6. 
316 Rufí d’Aquileia, HE I, 33; Sozomen V, 3; Sòcrates HE 3, 13; Julià, Epístola 83.  
317 Sozomen, HE V,15.  
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cristiana318. Una informació de dubtosa credibilitat que aniria en contra dels postulats 

humanistes i cívics que defensava Julià en el seu discurs de possessió davant dels 

constatinopolitans. De totes maneres, si hi ha un càrrec eclesiàstic que va patir més 

directament l’enuig de l’emperador foren les diòcesis i bisbats. L’agost d’aquell mateix 

any, es va escriure als habitants de diverses ciutats, com la ja esmentada Bostra, animant-

los a que expulsessin els respectius bisbes de cadascuna i entreguessin els bens i immobles 

als funcionaris imperials319. Atanasi d’Alexandria, de nou, era condemnat a l’exili pel 

mateix home que l’havia alliberat dues estacions abans.  

4.17. La reacció armada cristiana vers el desafiament de Julià 

El projecte de conciliació religiosa de Julià era, certament, un dard enverinat 

dirigit als cristians. La comunitat perseguida no va tenir altra sortida que unir-se i salvar 

les seves diferències, anys abans irreconciliables, conscients del perill que corrien. Les 

mesures imperials anticristianes es van limitar, en línies generals, a reobrir i reconstruir 

temples pagans i retornar el poder perdut a les institucions de la religió tradicional 

romana. No és objecte d’aquest apartat explicar les diferents tipologies de violència 

religiosa, però cal puntualitzar que en cap cas Julià va emprar càstigs físics ni represàlies 

bèl·liques vers els cristians, al contrari que aquests. L’Església no només va reforçar els 

seus vincles dogmàtics sinó que, per primer cop, va defensar el seu estament a través de 

la via armada. Una fita històrica de notable prominència, si considerem aquesta data com 

l’inici de la violència religiosa cristiana vers altres sistemes cultuals. No obstant això, la 

historiografia contemporània ha focalitzat l’estudi d’aquest període des d’una perspectiva 

institucional, és a dir, com l’últim gran intent del paganisme per recuperar l’hegemonia 

perduda. La resistència eclesiàstica, en canvi, ha quedat en un segon pla fet que ha dut a 

l’error de datar l’inici del procés de violència cristiana a l’època de Teodosi, quan trobà 

el seu començ dos regnats abans.  

Tal com mostren les epístoles de l’emperador, Julià no entenia com els galileus 

(així és com anomenava els cristians) no li agraïen el seu projecte de tolerància 

religiosa320. Certament, hi havia un to de cinisme en la incomprensió de Julià si recordem 

 
318 CTh XIII,3,5.  
319 Julià, Epístola 115.  
320 Epístola 115.  



PAISATGE I TERRITORI DE L’EGIPTE COPTE 

ARIADNA GUIMERÀ MARTÍNEZ 

 

106 

 

que va prohibir la docència als mestres cristians o va expulsar al funcionariat eclesiàstic 

de les institucions imperials, entre d’altres mesures de caire intrusiu. Ara bé, també cal 

assenyalar que no va encetar cap persecució armada sinó que buscava la seva destrucció 

comprant voluntats i corrompent al clergat, tal com Rufí d’Aquileia va declarar en 

diverses ocasions321. La tensió va arribar al punt més crític quan es va procedir a la 

reobertura i restauració dels antics temples pagans i l’Església va haver de retornar els 

immobles espoliats. Els cristians farts dels continus atacs vers la seva comunitat, van 

estellar violentament contra els funcionaris imperials i els temples i edificis pagans. A 

Cesarea de Capadòcia, per exemple, on ja havien sigut destruïts diversos temples pagans 

anys abans, els cristians van decidir derruir el santuari de la deessa Fortuna, l’últim que 

quedava en peu. Va ser llavors quan Julià va instar als hel·lens (tal com denominava als 

pagans) que defensessin més enèrgicament el seu culte i va condemnar a totes les 

esglésies de Capadòcia a pagar una quantiosa suma d’or (300 lliures)322. Poc satisfet amb 

el càstig i preveient una reacció cristiana encara més violenta que l’anterior, va ordenar 

dues setmanes més tard que els clergues fossin inscrits al rang més baix de l’estament 

militar i la resta de fidels fossin eliminats del cens eclesiàstic323. També els cristians de 

la ciutat anatòlica de Pessinus, a l’est de Galàcia i vora el riu Sangarios, van ser censurats 

per l’emperador després de danyar el culte a la Mare dels déus324. Probablement la 

situació va ser molt tensa, fins al punt que Julià va haver d’intervenir i exhortar als seus 

partidaris a “no cometre cap injustícia contra els galileus i que no els ataquessin ni 

injuriessin”325.  

Hi ha nombrosos episodis de violència en els tres anys en que va estar Julià al 

govern entre cristians i pagans, però hi ha un que destaca per la naturalesa i les 

conseqüències de l’acte en si. Durant l’estada d’estiueig a Antioquia l’agost del 362, 

l’emperador va manar reconstruir el temple d’Apol·lo situat a la vall de Dafne, degut a la 

greu crisi climàtica i cerealística que patia la ciutat des de feia mesos. La concentració de 

tropes, amb les conseqüents borratxeres i banquets a preu pagat, tampoc ajudava a 

desatansar el profund malestar social que vivia la població. Si afegim el fet que la majoria 

 
321 Rufí d’Aquileia, HE I, 33.  
322 Sozomen V, 4.  
323 Sozomen V, 11.  
324 Julià, Epístola 84; Gregori Nazinazé, Orationes V, 40. 
325 Julià, Epístola 114.  
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dels famolencs habitants professaven la fe cristiana i veien com els escassos aliments i 

recursos es malgastaven en soldats i la reconstrucció d’un edifici cultual contrari al seu 

déu, Antioquia es convertia en un polvorí que no trigaria en esclatar. Efectivament, la 

tardor d’aquell mateix any els cristians, farts dels abusos estatals, van acabar ocupant i 

cremant el temple apol·lini, però aquella acció no anava a quedar indemne. Un Julià 

profundament disgustat, va paga’ls-hi amb la mateixa moneda: incendiant, previ saqueig, 

la catedral de la ciutat. Era el primer cop (i l’últim) en el qual Julià va actuar amb violència 

física vers els cristians, però aquests no li van perdonar. La recrudescència de l’hostilitat 

entre ambdues comunitats religioses va acabar derivant en un profund descrèdit de Julià 

–sense oblidar les veus crítiques de fanàtics “galileus” que no van dubtar en demanar 

públicament la seva mort– i l’inici de la seva fi.  

4.18. Crònica d’un fracàs anunciat 

Qui va ser realment Julià, quina fou l’herència religiosa que va deixar o si va 

actuar d’acord amb els postulats humanistes que va enarborar al discurs de possessió al 

tro, són algunes de les qüestions que encara es fa la historiografia actual. L’estudi del 

govern de Julià és d’una complexitat enorme degut a les diferents versions i visions que 

existeixen d’un mateix trienni. La historiografia racionalista veu en Julià una llum de 

llibertat al final del túnel obtús i opressor que va inaugurar Constantí; la cristiana, en 

canvi, llegeix el seu govern com un impàs o una prova del diable, la qual van haver de 

sortejar els cristians per tal d’assolir el paradís a la terra; i, finalment, la contemporània 

dibuixa un ambivalent emperador amb un projecte religiós colossal que li van faltar anys 

per dur-lo a terme.  

A l’hora d’abordar la figura de Julià cal diferenciar dues etapes amb actuacions 

ben diferenciades, i en ocasions contradictòries: el cèsar i l’emperador. Es descrivia a sí 

mateix com un filòsof racionalista i hel·lenista, però un cop va arribar al capdavant de 

l’Imperi, no va dubtar en proclamar la missió proverbial pagana com l’epicentre del seu 

projecte polític. Cal assenyalar que el misticisme, entès com el contacte amb la divinitat 

basat en preceptes irracionals com la fe, és impossible de conciliar amb el suposat 

humanisme que inicialment reivindicava. Així mateix, aquest neoplatonisme religiós va 

dominar en més d’una ocasió la seva conducta pública i privada, conduint-lo a actuar com 
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un crèdul supersticiós326. Amant de pràctiques endevinatòries vàries, com la teúrgia, i 

rituals místics, com les hecatombes, es comportava de forma ridícula davant l’opinió 

pública (mans ensangonades, estirat en mig d’animals immolats, etc.), fet que li va 

comportar en més d’una ocasió la crítica dels seus admiradors i fidels327. Julià va passar 

de ser un filòsof emergent amb un projecte humanista digne del millor dels emperadors, 

a un fanàtic religiós a qui probablement la seva mort prematura va impedir que el 

poguéssim comptar dins dels tres grans perseguidors del cristianisme (Deci, Valeri i 

Dioclecià).  

D’altra banda, l’emperador considerat un dels majors abanderats del paganisme, 

no ho va ser mai degut al seu distanciament amb la religió tradicional romana. Cal 

recordar que Julià va deixar de banda Occident i l’epicentre romà, esdevenint un fidel 

devot de les religions i credos mistèrics orientals, com el culte apol·lini de procedència 

siríaca o els misteris frigis perses. Tal com explica a un dels seus discursos, Julià es va 

sotmetre a una ascesis rigorosa amb l’objectiu de  purificar l’esperit desprenent-se dels 

seus bens materials328. Una pràctica que també empraven certs grups cristians amb gran 

difusió a Egipte o Síria: el monacat. De fet, aquesta no va ser l’única praxis que va estrafer 

del cristianisme. Julià es va proposar eliminar el seu enemic religiós calcant la jerarquia 

clerical eclesiàstica, fet que comportava el reconeixement involuntari a una superioritat 

organitzativa, teològica i moral cristiana i, alhora, augurava el seu propi fracàs329.  

Els motius pels quals el projecte de Julià va naufragar són diversos i molts d’ells 

especulatius. La gran majoria de les monografies o biografies contemporànies que tracten 

el regnat de l’emperador finalitzen amb sentències condicionals, especulant què hagués 

succeït si el monarca no hagués mort entravessat per una llança enemiga el 27 de juny de 

l’any 363330. Què hauria resultat, no ho podrem saber mai. Per aquest motiu, deixant de 

banda la història-ficció i centrant-nos únicament en l’estudi del seu trienni com a 

emperador, cal assenyalar dues raons principals per les quals la causa de Julià no va 

 
326 Gregori Nazinazé, Orationes XII, 80-82.  
327 Amià Marcel·lí V,1. 
328 Julià, Epístola 85, 125-130.  
329 Amià Marcel·lí, Historia, XXIV.  
330 Teitler, H. C. The last pagan Emperor: Julian the Apostate and the war against Christianity. 

Oxford (2017), p. 113.  
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arribar a bon port. En primer lloc, i probablement el principal motiu del seu fracàs, va ser 

la manca de recolzament social al seu projecte, tot i que tal com apunten estudis 

demogràfics actuals, més del vuitanta per cent de la població seguia sent pagana. Les 

extravagàncies proverbials de l’emperador el van allunyar de les grans masses que no se 

sentien identificades amb la seva devoció mística. Tampoc va comptar amb el suport de 

la classe aristocràtica pagana, nombrosa i influent a Occident, que mai es va acabar 

d’identificar amb els cultes mistèrics orientals que professava el princeps. Segonament, 

la fortalesa i unió del cristianisme ja arrelat a les altes esferes estatals va comptar amb 

una organització interna fèrria i envejable difícil de traspassar. En aquesta mateixa línia, 

el cristianisme ja havia aconseguit imposar-se en l’àmbit cultural, tan era així que el 

mateix concepte d’hel·lenisme que l’emperador reivindicava, a mitjans del segle IV 

al·ludia a pràctiques religioses passades i la respectiva minoria d’adeptes (en descens 

alarmant)331. D’aquesta manera, hel·lenisme i paganisme, dos conceptes originalment 

paral·lels, es convertien en termes convergents.   

Mai sabrem de qui procedia la llança que va posar fi a la vida del jove emperador 

(tenia trenta i dos anys), quan aquest es trobava lluitant en el front persa l’estiu del 363. 

Uns assenyalen a un soldat enemic i altres a un cristià ressentit que batallava sota les 

seves ordres. En qualsevol cas, el projecte de Julià ja havia defallit mesos abans i així ho 

demostrava en una de les epístoles personals que va enviar a Amià, en la qual es 

lamentava que el poble romà escollís l’ateisme (entenent-lo com el cristianisme), en 

comptes dels preceptes tradicionals de la religió romana. No obstant això, mai va deixar 

de defensar el paganisme com l’únic i vertader sistema cultual i, en la seva agonia, va 

confessar marxar en pau després d’haver emprès la gran escomesa contra els galileus332.  

4.19. El llegat de la dinastia Valentiniana 

La darrera envestida del paganisme, però, no va venir de la mà de Julià, tal com 

ell creia, sinó de Jovià, el seu successor (363-364). El cert és que el parèntesis pagà, si 

comptem ambdós regnants, va ser escàs (quatre anys) i això va acabar determinant l’èxit 

del projecte333. La mala fortuna del primer i la salut feble del segon, va permetre que 

 
331 Gregori Nianzè, Orationes XII, 70.  
332 Julià, Misopogon, 28.  
333 Eunapi, Vida dels filòsofs i sofistes, 470.  
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l’estament aristocràtic anés gestionant una profunda reforma imperial en la qüestió 

eclesiàstica i un manifest compromís polític del cristianisme a través, sobre tot, de Damas 

de Roma i Ambròs de Milà. Certament, en tot aquest procés també va ajudar la política 

religiosa frugal i moderada de Jovià, qui es va mantenir al marge de les rivalitats 

teològiques i eclesiàstiques. Tampoc es va voler comprometre fàcticament amb cap bisbe 

o corrent religiosa, ni tan sols la pagana, limitant-se a perdonar l’exili a totes les faccions 

dogmàtiques i retornant les immunitats eclesiàstiques concedides per Constantí334. 

Valentinià I (364-375), va seguir amb la mateixa política de tolerància moderada 

del seu predecessor, tot i ser un fervent fidel cristià, tal com ell mateix proclamava: “Les 

lleis són testimoni que des de l’inici del meu regnat, he promulgat la llibertat (religiosa) 

perquè cadascú professi culte a allò que el seu esperit hagi resolt”335. Així mateix, la seva 

devoció el va dur a construir un gran nombre d’escoles, va proveir d’assistència mèdica 

als més necessitats i va crear la figura del defensor civitatis, encarregat de vetllar pels 

humils i protegir-los dels abusos de la resta d’estaments socials336.  No obstant això, 

aquest talant moderat i caritatiu de l’emperador contrasta amb la disposició legislativa 

recollida al Codi Teodosià, la qual afirmava la confiscació imperial de tots els edificis, 

terres i predis dels temples pagans en benefici de la res privata337. Tot i que hi ha autors 

coetanis que atribueixen aquesta mesura al seu predecessor com, per exemple, Amià 

Marcel·lí i Sozomen, cronològicament, però, les dates recollides al compendi legal 

concorden amb el regnat de Valentinià338. De ser així, Valentinià estaria assestant un cop 

letal a la religió tradicional romana al desposseir-la dels seus principals ingressos (la renta 

d’aquestes propietats). El paganisme quedava, doncs, impedit econòmicament i poc a poc 

perdia l’antiga hegemonia pública que gaudien els seus temples, incapaços de mantenir i 

restaurar els cultes propis339. Ara bé, si hi ha un fet remarcable en el regnat del precursor 

de la dinastia valentiniana, aquest fou el bisbat romà de Damas I (366-384). L’era de 

minusvàlua teològica que havia persistit des de la mort d’Eusebi de Cesarea i que en 

apartats anteriors s’ha comentat com la conseqüència principal de la incidència política 

 
334 HE VI,3.  
335 CTh IX,16,9.  
336 HE VI,7.  
337 CTh X,1,8.  
338 Amià Marcel·lí, Historia, VII.  
339 Asclepi 25.  
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imperial en afers religiosos, s’extingia amb l’aparició de dues grans figures intel·lectuals 

de l’estament eclesiàstic: Damas i Ambròs.  

4.20. “Fes-me bisbe de Roma i demà seré cristià”340 

L’elecció de Damas com a bisbe de la capital de l’Imperi sembla ser que no va ser 

tria (ni tampoc gust) de Valentinià, sinó de les cohorts urbanes de la ciutat romana. El 24 

de setembre del 366, Liberi I abandonava el món terrenal i deixava una acarnissada 

disputa per aconseguir l’anhelada vacant papal. Dos diaques encapçalaven la carrera de 

la seu vaticana sense un clar vencedor, Damas i Ursino, arribant a cometre sacrilegi a la 

basílica Liberiana amb una ensangonada disputa entre els seus partidaris, fins que les 

cohorts urbanes, en pro de l’ordre públic, es van decantar pel primer341. Certament, el nou 

papa no va defraudar i va impulsar notables canvis teològics per tal d’ampliar la base 

catequística. Un dels fets més remarcables del seu mandat que evidencien el talant 

universalista d’aquest, fou la traducció llatina que va encomanar al seu íntim amic, Jeroni 

Sofroni, de les Sagrades Escriptures: l’arxiconeguda Vulgata.  

Podem imaginar que la carrera fins ocupar la seu eclesiàstica de més pes dins 

l’estament catòlic, el bisbat de Roma, considerat el pas previ i inevitable per accedir al 

papat, havia de comptar amb importants recolzaments al darrere de cada candidatura. Ara 

bé, probablement cap altre aspirant mai va aconseguir el fulgurant i apassionat suport que 

li van conferir les matrones romanes a Damas. Anomenat despectivament “l’escuraorelles 

de les matrones”342, va beneficiar-se de nombrosos llegats i donacions familiars en 

detriment dels legítims hereus, fet que va comportar la intervenció personal del monarca. 

Si Valentinià ja no havia recolzat la candidatura de Damas en el seu inici, no es difícil 

suposar que encara li va agradar menys quan els hereus de les principals domus romanes 

van picar la porta de palau molestos perquè el bisbe de la ciutat els hi prenia el llegat 

familiar. D’aquesta manera, l’emperador va disposar que es retornessin totes les 

 
340 Jerònim, Contra Jog. Hieros, 8.  
341 CTh XVI,1,3.  
342 “auriscalpium matronarum” (Collectio Avellana 1,9) 
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donacions o herències atorgades a qualsevol membre de l’estament clerical que hagués 

freqüentat amb anterioritat les cases de viudes i donzelles en edat de casar343.  

Tal com afirma Francisco J. Lomas i André Piganiol abans que ell, el prestigi que 

tenien certs bisbes, i concretament el de Roma, era comparable al poder d’un papa del 

Renaixement344. Seguint aquesta hipòtesi, no es d’estranyar, doncs, que gairebé vuit anys 

més tard d’accedir Damas al poder, l’any 374, un jove d’origen germànic i fill d’una 

important família cristiana amb alts contactes a l’esfera imperial (el seu pare era prefecte 

de la Gàl·lia Narbonesa), de nom Ambròs, decidís deixar la seva professió com a 

governador de la Liguria i accedís a l’episcopat milanès amb una fulgurant carrera secular 

per davant345. Certament, però, el context religiós que es va trobar el nou bisbe no era 

encoratjador. Valent (364-378), emperador d’Orient, havia iniciat una política 

persecutòria contra els nicens, amoneus i macedonians i el nou bisbe no trigaria gaire en 

convertir-se en la diana dels dards imperials. La política tolerant i moderada que havíem 

vist amb Jovià i Valentinià, s’havia extingit i una de molt més virulenta amenaçava la 

supervivència de totes les corrents cristianes, excepte l’arriana346.   

L’arrianisme extremista de Valentinià va dur-lo a enfrontar-se directament al 

bisbe milanès, i l’espurna que va encetar el conflicte fou la persecució imperial vers els 

preveres nicens, titllats de ignaviae sectatores, a partir del 365347. Ambròs, però, no va 

ser l’únic enemic del nou emperador de la part oriental. Basili de Cesarea, bisbe de la 

capital de la Capadòcia, va enfrontar-se a l’emperador quan aquest, per tal de desposseir-

lo del gran poder i autoritat que gaudia, va dividir la província de l’Àsia Menor en dos, 

establint la nova capital a Tiana. La bipartició de la província de Capadòcia, que coincidia 

amb el territori eclesiàstic que governava Basili, disminuïa considerablement la feligresia, 

les terres i els recaptes de l’antic bisbat. L’ofensa no va quedar sense resposta i Basili va 

consagrar i nomenar bisbe al seu íntim amic Gregori, més tard bisbe de Nisa, de la capital 

de la Nova Capadòcia348. No obstant això, el pla de Basili no va tenir la repercussió 

 
343 CTh XVI,2,20.  
344 Lomas, F. J. “El Imperio Cristiano”. Historia del Cristianismo. Vol. I: El Mundo Antiguo. Madrid 

(2004), p. 483.  
345 HE II,11.  
346 Sòcrates, HE IV,2; Sozomen, HE VI,7.  
347 CTh XII,1,63.  
348 Elm, 2012.  
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esperada i Valent va ordenar ràpidament l’exili d’ambdós bisbes. Però no van ser els 

únics349. Egipte tornava a ser seu del conflicte religiós , per exemple, Melesi d’Alexandria 

quan va desobeir a l’emperador ordenant al dux Aegypti que enrolés els monjos egipcis 

(nicens) a l’exercit i els fes complir amb els seus deures civils350. L’any 373, Atanasi 

d’Alexandria, abans de la seva mort, va llegar la seu de la capital egípcia al seu germà 

menor, Pere, però l’arrià Euzoio, seguint els designis imperials, va consagrar al seu 

protegit, Lluci, aprofitant un moment de desconcert general a la seu bisbal. Les forces 

militars no van trigar a ratificar fàcticament l’ordenació de Lluci i el conseqüent desterro 

de Pere, qui va anar a Roma buscant refugi.  

La política religiosa de Valent no era la idònia si tenim en compte que dividia 

teològicament la comunitat cultual més poderosa de l’Imperi. El greuge teològic va 

augmentar quan una amenaça exterior, els gots, va entrar en conflicte armat obert contra 

la potència romana. L’emperador en persona va haver d’encapçalar l’envestida militar a 

terres gales i resultava perillós deixar a la rereguarda una comunitat cristiana dividida, fet 

que només el conduïa a un camí: la fi de les persecucions. Valent va aixecar tots els 

desterraments perseguint una unió religiosa tan necessària pel context polític que 

encarava l’Imperi, com impracticable pel mandat inflexible del mateix artífex que ara 

demanava la pau. Els nicens no van perdonar anys de persecucions i quan Valent va 

abandonar la capital de l’Imperi, la majoria dels seus bisbes arrians van rebre la mateixa 

moneda que ells havien conferit anys enrere. La desunió dels cristians orientals era un 

camp de batalla que encara trigaria segles a solucionar-se351.  

Els últims designis de Valent, en matèria religiosa, ens han arribat per mitjà  

d’Epifani de Salamina en un llibre que va escriure mentre l’emperador es dirigia al 

Danubi, on trobaria el seu destí final (377), i que va titular Panarión. El títol, el qual 

podem traduir per “farmaciola”, tenia una intencionalitat clara i anava en sintonia amb el 

contingut del mateix: doncs el considerava l’antídot per tots aquells que persistien en 

l’heretgia i una protecció pels que seguien el camí correcte (referint-se als arrians). La 

 
349 Gregori de Nisa, Epístola 20.  
350 Cròniques ad an. 377. 
351 Snee. R. “Valens’ Recall of the Nicene Exiles and Anti-Arian Propaganda”. GRBS 26 (1985), pp. 

395-419.  
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desunió que dibuixa Epifani al la seva “farmaciola”, esdevé un excel·lent testimoni del 

context crític i tens religiós de la època352. 

El punt d’inflexió el va marcar el regnat de l’emperador Gracià (376-383), qui va 

esdevenir un referent clar en la vertebració de l’Edicte de Tesalònica, l’any 380. Gracià 

va aprendre dels errors dels seus predecessors i va crear un projecte religiós d’unió entre 

les comunitats cristianes, tot i que la primera acció que va emprendre com a august 

d’Orient va ser desposseir del càrrec i propietats al procònsol donatista d’Àfrica, Hesperi, 

l’any 376353. Tradicionalment, s’ha considerat aquesta ordre com una mesura restrictiva 

religiosa de l’emperador, contrariant el talant governatiu que va perpetuar al llarg del seu 

mandat, però estudis actuals, com els de M.V. Escribano i F.J. Lomba, conclouen que va 

ser una acció puntual aïllada, marcada per un odi personal entre el cèsar i el procònsol354.  

La seva acció de govern va estar marcada per la influència de dos personatges 

religiosos, els quals podríem considerar els més importants del segle IV: Ambròs de milà 

i Dàmas de Roma. Ambdós bisbes van esdevenir consellers de Gracià i Teodosi I i la seva 

influència ràpidament s’hi va fer palès. L’any 379 l’emperador va derogar una constitució 

anterior emesa a Sirmic, en la qual mostrava una tolerància oberta vers les diferents 

corrents cristianes355. La disposició legislativa referida, recollida al llibre XVI del Codi 

Teodosià, suposava un punt de retorn a les persecucions i un augment de les mesures 

restrictives, com la prohibició de reunions o l’ensenyança per part de grups herètics, és a 

dir, arrians356.  Altrament, cal destacar que Gracià va ser el primer emperador en trencar 

definitivament amb els llaços de la religió tradicional romana, quan va refusar la capa de 

pontífex màxim que tots els emperadors havien lluït abans que ell des de l’inici de 

l’Imperi357. La materialització de la ruptura entre l’ens política romana i el paganisme, 

 
352 Epifani de Salamina, Panarion.  
353 CTh XVI,5,4.  
354 Lomas, F. J. “El Imperio Cristiano”. Historia del Cristianismo. Vol. I: El Mundo Antiguo. Madrid 

(2004), p. 487.  
355 CThXVI,5,5.  
356 CThXVI, 2,23.  
357 Zòsim 4,36,5.  
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s’ha d’inscriure amb la disposició de retirar els subsidis als col·legis sacerdotals pagans i 

enretirar la deessa de la Victòria del Senat358.  

La mort de Valent a la batalla d’Adrianòpolis (373) va catapultar Gracià com a 

emperador únic de l’Imperi, però veient la càrrega política que comportava, l’any següent 

va associar un jove d’origen hispànic al govern oriental (379-395). Proclamat august a 

Sírmic i batejat a la fe nicena a Tessalònica, Teodosi va encetar la darrera envestida vers 

l’arrianisme a la seva seu baptismal, Egipte, i la oficialització del cristianisme nicè com 

a religió única de l’Imperi359.  

 

  

 
358 L’absència de referències legislatives en torn a aquestes dues disposicions, fa que sigui necessari 

recòrrer a les epístoles 17 i 18 d’Ambròs de Milà i el llibre III de la Relatio de Sírmic.  
359 CTh XVI,1,2.  
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5. TEODOSI I EL CRISTIANISME ORTODOX 

COPTE COM A IDEOLOGIA D’ESTAT 
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5.1. La promulgació de la doctrina ortodoxa 

5.1.1. El llegat de la dinastia valentiniana  

Per tal d’assolir una millor entesa entre les dimensions profanes i sacres del regnat 

de Teodosi I i la repercussió de la legislació religiosa arreu de l’Imperi i, especialment a 

Egipte, és important retrocedir, tal com proposa F. J. Lomas, als inicis de la dinastia 

valentiniana (361-364)360. Concretament, ho farem amb els inicis del govern del general 

i emperador romà Jovià, amb el qual es tanca l’efímer retorn a la religió tradicional 

romana que va suggerir Julià, mal-anomenat l’Apòstata361. A partir de l’any 360, la 

política religiosa imperial donarà un viratge incorregible cap a una profunda reforma on 

el cristianisme ortodox es va convertir en la Ideologia de l’Estat Romà fins a la seva 

dissolució, l’any 476362. Així, el profund compromís polític que anirà adquirint l’Església 

tindrà un protagonista i autor principal al llarg de la segona meitat del segle IV, a través 

de la controvertida figura d’Ambròs de Milà363.  

L’emperador Jovià era conegut per professar la doctrina nicena i contràriament a 

la política intervencionista que havia exercit Constantí, primer, i els seus fills, després, va 

restar al marge de les qüestions i discussions teològiques364. Paral·lelament, va establir, 

 
360 Lomas, F. J. “El Imperio Cristiano”. Historia del Cristianismo. Vol. I: El Mundo Antiguo. Madrid 

(2004), pp. 481-530. Veure també el treball de María Victoria Escribano a través del qual fa un repàs 

panoràmic per l’estat del paganisme i el cristianisme al llarg del segle IV: Escribano, M. V. 

“Usurpación y religión en el s. IV d. de C. Paganismo, cristianismo y legitimación política”. 

Antigüedad y cristianismo. Revista de Estudios sobre Antigüedad Tardía 7 (1990), pp. 247-272.  
361 Bowersock, G. Julian the apostate. Harvard (1978); Tougher, S. Julian the Apostate. Edinburgh 

(2007). Baker-Brian, N; Tougher, S. (eds). Emperor and Author: The Writings of Julian’the Apostate’. 

Wales (2012); Smith, R. Julian’s gods: religion and philosophy in the thought and action of Julian 

the Apostate. Routledge (2013); Marcone, A. (ed.). L’imperatore Giuliano, Realtà storica e 

rappresentazione. Firenze (2015); Teitler, H. C. The last pagan Emperor: Julian the Apostate and the 

war against Christianity. Oxford (2017). 
362 Ayres, L. Nicaea and its Legacy: An Approach to FourthCentury Trinitarian Theology. Oxford 

(2004). 
363 El filòsof pagà Temisti en ocasió del primer consolat de l’emperador Jovià va escriure les següents 

paraules en referència a l’ambient de tolerància religiosa que es vivia durant el govern de Julià : “Quien 

introduce la coacción arrebata la libertad que Dios nos ha concedido. [...] Que el alma de cada cual 

sea libre para elegir el camino que crea mejor para practicar su piedad” (Discurs. 5,68b. Trad. de J. 

Ritoré).  
364 Un dels principals especialistes actuals en torn a la vida i govern de l’emperador Jovià és  Jan 

Willem Drijvers. Veure: Drijvers, J. W. “Amianus, Jovian and the Syriac Julian Romance”. Journal 

of Late Antiquity 4:2 (2011), pp. 280-297; J. W. Drijvers. “Jovian between History and Myth”. 

Imagining Emperors in the Later Roman Empire. Brill (2018), pp. 234-256; Drijvers, J. W. The 
Forgotten Reign of the Emperor Jovian (363-364): History and Fiction. Vol. I. Oxford (2022). 
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en paraules de l’historiador de l’Església, Hèrmies Sozomen, una política religiosa 

intervencionista i és que Jovià va restaurar el conjunt de privilegis legals que havia 

concedit gairebé mig segle abans Constantí365. De totes maneres, això no fou ben bé així 

i l’emperador de la dinastia valentiniana es va limitar a derogar la legislació que Julià 

havia imposat per tal de revifar el que quedava de l’antiga religió tradicional romana366.  

Aquesta política religiosa de tolerància es va anar perpetuant al llarg dels següents 

regnats, tal com ho mostra el govern de l’emperador Valentinià I, la qual concorda amb 

la descripció que va fer d’ell Sozomen367. No obstant això, sembla que el retrat polític 

que va traçar l’historiador d’origen palestí no era del tot encertada, si ens cenyim a la 

disposició legislativa en virtut de la qual l’Estat Romà confiscava tots els temples i els 

béns en benefici de la jurisdicció pública368. Malauradament, no sabem si fou realment 

Valentinià qui va disposar aquesta seqüència legislativa, però una cosa és clara: la 

promulgació de la mateixa suposava un fort revés per a la religió tradicional romana en 

desposseir-la de la principal font d’ingressos que disposava369. En termes generals, la 

legislació no es va complir, però en la dimensió simbòlica i legislativa va suposar un punt 

de no retorn perquè va permetre assentar les bases jurídiques del que seria el futur Codi 

Teodosià, fonament legal de la ulterior violència iconoclasta que exercirien els cristians 

arreu de l’Imperi, especialment a Egipte370.  

Retornant a la figura de l’emperador Valentinià, la principal fita religiosa que va 

assolir al llarg del seu govern fou l’elecció a contracor de Damas de Roma com a bisbe 

 
365 Sozomen, HE VI, 3.  
366 Lenski, N. “The election of Jovian and the role of the late imperial guards”. Klio 82:2 (2000), pp. 

492-515.  
367 “Su reinado se distinguió por la moderación, pues permaneció neutral en medio de las diferencias 

religiosas, ya que a nadie inquietó ni ordenó que se reverenciase esto o aquello, ni mandó que sus 

súbditos doblegasen la cerviz a su propio credo; por el contrario, dejó tales asuntos como los halló, en 

calma” (Sozomen, HE VI,7).  

Veure les diferències literàries entre Hèrmies Sozomen i Sòcrates, ambdós teòlegs de l’Església: 

Urbaincznk, T. “Observations on the Differences between the Church Histories of Socrates and 

Sozomen”. Historia 46 (1997), pp. 355-373. 
368 CThX 1, 8.  
369 Barnes, T. D. “Valentinian, auxentius and ambrose”. Historia: Zeitschrift für Alte Geschichte H. 2 

(2002), pp. 227-237. 
370 Boyd, W. The ecclesiastical edicts of the Theodosian code. New Jersey (2005); Wojtczak, M. 

“Between Heaven and Earth: Family ownership versus rights of monastic communities. The 

Theodosian Code and late antique legal practice”. U schyłku starożytności-Studia źródłoznawcze 27 

(2019), pp. 117-170. 
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de la capital, davant de la candidatura d’Ursí, qui finalment va perdre després de la mort 

de Liberi, l’any 366371. Tot i que hi va haver una inevitable controvèrsia entorn de si 

l’emperador va prendre partit o no en la tria del nou prelat romà, el cert és que després 

del bany de sang que es va produir entre els seguidors d’ambdós candidats en els carrers 

de Roma, el qual va necessitar la intervenció de les cohorts urbanes, sembla poc plausible 

que restés al marge372. Ara bé, deixant de banda la dimensió de la hipòtesi, el cert és que 

l’elecció de Damas no va agradar gens a cert sector eclesiàstic ni tampoc poblacional, els 

quals li retreien tenir una relació massa estreta amb les matrones romanes amb l’únic 

objectiu d’assolir els alts beneficis que li reportaven aquestes amistats en qüestió de 

donacions i llegats373. Fins i tot Valentinià va haver d’intervenir a través d’una disposició 

legislativa en la qual es prohibien les donacions a membres eclesiàstics que freqüentessin 

els domicilis de viudes i donzelles, davant les queixes desesperades dels patriarques 

patricis de la ciutat que veien com perdien el seu patrimoni a mans de l’Església374.  

El poder episcopal era cada cop major i aquest fet queda somatitzat en la influència 

i el prestigi que van acabar tenint els bisbats, especialment els de Roma i Alexandria375. 

Fugint de la controvèrsia historiogràfica que ha generat al llarg dels segles la figura de 

Damas, amb més ombres que llums, el cert és que a ell li devem grans èxits de la història 

 
371 McLynn, N. “Damasus of Rome”. T. Fuhrer (ed.). Rom und Mailand in der Spätantike: 

Repräsentationen städtischer Räum in Literatur, Architektur, und Kunst. Berlin/ Boston (2011), pp. 

305-325. Sobre les eleccions episcopals a Occident Veure el treball de Gryson: Gryson, R. “Les 

élections ecclésiastiques au Ule siècle”.  RHE   68 (1973) pp.  353-404; Gryson, R.. “Les élections 

episcopales en Occident au IVe siècle”.  RHE 75 (1980) pp, 257-83. Tot i que és especialment rellevant 

el seu treball sobre les eleccions episcopals a Orient que va elaborar més tard : Gryson, R. “Les 

élecdons episcopales en Orient au IVe siécle”.  RHE   74 (1979), pp. 301-345. 
372  Green M. R. “The Supporters of the Antipope Ursinus”. The Journal of Theological Studies 22:2 

(1971), pp. 531-538; Leemans, J.; Van Nuffelen, P.; Keough, S.W.J.; Nicolaye, C. (eds.). Episcopal 

Elections in Late Antiquity. Berlin (2011); Venken, K.; Dupont, A. “The Conflict between Damasus 

and Ursinus: Damasus's Contested Legitimacy as Bishop of Rome”. The Catholic Historical 

Review 105: 2 (2019), pp. 219-250. 
373 S’acusava a Damas de Roma de ser auriscalpium matronarum. Collectio Avellana n.l, c. 9.  
374 CThXVI, 2, 20.  
375 Piganiol va argumentar que el poder i la influència dels bisbes romans en aquella època era 

comparable a la influència d’un papa del Renaixement, sota la cèlebre “suposada” sentència de Vetio 

Agorio Pretextato, pontífex de la religió tradicional romana en els temps de Damas: “fes-me bisbe de 

Roma i demà serè cristià” (Jerònim, Contra Joan de Jerusalem, 8). Veure: Piganiol, A. L’Empire 
Chrétien (325-395). Paris (1972). En relació amb el poder i l’organització de la seu episcopal romana. 

Veure: Pietri, Ch. Roma Christiana. Recherches sur l’Église de Rome, son organisation, sa politique, 

son idéologie de Miltiade à Sixte III (311-440). (Bibliothèque des Écoles françaises d’Athènes et de 

Rome 224), Roma (1976). 
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eclesiàstica com la publicació de la Vulgata, de la mà de Jerònim376. La influència de 

Damas, tant al poder civil com el poder  eclesiàstic, fou inigualable exceptuant per una 

figura: la d’Ambròs de Milà, qui, molt probablement, va Veure en la carrera episcopal 

una sortida esplendorosa377. Ambròs, fill del prefecte de la Gàl·lia, va collir grans èxits 

des de jove i amb vint-i-cinc anys ja havia accedit a l’episcopat milanès, després d’haver 

estat governador de la Ligúria378. Amb la mort de l’anterior bisbe arrià, Auxenci, l’any 

366, es va iniciar una nova etapa esplendorosa a Milà amb l’elecció unànime 

d’Ambròs379. Malauradament, però, el context religiós milanès no era igual a la resta de 

l’Imperi.  

Valent, emperador de la pars orientalis des del 364, va iniciar una política 

persecutòria d’aquells creients cristians que s’oposessin a la doctrina arriana, 

especialment cruenta pels que professessin la fe nicena380. Va perseguir especialment a 

tots els clergues i monjos antiarrians i va ordenar que se’ls procedís mitjançant un judici 

civil a les diferents ciutats orientals381. Fins i tot, va arribar a desposseir del càrrec al dux 

Aegypti i el va obligar a enrolar-se a l’exèrcit com un soldat d’infanteria més, assegurant-

li una mort indefugible382.  

Una altra de les províncies que més es van oposar a la política repressora de 

l’emperador fou la Capadòcia i el seu bisbe Basili de Cesarea, la qual va acabar dividint-

la en dos territoris per tal que Basili perdés definitivament el seu episcopat383. La pugna 

no va acabar aquí i, malauradament, la Capadòcia no va ser l’única de les províncies 

 
376 Tkacz. C.B. “Labor tam utilis: The Creation of the Vulgate”. Vigiliae Christianae 50:1 (1996), pp. 

42-72; Scourfield. J.H.D. “Vulgate”. Oxford Research Encyclopedia of Classics. Oxford (2016). 
377 Dunn G.D. (ed.). The Bishop of Rome in Late Antiquity. Farnham (2015). 
378 Morris. J. “Prosopography of the Later Roman Empire”. Klio 46:1 (1965), pp. 361-366.  
379 Rufí ho va qualificar com una dissensio gravis et periculosa seditio (HE II, 11).  
380 Sòcrates, HE IV,2; Sozomen, HE VI, 7. Veure també: Snee. R. “Valens’ Recall of the Nicene 

Exiles and Anti-Arian Propaganda”. GRBS 26 (1985), pp. 395-419. 
381 CThXII, 1, 63. Per ampliar l’estudi panoràmic de la legislació valentiniana, Veure: Pergami, F. La 
legislazione di Valentiniano e Valente (364-375). Milano (1993). 
382 Crònica ad an. 377.  
383 Wickham, L. R.; Bammel, C. P.(eds.). “Basilius von Caesarea und das Homoosious”. Christian 

Faith and Greek Philosophy in Late Antiquity. Leiden (1993), pp. 70-91; Dadoyan S. B.(ed.). “The 

Syriac Factor in the Development of Armenian Christianity and the Early Sects”. The Fatimid 
Armenians: Cultural and Political Interaction in the Near East. Leiden (1997), pp. 17-35. 
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orientals en patir la fura de Valent384. Per exemple, Meleci d’Antioquia va acabar patint 

el mateix destí que el seu homòleg, així com molts d’altres dels territoris orientals, però 

va haver-hi un que, inesperadament, en tractar-se de la seu de l’arrianisme, va viure les 

pitjors conseqüències de l’anti-nicenisme de l’emperador: Egipte385. La mort d’Atanasi 

l’any 373, va obrir un nou període electoral ensangonat en el bisbat alexandrí entre les 

faccions de Pere, nicè igual que el seu germà Atanasi, i Luci, qui finalment va ser escollit 

i imposat a la força pels soldats imperials386. La persecució i desterrament del primer a 

terres italianes es va perllongar durant dues dècades i únicament va finalitzar quan Valent 

va fixar un nou objectiu militar: la guerra vers els gots387.  

Valent va entendre que si emprenia una empresa militar tan complicada i costosa 

deixant al darrere unes províncies tan dividides i contràries al seu govern, en el moment 

que ell marxés es rebel·larien i llavors hauria d’afrontar dos fronts bèl·lics en comptes 

d’un388. La solució, feliçment pels cristians perseguits, fou el seu perdó i la commutació 

de totes les condemnes penals, així com el retorn dels béns i immobles requisats389. De 

totes maneres, això no li va funcionar i és que el ressentiment de moltes de les províncies 

orientals després d’anys de martiris i persecucions era una realitat fàctica que Valent no 

va preVeure. Un cop l’emperador va creuar el Danubi, multitud de faccions religioses es 

van aixecar en armes contra ell i Valent no va tenir mai més un territori al qual retornar i 

morí en terres estrangeres l’any 377390.  

 
384 De Mendieta, D. “Basile de Césarée et Damase de Rome. Les causes de l échec de leurs 

negotiations”. Nevilles Birdsal, J.; Thomson, R.W. (eds.). Biblical and Patristic Studies in Memory of 

Robert Pierre Casey. Freiburg (1963), pp. 122-166; Van Dam, R. Families and Friends in Late Roman 

Cappadocia. Philadelphia (2003). 
385 Wipszycka, E.“Les élections épiscopales en Égypte aux VIe -VIIe siècles”. Leemans, J.; Van 

Nuffelen, P.; Keough, S.W.J.; Nicolaye, C.(eds.). Episcopal Elections in Late Antiquity. Berlin (2011), 

pp. 259-291. 
386Crum. W. E. “Texts attributed to Peter of Alexandria”. The Journal of Theological Studies 4 15 

(1903), pp. 387-397. 
387 Lenski, N. Faillure of Empire: Valens and the Roman State in the Fourth Century A.D. Berkeley/ 

Los Angeles/ London (2002). 
388 Heather, P. Goths and Romans 332–489. Oxford (1994). 
389 Lenski, N. “Valens and the monks: cudgeling and conscription as a means of social control”. 

Dumbarton Oaks Papers 58 (2004), pp. 93-117; Kahlos, M.“A misunderstood emperor?: Valens as a 

persecuting ruler in late antique literatura”. Mayer, W.(ed.). Heirs of Roman Persecution: Common 

threads in discursive strategies across Late Antiquity. London (2019), pp. 61-78. 
390 Lenski, N. Failure of empire: Valens and the Roman state in the fourth century AD. California 

(2014). 
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La historiografia cristiana, però, considera que l’autèntic punt d’inflexió en 

matèria religiosa va venir de la mà de Gracià, qui va esdevenir emperador l’any 367. Tot 

i que se li atribueix una persecució inicial i puntual als heretges de l’Imperi, 

independentment de la doctrina cristiana que es professés, el cert és que les conseqüències 

van ser mínimes i no es va tornar a repetir al llarg del seu regnat391. Certament, el veritable 

canvi va estar marcat per l’enorme influència que van exercir Damas de Roma, primer, i 

Ambròs de Milà, després392.  

Davant de l’ambient de crispació que s’havia viscut en les dècades anteriors, 

Damas i Ambròs entenen que la situació no pot continuar o perdran fidels i amb ells, la 

influència creixent que exercien en els afers civils. Així doncs, convencen a Gracià que 

la millor forma de governar l’Imperi en matèria de legislació religiosa és commutant la 

constitució anterior i emetent una de nova que predominés la tolerància i la pau per a totes 

les corrents cristianes. L’any 379 s’emet definitivament la nova disposició legal, però no 

només amb la derogació de penes i càstigs pels fins llavors encausats, sinó incloent un 

apartat que sense cap dubte canviarà per sempre el compromís polític de l’Església: va 

atorgar als sínodes religiosos jurisdicció en matèria civil393. Una disposició on s’entreveu 

la influència de Damas i Ambròs, per tal d’incrementar el poder que ja tenien i aquest cop 

exercir de ple dret qualsevol qüestió de matèria civil. Una primera pedra que aniria 

seguida de moltes altres i que va suposar la materialització del canvi d’inflexió en la nova 

ideologia d’Estat394.   

Amb Gracià va desaparèixer qualsevol ocasió de la religió tradicional romana per 

tornar a ostentar el poder i la influència dels segles passats, donant pas a l’Església qui 

no desaprofitarà l’oportunitat. Així doncs, a ningú va estranyar quan l’any 382 Gracià va 

 
391 CThX 5, 4.  
392 Neil McLynn és un dels principals experts en les diferents figures religioses de la segona meitat 

del segle IV i com aquestes van aconseguir un poder polític il·limitat gràcies a l’estament eclesiàstic. 

Veure: McLynn, N. B. Ambrose of Milan: church and court in a Christian capital. California (1994); 

McLynn, N. Ambrose of Milan: Church and Court in a Christian Capital. Berkeley - Los Angeles 

(1994); McLynn, N. B. “From Palladius to Maximinus: passing the Arian torch." Journal of Early 
Christian Studies 4 4 (1996), pp. 477-493; McLynn, N.B. “A self-made holy man: the case of Gregory 

Nazianzen". Journal of Early Christian Studies 6:3 (1998), pp. 463-483; Marmodoro, A.; McLynn N. 

B. (eds.). Exploring Gregory of Nyssa: Philosophical, Theological, and Historical Studies. Oxford 

(2018). 
393 CThXVI 2, 23. 
394 Barnes, T. D. “Ambrose and Gratian”.  Antiquité tardive 7 (2000), p. 171. 
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rebutjar el principal càrrec del paganisme, el qual havia estat assumit ininterrompudament 

per tots els emperadors des de l’època d’Octavi August: el de pontífex màxim395. És doncs 

en aquest marc on hem d’encabir el moment en el qual es van anul·lar les ajudes, 

privilegis i subsidis legals als col·legis sacerdotals romans, així com, ja de forma més 

simbòlica, es va enretirar la figura de la deessa Victòria de la cúria romana396.  

5.2. El declivi de la pugna arriana i els primers anys del govern de Teodosi 

L’estrepitosa i inesperada mort de Valent l’any 378 a la província de la Tràcia 

Oriental, amb una de les pitjors massacres militars que va viure l’Imperi en els diferents 

segles de la seva història, la derrota d’Adrianòpolis, va desembocar en l’assumpció de 

Gracià com a emperador únic397. Davant la immensitat de territoris, cada cop més dividits, 

que aglutinava l’Imperi i l’amenaça constant dels gots a les fronteres, es va escollir un 

august com a assistent pel govern de la part oriental398. L’escollit fou un jove patrici 

d’origen hispà amb una carrera militar brillant, el qual acabaria esdevenint, sense ningú 

intuir-ho llavors, en el darrer governador únic de tot l’Imperi: Teodosi I399. L’any 379 fou 

proclamat august de les províncies orientals a la capital de la Pannònia, Sírmium, actual 

Sèrbia, i batejat en la doctrina homousiana400. La fe nicena del nou august va promulgar 

la persecució i el declivi de l’arrianisme a Orient, arribant a influir, juntament amb les 

disposicions legals emeses per Gracià, a tot Occident401. Amb Teodosi començarà l’inici 

 
395 Zòsim 4, 36, 5.  
396Cameron, A. “Gratian's repudiation of the pontifical robe”. The Journal of Roman Studies 58: 2 

(1968), pp. 96-102; Cameron, A. Pontifex maximus: from Augustus to Gratian–and beyond. Helsinki 

(2016); Girardet, K. M.  “Kaiser Gratian-letzter Träger von Amt und Titel eines pontifex maximus in 

der Geschichte des antiken Rom”. Römische Quartalschrift für christliche Altertumskunde und 

Kirchengeschichte 113:3/4 (2018), pp. 166-196. 
397Lenski, N. Failure of Empire: Valens and the Roman State in the Fourth Century AD. California 

(2002); Hughs, I. Imperial brothers: Valentinian, Valens and the disaster at Adrianople. London 

(2013); Hebblewhite, M. The Emperor and the Army in the Later Roman Empire, AD 235-395. London 

(2017); Pohlmann, J. F. “Louvar um imperador e legitimar uma identidade cristã-nicena a partir da 

norte um estudo da Consolação sobre a morte de Valentiniano, de Ambrósio (392 d.C.)”. Revista 

Diálogos Mediterrânicos 14 (2018), pp. 247-262. 
398 Villegas, N. “Respuestas a la crisis de Adrianópolis: la subida al poder de Teodosio I”. Iberia. 

Revista de la Antigüedad 2 (1999), pp. 111-122. 
399 Errington, R. M. “The Accesion of Theodosius I”. Klio 78 (1996), pp. 438-453; Leppin, H. 

Theodosius der Große. Darmstadt (2003). 
400 Escribano, M. V. “Constantinople and Rome, Christian Capitals: Discussing Power between 

Councils and Emperors (382)”. C. R. Raschle; B. Girotti (eds.). Città e capitali nella tarda antichità. 

Roma (2021), pp. 77-103.  
401 Hanson, P. C. The Search for the Christian Doctrine of God. The Arian Controversy 318-381 A.D. 

Edinburgh (1988). 
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d’una nova era política basada en la doctrina ortodoxa i la transformació definitiva de 

l’Església de víctima a botxí402.  

La política repressiva del novell august de les províncies orientals vers 

l’arrianisme no es va fer esperar i les primeres disposicions en defensa del credo nicè es 

van emetre a principis de l’any 380403. La fe nicena estava plenament estesa per Occident 

gràcies en part a la legislació religiosa que havia promulgat Gracià en la darrera dècada, 

però faltava Orient. Igual que va fer Octavi August uns segles abans, Teodosi, el qual era 

un gran admirador de la política del primer emperador de Roma, va establir una legislació 

on en cap moment s’especificava que quedés instaurada la doctrina nicena, tot i que ningú 

tenia cap dubte al respecte. Una de les qüestions que més ha cridat l’atenció als 

historiadors és l’omissió deliberada de la seu de Constantinoble en la iniciàtica legislació 

teodosiana, com també la notable absència de l’església d’Antioquia, tot i que comptava 

amb el suport explícit del bisbe de Roma404. Tot sembla indicar que la nova disposició 

legal es recolzava únicament en dues figures, Damas a Roma i Pere a Alexandria, els 

quals representaven unànimement la doctrina nicena a Occident i Orient. Una decisió, 

però, que no va digerir bé Ambròs de Milà, el qual es va sentir exclòs de la política general 

i que mai va oblidar, tal com prova la mala relació que sempre van tenir amb Teodosi I. 

Més tard reprendrem aquesta qüestió.  

La publicació de les noves disposicions no van generar el consens general que 

l’august creia i la situació a la capital oriental, Constantinoble, estava més enrarida que 

mai. El seu bisbe, l’arrià Demòfil, es va oposar frontalment a la constitució imperial, tot 

i que de res li va valer quan Teodosi I va entrar a finals de l’any 380 i el va expulsar 

definitivament de la seu episcopal405. En el seu lloc, va escollir a Gregori de Nazianz, en 

 
402 Errington, R.M. Roman Imperial Policy from Julian to Theodosius. Chapel Hill, NC (2006). 
403 Errington, R.M. “Church and State in the First Years of Theodosius I”. Chiron 27 (1997), pp. 21-

72. 
404Lizzi, K. “La politica religiosa di Teodosio I. Miti storiografici e realtà storica”. Rendiconti della 

Classe di Scienze Morali, Storiche e Filologiche dell’Accademia dei Lincei 9:7 (1996), pp. 323-361. 
405Hunt, E. D. “Imperial Law or Councils of the Church? Theodosius I and the Imposition of Doctrinal 

Uniformity”. Studies in Church History 43 (2007), pp. 57-68; Storin, B. K. “In a Silent Way: 

Asceticism and Literature in the Rehabilitation of Gregory of Nazianzus”. Journal of Early Christian 
Studies 19:2 (2011), pp. 225-257. 
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aquell moment bisbe de la Capadòcia406. L’elecció sembla que no va ser encertada i va 

generar més maldecaps que solucions. Teodosi, molt probablement per desconeixença, 

va actuar en contra de la legislació conciliar la qual prohibia el desplaçament d’un bisbe 

fora de la seva seu episcopal i en fer-ho, va provocar una tempesta política i eclesiàstica 

sense precedents per la lluita de la seu vacant407. Al cap de pocs mesos, Teodosi va 

deslligar-se dels afers interns eclesiàstics de la capital i va virar la seva política cap a un 

nou rumb, amb l’esperança que fos més senzill de governar: Tessalònica.  

A finals de gener del 381, Teodosi torna a provar la seva política religiosa 

intervencionista a la capital de la regió de la Macedònia Central i, aquest cop, sí que ho 

aconsegueix combatent contra els pagans heretges. Probablement, la qüestió del primer 

fracàs de Teodosi a Constantinoble no era a raó de la complexitat del territori, sinó de la 

doctrina arriana vers la qual pretenia vèncer408. Aleshores, el credo arrià estava molt estès 

arreu de l’Imperi i tenia un gran nombre de seguidors que no es deixaven persuadir 

fàcilment. Així, amb Tessalònica, Teodosi, emprèn una empresa més assequible d’assolir 

perquè els seguidors de la religió tradicional pagana havien anat perdent l’esplendor de 

segles enrere. De nou, va predicar la paraula del déu cristià com a única i salvadora i es 

va recolzar en els que serien els dos bastions teològics al llarg del seu govern: Damas de 

Roma i Pere d’Alexandria. Certament, però, també va emetre algunes disposicions vers 

els heretges arrians i va intentar expulsar-los de les esglésies, tot i que sense gaire èxit409. 

De totes maneres, el cert és que va imposar l’ortodòxia nicena i és per aquest motiu que 

la va acabar convertint en una de les principals seus episcopals d’Orient, en detriment 

d’altres que presentaven més dificultats com Constantinoble410.  

 
406 McLynn, N.B.  “A self-made holy man: the case of Gregory Nazianzen". Journal of Early Christian 

Studies 6:3 (1998), pp. 463-483. 
407 Van Nuffelen, P. “Episcopal Succession in Constantinople (381-450 CE.): The Local Dynamics of 

Power”. Journal of Early Christian Studies 18:3 (2010), pp. 425-451. 
408 Williams, D. H. “The evolution of pro-nicene theology in the church of the east”. From the Oxus 
River to the Chinese Shores: Studies on East Syriac Christianity in China and Central Asia 5 (2013), 

p. 387. 
409 Ehrhardt, A. “The first two years of the Emperor Theodosius I”. The Journal of Ecclesiastical 

History 15:1 (1964), pp. 1-17. 
410 Baynes, N. H. "Alexandria and Constantinople: a study in ecclesiastical diplomacy." The Journal 
of Egyptian Archaeology 12:1 (1926), pp.145-156. 
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Des de la mateixa seu de Tessalònica i envalentit pel seu èxit a Macedònia, 

continuarà imposant noves sancions amb caràcter retroactiu contra els cristians 

heterodoxes i els maniqueus com, per exemple, la prohibició de llegar bens i immobles, 

de reunir-se en grups superiors a una desena de persones, els hi és negada també la 

possibilitat de contraure matrimoni, tenir descendència o menjar carn i beure vi, entre 

d’altres411. L’elecció d’una política antiarriana i nicena, no va passar desapercebuda per 

autors com Epifani, el qual va discernir, ja massa tard, l’enorme influència que des de 

feia dècades estaven exercint certes figures preeminents nicenes com Damas, Ambròs o 

Pere en l’esfera imperial412. 

L’elecció de Gregori i l’expulsió de Demòfil a Constantinoble, deixaven clars 

quins anaven a ser els propers moviments de Teodosi: un cop assolida l’ortodòxia 

catòlica, eixamplar el cristianisme com a religió principal per tot l’Imperi.  

5.3. L’Edicte de Tessalònica o Cunctos Populos (380) 

El cèlebre edicte de Tessalònica emès el 27 de febrer de l’any 380 pels tres 

governants de l’Imperi –Gracià, Valentinià II i Teodosi– va canviar el paradigma religiós 

sense pretendre-ho. El que inicialment era un dictamen legislatiu destinat als habitants de 

Constantinoble, el qual pretenia pacificar l’ambient de la ciutat, es va acabar convertint, 

de forma pòstuma, en la primera llei secular que oficialitzava el cristianisme ortodox com 

a culte oficial de l’Estat Romà413. No obstant això, en cap cas hem de caure en una sobre 

interpretació de la repercussió del decret i és que en una primera lectura, resulta evident 

que no es tractava d’una disposició legislativa pensada per a ser aplicada de forma 

ecumènica a la resta de l’Imperi. 

 
411 CThXVI, 7, 1. Per tal d’ampliar la situació dels maniqueus i la persecució que se’n va fer des del 

govern de Teodosi, Veure els treballs de María Victoria Escribano: Escribano, M. V. “Alteridad 

religiosa y maniqueísmo en el s. IV d. C”. Studia Historica. Historia antigua 8 (1990), pp. 29-48; 

Escribano, M. V. “Ley y terror. el fomento de la delación como medio de amedrentar a los maniqueos 

en las leyes teodosianas”. Studia historica. Historia antigua 24 (2006), pp. 143-159.  
412 Maier, H.O. “The Topography of Heresy and Dissent in Late Fourth-Century Rome”. Historia 44 

(1995), pp. 231-249.  
413 Silva, J. A. “La Lex Cunctos Populus. Un impulso al razonamiento iusinternacional privatista 

contemporáneo”. Heurística 2 (2016), pp. 13-21.  
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L’emissió de l’ordenança es va produir després que Teodosi fos batejat a la ciutat 

d’Àscoli, molt a prop de Tessalònica, on havia caigut malalt. La localització en que 

s’emet la disposició legal no es casual. L’august va decidir establir allí la seu provisional 

del govern al tractar-se d’un nucli molt més proper al limes got. Cal tenir en compte que 

en el moment que Teodosi dictamina aquesta disposició legal, feia un any que havia entrat 

en el govern i per tant, tenia pocs coneixements de la part oriental414. De fet, l’objectiu de 

la seva candidatura, impulsada per Gracià, fou precisament el seu perfil militar i és que 

el control de les fronteres orientals, concretament l’amenaça goda, suposava un dels 

perills més imminents per l’Imperi com, malauradament, es va corroborar la nit del 24 

d’agost del 410415. Retornant a la qüestió religiosa, sembla que els sabers de l’august 

sobre les creences i cultes religiosos en el territori eren més aviat escassos. En aquest 

sentit, estudis recents de dret romà asseguren que els diferents edictes que es van 

promulgar al llarg del govern de Teodosi I responien a requeriments concrets, amb una 

repercussió temporal breu, els quals denotaven un desconeixement general sobre 

l’administració i legislació del moment416. El que assenyalaria que no hi havia un 

programa polític coherent ni general en matèria religiosa i que s’actuava d’acord amb la 

necessitat momentània417.   

En termes generals, el contingut de l’edicte és breu i en cap moment s’entreveu 

una voluntat ecumènica del text per part de Teodosi, ni tampoc de la resta de governants 

de l’Imperi. Certament, situa el cristianisme en una posició avantatjada a la resta de cultes 

i desitja, que no ordena, que la població professi la religió entregada per l’apòstol Pere, 

representada per Damas de Roma i, en segon terme, el bisbe d’Alexandria, homònim de 

l’apòstol. Així mateix, especifica la doctrina nicena com l’única i veritable a ulls de Déu 

 
414 Errington, R.M. “Church and State in the First Years of Theodosius I”. Chiron 27 (1997), pp. 21-

72. 
415 Sivan, H. “Was Theodosius I a Usurper?”. Klio 78 (1996), pp. 198-211. 
416 Harries, J. “Sozomen and Eusebius: The Lawyer as Church Historian in the Fifth century”. C. 

Holdswoorth; T.P.  Wiseman (eds.). The Inheritance of Historiography. 350-900 (Exeter Studies in 

History 12). Exeter (1986), pp. 45-52; Hunt, E.D. “Imperial Law or Councils of the Church?, 

Theodosius I and the Imposition of Doctrinal Uniformity”. K. Cooper; J. Gregory (eds.). Discipline 

and Diversity. Woodbridge (2007), pp. 57-68; Lizzi, R. “Legislazione imperiale e reazione pagana. I 

limiti del conflitto”. P. Brown; R. Lizzi Testa (eds.). Pagans and Christians in the Roman Empire: 

The Breaking of a Dialogue (IVth- VIth Century A.D.).  Münster (2011), pp. 467-491. 
417 Errington, R.M. “Christian Accounts of the Religious Legislation of Theodosius I”. Klio 79 (1997), 

pp. 398-443. 
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i l’Imperi, alhora que afirma explícitament que aquestes heretgies podrien ser 

perseguides, no només per l’estament eclesiàstic, sinó que també per la jurisprudència 

romana418. No obstant això, les paraules del decret suggereixen quina serà l’estratègia 

futura en matèria religiosa del governador de la pars orientalis, però en cap cas s’imposa 

una de concreta. De fet, diferents estudis actuals, especialment ressenyable el d’Alan 

Cameron, semblen indicar que gran part d’aquestes regulacions legislatives no es 

complien, bé fos perquè la seva aplicació no era l’encertada o perquè no hi havia el 

propòsit d’aplicar-les, únicament de proclamar-les com a mesura coercitiva419.  Mostra 

d’això és que en el moment de la seva emissió ningú va posar especial atenció en l’edicte 

i va restar oblidat fins dècades més tard.  

 La celebritat del decret va arribar al 437, any de la publicació del Codi Teodosià, 

i moment en el qual és recopilat en el llibre XVI –l’inici de la compilació de les 

disposicions legislatives va començar a principis del 429–. Fou llavors i no abans, quan 

el decret es va convertir en norma i aquesta esdevingué efectiva a la resta de l’Imperi420. 

Tanmateix, va ser esmenat i ampliat en diverses ocasions a través d’altres reformes 

religioses, les quals incidirien en la simbiosi entre el poder polític i eclesiàstic. El nou text 

legal acabaria impulsant el cristianisme nicè com a religió oficial i, el que era més 

rellevant, s’instituiria com a fonament per a la persecució del paganisme421. Podríem 

concloure, en termes genèrics, que l’Edicte de Tessalònica va suposar un primer estadi o 

 
418 Escribano, M. V. “La imagen del herético en la Constitutio XVI, 5, 6 (381) del Codex 

Theodosianus”. Antigüedad y cristianismo: Revista de Estudios sobre Antigüedad Tardía 23 

[Ejemplar dedicado a: Espacio y tiempo en la percepción de la antigüedad tardía: homenaje al profesor 

Antonino González Blanco, In maturitate aetatis ad prudentiam] (2006), pp. 475-498; M.V. Escribano. 

“The Social Exclusion of Heretics in Codex Theodosianus XVI”. J.J. Aubert; P. Blanchard (éds.). 

Troisièmes Journées d’études sur le Code Théodosien. Droit, religion et société dans le Code 

Théodosien. Genève (2009), pp. 39-66;  Le Boulluec, A. “L’hérésie d’après le Code Théodosien 

(XVI). L’aggravation d’un grief”. C. Brouwer G. Dye; A. Van Rompaey (eds.). Hérésies. Une 

construction d’identités religieuses. Bruxelles (2015), pp. 15-26.  
419 Cameron, A. Christianity and the Rhetoric of Empire: The Development of Christian Discourse. 

Berkeley (1991); Destephen, S. “L’idée de représentativité dans les conciles théodosiens”. AnTard 16 

(2008), pp. 103-118. 
420 Salway, B. “The Publication and Application of the Theodosian Code”. Gesta senatus, and the 
constitutionarii MEFRA 125:2 (2013), pp. 327-354. 
421 Hunt, E. D. “Christianising the Roman Empire: the evidence of the Code”. J. Harries; I. Wood 

(eds.). The Theodosian Code. Studies in the Imperial Law of Late Antiquity. London (1993), pp. 143-

158; Boyd, W. The ecclesiastical edicts of the Theodosian code. New Jersey (2005); Escribano, M. V. 

“In aliis locis uiuannt. Los loca de los heréticos en Codex Theodosianus XVI”. SMSR 85:1 (2019), pp. 

22-42. 
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pas en la política religiosa de Teodosi, emmarcat en un moment i unes necessitats 

determinades, que deixaven entreVeure quina anava a ser una de les seves màximes fins 

als darrers dies del seu govern: la uniformització de la doctrina cristiana en l’ortodòxia 

homousiana422.  

5.3.1. Pere i el bisbat d’Alexandria: una llum que s’apagava lentament 

Abans de donar per conclosa la qüestió de l’Edicte de Tessalònica, la qual 

apareixerà en reiterades ocasions al llarg del nostre estudi, és important focalitzar-nos en 

un detall: l’aparició de Pere, bisbe d’Alexandria, a qui Teodosi defineix en l’edicte com 

a model de fe de la doctrina nicena. La capital d’origen ptolemaic, tal com s’ha relatat 

anteriorment, fou el bressol de el corrent herètic més rellevant del cristianisme primitiu 

fins al segle VII423. A banda, la polis alexandrina era el nucli intel·lectual i cultural 

prominent del Mediterrani Oriental des de feia segles, ara en certa decadència424. Per tant, 

a ningú hauria d’estranyar que aparegués en l’edicte, al costat de l’episcopat de Roma. O 

sí.  

La seu episcopal d’Alexandria va ser intervinguda en diverses ocasions a causa 

de la inestabilitat política generada per la pugna arriana425. Aquest fet va impedir que es 

pogués situar Alexandria en una posició de preeminència i supremacia vers les altres 

comunitats religioses orientals, tot i tractar-se del centre teològic de més producció 

literària, filosòfica i, encara més important, teològica, de tot l’Imperi426. Aquest 

desavantatge va ser aprofitat per Roma i Constantinoble, les quals van donar mostres 

d’avantatjar a la resta en termes  d’estabilitat, solidesa i uniformització religiosa427.  

 
422 Cuesta, J. “The persecutores in the Late Antique Christian literature (4th-5th century AD): Christian 

historical retrospective of the period of persecution after the Edict of Thessalonica-AD 380”. R. 

García-Gasco; S. González; D. A. Hernández de la Fuente (eds). The Theodosian age (A.D. 379-455) 

: power, place, belief and learning at the end of the Western Empire. London (2013), pp. 161-168.  
423 Pollard, T. E. “The Origins of Arianism”. The Journal of Theological Studies (1958), pp. 103-111; 

Haas, C. “The Arians of Alexandria”. Vigiliae christianae 47:3 (1993), pp. 234-245. 
424 MacLeod, R. (ed.). The Library of Alexandria: Centre of Learning in the Ancient World. London-

New York (2000). 
425 Simonetti, M. La crisi ariana del IV secolo (Studia Ephemeridis Augustinianum 11). Roma (1975). 
426 Barnes, R. “Cloistered Bookworms in the Chicken-Coop of the Muses: The Ancient Library of 

Alexandria”. R. MacLeod (ed.). The Library of Alexandria: Centre of Learning in the Ancient World, 

London–New York (2000), pp. 61-77. 
427 Ortiz de Urbina, J. Nicée et Constantinopl. Paris (1963). 
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A la llarga, l’arrianisme va contribuir en l’afebliment de la posició eclesial 

d’Alexandria428. A partir del 370, el cisma dogmàtic va desbordar les esglésies orientals 

i Alexandria va ser incapaç de recompondre’s i liderar teològicament, segons les 

disposicions ortodoxes d’Atanasi429. La inestabilitat que presentava el paradigma oriental 

religiós contrarestava amb la comunio de tot l’Occident llatí. No obstant això, Roma, 

malgrat simbolitzar aquesta posició hegemònica dins l’estament eclesiàstic, li mancava 

la competència per a encarar els difícils cismes orientals i va necessitar en diverses 

ocasions de l’autoritat teològica alexandrina. Exemple d’això, va ser el ben avingut 

binomi entre Damas i Pere II que apareix en l’Edicte de Tessalònica. Per aquest motiu, la 

presència de tots dos en la  disposició legislativa al costat de Teodosi no ha d’estranyar-

nos en absolut. Al contrari, Roma i Alexandria representaven la autoritas ortodoxa 

catholica i molt probablement, sense el suport eclesiàstic i dogmàtic de la segona, el 

decret promulgat al febrer del 380 no hauria tingut la consistència i validesa legal per a 

implementar-se en la resta de les províncies de l’Imperi dècades més tard. 

Malauradament, la preponderància hegemònica del bisbat d’Alexandria va ser una 

crònica relatada en condicional. Un any més tard de l’emissió de l’edicte, Constantinoble 

aconseguiria la prerrogativa honorífica de la preeminència teològica oriental o, el que és 

el mateix, es convertiria en la Roma d’Orient430. A partir de llavors, la seu episcopal 

alexandrina restaria en un segon pla, reclosa a l’ombra de Constantinoble com a autoritat 

religiosa preeminent a tot el Mediterrani Oriental431. De totes maneres, Teodoret de Cir 

per tal de descriure la història de l’Església que, igual que el sol, Pere sortia per Orient i 

 
428 Haas, C. Alexandria in Late Antiquity: Topography and Social Conflict. Baltimore-London (1997). 
429 Fernández, G. “La  deposición  de  Atanasio  de  Alejandría  en  el  sínodo  de  Tiro  de  335  y  las  

causas  de  su  primer  destierro”.  Estudios Humanísticos de  la Universidad  de León 7 (1985), pp.  

65-93; Ernest, J. D. “Athanasius of Alexandria: the scope of Scripture in polemical and pastoral 

context”. Vigiliae christianae 47:4 (1993), pp. 341-362; Gwynn, D. M. Athanasius of Alexandria: 

bishop, theologian, ascetic, father. Oxford (2012); Gwynn, D. M. “Athanasius of Alexandria”. K. 

Parry (ed.). The Wiley Blackwell Companion to Patristics (2015), pp. 111-125; Simonetti, M. 

“Conflitti di potere nella controversia ariana. Antiochia Alessandria Roma”. Costellazioni geo-

ecclesiali da Costantino a Giustiniano: dalle chiese ‘principali’ alle chiese patriarcali (Studia 

Ephemeridis Augustinianum 149), Roma (2017), pp. 81-92. 
430 Baynes, N. H. “Alexandria and Constantinople: A Study in Ecclesiastical Diplomacy”. JEA 12 

(1926), pp. 146–156; Destephen, S. “La naissance de Constantinople et la fin des voyages impériaux 

(IVe -Ve siècle)”. AnTard 24 (2016), pp. 157- 169. 
431 Blaudeau, Ph. “Between Petrine Ideology and Realpolitik: The See of Constantinople in Roman 

Geo-Ecclesiology (449-536)”. L. Grig; G. Kelly (eds.). Two Romes: Rome and Constantinopolis in 
Late Antiquity. Oxford (2012), pp. 364- 384.  
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es posava a Occident, des d’on il·luminava la que és encara avui la càtedra de Roma a la 

resta de la cristiandat432.  

5.4. El Primer Concili de Constantinoble 

Un cop resolt el conflicte episcopal a Tessalònica i restablert l’ortodòxia nicena 

en el poder, es va iniciar a la mateixa ciutat un dels concilis ecumènics més importants 

de la història de l’Església Primitiva: el Primer Concili de Constantinoble de l’any 381. 

L’escenari va ser triat amb cura per Teodosi, el qual enviava un missatge clar a la resta 

de credos o heretgies heterodoxes: la política antiarriana ja era una realitat i el dogma 

catòlic havia de prevaldre per sobre de la resta. El concili va ser una mena de reafirmació 

de la política religiosa de l’august d’Orient i la convicció de traslladar-la a la resta de 

territoris de l’Imperi433. El motiu de la convocatòria –l’ordenació de Màxim el Cínic com 

a bisbe– era, probablement, el menys rellevant de la reunió, la qual va congregar un total 

de cent cinquanta bisbes.  

A diferència d’altres conflictes que hem vist anteriorment, no hi va haver discussió 

teològica alguna entorn de la doctrina de fe, perquè tots professaven la nicena, però sí que 

es van formular les sancions més definitives contra eunomians, marcelians, donatistes i 

arrians434. L’única polèmica que va haver-hi entre els assistents fou el motiu teòric de la 

reunió: l’anul·lació de la consagració episcopal del filòsof Màxim el Cínic duta a terme 

per diferents bisbes egipcis, entre els quals destacava el patriarca d’Alexandria. En el seu 

lloc, es va escollir la candidatura de Gregori de Nazianz, el qual mai va arribar a esdevenir 

bisbe de Constantinoble per la problemàtica ja narrada, ni tampoc ho seria llavors, la qual 

fórmula permetia ratificar i la decisió presa anteriorment per Teodosi435. Com dèiem, 

 
432 Les principals publicacions que analitzen la vida i obra de Teodoret de Cir són: Urbaincznk, T. 

Theodoret of Cyrrhus, The Bishop and the Holy Man. Ann Arbor (2002); Clayton, P.B. The 

Christology of Theodoret of Cyrrhus. Antiochene Christology from the Council of Ephesus (431) to 
the Council of Chalcedon. Oxford (2007); Schor, A. M. Theodoret’s People, Social Networks and 

Religious Conflict in Late Roman Syria. Berkeley - Los Angeles (2010); Bevan, G. A. “Theodoret of 

Cyrrhus and Syrian Episcopal Elections”. J. Leemans; P. Van Nuffelen; S.W.J. Keough; C. Nicolaye 

(eds.). Episcopal Elections in Late Antiquity. Berlin (2011), pp. 61-87. 
433 Maier, H. O. “The Topography of Heresy and Dissent in Late Fourth-Century Rome”. Historia 44 

(1995), pp. 231-249.  
434 Escribano, M. V. “Intolerancia y Exilio: las leyes teodosianas contra los eunomianos”. Klio 89:1 

(2007), pp. 184-208. 
435 Sozomen HE, VII, 7. 
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l’elecció episcopal no es va fer efectiva perquè va rebre la resistència de Damas de Roma, 

Ambròs de Milà i particularment de Timoteu d’Alexandria, germà de Pere i Atanasi. En 

Veure que no hi havia un consens clar, es va acabar optant per escollir una tercera 

candidatura que satisfés a ambdues faccions, Nectari, donant per acabat el concili436. De 

nou, Teodosi no havia pogut imposar el seu criteri polític, atès a la pública discrepància 

d’algunes de les figures eclesiàstiques més rellevants del moment, fet que no va oblidar 

mai, atès a les decisions futures que va prendre.  

Es van disposar i aprovar diferents cànons durant la celebració del concili 

ecumènic, però és el tercer el que interessa de forma especial a aquest treball: la seu 

episcopal alexandrina, en mans de monjos nicens, tenia capacitat de decisió pròpia en els 

afers interns del bisbat com, per exemple, l’elecció dels pròxims bisbes sense la 

intervenció de poders civils, tal com s’havia preestablert en el Concili de Nicea de l’any 

325437. A diferència d’altres bisbes de les diferents províncies orientals, la jurisdicció dels 

quals era exclusiva sobre la ciutat romana i el territorium que li pertanyia, el bisbe 

d’Alexandria, en canvi, gaudia d’una primacia eminent sobre Egipte, de manera que no 

es realitzava ordenació alguna episcopal o sacerdotal sense el seu coneixement i 

consentiment, i a ell sotmetien la resta de bisbes egipcis tots els dubtes o disposicions que 

volguessin adoptar438.  

 
La biografia de F. Gautier sobre Gregori de Nazianz és probablement la més completa dels darrers 

anys. Així mateix, l’autor ha treballat en diferens ocasions la seva figura, especialment l’episodi 

relacionat amb el I Concili de Constantinoble. Veure: Gautier, F. La retraite et le sacerdoce chez 

Grégoire de Nazianze. Turnhaut (2002); F. Gautier. “À propos du témoignage de Gregoire de 

Nazianze sur le concile de Constantinople (mai-juillet 381), aux vers 1750-1755”. De vita sua, REAug 

51 (2005), pp. 67-75. Altres treballs interessants sobre la seva figura són els de N. McLynn. Veure: 

McLynn, N. Ambrose of Milan: Church and Court in a Christian Capital. Berkeley - Los Angeles 

(1994); McLynn, N. “Moments of Truth: Gregory Nazianzen and Theodosius I”. S. McGill; C. Sogno; 

E. Watts (eds.). From the Tetrarchs to the Theodosians, Later Roman History and Culture, 284-450 
CE (Yale Classical Studies 34). Cambridge (2010), pp. 215-239. 
436 Veure l’emotiu discurs que va realitzar Gregori quan va retirar la seva candidatura empès per les 

circumstàncies polítiques que englobaven la reunió: Gregori de Nazianz, Discurs 42.  
437 Blaudeau, Ph. “Constantinople, (IVe -VIe s.). Vers l’affirmation d’une cité chrétienne totale?”. 

SMSR 75:1 (2009), pp. 295- 313. 
438 Van Nuffelen, P. “Episcopal Succession in Constantinople (381-450): The Local Dynamics of 

Power”. Journal of Early Christian Studies 18 (2010), pp. 425-451; Van Nuffelen, P. “Playing the 

Ritual Game in Constantinople (379-457)”. L. Grig; G. Kelly (eds.). Two Romes: Rome and 

Constantinople in Late Antiquity. Oxford (2012), pp. 183-200.  
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Altrament, la tercera disposició també afectava, però aquesta vegada de forma 

negativa, a Egipte i, més concretament, al bisbat alexandrí, amb la declaració efectiva de 

Constantinoble com la segona seu episcopal més rellevant de tot l’Imperi, després de 

Roma439. Alexandria havia assumit un status cada cop més influent sota el govern de 

Gracià, en primera instància, i el de Teodosi, en segona. Per tant, esperava ser 

recompensada i situada en la primera posició dins del llistat de les províncies orientals. 

La raó que no fos així és natural des d’un punt de vista polític: Constantinoble, tot i la 

fèrria oposició que havia dut a terme vers l’ortodòxia catòlica, era la principal seu de 

l’esfera política i civil oriental440. Situar-la en un pla inferior i no equiparar ambdós 

poders, civil i eclesiàstic, hauria estat un error.  

La resolució final del concili va materialitzar-se en una epístola de caràcter sinodal 

que es va enviar a l’emperador Gracià, en la qual els bisbes agraïen la política antiarriana 

de Teodosi i la seva croada contra els heretges. En termes generals, la carta, més tard 

convertida en base legal per una nova constitució aprovada el juliol d’aquell mateix any, 

suposava una declaració d’intencions i entorn de la fe nicena i un compromís polític amb 

el govern de l’august oriental, Teodosi.  

5.5. La legislació religiosa contra l’arrianisme Alexandrí  

La política legislativa en matèria religiosa de Gracià i Teodosi va continuar sent 

la mateixa durant dècades i la seva base fou immutable: la propagació de l’ortodòxia 

catòlica arreu de l’Imperi. Així, el principal enemic a qui devia combatre el govern bicèfal 

eren els heretges cristians, considerat quintacolumnistes dins l’estament eclesiàstic. Sobre 

ells, van basar gran part de les disposicions restrictives de la dècada següent com, per 

exemple, la confiscació de béns i immobles, la prohibició de construir esglésies o 

 
439 Dagron, G. Naissance d’une capitale: Constantinople et ses institutions de 330 à 451. Paris (1974); 

M. Albana. “De studiis liberalibus urbis Romae et Constantinopolitanae”. F. Elia (ed.). Politica, 

retorica e simbolismo del primato: Roma e Costantinopoli (secoli IV-VII). Atti del Convegno 

internazionale (Catania, 4-7 ottobre 2001) II. Catania (2004), pp. 47-99; Grig, L; Kelly, G. “From 

Rome to Constantinople”. L. Grig; G. Kelly (eds.). Two Romes: Rome and Constantinople in Late 

Antiquity. Oxford - New York (2012), pp. 3-30; Grig, L. “Competing Capitals, Competing 

Representations: Late Antique Cityscapes in Words and Pictures”. L. Grig; G. Kelly (eds.). Two 

Romes: Rome and Constantinople in Late Antiquity. Oxford (2012), pp. 31-52.  
440 Abramowski, L. “Was hat das Nicaeno-Constantinopolitanum (C) mit dem Konzil von 

Konstantinopel zu tun?”. Theologie und Philosophie 67 (1992), pp. 481-513. 
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basíliques i celebrar l’eucaristia o, en casos més greus, la pena capital441. No contents 

amb la primera constitució emesa dos anys abans, es va promulgar dues més, en les quals 

van endurir les disposicions i les persecucions estaven a l’ordre del dia442. Aquest és 

probablement una de les temàtiques més tabús de la historiografia tradicional cristiana, la 

qual presenta un enorme buit documental científic i és que, sense cap dubte, la persecució 

i el martiri entre cristians fou una realitat molt més cruenta del que la història ha volgut 

recordar443. A principis del 380, però, el paradigma va canviar i l’ortodòxia nicena, un 

cop ja havia assumit el control total dels principals episcopats de l’Imperi va trobar un 

nou boc expiatori: el paganisme444.  

5.6. El martiri i la persecució dels pagans: els nous enemics de l’Imperi 

Retornant unes dècades enrere, concretament després de la mort de Julià, es van 

implantar tres dècades d’una relativa tolerància religiosa entre els diferents signes 

cultuals. Tal com s’ha vist, el camí de l’ortodòxia catòlica en l’esfera pública era 

irrefutable, però la transició de la religió tradicional romana a la veneració única del déu 

cristià s’havia dut a terme amb un relatiu caràcter pacífic445. De fet, durant dècades es va 

permetre l’exercici públic de la litúrgia pagana, més enllà del desafortunat incident de 

Constanci II, i ni ell ni cap dels seus successors va posar cap trava per eliminar o delimitar 

el culte imperial. En aparença, les víctimes s’havien produït únicament entre les files 

cristianes i la resta de cultes que amalgamava l’Imperi havien restat al marge. 

Malauradament, no va ser ben bé així. Certament, no va haver-hi víctimes mortals entre 

les files de la religió tradicional romana, però la destitució dels seus béns i immobles, així 

com la negativa a l’exempció fiscal de les escoles sacerdotals va crear un marc de tensió 

 
441 CThXVI, 5, 8; CThXVI, 5, 9; CThXVI 5, 9, 1.  
442 Tilden, P. Religious intolerance in the later Roman empire: the evidence of the Theodosian Code. 

Exeter (2006). 
443 Rouge, J. “La legislation de Théodose contre les hérétiques. Traduction de C.Th. XVI,5,6–24”. 

Epaktasis. Mélanges patristiques offerts au Cardinal Jean Daniélou. Paris (1972) pp. 635–649; 

Errington, R. M. “Christian Accounts of the Religious Legislation of Theodosius I”. Klio 79:2 (1997), 

pp. 398-443;  
444 Sandwell, I. “Outlawing Magic or Outlawing Religion? Libanius and the Theodosian Code as 

Evidence for Legislation against Pagan Practices”. W. V. Harris (ed.). The Spread of Christianity in 

the First Four Centuries. Essays in Explanation. Boston (2005), pp. 87-124; Tilden, P. Religious 
intolerance in the later Roman empire: the evidence of the Theodosian code. Exeter (2006). 
445 Símiac va escriure sobre el període de bonança i tolerància religiosa viscuda en els dies de 

l’emperador Jovià: “La balanza se mantenga en el fiel sin que el emperador la incline hacia uno de los 

lados y que de todas partes se eleven hasta el cielo las plegarias por él” (Discurso 5, 69). 
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i frustració difícilment fàcil d’oblidar. D’altra banda, cal recordar que Valent va 

demostrar una clara hostilitat vers les pràctiques endevinatòries, sancionant-les amb les 

condemnes més estrictes que la lex romana contemplava, i que van desproveir les 

principals institucions religioses paganes de gran part de les competències oficials446.  

En termes generals, podríem resumir aquest període intermedi com un conjunt de 

dècades de polítiques contradictòries i d’una aparent a-legalitat on, en termes pràctics, es 

podia professar simultàniament la fe cristiana i la religió tradicional romana sense 

conseqüències aparents o immediates. No existia un marc legal ni social clar, ni tampoc 

una línia divisòria entre una i l’altra i això feia que es produïssin contínuament situacions 

antagòniques, depenent del territori que es trobés un de l’Imperi. No tot, però, va ser 

ambigüitat i és que la més que notable intel·lectualitat de la cultura hel·lenística pagana 

la va dotar d’una gran legitimitat a ulls de les elits romanes i va revifar breument en certs 

cercles aristocràtics. A tall d’exemple, els cultes mitraics va gaudir d’una popular acollida 

entre les classes altes d’Òstia Antica447. Així doncs, el marc de tolerància i relativa 

neutralitat en termes de política religiosa va persistir fins a inicis del 390, que en cap cas 

vol dir que fos imparcial tal com ho proven els governs decididament antiarrians de 

Gracià o Teodosi. A partir de llavors, el marc d’intolerància i repressió no va trigar a 

imposar-se i ambdós governants, especialment el segon, van acabar la labor que els seus 

predecessors no van gosar realitzar: l’última estocada al Paganisme448.  

5.7. La renúncia del títol de Pontífex Màxim 

Al llarg d’aquest estudi s’ha provat de demostrar amb evidències materials 

l’acarnissada política religiosa de Teodosi I, en el cas del territori egipci i les 

conseqüències que va comportar, les quals les podríem definir de trauma, a les diferents 

 
446 Snee, R. “Valens’ Recall of the Nicene Exiles and Anti-Arian Propaganda”. Greek, Roman, and 

Byzantine Studies 26:4 (1985), pp. 395-419; Brakke, D; Deliyannis, D. “Decline of Political Culture: 

Ammianus Marcellinus’ Characterization of the Reigns of Valentinian and Valens”. D. Brakke; D. 

Deliyannis (eds.). Shifting Cultural Frontiers in Late Antiquity. London (2016), pp. 97-110.  
447 Massimiliano, D.; Melega, A. “Symbols of Identity and Culture of the Monogram in the Late 

Antique Mithraism: The Case of Ostia”. Acta Antiqua Academiae Scientiarum Hungaricae 58: 1-4 

(2018), pp. 133-142; Massimiliano, D. “A newly discovered mithraeum at Ostia”. Acta Antiqua 
Academiae Scientiarum Hungaricae 58: 1-4 (2018), pp. 117-131. 
448 Bill Leadbetter traça un esplèndid recorregut per la política religiosa des del govern de Constantí 

fins a Teodosi I. Veure: Leadbetter, B. “From Constantine to Theodosius (and beyond)”. The Early 
Christian World 1 (2000), pp. 258-292. 
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comunitats cultuals i els enfrontaments durant segles que va generar. Actualment, ningú 

dubta que fou Teodosi, aferrissat enemic de l’hel·lenisme, el principal autor de la pugna 

contra la religió tradicional, sobre el qual podríem afirmar que va acabar la feina que 

Constantí I va iniciar gairebé un segle abans. El que hem oblidat és l’artífex real de la 

política teològica teodosiana, la qual va dotar de la base legal i el marc idoni necessari 

per a finalitzar la conversió de l’Imperi Cristià449.  

El principi de la fi de l’hel·lenisme i la ferida mortal que acabaria amb el 

paganisme va ser autoria de Gracià en el moment en el qual va negar els subsidis 

necessaris per al manteniment de les litúrgies paganes450. Des d’una esfera simbòlica, fou 

també Gracià qui va retirar l’estàtua a la deessa Nike de la principal institució pública 

romana, la cúria, i el mateix que va renunciar al títol de pontífex màxim de la religió 

romana451. No obstant això, l’àrea que més va quedar afectada per Gracià va ser la matèria 

litúrgica pagana, a causa de la contínua negativa de retirar les ajudes econòmiques als 

temples, desencadenant un abandonament gradual d’aquests. Al principi, les famílies 

patrícies van assumir la càrrega monetària del manteniment i restauració, però la realitat 

es va acabar imposant a la raó i la falta de recursos públics, sumat al progressiu declivi 

de l’antiga religió tradicional, va comportar el declivi inexorable de feligresos, així com 

de les antigues magistratures sacerdotals452.  

El suport econòmic que rendia l’Estat durant segles als cultes tradicionals romans, 

resultava un símbol inequívoc de la unió de Roma amb la religió pagana, i quan les ajudes 

van cessar i el vincle es va desfer definitivament, el paganisme va perdre la principal raó 

 
449 Lizzi, R. “Christian emperor, vestal virgins and priestly colleges: reconsidering the end of Roman 

paganism”. Antiquité tardive 15 (2008), pp. 251-262. 
450 Humphries, M. “Gratian’s Religious Policies”. The Classical Review 55:2 (2005), pp. 647-648. 
451 “La estatua de la diosa Victoria tenía su historia. Era una obra del arte griego que los romanos 

encontraron en Tarento cuando tomaron la ciudad. Augusto mandó ubicarla en la curia tras la batalla 

de Actium y era costumbre que los senadores, al entrar en la curia, se aproximasen al altar para quemar 

una pizca de incienso. La diosa presidía las sesiones del senado, a ella tendían sus manos los senado- 

res cuando juraban fidelidad a un nuevo emperador, y anualmente, el 3 de enero, cuando elevaban sus 

votos por la salud del emperador y la prosperidad del Imperio; ceremonias que desarrollaron sin 

interrupción desde Octavio Augusto hasta el triunfo del cristianismo”. Veure: Lomas, F. J. “El Imperio 

Cristiano”. Historia del Cristianismo. Vol. I: El Mundo Antiguo. Madrid (2004), pp. 494; Boissier, G. 

La fin du paganisme. Paris (1891). Veure també: Cameron, A. “Gratian’s repudiation of the pontifical 

robe”. The Journal of Roman Studies 58:2 (1968), pp. 96-102. 
452 Sheridan, J. J. “The altar of victory. Paganism's last battle”. L'Antiquite classique (1966), pp. 186-

206. 
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de la seva existència política. Seria naïf per la nostra part creure que els creients pagans 

no van fer res al respecte i van acceptar la situació amb indiferència i resignació. En altres 

capítols d’aquest treball s’expliquen o esmenten diferents situacions amb esclats de 

violència extrema entre cristians i pagans. La mort del bisbe Jordi d’Alexandria a mans 

d’una turba de pagans l’any 378 o les diferents revoltes que es van produir després de la 

destrucció de l’estàtua de Serapis al cèlebre Serapeum alexandrí, són només algunes de 

les moltes expressions, en termes de frustració i ràbia, que sentien les diferents comunitats 

paganes al Veure l’inexorable declivi de les divinitats dels seus avantpassats453. 

Certament, però, si contemplem la totalitat de l’extensió de l’Imperi, en coneixem 

relativament poques. Probablement, es tracti d’un silenci deliberat imposat per la 

historiografia cristiana del moment, per tal de no generar futures rebel·lions en un 

moment de relativa fragilitat del Cristianisme un cop és oficialitzat com a religió única 

de l’Imperi. Retornant, però, a Gracià i la seva política legislativa i econòmica antipagana, 

és evident que aquesta  no va passar desapercebuda i quan va rebutjar la toga de pontífex 

màxim o es va negar a reinstal·lar l’ara de la deessa de la Victòria, van esclatar un gran 

nombre de revoltes esporàdiques als carrers de Roma454. La que és considerada 

erròniament com la darrera rebel·lió del paganisme, no va rebre únicament la resposta del 

poble romà. Els senadors, els quals majoritàriament eren pagans, es van mobilitzar i van 

sol·licitar la revocació de l’ordre imperial immediatament. Per tal de dur-ho a terme, van 

enviar una delegació senatorial, encapçalada per Simíac a Milà, lloc on es trobava 

aleshores Gracià. A la comitiva s’hi va sumar la minoria senatorial cristiana i, mitjançant 

la figura de Damas, van intentar intercedir a Ambròs de Milà, per tal d’influir en la decisió 

de l’emperador. La negativa de Gracià fou irrevocable i, tot i que va haver-hi un segon 

intent després de la seva mort, la resposta del jove Valentinià fou la mateixa que la del 

seu predecessor455.  

 
453  Un dels millors estudis elaborats sobre aquest passatge funest de la història iconoclasta 

d’Alexandria és el de J. R. Sánchez Aja, qui va elaborar un anàlisi complet des d’un punt de vista 

filològic i històric. Veure: Sánchez, J. R. “El linchamiento del obispo Jorge y la violencia religiosa 

tardorromana”. Antigüedad y Cristianismo 8 (1991), pp. 111-136. 
454 Garriguet, J. A. “Cristianismo. El conflicto entre los cultos imperial y cristiano”. Andalucía en la 

historia 50 (2015), pp. 30-31.  
455 Sobre la repercussió i la resposta senatorial que va tenir la retirada de l’estàtua de la Victòria de la 

cúria romana, Veure: Pohlsander, H. A. “Victory: the story of a statue”. Historia: Zeitschrift für Alte 

Geschichte H. 5 (1969), pp. 588-597; Gwynn, D. M. “The end of Roman senatorial paganism”. Late 
Antique Archaeology 7:1 (2011), pp.135-161; Bodnaruk, M. “Production of Distinction: the 
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Ambròs de Milà, contràriament al que va pensar en un inici la comitiva 

comandada per Simià, va oposar-se frontalment a qualsevol nou intent de recuperar un 

passat gloriós de l’antic panteó grecoromà. Símiac va provar un darrer intent dirigit al 

bisbe milanès, la qual actualment és coneguda com a Relatio III. D’igual forma, Ambròs 

li va respondre a través de dues epístoles, les quals presentaven un preocupant to 

amenaçador que vaticinava quina seria la resposta de l’Església catòlica a l’hora 

d’afrontar qualsevol nou qüestionament que provingués de les antigues magistratures 

sacerdotals paganes456.  

5.8. La doctrina nicena aplicada a les disposicions legislatives teodosianes 

Contràriament al que la historiografia antiga va afirmar, les mesures repressives 

iconoclastes únicament es van prendre en certs territoris concrets i la intensitat de la seva 

aplicació va dependre de l’oposició que conferissin les diferents comunitats paganes457. 

Egipte, per exemple, va ser un dels territoris més damnificats al respecte durant els 

següents dos segles458. De totes maneres, la informació encabida dins de la narrativa 

hagiogràfica, tal com es veurà al llarg del treball, res va tenir a Veure amb la realitat 

material i fàctica dels esdeveniments històrics, la qual fou molt menor en intensitat i 

nombre. Per exemple, retornant a la capital romana, no tenim cap més exemple 

 
representation of Senatorial Elites in the Later Roman Empire, 306–395”. PhD diss., Central European 

University, Budapest (2019); Weber, A. G. “Heidnische Kontinuitäten im frühen Christentum 

Galliens. Archäologische Zeugnisse in Spätantike und Frühmittelalter”. PhD di ss., Universität zu 

Köln (2019). 
456 Sobre l’enfrontament entre Ambròs i Simíac, Veure: Evenepoel, W. “Ambrose vs. Symmachus: 

Christians and pagans in AD 384”. Ancient society 29 (1998), pp. 283-306; Sogno, C. Q. Aurelius 
Symmachus: a political biography. Michigan (2006). 
457 Rotiroti, F. “Religion and the Construction of a Christian Roman Polity: Insanity, Identity, and 

Exclusion in the Religious Legislation of the Theodosian Code”. Studies in Late Antiquity 4:1 (2020), 

pp. 76-113. 
458 David Frankfurter considera que Egipte va ser un cas extraordinari, en el sentit literari de la paraula, 

de tot el panorama iconoclasta que es vivia a l’Imperi. Aquest treball coincideix en que el territori 

egipci fou dels més afectats per les polítiques antipaganes en matèria legislativa teodosiana, però en 

cap cas fou un cas únic. Veure: Frankfurter, D. “Iconoclasm and Christianization in late antique Egypt: 

Christian treatments of space and image”. J. Hahn; S. Emmel; U. Gotter (eds.). From temple to church: 

destruction and renewal of local cultic topography in late antiquity. Leiden (2008), pp. 135-59; 

Frankfurter, D. Christianizing Egypt: Syncretism and Local Worlds in Late Antiquity. Princeton 
(2019). També és interessant tenir en compte els treball de E. Wipszycha sobre l’expansió del 

cristianisme copte des d’una perspectiva sociològica. Veure: Wipszycka, E. “La christianisation de 

l’Égypte aux IVe–VIe siècles. Aspects sociaux et ethniques” Aegyptus 68 (1988), pp. 117-165. 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d’iconoclasme o mesura antipagana en tota la ciutat i, si viatgem a la capital oriental, en 

aquest cas, Constantinoble, tampoc va haver-hi459.  

La idea d’exercir una política basada en la destrucció iconoclasta fou de Teodosi, 

el qual va entreVeure una dimensió propagandística per tal de fer triomfar la legislació 

religiosa nicena460. Per dur a terme la nova política repressiva, va comptar amb un 

col·laborador d’origen hispà, igual que l’emperador, de nom Materno Cinergio, prefecte 

del pretor d’Hispània, el qual va viatjar fins a Egipte amb l’ordre de prohibir els cultes a 

qualsevol divinitat pagana, tancar els temples i el cessament immediat de qualsevol 

sacrifici o ritual màgic461. El que és realment interessant és que moltes de les narratives 

iconoclastes, les quals teòricament van ser protagonitzades per Materno Cinergio arreu 

del territori egipci, els vestigis materials han demostrat que es tractaria d’invencions 

literàries. A tall d’exemple, el qual és recurrent trobar-lo a diferents manuals i 

publicacions científiques, Zòsim narra com Materno va arribar a la ciutat d’Heliòpolis i 

va destruir dos temples, el de Zeus i Isis, i posteriorment, en el mateix emplaçament va 

construir dues esglésies com a símbol del triomf de la creu462. No obstant això, les 

investigacions arqueològiques han demostrat  en tots dos casos que cap dels dos temples 

van ser destruïts i l’únic vestigi que indicaria la presència d’una església data de segles 

més tard463. Mentides deliberades –tal com les anomena A. Papaconstantinou– com 

aquesta, estan presentades al llarg de l’estudi doctoral amb molt més detall464. De totes 

 
459 Les principals publicacions que tracten la relació entre Materno Cinergio i Teodosi són: Matthew, 

J. F. “A pious supporter of Theodosius I: Maternus Cynegius and his family”. The Journal of 

Theological Studies 18:2 (1967), pp. 438-446; McLynn, N. “Genere Hispanus: Theodosius, Spain and 

Nicene Orthodoxy”. K. Bowes; M. Kulikowski (eds). Hispania in late Antiquity: Current Approaches. 

Leiden (2005), pp. 77-120; Escribano, M. V. “Maternus Cynegius, un hispano en la corte teodosiana”. 

A. Caballo (ed.). Del municipio a la corte: la renovación de las elites romanas. Sevilla (2012), pp. 

311-332; Escribano, M. V. “The power of Maternus Cynegius in the Theodosian court”. R. García-

Gasco; S. González; D. A. Hernández de la Fuente (eds). The Theodosian age (A.D. 379-455): power, 
place, belief and learning at the end of the Western Empire. London (2013), pp. 1-8.  
460 Escribano, M. V. “Ley religiosa y propaganda política bajo Teodosio I”. F. Marco; F. Pina; J. 

Remesal (eds.). Religión y propaganda política en el mundo romano. Barcelona (2002), pp. 143-158.  
461 Zòsim, HE 4, 37; 5, 10. 
462 Eus. Vita Constantinii 3. 58; Socr. HE 1.18. Veure: Shean, J. F. “The Destruction of the Serapeum 

in 391: Religious Violence and Intolerance in an Imperial Age”. Journal of Religion and Violence 9: 

2-3 (2021), pp. 149-170. 
463 Grossmann, P. “Tempel als Ort des Konflikts in christlicher Zeit”. P. Borgeaud et al. (eds.). Le 

temple, lieu de conflit. Actes du colloque de Cartigny 1991. (Les cahiers du CEPOA 7) Leuven (1995), 

pp. 181-201. 
464 Papaconstantinou, A. “Où le péché abondait, la grâce a surabondé”. Sur les lieux de culte dédiés 

aux saints dans l’Égypte des v–viii siècles”. M. Kaplan (ed.). Le sacré et son inscription dans l’espace 
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maneres, el cas d’Heliòpolis ens ofereix una oportunitat fantàstica per entreVeure com la 

política antipagana de Teodosi tenia únicament una motivació propagandística amb 

l’objectiu de reforçar únicament les polítiques i disposicions legals de caràcter nicè, així 

com la seva popularitat davant el creixent nombre de fidels cristians465.  

Tanmateix, Teodosi va aliar-se en diferents ocasions amb l’elit pagana –cal 

recordar que la major part del senat romà era pagà aleshores– i encara fou més estreta la 

relació i col·laboració entre ambdós estaments, quan va començar el distanciament públic 

amb Ambròs de Milà després de l’affaire de Calínic, al qual ens referirem més 

endavant466. Com dèiem, va ajudar a diferents personalitats de sabuda convicció pagana 

i els va reubicar en posicions d’alta responsabilitat política com a prefectes. Aquest fou 

el cas de Tacià, prefecte d’Orient després de la inesperada mort de Materno Cinegio, 

també el de Simíac al qual li va atorgar un consolat o la inestimable ajuda que va proferir 

a Libani –l’autor de la cèlebre obra Pro Templis– quan va ser acusat d’exercir activitats 

màgiques467. No obstant això, les següents accions, que podríem definir com a 

pragmatisme polític, no han de portar-nos a l’equívoc: Teodosi va seguir al llarg del seu 

govern exercint una legislació procristiana468. Certament, però, és difícil no Veure-hi una 

clara relació amb el distanciament que va patir l’emperador amb l’Església catòlica, 

concretament amb Ambròs de Milà, després de l’affaire de Tessalònica469.  

 
à Byzance et en Occident: études comparées (Byzantina Sorbonensia 18). Paris (2001), pp. 235-249.  
465 Emmel, S; Gotter, U.; Hahn, J. “From Temple to Church”: Analysing a Late Antique Phenomenon 

of Transformation”. J. Hahn; S. Emmel; U. Gotter (eds.). From Temple to Church: Destruction and 

Renewal of Local Cultic Topography in Late Antiquity. Leiden (2008), p. 5.  
466 Matthews, J. F. “Gallic supporters of Theodosius”. Latomus 30:4 (1971), pp. 1073-1099; Rees, R. 

“Authorising freedom of Speech under Theodosius”. D. P.W. Burgersdijk; A. J. Ross (eds.). Imagining 

Emperors in the Later Roman Empire. Leiden (2018), pp. 289-309.  
467 Banchich, T. M. “Eunapius on Libanius’ Refusal of a Prefecture”. Phoenix 39:4 (1985), pp. 384-

386; Sandwell, I. “Outlawing ‘Magic’or Outlawing ‘Religion’? Libanius and the Theodosian Code as 

Evidence for Legislation against ‘Pagan Practices”. W. V. Harris (ed.).  The Spread of Christianity in 
the First Four Centuries. Boston (2005), pp. 87-123.  
468 Altrament, en les diferents visites que va realitzar a la capital romana, sempre es va reunir de forma 

amistosa amb el senat i, en una de les ocasions, fou saludat a través d’un discurs propagà redactat per 

Panocator, d’origen gal, al qual posteriorment va aconseguir el proconsolat d’Àfrica de la mà de 

l’emperador. Veure: Lomas, F. J. “El Imperio Cristiano”. Historia del Cristianismo. Vol. I: El Mundo 
Antiguo. Madrid (2004), p. 496.  
469 Boytsov, M. A. “The Good Sinful Ruler: Ambrose of Milan and Theodosius I”. P. M. Forness; A. 

Hasse-Ungeheuer; H. Leppin (eds.). The Good Christian Ruler in the First Millennium: Views from 

the Wider Mediterranean World in Conversation. Berlin/Boston (2021), pp. 65-86. 
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La readmissió de Teodosi en el si de l’església l’any 391, va comportar una 

intensificació de les disposicions legals a favor del credo nicè i va prohibir la realització 

de rituals pagans a la ciutat de Roma, sota pena de mort, i tampoc es podien visitar els 

temples pagans, sota sanció administrativa470. Aquesta darrera jurisdicció es va estendre 

també a Alexandria, la qual gaudia de diferents privilegis especials pels cultes pagans 

com, per exemple, la festivitat anual de la crescuda del riu Nil471. Així doncs, amb el pas 

dels anys va ampliar el conjunt de restriccions i imposicions anteriors: estava prohibit 

adorar imatges d’altres divinitats, sacrificar víctimes o animals, adorar a les antigues 

divinitats protectores de la llar, els lares, i tampoc es podien fer libacions472. Finalment, 

va imposar diferents sancions de caràcter sever a qualsevol governador o prefecte que es 

mostrés indulgent o negligent amb el compliment de la llei473. De nou, però, si recorrem 

a les fonts arqueològiques o també a les evidències narratives cristianes, comprovem que 

el compliment de la legislació va distar de la realitat. Les autoritats romanes van optar per 

una postura neutral en els diferents conflictes que es van originar entre les diferents 

comunitats religioses, així com en l’obligatorietat de fer complir la legislació imperant. 

Un cop més, hem d’atribuir aquesta distorsió, entre la realitat històrica i les fonts 

legislatives, a la política propagandística que va exercir Teodosi I474.  

L’emperador va assumir, en l’esfera teòrica, la mateixa disposició que la Torà en 

considerar idolatria les imatges d’altres divinitats. Ara bé, aquest punt de vista en cap cas 

va ser compartit per la resta dels súbdits de l’Imperi, ni tan sols aquells que professaven 

la fe catòlica475. Va ser molt habitual la reproducció de símbols i motius de caràcter pagà 

fins a tal punt que les esglésies de les províncies del Mediterrani Oriental, van sintetitzar 

 
470 CThXVI, 10, 10.  
471 CThXVI, 10, 11.  
472 Aquestes són només algunes de les diferents disposicions que queden recollides en el llibre XVI 

del Codi Teodosià. Veure: CThXVI.  
473 CThXVI, 10, 12.  
474 Bagnall, R. S. “Models and evidence in the study of religion in late Roman Egypt”. J. Hahn; S. 

Emmel; U. Gotter (eds.). From Temple to Church: Destruction and Renewal of Local Cultic 

Topography in Late Antiquity. Leiden (2008), p. 23.  
475 Sobre l’ús d’imatges i el concepte d’idolatria durant els segles IV i V Veure: Kristensen, T. M. 

“Using and Abusing Images in Late Antiquity (and Beyond): Column Monuments as Topoi of 

Idolatry”. S. Birk; M. K. Troels; B. Poulsen (eds.). Using Images in Late Antiquity. Oxford (2014), 

pp. 268-282; González, A. C. “The Veneration of Imperial Images between the Constantinian and 

Theodosian dinasties”. Potestas. Estudios del Mundo Clásico e Historia del Arte 9 (2016), pp. 93-108; 

Jensen, R. “The conflict over images (and idols) in early Christianity”. K. S. Bronwen (ed.). Memories 
of Utopia: The Revision of Histories and Landscapes in Late Antiquity. London (2019), pp. 207-232.  
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molts elements decoratius pagans i els van assumir com a propis476. En el capítol referit 

a les evidències arqueològiques hi ha un triatge ampli sobre aquesta qüestió.  

En termes generals, convindrem en assenyalar que l’esforç propagandístic de 

l’emperador a través de la configuració d’un codi legislatiu, juntament amb l’enorme 

producció literària de caràcter hagiogràfic que es produeix a finals del segle IV, en cap 

cas és un fenomen atzarós ni fortuït477. És fruit de l’ansietat de generar un relat victoriós 

convincent que mostri el triomf del cristianisme catòlic sobre qualsevol altra forma de 

sistema religiós, especialment aquell relacionat amb l’antic panteó grecoromà. El to dels 

escrits, majoritàriament de tarannà amenaçador, únicament mostren la inseguretat i por 

que tenia l’estament eclesiàstic en el moment inicial que es va oficialitzar el cristianisme 

com a religió oficial de l’Estat. De totes maneres, és evident que l’esfera simbòlica de les 

disposicions legislatives de Teodosi, més enllà de la seva realització pràctica, va incendiar 

els ànims de l’opinió pública romana, especialment en l’estament de les elits 

hel·lenístiques478.  

Roma, des dels inicis de la seva existència política i territorial, va confiar la seva 

seguretat i benestar a través dels diferents sacrificis que es realitzaven periòdicament. La 

dissolució i prohibició dels rituals oficials va generar un buit i una pèrdua de rumb a una 

potència de gairebé un mil·lenni d’història479. La recuperació d’aquesta commoció 

podríem afirmar, pot ser des del sentimentalisme de la història, que mai va arribar i vet 

aquí la pèrdua d’un Imperi que va ser incapaç de recordar els valors pagans dels seus 

avantpassats i el sentit de la seva existència. La història política de Roma a partir de 

 
476 Un dels principals autors especialitzats en el fenomen de la sincretització d’elements pagans i 

cristians a Egipte és David Frankfurter. Veure: Frankfurter, D. “The laments of Horus in Coptic: myth, 

folklore, and syncretism in late antique Egypt”. U. Dill; C. Walde (eds.). Antike Mythen. Medien, 

Transformationen und Konstruktionen. Berlin (2009), pp. 229-250; Frankfurter, D. “Amente demons 

and christian syncretism”. Archiv für Religionsgeschichte 14:1 (2013), pp. 83-102; Frankfurter, D. 

“Restoring “Syncretism” in the History of Christianity”. Studies in Late Antiquity 5:1 (2021), pp. 128-

138. 
477 L’obra de Helen Saradi-Mendelovici és especialment ressenyable en l’evolució i dimensió dels 

relats hagiogràfics als segles IV i V: Saradi-Mendelovici, H. “The christianization of pagan temples 

in the greek hagiographical texts”. J. Hahn; S. Emmel; U. Gotter (eds.). From Temple to Church: 

Destruction and Renewal of Local Cultic Topography in Late Antiquity. Leiden (2008), pp. 113-135.  
478 Bowersock, G. W. Hellenism in Late Antiquity. Michigan (1990).  
479 Ando, C. The matter of the gods: religion and the Roman Empire. California (2009); J. B. Rives. 

“Graeco-Roman religion in the Roman empire: Old assumptions and new approaches”. Currents in 
Biblical Research 8: 2 (2010), pp. 240-299. 
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llavors i fins a la dissolució definitiva de la part Occidental l’any 475, és una història de 

fracassos en els diferents àmbits militars, administratius i econòmics, fruit de la pèrdua 

de consciència col·lectiva. Les vil·les romanes situades a les àrees urbanes es van 

convertir, ja en època de Teodosi, en centres de reunió clandestina, com en el seu moment 

ho van ser per les primeres comunitats cristianes; les zones rurals, en canvi, no van patir 

un canvi tan brusc a no ser que hi hagués la presència de monjos en els voltants, en aquest 

cas es produïen autèntics enfrontaments480. 

La política iconoclasta va tenir una bona acollida a Egipte. Stephen Williams va 

definir el territori alexandrí com la sala de proves de Teodosi i, certament, sembla que no 

anava errat481. Ja s’ha argumentat que les narratives hagiogràfiques coptes mentien 

deliberadament i que els vestigis arqueològics han demostrat que no va haver-hi tants 

enfrontaments ni actes iconoclastes com la literatura cristiana ens ha volgut fer creure482. 

Ara bé, tampoc hem de passar per alt que Teodosi, un cop legitima públicament les 

mesures iconoclastes com a part de la seva nova política religiosa, envia a Egipte un home 

de la seva total confiança, Materno Cinergio, prefecte d’Hispània, que prohibeixi 

qualsevol culte pagà i tanqui el nombre més gran de temples possibles483.  

L’elecció del territori egipci no fou casual, tal com ho demostren un nombre 

significatiu d’enfrontaments civils que es van ocasionar als carrers alexandrins. Un dels 

que se succeiran en aquestes dates, a finals del 378, són els disturbis entres pagans i 

cristians, el qual va tenir un màxim instigador de la batussa religiosa: el bisbe alexandrí 

 
480 Libani descriu els enfrontaments que es van produir a les afores de Roma entre el clergat més 

intransigent i pagans. La provocació dels primers, amb un clar caràcter intransigent i amenaçant, vers 

els segons, acabava en una revolta armada en algunes ocasions. Els monjos solien destrossar els ídols 

pagans que es trobaven al seu pas i això encenia els ànims de les comunitats locals que vivien a la 

zona. Els següents enfrontaments eren especialment violents a les àrees rurals perquè no hi havia tanta 

presència d’autoritats ni militars romans. Això conferia una immunitat, sumat a l’anonimat, que feia 

que les provocacions i les agressions fossin més greus. Veure: Pro Templis, 30.   
481 Friell, S; Williams, S. Theodosius: The Empire at Bay. London (2005), p. 153. 
482 Arietta Papaconstantinou va probar que un llarg llistat de temples, els quals l’hagiografia cristiana 

argumentava que havien destruit les comunitats coptes, no era així. Ho va fer a través d’establir una 

dialéctica entre les evidències textuals i, sobretot, les arqueològiques, les quals desmentien 

categòricament el relat copte. Veure: Papaconstantinou, A. “Où le péché abondait, la grâce a 

surabondé”. Sur les lieux de culte dédiés aux saints dans l’Égypte des v–viii siècles”. M. Kaplan (ed.). 

Le sacré et son inscription dans l’espace à Byzance et en Occident: études comparées (Byzantina 

Sorbonensia 18). Paris (2001), pp. 235-249. 
483 Matthew, J. F. “A pious supporter of Theodosius I: Maternus Cynegius and his family”. The 
Journal of Theological Studies 18:2 (1967), p. 439. 
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Teòfil484. No content amb ocupar el temple de Dionís, encara en ús, i convertir-lo en 

església, va riure’s públicament de la comunitat de fidels i va passejar diferents objectes 

i ídols pagans que hi havia en el temple485. La reacció dels pagans no es va fer esperar i 

es van produir tres dies d’enfrontaments entre ambdues comunitats que va causar més 

d’un centenar de morts i desenes de ferits. Segons Amià Marcel·lí, la situació era tan 

tensa i insegura que un grup de cristians encapçalats pel filòsof Olimp es van refugiar en 

el Serapeum – principal temple de la ciutat dedicat a la divinitat alexandrina per 

excel·lència, Serapis, la conjunció entre Zeus i Osiris del qual depenia la crescuda anual 

del Nil i la protecció dels habitants de la capital–486. Els disturbis van necessitar la 

intervenció del prefecte de la ciutat, Evagri, i del general en cap dels efectius militars 

destinats a la província d’Egipte, Romà, per tal de dissoldre’ls. L’historiador de 

l’Església, Heremies Sozomen, narra com molts dels líders pagans, atemorits per les 

 
484 Per tal d’ampliar la qüestió de la destrucció del Serapeum d’Alexandria, Veure: Botti, G. 

L’Acropole d’Alexandrie et le Sérapeum d’après Aphthonius et les fouilles. Mémoire présenté à la 

Société archéologique d’Alexandrie à la séance du 17 août 1895. Alexandria (1895); Favale, A. 

Teofilo d’Alessandria (Biblioteca del “Salesianum” 41). Turin (1958); J. Schwartz. “La fin du 

Sérapéum d’Alexandrie”. A.E. Samuel (ed.). Essays in Honor of C. Bradford Welles (ASPap 1), New 

Haven (1966), 97-111; Orlandi, T. Storia della Chiesa di Alessandria. 2 vols. (Testi e documenti per 

lo studio dell’antichità 17, 31) Milan- Varese (1968–1970); Baldini, A. “Problemi della tradizione 

sulla “distruzione” del Serapeo di Alessandria”. RSA 15 (1985), pp. 97-152; Barnes, R. “Cloistered 

Bookworms in the Chicken-Coop of the Muses: The Ancient Library of Alexandria”. R. MacLeod 

(ed.). The Library of Alexandria: Centre of Learning in the Ancient World, London–New York (2000), 

pp. 61-77; Bagnall, R. S. “Alexandria: Library of Dreams”. PAPhS 146 (2002), pp. 348-362; 

McKenzie, J.; Gibson, S; Reyes, A. T.; Grimm, G.. “Reconstructing the Serapeum in Alexandria from 

the archaeological evidence”. The Journal of Roman Studies 94 (2004), pp. 73-121; Russell, 

N. Theophilus of Alexandria. London (2006); C. Haas. “Vetustus error extinctus est. Wann wurde das 

Serapeum von Alexandria zerstört?”. Historia 55 (2006), pp. 368-383. Russell, N. Theophilus of 
Alexandria. London (2007); Hahn, J. “The conversión of the cult statues: the destruction of the 

Serapeum 392 AD and the transformation pf Alexandria into the Christ-loving city”. J. Hahn; S. 

Emmel; U. Gotter (eds.). From temple to church: destruction and renewal of local cultic topography 
in late antiquity. Leiden (2008), pp. 203-243; Wiemer, H. U. “Für die Tempel? Die Gewalt gegen 

heidnische Heiligtümer aus der Sicht städtischer Eliten des spätrömischen Ostens”. J. Hahn; S. Emmel; 

U. Gotter (eds.). Staat und religiöser Konflikt. Imperiale und lokale Verwaltung und die Gewalt gegen 

Heiligtümer in der Spätantike. (Millennium-Studien), Berlin-New York (2011), pp. 159-187; Wagner, 

K. “Theophilus of Alexandria and the Episcopal Ordination of Synesius of Cyrene”. Phronema 29:2 

(2014), pp. 129-174; Banev, K. Theophilus of Alexandria and the First Origenist Controversy: 

Rhetoric and Power. Oxford (2015); Banev, K. Theophilus of Alexandria. Leiden (2018); Shean, J. F. 

“The Destruction of the Serapeum in 391: Religious Violence and Intolerance in an Imperial 

Age”. Journal of Religion and Violence 9: 2-3 (2021), pp.149-170; Rohmann, D. “The Destruction of 

Serapeum of Alexandria, its Library and the Immediate Reactions”. Klio 104:1 (2022), pp. 335-367. 
485 McKenzie, J; Gibson, S; Reyes, A. T; Grimm, G. “Reconstructing the Serapeum in Alexandria 

from the archaeological evidence”. The Journal of Roman Studies 94 (2004), p. 101. 
486 Amià 22, 16, 12. Veure també: Neri, V. Ammiano e il cristianesimo. Religione e politica nelle Res 
Gestae di Ammiano Marcellino. Bologna (1985).  
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possibles represàlies, van fugir i que les autoritats civils, un cop donat per finalitzat el 

conflicte, van ajudar a la comunitat cristiana alexandrina a demolir gran part dels temples 

pagans que es trobaven a la polis d’Alexandria487. Aquesta segona part, però, no és certa, 

tal com han demostrat les evidències arqueològiques, com tampoc ho és el fet que les 

autoritats imperials, tant civils com militars, ajudessin a la destrucció iconoclasta de cap 

temple pagà488. Sí que ho és, però, que Teodosi I, per acontentar a l’Església, va anomenar 

màrtirs als cristians morts durant els disturbis, l’any 391.  

Les últimes dècades del segle IV van anar acompanyades de diferents profecies 

que preveien el triomf inexorable de la creu cristiana al capdavant de l’antic panteó 

grecoromà489. D’altra banda, era difícil no arribar a aquesta conclusió d’acord amb els 

darrers esdeveniments històrics que s’estaven succeint arreu de l’Imperi. Va haver-hi 

diferents càntics profètics al llarg dels darrers anys del govern de Teodosi I, però pot ser 

per la transcendència de la narrativa de l’obra, en destacarem una de les més significatives 

en trobar-se encabida al Corpus Hermeticum, d’Asclepi, i succeir en territori egipci490. 

L’única traducció llatina de l’obra original grega, la qual s’havia perdut segles enrere, 

relatava el triomf de la creu a Egipte i la persecució de totes les comunitats paganes 

escampades arreu del país. Així mateix, relatava, segons l’anunci d’Hermes, la destrucció 

de tots els temples pagans i dels ídols que pervisquessin a l’interior. La funesta profecia 

no feia sinó que preVeure el clima d’intolerància que perduraria a Egipte els pròxims tres 

segles de la seva història, amb episodis nefastos com la mort de la filòsofa i científica 

Hipàtia d’Alexandria, el març del 415, a mans de fanàtics religiosos, entre ells, 

Shenoute491.  

 
487 Sozomen, HE, V, 16.  
488 Barry, J. “We Didn't Start the Fire: The Alexandrian Legacy Within Orthodox Memory”. Journal 

of Orthodox Christian Studies 3: 1 (2020), pp. 13-30. 
489 El treball de George Luck analitza en profunditat ambdues profecies i estableix un estudi acurat de 

cadascuna d’elles. Veure: Luck, G. “Two Predictions of the End of Paganism”. Euphrosyne 14 (1986), 

pp. 153-156.  
490 Corpus  Hermeticum II,  259-401. 
491 Per tal d’ampliar la vida i mort d’Hipàtia d’Alexandria l’any 415 a través de volums monogràfics 

especialitzats, Veure: Dzielska, M. Hypatia of Alexandria. Toronto (1997); Deakin, M. A. Hypatia of 

Alexandria: mathematician and martyr. Amherst-New York (2007); Martínez, C. Hipátia: Ciéncia y 

Filosofía en la Alejandría tardoantigua. Málaga (2009); D. Lavalle; A. Petkas. Hypatia of Alexandria. 

München (2021). 
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5.9. La oposició i resistència de les antigues magistratures orientals 

 La situació era summament complicada per totes les comunitats paganes, 

especialment aquelles que pertanyien a l’antiga religió tradicional romana. La retirada 

dels subsidis als col·legis sacerdotals va comportar l’abandonament de molts temples, 

incapaços d’assumir els costos de les reparacions i restauracions. Aquest fenomen va anar 

acompanyat d’un decreixement alarmant dels seus feligresos que es va agreujar amb les 

noves mesures iconoclastes que impulsava el govern de Teodosi492. Ara bé, seria faltar al 

rigor històric si assumim que la caiguda del paganisme va ser orquestrada per les 

autoritats imperials493. Des de feia gairebé dos segles, els cultes pagans patien un fort 

descrèdit general per part de l’opinió pública romana i els seus temples havien començat 

a buidar-se i abandonar-se abans que arribessin Gracià o Teodosi al poder. Garth Fowden 

estima que van ser dues les causes principals per les quals el paganisme no va ser capaç 

de ressorgir494. D’una banda, el desprestigi del neoplatonisme, especialment l’alexandrí, 

que, lluny de ser el principal corrent filosòfic i intel·lectual del gruix de la població al 

segle III, a finals del IV s’havia reduït a la mínima expressió limitant-se a determinats 

cercles exclusius de les elits hel·lenístiques495. El llenguatge i els conceptes filosòfics, 

 
492 Frankfurter, D. Religion in Roman Egypt: Assimiliation and Resistance. Princeton (1998).  
493 Fowden, G. “Late antique paganism reasoned and revealed”. Journal of Roman Studies 71 (1981), 

pp. 178-182; M. Humphries. “Christianity and Paganism in the Roman Empire, 250–450 CE”. J. Lössl; 

N. J. Baker-Brian (eds.). A Companion to Religion in Late Antiquity. Hoboken (2018), pp. 61-80. 
494 G. Fowden. “Between pagans and Christians”. Journal of Roman Studies 78 (1988), p.177. Altres 

treballs interessants del mateix autor que versen sobre l’estat del paganisme en els segles IV i V, 

sobretot a Egipte: G. Fowden. Fowden, G. “Bishops and temples in the eastern roman empire ad 320—

435”. The Journal of Theological Studies 29:1 (1978), pp. 53-78; Fowden, G. Pagan philosophers in 

late antique society: with special reference to Iamblichus and his followers. [PhD diss., University of 

Oxford] (1979); Fowden, G. “Late antique paganism reasoned and revealed”. The Journal of Roman 

Studies 71 (1981), pp. 178-182; Fowden, G. “The pagan holy man in late antique society”. The Journal 
of Hellenic Studies 102 (1982), pp. 33-59; Fowden, G. “Religious developments in late roman Lycia: 

topographical preliminaries”. Ποικίλα 10 (1990), pp. 343-372; Fowden, G. The Egyptian Hermes: a 
historical approach to the late pagan mind. Princeton (1993); Fowden, G. “Polytheist religion and 

philosophy”. The Cambridge Ancient History 13 (1998), pp. 337-425. 
495 Watts, E. “An Alexandrian Christian response to fifth-century Neoplatonic influence”. A. Smith 

(ed.). The Philosopher and Society in Late Antiquity: Essays in Honour of Peter Brown (2005), pp. 

215-229. Altres estudis altament interessants de principis de segle ofereixen un punt de vista contraris 

a la decadència del Neoplatonsime a Alexandria. Charles Elsee i Daniele Iozzia, per exemple, 

assenyalen com el neoplatonisme va inmiscuir-se en el discurs cristià i va perviure a través d’ell. 

Veure: Inge, W. R. “The Permanent Influence of Neoplatonism upon Christianity”. The American 
Journal of Theology 4:2 (1900), pp. 328-344; O’Meara, D. J. (ed.). Neoplatonism and Christian 

Thought. New York (1981); C. Elsee. Neoplatonism in relation to Christianity. Cambridge (2014); 

Iozzia, D. Aesthetic Themes in Pagan and Christian Neoplatonism: From Plotinus to Gregory of 
Nyssa. London (2015). 
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basats en la raó de l’individu, havien exclòs gran part del potencial públic que dos segles 

abans sí tenia. A la contra, tal com ha estudiat David Buck van sorgir propostes més 

atractives i senzilles des de les files cristianes com la proposada per Eunapi de Sardes, a 

l’obra Vides de filòsofs i sofistes496. Per una altra banda, la desaparició d’una classe alta 

aristocràtica cada cop menys compromesa amb el paganisme, la qual va optar per una 

estratègia pragmàtica en Veure quin anava a ser el dogma religiós que més beneficis els 

hi reportés. Evidentment, va haver-hi excepcions de pagans il·lustres que no van saber, 

ni voler, adaptar-se a la nova etapa cultual, però sense el compromís de segles enrere. Per 

exemple, és cèlebre l’enfrontament verbal que es va produir entre el general Arbogastre 

amb l’emperador amb l’objectiu que es retornés la figura de la Victòria al lloc on li 

corresponia: la cúria romana497.  

Reaccions com les d’Arbogastre es van succeir arreu de l’Imperi, especialment a 

les províncies orientals on les agressions verbals i físiques estaven a l’ordre del dia498. A 

tall d’exemple, a la ciutat d’Heliòpolis, Síria, va haver-hi diferents aldarulls en els quals 

va morir Marcel·lí d’Apamea, bisbe i màrtir, el qual, segons Hèrmies Sozomen, va morir 

després d’haver destruït el temple de Júpiter a Síria499. Així mateix, hi ha enregistrades 

diferents revoltes a Palestina, Petra o Aeròpolis, a banda d’Alexandria, on es van 

concentrar la gran majoria d’aldarulls500. Tampoc va cessar la vindicació de l’hel·lenisme 

 
496 Per ampliar sobre l’autor grec Eunapi de Sardes i com va influir la seva obra en el auge del 

cristianisme ortodox, Veure: Blockley, R.C. “Dexippus of Athens and Eunapius of Sardis”. 

Latomus 30:3 (1971), pp. 710-715; Buck, D. F. Eunapius of Sardis. [PhD diss. University of Oxford] 

(1978); T. M. Banchich. The Historical Fragments of Eunapius of Sardis. Buffalo (1985); Sacks, K. 

S. “The meaning of Eunapius' history”. History and Theory 25:1 (1986), pp. 52-67; Buck, D. F. 

“Eunapius of Sardis and Theodosius the Great”. Byzantion 58:1 (1988), pp. 36-53; Penella, R. J. Greek 

philosophers and sophists in the fourth century AD: studies in Eunapius of Sardis.  Leeds (1990); 

Buck, D. F. “The reign of arcadius in eunapius' histories”. Byzantion 68:1 (1998), pp.15-46; Buck, D. 

F. “Did Sozomen use Eunapius'" Histories?”. Museum Helveticum 56:1 (1999), pp. 15-25; 

Nikolozishvili, N. “Eunapius of Sardis’ Subarmachios, and the Importance of His Identification for 

the Reconstruction of the History of the Late Antique Kingdom of Iberia/Kartli”. Kadmos 11 (2019), 

pp. 162-208; Baltussen, H. “Eunapius’ Lives of Philosophers and Sophists: Was He Constructing 

Pagan Saints in the Age of Christianity?”. E. Anagnostou-Laoutides; K. Parry (eds.). Eastern 
Christianity and Late Antique Philosophy. Leiden (2020), pp. 239-260.  
497 Zòsim, 4, 54, 2.  
498 Salzman, M. R. “Ambrose and the usurpation of Arbogastes and Eugenius: reflections on pagan-

Christian conflict narratives”. Journal of Early Christian Studies 18: 2 (2010), pp. 191-223. 
499 Sozomen, HE, VII, 15.  
500 Garth Fowden va elaborar un llistat dels diferents bisbes cristians que van estar implicats, segons 

la narrativa hagiogràfica cristiana, en la destrucció iconoclasta d’ídols o temples pagans en les 

províncies orientals de l’Imperi. Veure: Fowden, G. “Bishops and temples in the Eastern Roman 

Empire AD 320-435”. The Journal of Theological Studies 29:1 (1978), pp. 53-78. 
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i el paganisme en cap d’aquests territoris com ho demostren múltiples temples a Egipte, 

com, per exemple, el d’Isis a Philae, que va continuar la seva activitat cultual fins ben 

entrat el segle V501; o les diferents celebracions de la crescuda anual del Nil que es van 

dur a terme durant segles posteriors; i també, canviant de marc geogràfic, el renaixement 

dels cultes d’Àtis i Cibeles i dels misteris eleusis al Nord d’Àfrica, entre d’altres502.  

El malestar general de la població, especialment la pagana, amb les polítiques 

religioses de Teodosi, no únicament li van reportar aldarulls civils sinó també militars. El 

 
501 Per ampliar la qüestió de l’estat de la religió tradicional faraònica al temple d’Isis de Philae fins a 

finals del segle V, Veure: Lyons, H. G. A Report on the Temples of Philae, Kairo (1908); Maspero, J. 

“Théodore de Philae”. RHR 59 (1909), pp. 299–317; Munier, H. “Le Christianisme à Philae”. BSAC 

4 (1938), pp. 37-49; Junker, H. Der große Pylon des Tempels der Isis in Philä. Wien (1958); Nautin, 

P. “La conversion du temple de Philae en église chrétienne”. CArch 17 (1967), pp. 1-43; Bernand, É. 

Les inscriptions grecques et latines de Philae. Vol. 2: Haut et Bas Empire. Paris (1969); Grossmann, 

P. “Überlegungen zum Grundriss der Ostkirche von Philae”. JbAC 13 (1970), pp. 29-41; MacQuitty, 

W. Island of Isis: Philae, Temple of the Nile. New York (1976); Winter, E. “Philae”. LÄ 4 (1982), pp. 

1022–1027; Burkhardt, A. “Zu späten heidnischen Priestern in Philae”. P. Nagel (ed.). Graeco-

Coptica. Griechen und Kopten im byzantinischen Ägypten. Halle (1984), pp. 77–83; Grossmann, P. 

“Die Kirche des Bischofs Theodoros im Isistempel von Philae. Versuch einer Rekonstruktion. L. del 

Francia (ed.). Studi in onore di Ugo Monneret de Villard (1881–1954), Bd. 1, Rom 1987 [= RSO 58 

(1984)], pp. 107–117; Dietze, G. “Philae und die Dodekaschoinos in ptolemäischer Zeit”. AncSoc 25 

(1994), pp. 63-110; Rutherford, I. “The Island at the Edge: Space, Language, and Power in the 

Pilgrimage Traditions of Philai”. D. Frankfurter (ed.). Pilgrimage and Holy Space in Late Antique 
Egypt. Leiden (1998), pp. 229-256; Cruz-Uribe, E. “The Death of Demotic at Philae: A Study in 

Pilgrimage and Politics”. T.A. Bácz (ed.). Festschrift E. Gaál, U. Luft, L. Török. (Studia Aegyptiaca 

17), Budapest (2002), pp. 163-184; J. H. F. Dijkstra. “Horus on His Throne: The Holy Falcon of Philae 

in His Demonic Cage”. GöMisz 189 (2002), pp. 7–10; Dijkstra, J. H. F. “A Cult of Isis at Philae after 

Justinian? Reconsidering P. Cair. Masp. I 67004”. ZPE 146 (2004), pp. 137–154; Dijkstra, ; J. H. F. 

“Une foule immense de moines. The Coptic Life of Aaron and the Early Bishops of Philae”. B. Palme 

(ed.).  Akten des 23. Internationalen Papyrologenkongresses, Wien, 22.–28. Juli 2001. Wien (2007), 

pp. 191–197; Hahn, J. “Die Zerstörung der Kulte von Philae. Geschichte und Legende am ersten 

Nilkatarakt”. J. Hahn; S. Emmel; U. Gotter (eds.). From temple to church: destruction and renewal of 

local cultic topography in late antiquity. Leiden (2008), pp. 203-243; Wilfong, T. “Philae and the End 

of Ancient Egyptian Religion: A Regional Study of Religious Transformation (298-642 CE)”. 

Orientalia Lovaniensia Analecta 173 (2010), pp. 375-382. 
502 Lomas, F.J. “El Imperio Cristiano”. Historia del Cristianismo. Vol. I: El Mundo Antiguo. Madrid 

(2004), p. 499. L’estat del paganisme al Nord d’Àfrica és una de les qüestions menys estudiades a 

l’historiografia actual, on destaquen notablement els treballs realitzats per Anna Leone. De totes 

maneres, en els darrers anys han porliferat els estudis vers el Nord d’Àfrica, tot i que encara es troben 

molt lluny d’assimilar-se en volum a altres estudis sobre les províncies orientals, com Egipte o Síria. 

De totes maneres, no és, ni molt menys, una qüestió territorial. Per exemple, la pugna i heretgia del 

donatisme és un dels main topics dels estudis sobre el cristianisme primitiu i les primeres comunitats 

cristianes. Veure: Sears, G. “The Fate of the temples in north Africa”. L. Lavan; M. Mulryan (eds.). 

The Archaeology of Late Antique 'Paganism'. Leiden (2011), pp. 229-259; A. Leone. Changing 
townscapes in North Africa from Late Antiquity to the Arab conquest. Edipuglia (2007); Leone, A. 

The end of the pagan city: religion, economy and urbanism in Late Antique North Africa. Oxford 

(2013); Leone, A. “Christian North Africa in Antiquity”. R. Bruce (ed.). A Companion to North Africa 
in Antiquity (2022), pp. 354-371. 
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context era idoni pel sorgiment d’usurpadors al tron romà com va ser el cas de Flavi 

Eugeni, l’any 392503. El que havia estat estret col·laborador de Valentinià II, era confés 

cristià per imperatiu legal, però, a causa dels seus orígens grecs, simpatitzava amb 

diferents cultes mistèrics504. Veient l’ambient de malestar permanent entre les comunitats 

cristianes i paganes, va optar per congraciar-se amb la segona i usurpar el govern únic de 

l’Imperi. Eugeni va comptar amb la inestimable ajuda d’un antic funcionari i excel·lent 

militar de Teodosi, de nom Nicòmaco Flavià, el qual s’havia apartat del govern de 

l’emperador en Veure la deriva radical de la política religiosa505. Fou ell qui va preparar 

l’estratègia bèl·lica que havia de seguir Eugeni vers Teodosi, el que simbòlicament 

exemplificava l’enfrontament entre el paganisme i el cristianisme nicè. Tot i que tot 

apuntava a la victòria del primer, fou Teodosi I el vencedor, segons les fonts cristianes 

gràcies a la providència divina506. L’any 394 es va produir el que la historiografia antiga 

va definir com l’últim enfrontament bèl·lic entre paganisme i cristianisme, però el que 

realment va succeir fou una confrontació entre romans que va debilitar i dividir encara 

més la seva posició vers les noves incursions de vàndals i gots als limes.   

5.10. Ambròs de Milà i la lluita per la supremacia del poder eclesiàstic 

A l’inici del capítol, mencionàvem que la principal figura eclesiàstica de finals del 

segle IV i al qual l’Església ortodoxa li deu gran part de la seva victòria política fou 

 
503 Cooper, K. “The long shadow of Constantine”. The Journal of Roman Studies 104 (2014), pp. 226-

238. 
504 Bloch, H. “A new document of the last pagan revival in the West, 393–394 AD”. Harvard 

Theological Review 38:4 (1945), pp. 199-244. 
505 Les principals obres que tracten la vida de Nicomachus Flavianus i la seva relació amb Teodosi 

són les següents: Matthews, J. F. “Gallic supporters of Theodosius”. Latomus 30:4 (1971), pp. 1073-

1099; O' Donnell, J. J. “The Career of Virius Nicomachus Flavianus”. Phoenix 32:2 (1978), pp. 129-

143; Harries, J. “The Roman imperial quaestor from Constantine to Theodosius II”. The Journal of 

Roman Studies 78 (1988), pp. 148-172; Errington, M. R. “The Praetorian Prefectures of Virius 

Nicomachus Flavianus”. Historia: Zeitschrift für Alte Geschichte 4 (1992), pp 439-461; Grünewald, 

T. “Der letzte Kampf des Heidentums in Rom? Zur postumen Rehabilitation des Virius Nicomachus 

Flavianus”. Historia: Zeitschrift fur Alte Geschichte 41:4 (1992), pp. 462-487; Matthews, J. F. “Codex 

Theodosianus 9.40. 13 and Nicomachus Flavianus”. Historia: Zeitschrift für Alte Geschichte 2 (1997), 

pp. 196-213; Coşkun, A. “Virius Nicomachus Flavianus, Der Praefectus und Consul des Carmen 

contra paganos”. Vigiliae christianae 58: 2 (2004), pp. 152-178; Cameron, A. “Nicomachus Flavianus 

and the Date of Ammianus’s Last Books”. Athenaeum 100 (2012), pp. 337-358; Girotti, B. “Nicomaco 

Flaviano historicus disertissimus?”. Hermes 143:1 (2015), pp. 124-128; Prchlík, I. “The fiery eyes of 

Augustus and the annales of Nicomachus Flavianus”. Auc Philologica 2 (2015), pp. 9-20; Vitiello, M. 

“Theodosius, Virius Nicomachus Flavianus, and the Preservation of Rome's Mores”. Journal of Late 

Antiquity 11: 2 (2018), pp. 319-338. 
506 Ambròs, De obitu Theodosii.  
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Ambròs de Milà. Nascut en el si d’una família cristiana l’any 339, va ser criat a la 

província de la Gàl·lia on va viure fins que va ser ordenat governador romà a la Ligúria 

i, inesperadament, bisbe i teòleg a la capital de la Llombarda. L’enorme influència que 

va exercir en la política religiosa del moment, sobretot durant el govern de Gracià, el va 

convertir en un personatge transcendental per comprendre el triomf de la doctrina nicena 

i l’oficialització del cristianisme com a religió única de l’Imperi507.  

La dependència de Gracià a Ambròs fou absoluta i ambdós mantenien una bona 

relació personal tal com mostren les epístoles, desprès publicades, que es van intercanviar 

durant anys i les quals són una magnífica font d’informació per comprendre la simbiosi 

entre el poder civil i religiós508. La influència, doncs, del bisbe milanès en la política del 

moment és relativament senzilla de resseguir. Per exemple, fou a partir de la dècada dels 

anys setanta, moment que Ambròs aconsegueix la càtedra milanesa, quan es va començar 

a traçar una doctrina legislativa antiarriana, en la qual es predominarà la defensa de la fe 

nicena i, amb ella, el triomf de l’Església Catòlica509. Per acomplir aquesta empresa, va 

escriure diferents obres entre les quals destaquen De spiritu sancto i De fide. El Codi 

Teodosià també ens permet entreVeure la influència del jove prelat en diferents 

disposicions legislatives com, per exemple, aquella que fa referència a l’ascensió social 

de les actrius a canvi de convertir-se al cristianisme510.  

Retornant a l’estreta relació entre Gracià i Ambròs, la prova definitiva la trobem 

l’any 373, moment en el qual l’emperador deixa la seva residència permanent a Trèveris 

 
507 Per tal d’ampliar la figura d’Ambròs de Milà, Veure: McLynn, N. B. Ambrose of Milan: church 

and court in a Christian capital. California (1994); Williams, D. H. Ambrose of Milan and the end of 

the Arian-Nicene conflicts. Oxford (1995); Power, K. E. “Ambrose of Milan: Keeper of the 

Boundaries”. Theology today 55:1 (1998), pp. 15-34; Ramsey, B. Ambrose. Philadelphia (2002); A. 

Lenox-Conyngham. “The Church in St Ambrose of Milan”. International Journal for the Study of the 

Christian Church 5:3 (2005), pp. 211-225; Dunkle, B. P. Enchantment and Creed in the Hymns of 
Ambrose of Milan. Oxford (2016); Boucheron, P; Gioanni, S. (eds.). La mémoire d’Ambroise de 

Milan: Usages politiques et sociaux d’une autorité patristique en Italie (Ve-XVIIIe siècle). Sorbonne 

(2019); Delgadillo, J. M. “Una aproximación a las actitudes constructivas del bien común a partir del 

De Nabuthe de Ambrosio de Milán”. Metafísica y Persona 24 (2020), pp.115-142; Gannaway, E; 

Grant, R (eds.). Ambrose of Milan and Community Formation in Late Antiquity. Cambridge (2021); 

Aka-Brou, J. P.; Cutino, M. Naissance d'une tradition patristique-L'autorité d'Ambroise de Milan 

dans la controverse entre A. Paris (2022). 
508 Cartes 1.7.  
509 Barnes, T.D. “Ambrose and Gratian”. Antiquité tardive 7 (2000), pp. 165-174.  
510 CThXV, 7, 8. Veure també: Matthews, J. F.  Laying Down the Law: A Study of the Theodosian 

Code. New Haven-London (2000). 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i s’instal·la a Milà, la seu episcopal ambrosiana511. La pugna entre arrians i nicens va estar 

molt disputada durant segles i amb la mudança de Gracià al seu costat, podia contrarestar 

d’alguna forma la influència arriana que exercia la mare de Valentinià II, Justina. No 

obstant això, la influència i bona relació que van tenir Ambròs i Gracià no es va repetir 

amb Teodosi, amb el qual els separava una gran enemistat, tot i compartir el mateix ideari 

i programa polític512. 

5.11. El Concili Ecumènic d’Aquileia (381) 

La gran majoria de biografies de l’emperador Gracià el retraten com un titella 

sotmès als designis del bisbe milanès. Un dels principals esdeveniments històrics que 

habitualment s’usa per argumentar la submissió de l’emperador fou el concili ecumènic 

d’Aquileia. L’assemblea organitzada el 3 de setembre del 381 a la província de la Panònia 

Central, fou organitzada a instàncies de les queixes de dos bisbes arrians de les províncies 

orientals, els quals van apel·lar a Gracià perquè intercedís en el que ells argumentaven 

era la tirania de Teodosi al llarg del territori oriental513.  

L’ombra del control d’Ambròs fou fàcilment recognoscible en tot moment, 

sobretot quan el que havia de ser una reunió per discutir diferents qüestions internes i 

doctrines dogmàtiques en el si de l’Església, es va convertir en un judici de fe a tots 

aquells que no professessin la fe nicena514. Altrament, el bisbe milanès també aprofitava, 

 
511 Bowersock, G. W. “From emperor to bishop: the self-conscious transformation of political power 

in the fourth century AD”. Classical Philology 81: 4 (1986), pp. 299.  
512 Boytsov, M. A. “The Good Sinful Ruler: Ambrose of Milan and Theodosius I”. P. A. Hasse-

Ungeheuer; H. Leppin (eds.). The Good Christian Ruler in the First Millennium: Views from the Wider 

Mediterranean World in Conversation. Berlin/Boston (2021), p. 67.  
513 Els principals treballs que han estudiat el Concili d’Aquileia i les conseqüències que va tenir en la 

persecució de l’arrianisme són: Gottlieb, G. “Das Konzil von Aquileia”. AHC 11 (1979), pp. 287-306; 

Duval, Y.M. “La presentation arienne du concile d’Aquilée del 381”. RHE 76 (1981), pp. 317-331; 

Gaetano, C. “Lo sfondo dottrinale ambrosiano del Concilio di Aquileia”. Antichità Altoadriatiche 21 

(1981), pp. 43-67; Cuscito, G. “Il concilio di Aquilieia (381) e le sue fonti”. Antichità 
Altoadriatiche 22: 1 (1982), pp. 189-283; Gentili, S. “Politics and Christianity in Aquileia in the 

Fourth Century AD”. L'Antiquité Classique 61 (1992), pp. 192-208; Placida, F. Aspetti catechistico-

liturgici dell'opera di Cromazio di Aquileia. Catanzaro (2005); Graumann, T. “Council proceedings 

and juridical process: the cases of Aquileia (AD 381) and Ephesus (AD 431)”. Studies in Church 

History 43 (2007), pp. 100-113; McEachnie, R. Chromatius of Aquileia and the Making of a Christian 
City. Philadelphia (2017); Tilatti, A. “Autorità dei concili. Aquileia e le sue costituzioni 

provinciali”. Cristianesimo nella storia 40: 1 (2019), pp. 59-90. 
514 Duval, Y.M. “La convocation du concile d’Aquilée de 381”. I concili della cristanità occidentale. 

Studia Ephemeridis Augustinianum 78 Roma (2002), pp. 421-437. 
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a través de la veu d’altres, en aquest cas, dels dos bisbes arrians il·liris, per carregar contra 

la figura de Teodosi I a quin no tolerava en l’àmbit estrictament personal515. Així mateix, 

el control sinodal del teòleg també s’entreveu en els convidats episcopals que formen part 

de la reunió: els dos bisbes il·liris, tretze italians i dos nord-africans. En definitiva, no hi 

havia cap representant de les províncies orientals de l’Imperi, la qual cosa representava 

un important greuge comparatiu perquè el concili finalment adquiriria la dimensió 

d’ecumènic. Finalment, el sínode es va saldar amb la condemna dels dos bisbes arrians, 

al que li van seguir tres epístoles signades per Ambròs que anaven dirigides a Gracià, tot 

i que formalment es van enviar també a la resta dels augusts516.  

Ambròs tenia la idea equivocada que l’Imperi estava al servei de l’Església 

catòlica i no al revés, tal com resa a una de les cartes que va redactar després del concili 

d’Aquileia: “ordenad que se otorgue primeramente reverencia a la Iglesia católica, y sólo 

después a vuestras leyes”517. Aquesta consciència va comportar-li importants èxits amb 

figures de personalitat més mal·leable com Gracià, però autèntics maldecaps amb 

personatges com Teodosi I. Ambròs no demanava sinó que exigia, i aquesta actitud, la 

qual podríem qualificar de superba, va jugar en la seva contra quan va imposar als tres 

augusts, entre ells es trobava Teodosi, que convoquessin de forma immediata un concili 

a Alexandria per retornar a la normalitat nicena. No content amb influir en els assumptes 

eclesiàstics i polítics de la part d’Occident, va voler abraçar de més intervenint en la 

jurisdicció imperial, la qual cosa Teodosi va tractar d’impedir taxativament518.  

 
515 Metz, E. “L’intervention de Théodose au deuxième concile oecuménique (Constantinople, 381)”. 

Études d’histoire de droit canonique dédiées à G. Le Bras I. Paris (1965), pp. 651-664. 
516 Gryson, R. Scolies ariennes sur le Concile d’Aquilée. Paris (1980); M. Zelzer. “Bemerkungen zum 

Konzil von Aquileia 381”. I concili della cristanità occidentale. Secoli III-V (Studia Ephemeridis 

Augustinianum 78). Roma (2002), pp. 439-446. 
517 Carta 10.8.  
518 Diferents treballs assenyalen com a partir de la figura d’Ambròs de Milà, l’Església va aconseguir 

situar-se en un pla superior al de l’Estat Romà. Aquesta qüestió va ser la que va enfrontar a Teodosi I 

i Ambròs en diverses ocasions fins que el primer finalment va cedir. Per tal d’ampliar la dimensió 

política d’Ambròs  de Milà, Veure: Bowersock, G. W. “From emperor to bishop: the self-conscious 

transformation of political power in the fourth century AD”. Classical Philology 81: 4 (1986), pp. 

298-307; McLynn, N. “The Transformation of Imperial Churchgoing in the Fourth Century”. S. 

Swain; M. Edwards (eds.). Approaching Late Antiquity. The Transformation from Early to late 
Antiquity. Oxford (2004), pp. 234-270; Cotton, C. R. Ambrose and Stilicho: politics in the post-

Theodosian world. [PhD diss., University of Georgia] (2007); Liebeschuetz, J. H.; Hill, C. Ambrose 

of Milan: political letters and speeches; Letters, book ten, including the oration on the death of 
Theodosius I; Letters outside the Collection (Epistulae extra collectionem); Letter 30 to Magmus 
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5.12. Magnus Maximus i Ambròs de Milà: La primera missió diplomàtica 

executada des del si de l’Església 

La mort de Gracià va arribar més d’hora que tard, l’any 383, i va suposar un gran 

trasbals per Ambròs i els seus plans polítics. Quan el militar hispà, Magnus Maximus, va 

usurpar el poder a la pars occidentalis en la província de Britannia, no va deixar més 

remei a Gracià que enfrontar-lo militarment519. La fortuna, però, va prevaldre a les mans 

de Magnus Maximus, qui finalment va aconseguir el govern occidental fins a la seva 

mort, un lustre després. Seria fàcilment imaginable creure que el poder i la influència 

d’Ambròs es va esfondrar amb la derrota de Gracià, no obstant això, va ser al contrari. El 

prelat milanès va trobar un nou aliat en el combat contra l’heretgia que compartia el 

mateix programa polític en matèria religiosa520. Així doncs, com que Magnus Maximus 

volia tenir a la vora a l’altre governador d’Occident, Valentinià II, va exigir que es 

traslladés tota la cort milanesa, entre ells Ambròs, per tal d’escoltar-lo fins a Trèveris, 

 
Maximus; The oration on the death of Valentinian II. Liverpool (2010); Proulx, M. “Patres 

orphanorum: Ambrosius of Milan and the Construction of the Role of the Bishop”. R.M. Frakes; E. 

DePalma Digeser; J. Stephens (eds.). The Rhetoric of Power in Late Antiquity: Religion and Politics 

in Byzantium, Europe and the Early Islamic World. London/New York (2010), pp. 75-97; Apellániz, 

S. “La coherencia del cristiano ante el ejercicio de la autoridad en el epistolario político de Ambrosio 

de Milán. Studia Ambrosiana: saggi e ricerche su Ambrogio e l'età tardoantica 5 (2011), pp. 229-294; 

Natal, D. “Muerte, identidad y poder en Ambrosio de Milán”. G. Bravo (ed.). Formas de morir y 
formas de matar en la Antigüedad romana. Madrid (2013), pp. 371-383; Moorhead, J. Ambrose: 

Church and society in the Late Roman World. Philadelphia (2014); Williams, M. S. The Politics of 

Heresy in Ambrose of Milan, Comunity and Consensus in Late Antique Christianity. Cambridge 

(2017). 
519 Per aprofundir en l’accès al poder de Magnus Maximus i la relació que va establir amb el prelat 

milanès, Veure: Calderini, A. “Appunti sulla prima ambasceria di S. Ambrogio a Treveri”. 

Miscellanea Giovanni Galbiati 3, Milano (1951), pp. 111-116; Vera, D. “I rapporti fra Magno 

Massimo, Teodosio e Valentiniano II nel 383–4”. Athenaeum 53 (1975), pp. 267-301; Delmaire, R. 

“Les usurpateurs du Bas-Empire et le recrutement des fonctionnaires. Essai de réflexion sur les assises 

du pouvoir et leurs limites”. F. Paschoud; J. Szidat (eds.). Usurpationen in der Spätantike. Akten des 
Kolloquiums “Staatsstreich und Staatlichkeit” (6.–10. März 1966, Solothurn – Bern). Stuttgart 

(1997), pp. 111-126; Dörner, N. “Ambrosius in Trier Zu den Hintergründen der zweiten Gesandtschaft 

bei Maximus (Ambrosius, epist. 30 [24])”. Historia 50 (2001), pp. 237-243; Duval, Y. M. “Les 

ambassades de Saint Ambroise auprès de l’usurpateur Maxime en 383 et 384”. J.-M. Carrié; R. Lizzi 

(eds.). Humana sapit: études d’Antiquité tardive offertes à Lellia Cracco Ruggini. Turnhout (2002), 

pp. 239-251; Humphries, M. “Emperors, Usurpers, and the City of Rome: Performing Power from 

Diocletian to Theodosius”. J. Wienand (ed.). Contested Monarchy. Integrating the Roman Empire in 

the Fourth Century AD. Oxford (2014), pp. 151-168; Escribano, M. V. “Maximus’Letters in the 

Collectio Avellana: A Comparative Study”. R. Lizzi; G. Marconi (eds.). The Collectio Avellana And 

Its Revivals. Cambridge (2019), pp. 50-85. 
520 Birley, A. R. “Magnus Maximus and the persecution of heresy”. Bulletin of the John Rylands 
Library 66: 1 (1983), pp. 13-43. 
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antiga residència de Gracià521. Ambròs molt hàbilment va apropar-se al jove  i es va 

convertir en una figura paternal per ell, en contra de la voluntat de la seva mare, Justina, 

qui entenia a la perfecció l’estratègia del bisbe. La cort palatina, en canvi, no va Veure 

les obscures intencions que Justina proclamava i fent cas omís del consell maternal, 

Valentinià va demanar a Ambròs que intercedís per ell en les relacions amb Magnus 

Maximus522. Era la primera vegada que un alt càrrec de l’Església acceptava una missió 

diplomàtica i no va agradar gens als sectors més conservadors ni tampoc als arrians. 

 Hàbil en oratòria, Ambròs va sorgir victoriós de l’encàrrec i va evitar una 

intervenció armada entre ambdós governants occidentals. L’èxit li va conferir una gran 

legitimitat per actuar i influir a la cort palatina, la qual va usar sempre que va necessitar 

contra les reivindicacions arrianes i l’antiga aristocràcia pagana de Roma. A tall 

d’exemple, va ser decisiva la seva negativa de restablir els antics privilegis sacerdotals 

pagans523 o en el ja esmentat episodi de la figura de la deessa Victòria a la cúria romana524. 

També va neutralitzar la política arriana de Valentinià II o va refusar la candidatura de 

Símic com a pretor de la capital italiana, el qual acudia a Roma per restablir l’ordre i 

retornar els béns confiscats als temples pagans de la ciutat525. En definitiva, va assumir 

un rol polític que escapava de les seves funcions de fill de l’Església ortodoxa i durant 

una dècada, es va convertir en l’home més poderós, després de l’emperador, de tota la 

pars occidentalis, però l’enemistat amb Teodosi I a partir de l’affaire de Calínic va 

capgirar la situació.  

5.13. La primera confrontació: la crema de la sinagoga de Calínic (388)   

Situada a la riba de l’Èufrates, la plaça forta de la ciutat de Calínic acollia una 

important sinagoga, esdevenint un punt clau en la confluència de la ruta caravanera que 

conduïa a la província de Síria. Aquest fou l’emplaçament que va escollir el bisbe de la 

 
521 Escribano, M. V. “The Letter from Magnus Maximus to Valentinian II (CA 39): Two Imperial 

Images in Conflict”. M. P. García; A. J. Quiroga (eds.).  Emperors and Emperorship in Late Antiquity: 

Images and Narratives. Leiden (2020), pp. 177-198. 
522 Raschle, C. R. “Ambrosius' Predigt Gegen Magnus Maximus. Eine historische Interpretation der 

explanatio in psalmum 61 (62)”. Historia: Zeitschrift fur Alte Geschichte 54: 1 (2005), pp. 49-67. 
523 Carta 18, 3.  
524 “Com penseu que jo pugui tornar allò que el meu pietós germà [Gracià] va substraure?” De obitu 

Valentiniani, 19.  
525 Relatio XXI, 3.  
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ciutat perquè un grup de cristians cremessin la sinagoga sota el seu consentiment, la 

primavera de l’any 388526. Podria haver estat una més de les moltes accions iconoclastes 

que es van dur a terme arreu de l’Imperi per aquelles dates, però, sense ningú preVeure-

ho, va esdevenir el motiu del primer gran enfrontament entre Teodosi I i Ambròs de 

Milà527.  

Al mateix temps que es produïa la crema de la sinagoga, un altre grup de cristians, 

també seguint les ordres del bisbe, van cremar una capella de gnòstics valentinians 

ubicada a uns quilòmetres del temple mosaic. Sembla que van ser aquests últims els que 

van provocar prèviament als monjos cristians i aquests van respondre de forma 

desproporcionada encoratjats per la immunitat legislativa. El mateix Ambròs explica en 

l’epístola 40 com no li va donar gaire importància a la qüestió perquè els agitadors no 

estaven emparats per la jurisdicció religiosa, segons l’Edicte de Tessalònica de l’any 380, 

i, per tant, no tenien garanties legals per a l’exercici d’un culte herètic 528. No obstant 

això, la crema de la sinagoga era un problema diferent que ocasionava un greuge a la 

convivència pacífica de la comunitat. Ambròs no diu res al respecte i omet 

deliberadament l’acte iconoclasta que, ben segur, si els instigadors haguessin estat els 

jueus, ho hauria especificat en el document, com va fer amb els valentinians529.  

L’emperador va ser convenientment informat dels esdeveniments iconoclastes a 

través del prefecte de la província, el qual va ordenar al bisbe que havia instigat l’aldarull 

a reedificar la sinagoga a compte de la seu episcopal corresponent, així com penalitzar 

amb càstigs corporals a aquells monjos i clergues que havien format part activa de l’acció. 

L’actuació de Teodosi, a expenses del bisbe milanès i considerant tot l’assumpte una 

qüestió merament d’ordre públic, va ser a ulls d’Ambròs inacceptable perquè actuava en 

 
526 Hi ha molts pocs estudis que tractin l’affaire succeït arran de la crema de la sinagoga de Calínic, 

així com les conseqüències polítiques que se’n van derivar. Veure: Hurbanič, M.; Panzram, S. 

“Proclamo quod ego synagogam incenderim... Ambrosio de Milán, Severo de Menorca y el incendio 

de las sinagogas de Calínico (338) y Magona (418)”. F. Marco; F. Pina; J. Remesal (eds.). Vae Victis! 
perdedores en el mundo antiguo. Barcelona (2012), pp. 245-260.  
527 Les epístoles 40 i 41 escrites per Ambròs de Milà relaten l’affaire de Calínic (388). Ambdues cartes 

van servir de base documental pel biògraf del bisbe en: Vita Ambrosiana 22-23.  
528 CThXVI, 1, 2.  
529 Brown, P. “A Dark-Age crisis: aspects of the Iconoclastic controversy.” The English Historical 
Review 88: 346 (1973), pp. 1-34. 
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una competència, Causa Dei, la qual quedava fora dels poders civils de l’emperador530. 

Les incendiàries paraules d’Ambròs van sorprendre a tothom, sobretot quan en la mateixa 

epístola el bisbe reconeixia que la resolució duta a terme per Teodosi havia estat la 

correcta531. Més enllà de considerar la sinagoga com un “espai de perfídia i casa 

d’impietat”532.  

Alguns investigadors com Jean-Rémy Palanque ja van afirmar a principis del 

segle XX que el to amenaçador que contenia la carta d’Ambròs estava motivat per l’odi 

profund que sentia el teòleg vers les comunitats jueves i les ciutats de pas caravaneres, 

com era Calínic533. Probablement, ambdues qüestions van influir, però aquest estudi 

s’inclina més a pensar que es tractava d’una lluita d’egos polítics en el que Ambròs estava 

delimitant el poder de l’emperador a l’esfera civil, mentre que ell governava l’estament 

eclesiàstic: “[..] los palacios son de competencia del gobernante, las Iglesias, del 

obispo”534. De totes formes, l’esfera civil, segons el parer d’Ambròs, havia de restar 

supeditada a la divina. Per tant, seguint el seu criteri, l’existència i raó de ser de la figura 

de l’emperador únicament es pot entendre des del si de l’Església catòlica, sota la qual ha 

de sotmetre’s en cos i ànima535. Així doncs, va desacatar les ordres de Teodosi i en va 

dictar de noves i contradictòries, celebrant l’actitud dels monjos en la crema de la 

Sinagoga, tot argüint que els temples de Moisès són llocs on es nega a Jesús536.  

En contra de tot pronòstic, Teodosi I va reconsiderar l’ordre dictaminada en 

primera instància i va ordenar que la sinagoga fos reconstruïda amb fons imperials i no 

de la mateixa església, evitant, així, la humiliació a la comunitat cristiana i al bisbe 

responsables de la crema. No obstant això, Ambròs no va quedar satisfet amb la 

reconsideració imperial i va exigir que l’emperador es desdigués de qualsevol assumpte 

 
530 Carta 40, 4 i 27.  
531 Carta 40, 23.  
532 Carta 41, 16.  
533 Palanque, J.-R. Saint Ambroise et 1'Empire Romain. Contribution a l’histoire des rapports de 

1'Eglise et de I'Etat a la fin du quatrihe sicle. Paris (1933), p. 43. Veure també: J.-R. Palanque. “Le 

témoignage de Socrates le Scholastique sur Saint Ambroise”. Revue des Études Anciennes 26: 3 

(1924), pp. 216-226. 
534 Carta 20, 19.  
535 Contra Auxencio 36.  
536 Carta 41, 16. Sobre la imposició de l’estament eclesiàstic al poder civil, Veure: Bowersock, G. W. 

“From emperor to bishop: the self-conscious transformation of political power in the fourth century 

AD”. Classical Philology 81:4 (1986), pp. 298-307. 
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relacionat amb l’àmbit religiós, al que Teodosi es va limitar a no respondre, però sí que 

va prendre bona nota de la gosadia del prelat milanès537.  

5.14. La excomunió de Teodosi I i la simbiosi de les esferes civils i eclesiàstiques 

L’affaire de Calinic (388) va ser la primera de moltes confrontacions que es van 

produir entre Ambròs i Teodosi amb l’únic objectiu de debilitar políticament la posició 

de l’altre en l’esfera pública538. Fins llavors, el primer havia compartit el poder amb 

homes relativament mal·leables que acceptaven qualsevol suggeriment del prelat, però 

no ocorria el mateix amb el nou emperador539. Una de les problemàtiques principals que 

trobem a l’hora d’estudiar aquests esdeveniments és que la majoria de les fonts són 

d’autoria cristiana, per tant, objectivament no vàlides. Això mateix succeeix amb el segon 

dels enfrontaments que van tenir l’emperador i el bisbe dos anys després de la crema de 

la sinagoga de Calínic540. 

L’estiu de l’any 390, Buteric, magister militum d’Iliria, fou objecte de desig d’un 

auriga i després de Buteric negar-s’hi, el va empresonar. L’auriga en qüestió, de qui no 

sabem el nom, gaudia d’una gran fama i reconeixement en les carreres i quan Teodosi, 

mesos després, va ordenar la celebració d’unes curses a l’hipòdrom per entretenir els seus 

soldats, a tothom va sorprendre que l’auriga no aparegués. Tot i les nombroses queixes, 

Buteric no va cedir en la seva decisió, emparant-se en la legislació imperant, la qual 

prohibia sota pena de mort la pederàstia541. Malgrat la greu acusació que s’emetia contra 

l’auriga, el poble va restar de la seva part i va dilapidar a Buteric. Un cop la notícia va 

 
537 Lomas, F. J. “El Imperio Cristiano”. Historia del Cristianismo. Vol. I: El Mundo Antiguo. Madrid 

(2004), pp. 510-512. 
538 Hamilton, A. “Theodosius and Ambrose: The Church reconciled and reconciling”. Pacifica 9: 3 

(1996), pp. 271-287. 
539 Jonar, R. A. “Theological or Political? The Search for Meaning of the Historical Struggle in the 

Nicene Constantinople Creed”. Theologia in Loco 2: 1 (2020), pp. 49-72. 
540 Les principals fonts escrites que tracten el segon enfrontament a Tessalònica entre Ambròs i 

Teodosi són les següents: Vita Ambrosiana 24; Rufí d’Aquileia, HE II, 18; Teodoret de Cir, HE, V, 

17.  
541 Mosaicarum et Romanarum legum collatio 5,3  
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arribar a oïdes de l’emperador, va ordenar que ajusticiessin a un nombre indeterminat de 

magistrats en el circ de la ciutat542.  

Si bé la majoria convindrem que es tractava d’un clar assumpte d’ordre públic i 

que, per tant, corresponia al poder civil la resolució del conflicte, sembla que Ambròs no 

compartia el mateix parer. Va enviar una carta a l’emperador que el comminava a 

contemplar l’opció del perdó general dels ciutadans de Tessalònica en un exercici de 

misericòrdia543. L’epístola no va arribar a temps, però encara que ho hagués fet, de res 

hagués servit perquè no era un assumpte que concernís l’Església ortodoxa. Un cop el 

castic es va consumar, Ambròs empès per la ira va condemnar a l’emperador a una dura 

sanció eclesiàstica, sense precedents: el va excomunicar i prohibir la seva entrada a 

qualsevol església de tot l’Imperi. El comminava, doncs, a la reflexió i el penediment dels 

seus actes i, un cop ell ho considerés, li permetria el retorn al si de l’església544.  

Teodosi mai va respondre la carta i dies més tard va disposar-se a entrar a 

l’església de forma ordinària, però Ambròs va córrer a expulsar-lo del temple. Rufí 

d’Aquileia explica que al cap d’uns mesos, es va trobar a Teodosi plorant pel càstig 

imposat pel prelat milanès i empès per la misericòrdia va provar d’intercedir en el 

conflicte. Una versió, però, difícil de creure, així com els esdeveniments que la seguiran. 

Desesperat, segons Hermies Sozomen, Teodosi li va suplicar el perdó en diverses 

ocasions per tal de poder participar en la litúrgia cristiana com un creient més545. Més 

tard, Rufí detalla com Ambròs finalment va cedir i va emetre al perdó a Teodosi en un 

acte de misericòrdia que va permetre retornar la concòrdia entre el poder civil i religiós a 

l’Imperi546. 

 
542 Teodoret de Cir esmenta que van haver més de set mil morts (HE V, 17). Veure també: Martin, A; 

Bouffartigue, J; Pietri, L; Thelamon, F. (éds.). Théodoret de Cyr, Histoire ecclésiastique (SC 530), 

tome V, livres I-III, Paris (2009). 
543 Carta 51, 2; Vita Ambrosiana 24.  
544 Cruz, M. “Um homem renegado pelo pecado. A penitência de Milão e as relações entre a Igreja e 

o Império no final do IV século”. Revista Diálogos Mediterrânicos 5 (2013), pp. 33-47. 
545 Raspanti, G. “Clementissimus Imperator: Power, Religion, and Philosophy in Ambrose’s De obitu 

Theodosii and Seneca’s De clementia”. A. Cain; N. Lenski (eds.). The power of religion in late 

antiquity (2019), pp. 55-83.  
546 “Lloró públicamente su pecado al que le había inducido el engaño de algunos; con llanto y lágrima 

suplicó el perdón. De lo que los individuos se sonrojan, no se sonrojó el emperador: penar 

públicamente” (De obitu Theodosii, 34). Sobre aquesta qüestió Veure: Natal, D. “Sed non totus 

recessit. Legitimidad, Incertidumbre, y cambio político en el De Obitu Theodosii”. Gerión 28: 1 
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Malauradament, no sembla gens plausible la presentació dels esdeveniments que 

efectuen cap dels diferents autors, però una cosa és segura: la confrontació entre ambdós 

governants era una realitat que va traspuar els límits de la cort palatina de Tessalònica. 

La poca veracitat del relat històric pren més força encara quan mesos més tard es van 

tornar a enfrontar, arribant a un punt de no retorn. Sorprèn també la submissió que relaten 

les fonts de Teodosi, quan va ser l’emperador qui va exigir la mort de milers de ciutadans 

a Tessalònica contravenint una disposició legislativa que ell mateix havia promulgat on 

es prohibia la sentència capital, sense judici previ, fins passats trenta dies de la 

infracció547. Resulta evident, doncs, que Teodosi ja coneixia el parer d’Ambròs i va actuar 

d’igual forma.  

La imatge que se’ns presenta de Teodosi –no únicament en el relat cristià sinó 

també en la successió dels esdeveniments– és la d’un governant humiliat i sotmès a les 

exigències de l’Església ortoxa, com cap altre ho havia estat anteriorment548. Ambròs 

s’havia extralimitat en la competència de les seves funcions, jutjant les funcions civils de 

l’emperador, així com la seva conducta privada, lluny de tota lògica idiosincràtica. 

Sembla clarivident, doncs, que el que cercava veritablement el prelat milanès era la 

jerarquització pública de l’espai on el govern de l’Església prevalia al capdavant.549 I així 

va resultar fins als darrers dies de l’Imperi Romà i els primers de l’Imperi Bizantí. 

5.15. Roma Noctis Aeterna  

Uns mesos més tard del conflicte de Tessalònica, Teodosi I va aprovar un gran 

nombre de disposicions legals contra qualsevol forma de culte que fos diferent de 

l’ortodòxia cristiana, les quals es troben recollides al llibre XVI del Codi Teodosià, 

publicat dècades després de la seva mort550. L’any següent, el 392, va impulsar les noves 

 
(2010), pp. 309-330; Zimmeri-Panagi, V. “Zu Überlieferung und Textgeschichte von Ambrosius’ De 

obitu Theodosii (und Epistula extra collectionem 1)”. Wiener Studien. Zeitschrift für Klassische 

Philologie und Patristik 129 (2016), pp. 299-330.  
547 CThIX, 40, 13.  
548 Rapp, C. Holy Bishops in Late Antiquity: The Nature of Christian Leadership in an Age of 

Transition. (The Transformation of the Classical Heritage 37) Berkeley (2005). 
549 Girotti, B. Assolutismo e dialettica del potere nella corte tardoantica. Milano (2017). 
550 Gwynn. D. M. “Christian Controversy and the Transformation of Fourth-Century Constantinople”. 

A. Busine (ed.). Religious Practices and Christianization of the Late Antique City (4th-7th cent.) 
(Religions in the Graeco-Roman World 182). Leiden - Boston (2015), pp. 206-220. 
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mesures a la resta de l’Imperi. La mala relació amb Ambròs va continuar, però limitada 

a l’àmbit privat. Especialment, quan aquest va percebre l’esforç legislatiu i administratiu 

que elaborava Teodosi vers la lluita del paganisme, mentre que la resta de governadors 

de l’Imperi restaven impassibles551.  

La persecució del paganisme, si bé es va produir únicament en termes teòrics, va 

generar un profund malestar en les províncies orientals on es van succeir un conjunt 

d’usurpadors, però cap d’ells van resultar tenir èxit. Teodosi va governar fins al final dels 

seus dies des de Milà, on va morir el 17 de gener de l’any 395, deixant prèviament 

assignada la repartició de l’Imperi entre els seus fills552. Els seus darrers dies els va passar 

absort en intentar controlar unes fronteres que cada cop cedien amb més facilitat i que 

vaticinaven el que ja era irremeiable: la Noctis Aeterna de l’Imperi Romà d’Occident553.  

 

 

  

 
551 Lomas, F. J. “Teodosio, paradigma del príncipe cristiano. Consideraciones de Ambrosio, Rufino 

de Aquileya y Agustín sobre la imperial persona”. Studia historica. Historia antigua 8 (1990), pp. 

149-166; Rodríguez, M. J. “El discurso laudatorio cristiano y pagano. Los panegíricos a Teodosio de 

Ambrosio y Pacato”. C. Fornis (ed.). Los discursos del poder, el poder de los discursos en la 
Antigüedad clásica. Zaragoza (2013), pp. 189-204.  
552 Ritter, A.M. Das Konzil von Konstantinopel und sein Symbol. Studien zur Geschichte und 

Theologie des II Ökumenischen Konzils. Göttingen (1965); Leppin, H. Von Constantin dem Grossen 
zu Theodosius II. Das christliche Kaisertum bei den Kirchenhistorikern Socrates, Sozomenus und 

Theodoret (Hypomnemata 104). Göttingen (1996); Grossmann, P. Gewalt und religiöser Konflikt. 
Studien zu den Auseinandersetzungen zwischen Christen, Heiden und Juden im Osten des Römischen 

Reiches (von Konstantin bis Theodosius II). (Klio-Beih. n. F. 8), Berlin (2004); Millar, F. A Greek 

Roman Empire, Power and Belief under Theodosius II 408-450. Berkeley (2006); Icks, M. “The 

Inadequate Heirs of Theodosius. Ancestry, merit and divine blessing in the representation of Arcadius 

and Honorius”. Millennium 11: 1 (2014), pp. 69-100; Lenstrup Dal Santo, G. “Concordia 

Apostolorum - Concordia Augustorum: Building a Corporate Image for The Theodosian Dynasty”. R. 

Dijkstra; S. van Poppel; D. Slootjes (eds.). East and West in the Roman Empire of the Fourth Century, 

An End of Unity?. Leiden - Boston (2015), pp. 99-120. 
553 Paschoud, F. Roma Aeterna. Études sur le patriotisme romain dans l’Occident latin à l’époque des 

grandes invasions. Roma (1967); Hollway, D. At the Gates of Rome: The Fall of the Eternal City, AD 

410. Massachusetts (2022). 
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6. THE APPLICATION OF THEODOSIAN 

LEGISLATION ON EGYPTIAN TEMPLES FROM OF THE 

END 4th TO THE EARLY 6th CENTURY 
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6.1. Pro Templis  

The so-called Life of Shenoute of Atripe (Vita Sinuthii) is a captivating 

hagiographical book that chronicles the theatrical battle of its main character versus the 

crypto-pagan archenemy and local governor Gesios in his see of Panopolis554. By 

performing magic, Shenoute converts many of them to Orthodox Christianity and, 

commanding a commission to Alexandria, even manages to get the authorization from 

emperor Theodosius I to demolish the pagan idols and the town's sanctuaries, helped by 

his religious community555. Many Egyptian sanctuaries are then devastated, concluding 

in the destruction of the temple of the nearby village of Plewit (Pnewit)556. At the detailed 

instructions of his disciple Besa, the temple is utterly demolished by fire and a church is 

constructed in its stead under the aegis of Emperor Arcadius (395-408)557. 

Such hagiographical narratives have long been perceived as characteristic of the 

end of the Late Roman Empire and the early beginning of the Byzantine Empire. 

 
554 554 For the iconoclasm episode in the Life of Shenoute of Atripe on the destruction of the pagan 

shrines at Panopolis, see the recent discussion by Stephen Emmel: Emmel, S. Shenoute’s Literary 

Corpus. [Ph.D. diss. Yale University] (1993); Emmel, S. Ithyphallic Gods and Undetected Ligatures: 

Pan Is Not “Ours,” He Is Min (Rectification of a Misreading in a Work of Shenute). GöMisz 141 

(1994), pp. 43-46; Emmel, S. “From the Other Side of the Nile: Shenute and Panopolis”. A. Egberts; 

B. Muhs; J. Van der Vliet (eds.). Perspectives on Panopolis: An Egyptian Town from Alexander the 
Great to the Arab Conquest (Pap.Lugd.Bat. 31). Leiden (2002), pp. 95-113; Emmel, S. Shenoute’s 

Literary Corpus. 2 vols. (CSCO 599–600 [= Subs. 111–112]), Leuven (2004); Emmel, S. “Shenoute 

and the destruction of temples in Egypt: Rethoric and Reality”. J. Hahn; S. Emmel; U. Gotter (eds.). 

From temple to church: destruction and renewal of local cultic topography in late antiquity. Leiden 

(2008), pp. 161-203.  
555 There is a controversy between the hypothetical chronology for Shenoute`s anti-pagan activities: 

“There is still much work to be done with regard to the details and chronology of Shenute’s anti-pagan 

activities, especially when so much relevant material is not yet adequately published or studied, but 

probably we will not be too far wrong if we place their beginning (probably the cleansing by fire of 

the temple in Atripe) soon after news of the destruction of the Serapeum in 391 [or 392] reached 

Panopolis, that is, well within the first decade of Shenute’s tenure as head of his monastery; their 

middle (the persecution and exposure of Gesios) around 400, when the first wave of imperial 

encouragement of and support for pagan-bashing was at its peak; and their end (confiscation of pagan 

cult objects in nearby villages) around 420, when the wave had already crested and was receding.”. 

See:  Emmel, S. “From the Other Side of the Nile: Shenute and Panopolis”. A. Egberts; B. Muhs; J. 

Van der Vliet (eds.). Perspectives on Panopolis: An Egyptian Town from Alexander the Great to the 
Arab Conquest (Pap.Lugd.Bat. 31). Leiden (2002), p. 113.   
556 Behlmer, H. Schenute von Atripe: De iudicio (Torino, Museo Egizio, Cat. 63000, cod. IV). Turin 

(1996). 
557 Text editions on the destruction of the temple nearby village of Plewit (Pnewit) by Besa: Leipoldt, 

J. Sinuthii Archimandritae Vita et Opera Omnia, 3 vols. (numbered 1, 3, 4; CSCO 41, 42, 73 [= Copt. 

1, 2, 5]), Paris (1906–1913). 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According to this description, the age of Theodosius witnessed a violent struggle between 

paganism and Christianity that led to a prompt Cross success558. Conventionally, the 

imperial legislation declared in between? the late 4th and early 6th centuries, particularly 

that promulgated by Theodosius I, was comprehended as an incentive for iconoclasm and 

religious intolerance559.  

According to Noel Lenski, the Roman State from Valens and the Valentinian 

dynasty quickly transformed their religious enthusiasm into anti-pagan decrees560. After 

the brief return to Hellenic Neoplatonism following the reign of Julian the Apostate, 

Emperor Theodosius picked up the religious orthodox leadership again with boosted 

vehemence. The achievement of his first persecution against the heretics with the Edict 

of Thessalonica (380) invigorated the high-ranking general of Hispania to repeat and 

implement his legal decrees of prohibition, which were aimed mostly beside to Pagan 

sacrifice561. Since temples were the places where sacrifice took place, he settled a 

distinctive assignment to Maternus Cynegius on an anti-pagan mission in Egypt to lock 

up the sanctuaries and to destruct the idols562. Here the increasing iconoclasm could have 

ceased, and the sanctuaries, most of them empty due to the decadence of traditional 

Egyptian religion, might have been protected from the devastating anger of religious 

extremism. Nevertheless, regional legislation, particularly from government officials, 

that showed indications of an impartial and neutral inclination, could not have stopped 

 
558 See: Errington, M. R. “Christian Accounts of the Religious Legislation of Theodosius I”. Klio 79: 

2 (1997), pp. 398-432. 
559 “The ruin of Paganism, in the age of Theodosius, is perhaps the only example of the total extirpation 

of any ancient and popular superstition; and may therefore deserve to be considered as a singular event 

in the history of the human mind”. See: Gibbon, E. The History of the Decline and Fall of the Roman 
Empire. 3 vols. London (1994) [1788], p. 71.  
560 Lenski, N. Failure of the Empire: Valens and the Roman State in the Forth Century A.D. Berkeley, 

Los Angeles, London (2002).  
561 The first prohibition of Pagan sacrifice was promulgated by Constantine I. See: Barnes, T. D. 

“Constantine’s Prohibition of Pagan Sacrifice”. The American Journal of Philology 105: 1 (1984), pp. 

69-72; See also: Rives, J. “Human Sacrifice among Pagans and Christians”. The Journal of Roman 

Studies 85 (1995), pp. 65-85; Belayche, N. “Sacrifice and Theory of Sacrifice during the Pagan 

Reaction: Julian the Emperor”. A. Baumgarten (ed.). Sacrifice in Religious Experience. Leiden (2002), 

pp. 101-126. See also about the first two years of Theodosius I as Oriental Augustus and the legislation 

promulgated by him: Errington, R. M. “Church and State in the First Years of Theodosius I”. Chiron 
27 (1997a), pp. 21-72; Errington, R. M. “Christian Accounts of the Religious Legislation of 

Theodosius I” Klio 79 (1997b), pp. 398-443.  
562 Rüpke, J. Fasti sacerdotum. A Prosopography of Pagan, Jewish, and Christian Religious Officials 
in the City of Rome, 300 BC to 499 AD. Oxford (2008). 
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the fanaticism encouraged by the canonical orthodox bishops563. According to Byzantine 

and Coptic hagiography, some temples were converted into churches as an act of mercy 

– for instance, the Mortuary Temple of RamsèsIII at Medinet Habu or the Isis Temple at 

Philae– but, in most of the provinces and cities of the Roman East, hundreds of Christian 

communities, impelled by their bishops, attacked the local inhabitants and their public 

and private places of worship564. The main reason was that iconoclastic attacks served the 

spiritual rulers of the Church as a means of uniting a primitive Christian community, very 

damaged by the internal heresies, and such assaults committed by monks became an 

ordinary episode in desert ascetics’ literature565. 

Soon after, most pagan shrines and sanctuaries in the Eastern Mediterranean were 

deserted, not destroyed. In fact, David Frankfurter has listed and summarized the only six 

ex post facto narratives of destruction of pagan temples and shrines from the Egyptian 

hagiography and historiography566. We all must agree on the low number of Coptic 

iconoclastic episodes and how it is not suitable to use them as proof of the Christianization 

of Egypt. 

a) Legend of Apollo of Hermopolis from Historia monachorum in Aegypto 

(end of 4th C.E.)567. 

b) Sermons by Shenoute of Atripe and Vita attributed to his disciple Besa 

(late 4th and early 5th C.E.)568. 

 
563 See: Gaddis, J. M. There Is No Crime For Those Who Have Christ: Religious Violence in the 

Christian Roman Empire. Berkeley (2005).  
564 See: Frankfurter, D. Christianizing Egypt: Syncretism and Local Late Antiquity. Princeton (2017), 

pp. 44-48. See also: Bagnall, R. S. “Combat ou vide: christianisme et paganisme dans l’Égypte 

romaine  tardive”. Ktèma 13 (1988), pp. 285-296.  
565 See: Cain, A. The Greek Historia Monachorum in Aegypto: Monastic hagiography in the late 

fourth century. Oxford (2016); C. Rapp. “The origins of hagiography and the literature of early 

monasticism: purpose and genre between tradition and innovation”. Unclassical traditions 1 (2020), 

pp. 119-130. 
566 Frankfurter, D. “Iconoclasm and Christianization in Late Antique Egypt: Christian Treatments of 

Space and Image”. J. Hahn; S. Emmel; U. Gotter (eds.). From temple to church: destruction and 
renewal of local cultic topography in late antiquity. Leiden (2008), p. 136. 
567 Festugière, A.-J. (ed. and trans.). Historia monachorum in Aegypto. Édition critique du texte grec 
(SHG 34). Brussels (1961).   
568 Leipoldt, J.  (ed. and trans.). Vita Sinuthii Archimandritae bohairice. Sinuthii Archimandritae Vita 

et Opera Omnia, vol. 1 (CSCO 41 [= Copt. 1]), Paris (1906); D. Bell (ed.). Besa, The Life of Shenoute 
(CiSt Series 73), Kalamazoo (1983).  
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c) Life of Severus by Zachariah of Mitylene (early 6th C.E.)569. 

d) Histories of the Monks of Upper Egypt by Paphnutius (late 6th C.E.)570. 

e) Panegyric on Macarius of Tkoou by Dioscorus Alexandrinus (late 6th 

C.E.)571. 

f) Life of Moses of Abydos (late 6th and early 7th C.E.)572. 

However, the resourceful faith and survival of Egyptian local cults, most of them 

in the private sphere, attempted to avoid the Theodosian legislation, by which all rituals 

and ceremonies had been harshly banned. Though Theodosius legislation of 392, which 

is frequently estimated as the end point of Egyptian Religion, made a decisive culmination 

to these last traces of the local Egyptian cults, especially on devotees of Isis. 

Frankfurter’s list can be directly estimated by F. Deichmann’s study where he 

specified nearly ninety cases of temples reused as churches in almost every province of 

the Eastern Empire, most of them based on literary sources573. Interestingly, at the 

beginning of his article entitled Frühchristliche Kirchen in antiken Heiligtümern, he 

stipulated an imperial legislation background for the “temple to church” conversion, from 

Constantius to Theodosius II574. At the time of publication (1939), was a controversial 

chronologic period not started by Constantine, but despite work and we still use it in 

Roman law studies, especially about the destruction of temples. Nevertheless, this PhD. 

disseration will use the traditional chronological period from Constantine I to Honorius 

and Theodosius II575. Deichmann was right about the fact that the program of religious 

violence was already in full swing by the time of Julian the Apostate (361–363), but even 

warmer legislation under the following Roman rulers could not stop the drift of Christian 

 
569 Brooks, E. W.  (ed. and trans.). Historia Ecclesiastica Zachariae Rhetori Vulgo Adscripta, 4 vols. 

(CSCO 83, 84, 87, 88 [= Syr. 38, 39, 41, 42]), Louvain (1919-1924).  
570 Vivian, T. (ed. and trans.). Histories of the Monks of Upper Egypt and the Life of Onnophrius by 

Paphnutius (CiSt Series 140), Kalamazoo (1993) [2d ed. 2000], pp. 71-141.  
571 Johnson, D.W. (ed. and trans.). Panegyricus in Macarium Antaeopolis episcopum. A Panegyric on 

Macarius, Bishop of Tkôw, Attributed to Dioscorus of Alexandria. 2 vols. (CSCO 415–416 [= Copt. 

41–42]), Louvain (1980).  

572 Amélineau, É. Monuments pour servir à l’histoire de l’Égypte chrétienne aux IVe et Ve siécles, 

Paris (1888-1895).  
573 Deichmann F. W. “Frühchristliche Kirchen in antiken Heiligtümern”. JDAI 54 (1939), pp. 105-

136. 
574 Deichmann, F. W. “Frühchristliche Kirchen in antiken Heiligtümern”. JDAI 54 (1939), p. 106. 
575 We are taking as a chronological and structural reference the work of J. F. Matthews: Matthews, J. 

F. Laying Down the Law : a Study of the Theodosian Code. New Haven (2000). See also Table 3.  
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fanaticism. Remarkably, after Emperor Julian a different and ferocious program initiates, 

which quickly and unpredictably eruptions onward the period and over well into the 6 th 

century C.E.576. 

In this sense, the deconstruction of Christian literary sources has been 

strengthened by the archaeological evidence, which demonstrates that the iconoclastic 

violence proffered against the temples and their later conversion into basilicas or 

churches, were rather exceptional and not ordinary actions. In fact, the reuse of a 

sanctuary as a church was just one of several, more pragmatic ways of reusing an 

abandoned building, such as pulling it down  for construction material or rebuilding it as 

a nonspiritual edifice, and as a regulation such transformations only happened from the 

late 4th century onwards, which is after the period previosly studied as witnessing a peak 

in religious violence. The emphasis in latest publications away from violence has also led 

to more serious attention to the sources, especially imperial laws, that display an 

appreciation for temples as monuments, which, as we have seen, have previously been 

largely brushed under the table.  

In this study, we have confronted the written sources with archaeological data, but 

also numismatic and papyrological evidence, and we have seen that what happened to 

Egyptian temples depended entirely on a multifaceted picture and local phenomena. If we 

want to comprehend the background of the abandonment, destruction and the reuse of 

temples, we cannot avoid focusing on Egyptian faith and cults, and of the practice of 

religious legislation in other parts of the Eastern Roman Empire. This study believes that 

we must refuse the anthropological interpretation of an ahistorical approach and see it as 

a period and territory of continued transformation rather than of permanence and a static 

context. In the present chapter about the application of imperial legislation on Egyptian 

temples we will reconsider one type of source that is often asserted to withdraw the 

representation of Eastern Christian iconoclasm. On one hand, we examine and reconsider 

the boundaries of the Codex Theodosianus as a legislation and historical evidence. On the 

other, we then review the legislation regarding Egyptian temples in chronological periods. 

The main argument of the following chapter is that imperial jurisdiction and legislation 

 
576 See: Hahn, J. Gewalt und religiöser Konflikt. Studien zu den Auseinandersetzungen zwischen 
Christen, Heiden und Juden im Osten des Römischen Reiches. Berlin (2004).  



PAISATGE I TERRITORI DE L’EGIPTE COPTE 

ARIADNA GUIMERÀ MARTÍNEZ 

 

167 

 

on pagan sanctuaries were uneven and not targeted at the devastation of local temples, at 

least not until the publication of Codex Theodosianus in 435, when furthermost shrines 

and temples remained previously abandoned577.  

6.2. The Boundaries of Codex Theodosianus: can we interpret it as a historical 

source? 

Theodor Mommsen and Paul Krueger studied the Eastern Roman legislation 

regarding temples as stipulating the close background for the hypothetical well-known 

fanaticism in the Late Roman Egypt578. In this traditional and static portrayal, which has 

been very significant and influential until nowadays, it is as if the imperial rulers 

developed an uninterrupted and methodical anti-pagan religious programme, particularly 

underneath the Theodosian dynasty579. Regardless, Mommsen’s Latin tradition of Codex 

Theodosianus from the end of the 19th century, and the succeeding academic generation 

that his law studies produced, have meaningfully improved our knowledge of Late Roman 

 
577 At the end of the chapter there is an appendix with selected laws to help the understanding of the 

Theodosian Code and the Late Antique Legislation.  
578 Mommsen, Th. “Ueber die Subscription und Edition der Rechtsurkunden”. Berichte über die 

Verhandlungen der königlich sächsischen Gesellschaft der Wissenschaften zu Leipzig, philologisch-

historische Classe 3 (1851) pp. 372-383 [repr. in Id., Gesammelte Schriften, III, Juristische 
Schriften III, Berlin, 1907 XXIV, p. 275-285]; Krueger, P.; Mommsen, Th. Corpus Iuris Civiles. 

Berlin (1877); Mommsen, Th. Römisches Staatscrecht II. Bassel-Stuttgart (1887); Mommsen, 

Th. Theodosiani libri XVI cum constitutionibus Sirmondianis, adsumpto apparatu P. Kruegeri. 
Prolegomena. Berlin (1905) [1904] (Th. Mommsen, P. M. Meyer, Theodosiani libri XVI cum 

constitutionibus Sirmondianis et leges novellae ad Theodosianum pertinentes, vol. I. pars 1); Th. 

Mommsen. Theodosiani libri XVI cum constitutionibus Sirmondianis, adsumpto apparatu P. 

Kruegeri. Textus cum apparatu, Berlin, 1905 [1904] (Th. Mommsen, P. M. Meyer, Theodosiani libri 

XVI cum constitutionibus Sirmondianis et leges novellae ad Theodosianum pertinentes, vol. I. pars 2); 

P. M. Meyer. Leges novellae ad Theodosianum pertinentes, Berlin, 1905 (Th. Mommsen, P. M. 

Meyer, Theodosiani libri XVI cum constitutionibus Sirmondianis et leges novellae ad Theodosianum 
pertinentes, vol. II); Mommsen, Th.; Meyer, P. M. (eds.). Theodosiani libri XVI cum constitutionibus 

Sirmondianis et Leges novellae ad Theodosianum pertinentes, 2 vols and Tabulae sex. Berlin (1905); 

Mommsen, Th.; Rougé, J.; Delmaire, R. Les lois religieuses des emperereurs romains de Constantin 
à Théodose II. Paris (2005).  
579 For more specific studies in Late Antique Law: Noethlichs, K.L. Die gesetzgeberischen Manahmen 

der christlichen aiser des vierten Jahrhunderts gegen Häretiker, eiden und Juden. [PhD. Diss. 

Cologne] (1971); L. De Giovanni. Il libro XVI del codice teodosiano. Napoli (1985); Gaudemet, J. 

“La politique religieuse impériale au IV siècle (envers les païens, les Juifs, les hérétiques, les 

donatistes)”. J. Gaudemet; P. Siniscalco; G.L. Falchi (eds.). Legislazione imperiale e religione nel IV 

secolo. Roma (2000), pp. 7-66; Bonamente, G. “Einziehung und Nutzung von Tempelgut durch Staat 

und Stadt in der Spätantike”. J. Hahn (ed.). Spätantiker Staat und religiöser Konflikt. Imperiale und 
lokale Verwaltung und die Gewalt gegen Heiligtümer. Berlin (2011), pp. 55–92. 
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legislation and henceforth how we ought to enhance it as a literary evidence580.  

As we have seen in the chapte on Theodosian’s Religious Politics, the judgement 

that the Roman Empire proactively prearranged and executed religious legislation is 

mistaken. Indeed, Roman law more frequently came throughout a bi-cephalous procedure 

of the statement between a sovereign and the applicant, which practically always began 

with a theme outstretched by the subject. Afterward, the emperor’s guidance was public 

to demand and request, iudices –commanders with jurisdictional influence, such as local 

authorities–581, when in hesitation, might request the monarch for advice and supervision 

in a consultatio –demands on particular arguments and ideas of Roman legislation. The 

provincial governors could likewise refer a suggestio, frequently withdraw through a 

relatio. Further usual were pronouncement and reports committed by Roman prefects that 

needed the emperor’s attentiveness, such as when the civil command was susceptible and 

imperilled582. As well citizens could do a personal request to the emperor according to an 

application, for instance in the case of the request by Appion of Syene for military defense 

and security of basilicas and minsters under his jurisdiction against highwaymen, in 

which emperor’s reply has been conserved known as the Elephantine Papyri583. Emperor 

Theodosius II hence primarily answered to inducements from within the Empire 

 
580 See about Mommsen’s historiographical reception on Late Antique Law studies: Neuman, K. J. 

“Theodor Mommsen”. Historische Zeitschrift 92: 1 (1904), pp. 193-238; Cárdenas, J. Theodor 

Mommsen, Historia de Roma II, De la revolución al imperio. Madrid (1956); Wickert, L. Theodor 

Mommsen. Eine Biographie. Frankfurt (1959); Momigliano, A. Sui fondamenti della storia antica. 

Torino (1984); Demandt, A. “Theodor Mommsen”. Briggs, W.; Calder, W. M. (eds.). Classical 

scholarship. A biographical encyclopaedia. New York (1991), pp. 285-309; Canfora, L. Ideología de 
los estudios clásicos. Madrid (1991); Delgado, J. A. “La obra de Theodor Mommsen en España: la 

traducción española de la Römische Geschichte”. Gerión 21/2 (2003), pp. 47-60; Buonocore, M. 

Theodor Mommsen e gli studi sul mondo antico: dalle sue lettere conservate nella Biblioteca 
Apostolica Vaticana. Napoli (2003); Coma, J. M. Codex Theodosianus: historia de un texto. Madrid 

(2014); Bancalari, A. “Theodor Mommsen, el mundo romano y sus proyecciones: a propósito del 

centenario de su muerte”. Atenea 492 (2005), pp. 135-146; Riedlberger, P.; Niemoller, I. “Paul Kruger, 

Theodor Mommsen, and the Theodosian Code”. Roman Legal Tradition 17 (2021), pp. 1-112.  
581 In Codex Theodosianus XVI the word “iudice” appears on several times and it is commonly 

translated as governors. For example, at CTh. XVI, 10, 10: “[…] Iudices quoque haec forma contineat, 

ut, si quis profano ritui deditus templum uspiam uel in itinere uel in urbe adoraturus intrauerit, 

quindecim pondo auri ipse protinus inferre cogatur nec non officium eius parem”.  
582 Morris, J; Roxan, M. M. “The witnesses to Roman military diplomata”. Arheološki vestnik (Acta 

Archeologica) 27 (1977), pp. 299-331. 
583 See: Porten, B. (ed.). The Elephantine papyri in English: Three millennia of cross-cultural 

continuity and change. Leiden (1996); Arlt, T; Heinz-Eberhard, M; Siopi, T.; Menei, E.; C. Aibéo; R.; 

Pausewein, R; Reiche, I; Ingo, M.; Lepper, M. “Absorption edge sensitive radiography and 

tomography of Egyptian papyri”. Journal of Cultural Heritage 39 (2019), pp. 13-20. 
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jurisdiction were the result of a course of discussion and mediation between local 

officials584.  

At the beginning of 429, in a decree dispatched to the council of Constantinople, 

Theodosius II formally published an enthusiastic and determined scheme to gather all the 

religious legislation from Constantine to his contemporary actuality585. As a starting 

point, he collected and took as an example the Gregorian Code from the second century, 

which were compendiums of imperial resolutions to rescripta –specific demands–586. At 

first, Emperor Theodosius II considered taking the corpus of a rescriptum due to its 

supposedly broader usage, but the practical application of the legislation did not 

correspond to the legal wording of the law. In fact, in November 426 Valentinian III (425–

455) provided at the Codex Justinianus a well-defined guidelines and instructions as to 

what established a wide-ranging religious law, excluding from rescripts587. Heretofore, 

the creation of the Theodosian Code evades this legislation situation, which also clarifies 

why it did not include rescripts but only edicts and imperial epistulae to consuls or 

praetors588.  

The assignment chosen by Theodosius II was to gather all the imperial legislation 

from Constantine and get distributed through all the provinces under jurisdiction, in case 

they need some modifications589. He chose to order the laws under chronological criteria, 

giving an elevated endorsement to the Theodosian legislation590. Otherwise, he reserved 

the right to change or exclude any law that was not of his liking, or that he considered 

irrelevant, such as Julian laws on the sacrifice restoration591. In the preliminary pages of 

 
584 For more specific studies on Theodosius II and his Religious Legislation: Harries, J. Law and 

Empire in Late Antiquity. Cambridge (1999), p. 37; Millar, F. A Greek Roman Empire. Power and 

Belief under Theodosius II (408-450). Berkeley (2006).  
585 CThI, 1-5. 
586 Harris, J. “Introduction: the background to the Code”. I. N. Wood (ed.). The Theodosian Code: 

Studies in the Imperial Law of Late Antiquity. London (1993), pp. 1-16. 
587 CJ I, 14, 2-3. Previously, Arcadius led in 398 that rescripta dispensed in answer to consultationes 

only had application to the circumstance in request. (CThI, 2, 11).  
588 See: Harries, J. Law and Empire in Late Antiquity. Cambridge (1999), p. 26-31.   
589 Archi, G. G. Teodosio II e la sua codificazione. Napoli (1976); Millar, F. A Greek Roman Empire: 

Power and Belief under Theodosius II (408-450), Berkeley (2006).  
590 Corcoran, S.; Salway, B. “Fragmenta Londiniensia Anteiustiniana: Preliminary 

Observations”.  Roman Legal Tradition 8 (2012), pp. 63-83. 
591 Belayche, N. “Sacrifice and Theory of Sacrifice during the Pagan Reaction: Julian the Emperor”. 

A. Baumgarten (ed.). Sacrifice in Religious Experience. Leiden (2002), p. 119.  
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the Code, it is also referred an even bigger and complete scheme to fuse the Gregorian, 

Hermogenian and Theodosian Codes into a single legal corpus, but this never happened 

because of the enormous volume of the three compendia editions592. Two years before 

the publication, an additional imperial decree was delivered assigning a new editorial 

committee, which embraced more independence and autonomy for the correctors and 

subeditors to make alterations and modifications to the original laws without imperial 

supervision593. Finally, the assignment was concluded and the Codex Theodosianus was 

publicly presented at the marriage ceremony of Valentinian III and Licinia Eudoxia at the 

end of October 437. Nevertheless, the legal diffusion into Egypt was fixed at the 

beginning of 439, after it was presented to the Roman Senate on 25 December 438594.  

Afterward, Codex Theodosianus was projected to reorganize the late Roman 

judicial procedure by providing a legal corpus that was to form the single legislative 

resource. However, there were additional administrative and civil issues involved due to 

the Theodosian legal compilation highlighting the unanimity of all the provinces of the 

Empire, though it noticeably was a result of the Eastern court and symbolized its drive 

 
592 CThI, 1, 6. See also: Volterra, E. “La costituzione introduttiva del Codice Teodosiano”. V. Giuffrè 

(ed.). Sodalitas: Scritti in onore di Antonio Guarino. Napoli (1984), pp. 499-519.  
593 Matthews, J. F. “The making of the text”. Harries, J; Wood, I. N. (eds.). The Theodosian Code. 

Studies in the Imperial Law of Late Antiquity. London (1993), pp. 19-44; Barnes, T. 

D. “Foregrounding the Theodosian Code”. Journal of Roman Archaeology 14:2 (2001), pp. 671-685; 

Crescenzi, V. “Authentica atque originalia. Problemi critici per l’edizione dei testi normativi”. Initium. 

Revista catalana de historia del dret 8 (2003), pp. 271-353; Crescenzi, V. “Testo originale e testo 

autentico nella tradizione delle compilazioni normative: il caso del Teodosiano”. G. Crifò; S. Giglio 

(eds.). Atti dell’Accademia romanistica costantiniana, XVI Convegno internazionale. Napoli (2007), 

pp. 305-323. 
594 For a profound review of the application of the Codex Theodosianus in the Eastern Empire see the 

research work of Benet Salway: Salway, B. “The publication of the Theodosian Code and transmission 

of its text: some observations”. S. Crogiez-Pétrequin; P. Jaillette (eds.). Société, économie, 
administration dans le Code Théodosien. Lille (2012), pp. 21-61; Salway, B. “The publication and 

Application of the Theodosian Code. NTh 1, the Gesta Senatus, and the constitutionarii”. MEFRA: 
Mélanges de l’École Français de Rome 125 (2013), pp. 327-354; Salway, B. Late Antiquity. Oxford 

(2015). See also: De Dominicis, A. “Il problema dei rapporti burocratico-legislativi tra Occidente ed 

Oriente nel basso impero romano alla luce delle inscriptiones e delle subscriptiones imperiali”. 

Istituto lombardo di scienze e lettere, Rendiconti, Classe di lettere e scienze morali e storiche 87:4 

(1954), pp. 329-487; Lepore, P. “Un problema ancora aperto: i rapporti legislativi tra Oriente ed 

Occidente nel tardo impero romano”. Studia et Documenta Historiae Iuris 66 (2000), pp. 343-398; 

Atzeri, L. Gesta senatus Romani de Theodosiano publicando. Il Codice Teodosiano e la sua diffusione 

ufficiale in Occidente. Berlin (2008); Dovere, E. “Ruolo provvidenziale del Codice Teodosiano: il 

Natale del 438”. Iuris Antiqui Historia 2 (2010) pp. 25-49;  Nasti, F. “Sui Gesta senatus de 

Theodosiano publicando”. Index. Quaderni camerti di studi romanistici 39 (2011), pp. 584-592; de 

Bonfils, G. “I rapporti legislativi tra le due partes imperii”. S. Crogiez-Pétrequin; P. Jaillette 

(eds.). Société, économie, administration dans le Code Théodosien. Lille (2012), pp. 233-243. 
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and philosophical preferences595. We must take the potential inclusion of book XVI in 

the specific religious area into consideration. Conventionally, this volume has been 

considered as the legal culmination of the whole systematic collection of statutes. We 

should beware, however, that the book XVI was compiled after the other fifteen were 

finished and its last position can be seen as an extension, not as a conclusion596. 

Otherwise, the compilation of all religious laws in one single volume reflected 

Theodosius II’s linking of the civil authorities’ leadership with the Catholic Church, 

although it could not be compared with Codex Justinianus, where the religious book was 

placed at the very first beginning597.  

To conclude on the historical boundaries of the text, a last issue must be 

considered: the long laws extension of the Codex. Like Late Antique legislation, they 

were certainly too extensive and difficult to interpret due to the complex administration 

and historical situation of the Empire after the system instituted by Diocletian: The 

Tetrarchy. So, when the Dalmatian emperor divided the Empire in two parts, augusti and 

their juniors and designated successors, cesars, should govern and rule just on their own 

territory, but not in practice and this can be seen from occasions where a certain law in 

 
595 Sirks, A. J. B. The Theodosian Code: A Study. Friedrichsdorf (2007), p. 36-53. 
596 Recently, there is an historiographical discussion nearby the natural origin of the legal base and 

written sources of the Codex: “Boudewijn Sirks claims that the edicts were gathered from senatorial 

files, while John Matthews considers that they came from a longer assortment of written evidences. 

By comparing the interrelating Sirmondian Constitutions –a compendium of less than twenty edicts 

on spiritual matters broadcasted amongst 333 and 425– with the same laws found in truncated form in 

the Code, it has been also proved how the antiquaries went about editing the texts that they collected. 

They removed the preamble, including a statement about the circumstances that led to the law, and 

the instructions to the official for publicising the law at the end, as well as replacing the customary 

opening and closing formulae with standardised headings and subscriptions. Moreover, they 

significantly edited the middle part, which contained the substance of the law, by removing, for 

example, irrelevant phrases (sometimes this is indicated by post alia or et cetera), changing the syntax 

to account for the parts that were left out and altering words, although they kept the essence of the 

original law intact. As a cursory glance at the laws will immediately reveal, the editing process led to 

numerous errors, in particular in the headings, containing the emperor(s) and addressee(s), and 

subscriptions, indicating place, date and whether the law was data “issued”, accepta “received”, 

proposita “published”, and so on”. See: Dijkstra, J. H.F. “The Avenging Sword? Imperial Legislation 

on Temples in the 4th and Early 5th Centuries”. D. Dzino; R. W. Strickler (eds.). Dissidence and 
Persecution in Byzantium: From Constantine to Michael Psellos. Leiden (2021), p. 20. See also: 

Matthews, J. Laying down the Law. A Study of the Theodosian Code. New Haven (2000), pp .241-253; 

Rougé, J; Delmaire, R; Richard, F. Les lois religieuses des empereurs romains de Constantin à 

Théodose II (312-438). Vol. 1: Code Théodosien XVI. Paris (2005), pp. 24-35; Sirks, A. J. B. The 

Theodosian Code: A Study. Friedrichsdorf (2007), pp. 109-141.  
597 Matthews, J. Laying down the Law. A Study of the Theodosian Code. New Haven (2000), p. 290. 
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pars occidentalis was also confirmed by the orientalis. Besides, many edicts would 

clearly in practice also have had a further delimited application, for instance for a 

particular Roman province, city or village, especially in the case of Egypt598. Moreover, 

we must be meticulous in studying Codex Theodosianus as a legal and historical source 

because, on one hand, we just see the edited versions of laws and not the originals, which 

quite often had excluded deliberately essential information and, on the other, they might 

be plenty of typographical errors. Actually, there is an incomplete transmission of Books 

I-V, which are dedicated to private and public law, but since this is not the main legal 

subject of this chapter, we will leave it aside599. Otherwise, laws are not a “picture” which 

could reflect the social and political background because, as J. Harries notes, they were 

“more often negotiated than imposed” on the citizens600. In fact, legal boundaries were 

circumscribed in their literal use, particularly for the book XVI, which showed the “ideal” 

political system of the emperor. So, the Codex is helpful to know their personal ideals 

 
598 Two good examples of the complex legal application in Roman Provinces are CThXVI, 10, 10-11.  

“Idem   aaa. ad Albinum p(raefectum) p(raetori)o. Nemo se hostiis polluat, nemo insontem uictimam 

caedat, nemo delubra adeat, templa perlustret et mortali opere formata simulacra suspiciat, ne diuinis 

adque humanis sanctionibus reus fiat. Iudices quoque haec forma contineat, ut, si quis profano ritui 

deditus templum uspiam uel in itinere vel in urbe adoraturus intraverit, quindecim pondo auri ipse 

protinus inferre cogatur nec non offficium eius parem summam simili maturitate dissolvat, si non et 

obstiterit iudici et confestim publica adtestatione rettulerit. Consulares senas, offficia eorum simili 

modo, correctores et praesides quaternas, apparitiones illorum similem normam aequali sorte 

dissolvant. Dat. VI kal. mart. Med(iolano) Tatiano et Symmacho conss” (CThXVI, 10, 10). For wider 

information about this law: Gaudemet, J. “La comandation des pratiques païennes en 391”. Epektasis. 

Mélanges patristiques offerts au cardinal Jean Daniélou. Paris (1972), pp. 547-602; Chuvin, P. 

Chronique des derniers païens. Paris (1990), pp. 70-71; Chastagnol, A. La fin du mon Antique. Paris 

(1991), p. 195; Montero, S. Política y adivinación en el Bajo Imperio Romano: emperadores y 

haruspices (193 D.C. – 408 DC). Bruxelles (1991) pp. 139-140.  

It is specially usefull for this work the CThXVI, 10, 11 because it shows how intricate and different 

was the application of the law in Egypt: “Idem   aaa. Evagrio p(rae)f(ec)to augustali et Romano 

com(iti) Aeg(gypti). Nulli sacrificandi tribuatur potestas, nemo templa circumeat, nemo delubra 

suspiciat. Interclusos sibi nostrae legis obstaculo profanos aditus recognoscant adeo, ut, si qui vel de 

diis aluid contra vetitum sacrisque molietur, nullis exuendum se indulgentiis recognoscat. Iudex 

quoque si quis tempore administrationis suae fretus privilegio potestatis polluta loca sacrilegus 

temerator intraverit, uindecim auri pondo, oficium vero eius, nisi collatis viribus obviarit, parem 

summam aerario nostro inferre cogatur. Dat. XVI kal. iul. Aquil(eiae) Tatiano et Symmacho conss 

(CThXVI, 10, 11)”. See also: Schwartz, J. “La fin du Serapeum d’Alexandrie”. American Studies in 

Papyrology 1 (Essays in honor of C. Bradford Welles) (1966), pp. 97-111; Gaudemet, J. “La 

comandation des pratiques païennes en 391”. Epektasis. Mélanges patristiques offerts au cardinal 
Jean Daniélou. Paris (1972), pp. 597-602; Chuvin, P. Chronique des derniers païens. Paris (1990), p. 

71; Errington, R. M. “Christian Accounts of the Religious Legislation of Theodosius I”. Klio 79 

(1997), pp. 423-427.  
599 Matthews, J. Laying down the Law. A Study of the Theodosian Code. New Haven (2000), pp. 280-

289.  
600 Harries, J. Law and Empire in Late Antiquity. Cambridge (1999), p. 36.  
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and imperial propaganda, but it would be very completely problematic to use it to make 

blanket statements about the religious program of the Emperors during the 4 th and 6 th 

centuries.  

6.3. Imperial legislation regarding Egyptian Temples: from Constantine 

the Great to Julian the Apostate  

In the historical framework of this PhD. dissertation. we will evaluate imperial 

legislation regarding pagan temples in the Late Antique Laws, especially in book XVI of 

Codex Theodosianus601. Before we start our legal evaluation, we should not ignore the 

religious background. Conventionally, legislative, and Roman studies have paid special 

attention to the reception of twenty-five decrees and edicts against paganism that were 

collected in CTh XVI, but this number is quite small if we compare it alongside to the 

sixty-six laws versus heretics and Judaism602. This numerical difference clearly shows 

that from Theodosius I onwards, the persecution of heretics, especially against Arianism, 

was a more clamouring issue in imperial legislation603.  

Returning to Book XVI and the twenty-five anti-pagan laws collected within, we 

must notice that more than half mentioned temples but they were not as concerned with 

the building as with the sacrifices that happened inside604. In fact, pagan sacrifices are the 

topic of  this volume, and when shrines are cited in the laws it is frequently done in 

relation to sacrificial, but had nothing to do with the phenomenon of abandon and 

transformation from temples to churches. In fact, we can clearly distinguish three imperial 

governments where the legislation against the sacrifices was more frequent than in other 

 
601 Hahn, J. (ed.). “Gesetze als Waffe? Die kaiserliche Religionspolitik und die Zerstörung der 

Tempel”. Spätantiker Staat und religiöser konflikt. Imperiale und lokale Verwaltung und die Gewalt 

gegen Heiligtümer. Berlin (2011), pp. 201–220.  
602 See table 2. Summary of laws in CTh16.10, with emphasis on temples (cont.) by Jitse H.F. Dijkstra. 

See: Dijkstra, J. H.F. “The Avenging Sword? Imperial Legislation on Temples in the 4th and Early 

5th Centuries”. D. Dzino; R. W. Strickler (eds.). Dissidence and Persecution in Byzantium: From 

Constantine to Michael Psellos. Leiden (2021), pp. 22-24. 
603 CThXVI, 16, 1-2; See also: Rougé, J.; Delmaire, R.; Richard, F. Les lois religieuses des empereurs 

romains de Constantin à Théodose II (312-438). Volume 1: Code Théodosien XVI. Paris (2005), pp. 

69-79. 
604 See table 1. A list of Sacrifice Laws from Constantin to Theodosius II made by Roland Delmaire 

at the appendix. See: Mommsen, Th; Rougé, J.; Delmaire, R. Les lois religieuses des emperereurs 
romains de Constantin à Théodose II. Paris (2005), pp. 84-85.  
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periods: the reigns of Constantius II, Theodosius I and Honorius.  

The first law collected in book XVI was written following the tradition of 

Republican Roman tradition, attendant the custome of ancient performance605:  

De paganis, sacrificiis et templis. 

Imp. Constantinus A. Ad Maximum.  

Si quid de palatio nostro aut ceteris operibus publicis degustatum fulgore ese 

constiterit, retento more ueteris obseruantie quid portendat, ab haruspicibus requiratur 

et diligentissime scribtura collecta ad nostram scientiam referatur, ceteris etiam 

usurpandae huius consuetudinis licentia tribuenda, dummodo sacrificiis domesticis 

abstineant, quae specialiter prohibita sunt. Eam autem denuntiationem adque 

interpretationem, quae de tactu amphiteatri scribta est, de qua ad606. 

CTh XVI, 10, 1. 

At the end of 317, Emperor Constantine ordered that, in determinate 

circumstances where an imperial building had been intentionally destroyed by fire, 

haruspices should look into the meaning of the presage and communicate it to him607. 

 
605 All the Latin texts are based on the standard text edition of Theodor Mommsen and Paul Krüger in 

1905. Otherwise, the French and English translations of the book XVI are from Jean Rougé and Roland 

Delmaire in 2005. We have also used the translations of books I-XV written from the same authors in 

2009. See: Mommsen, Th.; Krüger, P. Theodosiani libri XVI cum constitutionibus Sirmondianis. 

Berlin (1905); Rougé, J; Delmaire, R.; Richard, F. Les lois religieuses des empereurs romains de 
Constantin à Théodose II (312-438). Volume 1: Code Théodosien XVI. Paris (2005); J. Rougé et al. 

Les lois religieuses des empereurs romains de Constantin à Théodose II (312-438). Volume 2: Code 

Théodosien I-XV. Paris (2009).  
606 Les païens, les sacrifices et les temples. L’Empereur Constantin Auguste à Maximus. S’il arrivait 

qu’une partie de Notre palais ou de tout autre édifice public soit frappé par la foudre, que les haruspices 

recherchent le sens du prodige en respectant les formes de l’ancienne observance et qu’un rapport 

résumé soit porté en toute diligence à notre connaissance. Il est même permis à tous de se servir de 

cette coutume pourvu qu’on s’abstienne des sacrifices domestiques qui sont tout particulièrement 

interdits. Sache que l’on Nous a transmis le texte du rapport et de l’interprétation sur la chute de la 

foudre sur l’amphithéâtre, au sujet du Heraclianum tribunum et mag(istrum) officiorum scribseras, ad 

nos scias esse perlatam. Dat. XVI kal. Ian. Serdicae ; acc(epta) VIII id. mar. Crispo II et Constantino 

II CC. Conss. See:  Rougé, J.; Delmaire, R.; Richard, F. Les lois religieuses des empereurs romains 

de Constantin à Théodose II (312-438). Volume 1: Code Théodosien XVI. Paris (2005), pp. 427-428.  
607The term haruspex designated in the Lower Empire generally those who preside over the future, but 

the word is used here in the strict sense, the college of haruspices of Rome, depositaries of “Etruscan 

discipline”, who examine with the help of libri fulgurales the meaning to be given to lightning striking 

a public building. See: Mommsen, Th.; Rougé, J.; Delmaire, R. Les lois religieuses des emperereurs 
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The following law sent to L. Crepereius Mandalianus, praefectus annonae, is the well-

known prohibition of Emperors Constantius II and Constans about the proscription and 

abolition of sacrifice on 17 December 320, which they described as madness: 

Imp. Constantius A. Ad Madalianum Agentem Vicem P(raefectorum) P(raetorio).  

Cesset superstitio, sacrificiorum aboleatur insania. Nam quicumque contra legem 

diui principis parentis nostri et hanc nostrae mansuetudinis iussionem ausus fuerit 

sacrificia celebrare, competens in eum uindicta et praesens sententia exeratur.  

Acc(epta) Marcellino et Probino conss608.    

CTh XVI, 10, 2. 

It is an excellent exemplification of a decree being normative but not meant to be 

imposed, which means it does not illustrate the historical reality because sacrifices 

continued through the Oriental Mediterranean for centuries. Emperors Constantius II and 

Constans used a previous law on their father’s reign to reinforce the application of the 

law against sacrifice609. This legal strategy is quite common throughout the Codex 

 
romains de Constantin à Théodose II. Paris (2005), p. 426. For more information about haruspicines 

and the Constantin legislation: Bouché-Leclercq, A. Histoire de la divinitation dans l’Antiquité. Vol. 

IV. Paris (1882), p. 18-57; Thulin, C. O. “Haruspices”. A. Pauly; G. Wissowa; G. Kroll (eds.). 

Realencyclopädie des klassichen Altertumswissenschaft (RE) 7 (1912), pp. 2441-2448; Kugener, M. 

A. “Constantin et l’art fulgural des haruspices”. Revue de l’instruction publique en Belgique 56 (1913), 

pp. 183-189; Mastroye, F. “Mesures prises par Constantin contre la superstitio”. Bulletin de la Societé 
des Antiquaires de France (BSAF). (1915), pp. 280-292; Maurice, J. “La terreur de la magie au IV 

siècle”. Revue Historique de Droit français et étranger (RHD). (1927), pp. 108-109; Martroye, F. “La 

répression de la magie et le culte des gentils au IV siècle”. Revue Historique de Droit français et 

étranger (RHD). (1930), pp.  669-701; Karrp, H. “Konstantins Gesetze gegen die private Haruspizin 

aus den Jahren 319 bis 321”. Zeitschr. Für die neuetestamentliche Wissenschaft 41 (1942), pp. 145-

152; Gaudemet, J. “La législation religieuse de Constantin”. Revue d’histoire de l’Église de France 

33 (1947), pp. 50-52; Heim, F. “Les auspices publics de Constantin à Théodose”. Ktéma 13 (1988), 

pp. 41-53; Chastagnol, A. La fin du monde antique. Paris (1991), p. 152; Montero, S. Política y 

advinación en el Bajo Imperio Romano: emperadores y harúspices (193 DC-408 DC). Bruxelles 

(1991), pp. 63-79.  
608 L’empereur Constance Auguste à Madalianus vicaire des préfets du prétoire. Que cesse la 

superstition, que soit abolie la folie des sacrifices. Car quiconque osera célébrer des sacrifices contre 

la loi du divin prince notre père et contre cette décision de notre mansuétude, sera frappé du châtiment 

approprié et d’une sentence immédiate. Reçu sous le consulat de Marcellinus et Probinus (341). 

Rougé, J.; Delmaire, R.; Richard, F. Les lois religieuses des empereurs romains de Constantin à 
Théodose II (312-438). Volume 1: Code Théodosien XVI. Paris (2005), p. 429.  
609 CThXVI, 10, 3; See also: Rougé, J.; Delmaire, R.; Richard, F. Les lois religieuses des empereurs 

romains de Constantin à Théodose II (312-438). Volume 1: Code Théodosien XVI. Paris (2005), p. 

429.  
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Theodosianus, as we can see in the following decree were Arcadius and Honorius, sons 

of Theodosius I, referred to a previous law of their father:  

Impp. Arcad(ius) et Honorius aa. Rufino p(raefecto) p(raetori)o.  

Statuimus nullum ad fanum vel quodlibet templum habere quempiam licentiam 

accedendi vel abominanda sacrificia celebrandi quolibet loco vel tempore. Igitur 

universi, qui a catholicae religionis dogmate deviare contendunt, ea, quae nuper 

decrevimus, properent custodire et quae olim constituta sunt vel de haereticis vel de 

paganis, non audeant praeterire, scituri, quidquid divi genitoris nostri legibus est in ipsos 

vel supplicii vel dispendii constitutum, nunc acrius exsequendum. Sciant autem 

moderatores provinciarum nostrarum et his apparitio obsecundans, primates etiam 

civitatum, defensores nec non et curiales, procuratores possessionum nostrarum, in 

quibus sine timore dispendii coetus inlicitos haereticos inire comperimus, eo, quod fisco 

sociari non possunt, quippe ad eius dominium pertinentes, si quid adversus scita nostra 

temptatum non fuerit vindicatum adque in vestigio ipso punitum, omnibus se detrimentis 

et suppliciis subiugandos, quae scitis sunt veteribus constituta. 

1. Speciatim vero hac lege in moderatores austeriora sancimus et 

decernimus: namque his non custoditis omni industria adque cautela non solum hanc 

multam, quae in ipsos constituta est, exerceri, verum etiam quae in eos praefinita est qui 

commissi videntur auctores, nec his tamen remissa, quibus ob contumaciam suam iuste 

est inrogata.  

2. Insuper capitali supplicio iudicamus officia coercenda, quae statuta 

neglexerint.  

Dat. VII id. aug. Cons(tantino)p(oli) Olybrio et Probino conss610.  

 
610  Les empereurs Arcadius et Honorius augustes à Rufinus préfet du prétoire. Nous avons établi qe 

personne ne doit avoir la moindre liberté d’accès à un sanctuaire ou à un temple quel qu’il soit out de 

célébrer les sacrifices dignes d’abomination en quelque lieu ou à quelque moment que ce soit. Que 

tous ceux donc qui s’efforcent de dévier du dogme de la religion catholique s’empressent de respecter 

ce que Nous avons décrété récemment et qui a été établi depuis longtemps, soit au sujet des hérétiques, 

soit au sujet des païens. Qu’ils n’osent passer outre et qu’ils sachent que tout ce qui a été établi par les 

lois de Notre divin géniteur contre eux, en matière d’amendes ou de supplices, doit être exécuté 

actuellement avec une ardeur encore plus grande. Que sachent les modérateurs de nos provinces et les 

appariteurs qui les secondent, de même que les premiers des cités et aussi les défenseurs et les curiales, 
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CTh XVI, 10, 13.  

T.D. Barnes has related the preceding law to the statement made by Eusebius of 

Caesarea in his Vita Constantinii that Emperor Constantine I established a universal 

prohibition on pagan sacrifices, especially in Egypt, against the judgement of H. Drake611. 

Unfortunately, this law has not been preserved, nonetheless, it is further probable that 

Constantine declared a decree against sacrifice in a specific province or city rather than a 

general ban as Eusebius suggested612. Furthermore, M. Wallraff has pointed out that we 

must be cautious with Eusebius’ portrayal of Constantine’s legislation against temples 

because archaeological evidence has shown the deliberate lies of the Christian author613. 

This is why it is so important to confront material and written sources in each historical 

study on this period.  

The following decree (CTh XVI 10, 3) it is the first law in Codex Theodosianus 

that mentioned temples but, surprisingly, it is for their protection against the repeated 

attacks from Christian monks614. At the beginning of 342, during the reign of Emperor 

Constantius, he realized that there was a problematic civil issue with some fanatics who 

were causing several riots in the vicinity of the pagan temples outside the walls of Rome. 

Then, he instituted this law by appealing the traditional role of temples in providing 

 
ainsi que les procurateurs de Nos domaines dans lesquels nous avons appris que des réunions 

hérétiques illicites se tiennent sans crainte de dommage du fait que ces biens ne peuvent être réunis au 

fisc puisqu’ils lui appartiennent, que si l’on perpètre quelque chose contre nos décrets sans entraîner 

aussitôt châtiment et punition, ils doivent être soumis à toutes les amendes et à tous les supplices 

établis par les anciens décrets. 1. Mais Nous décidons et Nous décrétons plus particulièrement par 

cette loi des peines plus lourdes à l’encontre des gouverneurs : de fait, ceux d’entre eux qui n’auraient 

pas observé ces décrets avec tout le zèle et toutes les précautions voulues, se verront appliquer non 

seulement l’amende établie contre eux, mais en plus celle prévue contre les auteurs du délit, sans que, 

pour autant, elle soit remise à ceux à qui elle a été justement infligée pour leur obstination. 2. En outre, 

Nous estimons que la peine capitale doit réprimer les bureaux qui auraient négligé ces décisions. 

Donné le 7 des ides d’août à Constantinople sous le consulat d’Olybrius et de Probinus (7 août 395). 

See : Rougé, J.; Delmaire, R.; Richard, F. Les lois religieuses des empereurs romains de Constantin à 

Théodose II (312-438). Volume 1: Code Théodosien XVI. Paris (2005), pp. 449-447.  
611 Vit. Const. 2, 45, 1; Barnes, T. D. Constantine and Eusebius. Cambridge (1981), p. 246; Drake, H. 

“Review of Barnes 1981”. America Journal of Philology 103 (1982), pp. 462-466.  
612 In this sense, it is curious that Libanius said that Constantine did nothing against pagan sacrifices, 

which will be more plausible due to he was the pontifex maximus of the traditional roman religion: 

Libanius, Or. 30, 37. 
613 Vit. Const. 3, 26-28, 51–58; Wallraff, M. “Die antipaganen Maßnahmen Konstantins in der 

Darstellung des Euseb von Kaisareja”. J. Hahn, J. (ed.). Spätantiker Staat und religiöser konflikt. 

Imperiale und lokale Verwaltung und die Gewalt gegen Heiligtümer. Berlin (2011), pp. 9-10.  
614 The imperial decret sent to Catallinus, prefect of Rome in 342-344, began reminding the ban of 

sacrifice: “Quamquam omnis superstitio penitus eruenda sit” (CThXVI, 10, 3). 
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enjoyment to the citizens615.  

Idem   aa. ad Catullinum p(raefectum) u(rbi). 

Quamquam omnis superstitio penitus eruenda sit, tamen volumus, ut aedes 

templorum, quae extra muros sunt positae, intactae incorruptaeque consistant. Nam cum 

ex nonnullis vel ludorum vel circensium vel agonum origo fuerit exorta, non convenit ea 

convelli, 

Dat. kal. nov. Constantio IIII et Constante III aa. conss616.  

CTh XVI, 10, 3.  

We have to wait for the following law (CTh XVI, 10, 4 that is also collected in CJ 

I, 11, 1), which corresponds to the reign of Emperor Constans, to find a decree forbidding 

access to temples, especially for Egyptian shrines617. The law started with an imperial 

 
615 Barnes, T. D. Athanasius and Constantius. Theology and Politics in the Constantinian Empire. 

Cambridge (1993), pp. 101-106.  
616 Les deux mêmes Augustes à Catullinus préfet de la Ville. Quoique toute superstition doive être 

totalement détruite, Nous voulons cependant que les édifices des temples situés hors des murs 

demeurent intacts et préservés. En effet, comme des jeux théâtraux, des courses de cirque, des 

concours tirent leur origine de certains d’entre eux, il ne convient pas que soient supprimés ceux grâce 

auxquels la festivité des plaisirs traditionnels est offerte au peuple romain. Donné aux calendes de 

novembre, sous le consulat des Augustes Constance pour la 4 fois et Constant pour la 3 fois (1 

novembre 346=342). See: Rougé, J.; Delmaire, R.; Richard, F. Les lois religieuses des empereurs 

romains de Constantin à Théodose II (312-438). Volume 1: Code Théodosien XVI. Paris (2005), p. 

431.  r 
617  Dijkstra explained the chronological disagreement about the law CThXVI, 10, 4 between Codex 

Theodosianus and Codes Justinianus. In deed, this kind of disagreement it is really frequent between 

both legal codes, see: “The law was addressed to Taurus, praefectus praetorio Italiae et Africae in 

355–361 (PLRE 1 s.v. Taurus 3), but the date in the manuscripts of the CThis 1 December in the 

consulship of Constantio IIII et Constante III in 346, while the CJ put 1 December Constantio a. VII 
et Constante c. (a combination of 354), and as a result, as is so often the case, there seems to be an 

error in the date. The following observations can be made: 1. the Western consuls were pc Amanti et 
Albini in 346, hence Constantio IIII et Constante III must be an Eastern date added at a later time; 2. 

Constans was augustus in 339, not caesar; 3. both laws have a common core of Constantio VII (= IIII) 

et Constante (in which the number VII could have easily been confused with IIII, which is evidently 

incorrect given the prefec- ture of Taurus); and 4. Constans and Constantius are frequently confused 

in the manu- scripts. We therefore propose to correct the date to Constantio a. VII et Constantio c. III 

354. The date of 1 December 354 would be before the first attestation of Taurus as prefect known so 

far, 6 April 355 (CTh7.4.2), however, his predecessor Maecilius Hilarianus (PLRE 1 s.v. Hilarianus 

5) is only known to have been in office in March 354 (CTh6.4.3, 4, 7), and such a date therefore does 

not prevent Taurus’ being prefect in December of that year. Cf. Seeck 1919, 41–42, who assumes that 

the date should be in one of the consulships of Constantius between 355 and 361 (356, 357 or 360) 

and opts for 1 December 356 since he regards CTh16.10.4 as an expansion of 16.10.6 of 19 February 

356, which also imposes the death penalty for performing sacrifice. He adds that the confusion of IIII 
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demand for the closure and overthrow of all pagan temples but, as it occurred with the 

ban of sacrifice, the reality was quite different and they remained open and operating for 

decades, such as the Temple of Isis at Philae618. Nevertheless, as we mentioned before, 

the main reason behind the imperial law against temples was related to the events that 

took place in them and, afterwards, to all those who participated. What is more, the 

imperial decree is completed with a reverberation of the prohibition on sacrifice that we 

have seen before619. Otherwise, this first law related to the enclosure of pagan temples 

and it is also the first one that offered an explication about the death penalty that will had 

happened to those who did not obey: “gladio ultore stenatur”. In addition, the properties 

of the accused and of all his/her family were requisitioned by the local authorities in order 

to give them to the Catholic Church.  

Idem   aa. ad Taurum p(raefectum) p(raetorio).  

Placuit omnibus locis adque urbibus universis claudi protinus templa et accessu 

vetito omnibus licentiam delinquendi perditis abnegari. Volumus etiam cunctos sacrificiis 

abstinere. Quod si quis aliquid forte huiusmodi perpetraverit, gladio ultore sternatur. 

Facultates etiam perempti fisco decernimus vindicari et similiter adfligi rectores 

provinciarum, si facinora vindicare neglexerint.  

Dat. kal. dec. Constantio IIII et Constante III aa. conss620.  

 
for VIII would be well imaginable. However, this solution does not account for the second element of 

the consulate of 356 (as well as 357 and 360), Iuliano. Moreover, the order of the laws could equally 

well be reversed, CTh16.10.6 confirming 16.10.4 on the point of sacrifice and adding the element of 

statue worship. In this study, we will thus adhere to 354 as date for the law, though we have left a 

question mark as an exhaustive study of all the dates in the laws should be undertaken to confirm it”: 

Dijkstra, J. H.F. “The Avenging Sword? Imperial Legislation on Temples in the 4th and Early 5th 

Centuries”. D. Dzino; R. W. Strickler (eds.). Dissidence and Persecution in Byzantium: From 

Constantine to Michael Psellos. Leiden (2021), p. 26.  
618 Dijkstra, J. H.F. “A Cult of Isis at Philae after Justinian? Reconsidering P. Cair. Masp. I 67004”. 

Zeitschrift für Papyrologie und Epigraphik 146 (2004), pp.137-154.  
619 CThXVI, 10, 2.  
620 Les deus mêmes Augustes à Taurus préfet du prétoire. Il nous a plu que les temples soient 

immédiatement fermés en tous lieux et en toutes villes et que leur entrée soit interdite ; ainsi la 

possibilité de pécher sera refusée à tous les hommes perdus. Nous voulons également que tous se 

tiennent à l’écart des sacrifices. S’il arrivait que quelqu’un perpètre un crime de ce genre, qu’il soit 

frappé d’un glaive vengeur. Nous décrétons aussi que les biens du supplicié soient revendiqués par le 

fisc et que ce même châtiment frappe les gouverneurs des provinces qui auraient négligé de tirer 

vengeance de ces crimes. Donné aux calendes de décembre, sous le consulat des Augustes Constance 

pour la 4 fois et Constant pour la 3 fois (1er décembre 346 = 356 ou 357). See : Rougé, J; Delmaire, 
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CTh XVI, 10, 4.  

Remarkably, this is shadowed by an initial requirement meant to be specifically 

for rectores provinciarum due to the werm being negligent in carrying out the imperial 

resolution about on  the enclosure of temples and the ban of sacrifice621.  

Unfortunately, there is a chronological gap space of three decades between the 

reign of Julian to the beginning of the Valentinian dynasty622. In more than a quarter 

century, only two decrees have been preserved but their relevance due to the status of 

pagan temples during the times of Julian is remarkable623. Both of them were legislated 

in 364, and concerned the return of the property sold or donated to temples by previous 

emperors beside Constantine I returning everything donated by Julian to the traditional 

roman religion. However, the emperors Valentinian I and Valens, both Christians, were 

really worried about the fact that local governors and their attendants were appointing 

Christians as the main custodians of pagan temples without regarding the imperial 

jurisdiction624. We can see at this time the first struggles for power between the Church 

and Roman State that culminated in the confrontation between Ambrosius and 

Theodosius I.  

6.4. Was Emperor Theodosius I the first who legislated against Pagan 

Temples? 

It is undoubted that the laws regarding pagan temples became more specific and 

categorical with Emperor Theodosius I. However, this does not mean that under his 

government the pagan temples were closed or destroyed. As we mentioned before, the 

historical boundaries exceed the Late Antique legislation rhetoric. Two years after the 

Edict of Thessalonica, the Nicene doctrine was convincingly established as a religious 

guideline for the oriental provinces, such as Egypt. It is possible to trace the development 

 
R.; Richard, F. Les lois religieuses des empereurs romains de Constantin à Théodose II (312-438). 

Volume 1: Code Théodosien XVI. Paris (2005), pp. 431-433. 
621 The last law from the reign of Constance, here issued together with Julian (then still caesar), is 

16.10.6 of two years later. It repeats from the previous law the punishment of death for those who 

sacrifice and adds statue worship, which is mentioned here for the first time. 
622 Lenski, N. Failure of the Empire: Valens and the Roman State in the Forth Century A.D. Berkeley, 

Los Angeles, London (2002), pp. 211-242.  
623 CThX, 1, 8 promulgated by Julian and CThV, 13, 3 decreed by Valentinian I and Valens. 
624 CThXVI, 1, 1 in 17 Novembre 364.  
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of orthodox Christianity through the Theodosian legislation specifically by the law CTh 

XVI, 10, 7, which struck a similar tendency to the cunctos populos edict of 380.  

Imppp. Gr(ati)anus, Val(entini)anus et Theod(osius) aaa. Floro p(raefecto) 

p(raetori)o.  

Si qui vetitis sacrificiis diurnis nocturnisque velut vesanus ac sacrilegus, 

incertorum consultorem se inmerserit fanumque sibi aut templum ad huiuscemodi 

sceleris executionem adsumendum crediderit vel putaverit adeundum, proscribtione se 

noverit subiugandum, cum nos iusta institutione moneamus castis deum precibus 

excolendum, non diris carminibus profanandum.  

Dat. XII kal. ian. Constantinop(oli) Eucherio et Syagrio conss625.  

CTh XVI, 10, 7. 

Like CTh XVI, 10, 2, the new law promulgated on 21 December 381 by 

Theodosius also banned sacrifices but in a more specific and detailed way. For example, 

it forbade all sacrifices by day and night, particularly in the context of incertorum 

consultorem626. However, the important issue is how the Theodosian ban on sacrifice was 

connected with temples and the religious pagan community that inhabited the sanctuary. 

Emperor Theodosius never legislated against temples as buildings, but he did it through 

the faithful by forbidding access to pagan shrines, since just going there would incur 

criminal prosecution by capital punishment. In fact, the relationship between the sacrifice 

practice regarding the entrance to pagan temples represents one of the main arguments of 

the historiographical studies to accuse Theodosius of being the first who legislated in 

favor of the closing of temples, which is untrue. We will have to wait until the government 

 
625 Les empereurs Gratien, Valentinien et Théodose Augustes à Florus préfet du prétoire. Si quelqu’un, 

agissant comme un fou sacrilège, se mêle de consulter les choses incertaines par des sacrifices prohibés 

diurnes et nocturnes et croit bon de s’approprier une chapelle ou un temple ou a la pensée d’y entrer 

pour commettre un crime de ce genre, il doit savoir qu’il est passible de proscription. C’est en effet 

par une juste disposition que nous avons averti que Dieu doit être honoré par de chastes prières et non 

pas profané par de sinistres incantations. Donné le 12 des calendes de janvier à Constantinople sous 

le consulat d’Eucherius et de Syagrius (21 décembre 381). See : Rougé, J.; Delmaire, R.; Richard, F. 

Les lois religieuses des empereurs romains de Constantin à Théodose II (312-438). Volume 1: Code 

Théodosien XVI. Paris (2005), p. 435.  
626 The law CThXVI, 10, 5 only forbid the sacrifice by night.  
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of Honorius to find a law that promulgated the closing of all pagan temples as a general 

ban throughout the Empire, especially in the oriental provinces.  

Idem aaa. Palladio duci Osdroenae.  

Aedem olim frequentiae dedicatam coetui et iam populo quoque communem, in 

qua simulacra feruntur posita artis pretio quam divinitate metienda iugiter patere publici 

consilii auctoritate decernimus neque huic rei obreptivum officere sinimus oraculum. Ut 

conventu urbis et frequenti coetu videatur, experientia tua omni votorum celebritate 

servata auctoritate nostri ita patere templum permittat oraculi, ne illic prohibitorum usus 

sacrificiorum huius occasione aditus permissus esse credatur.  

Dat. prid. kal. dec. Constantinop(oli) Antonio et Syagrio conss627.  

 CTh XVI, 10, 8. 

A few months later, Theodosius legislated the law CTh XVI, 10, 8 that granted 

the entrance to an indeterminate Syrian Temple, which is similar in the same way as the 

one we saw before in favor of the protection of temples in the outskirts of Rome628. 

Likewise, the ban on sacrifice was reiterated in several laws during Theodosius' 

government until he died in 391. Specifically, there are two more laws collected in the 

Codex Theodosianus and Codex Justinianus629 that banned the consultation of the liver 

and entrails of sacrificial victims with penal punishment. 

 
627 Les trois mêmes Augustes à Palladius duc d’Osrhoène. L’édifice qui était jadis consacré aux 

assemblées de la foule, qui sert encore aujourd’hui de lieu de réunion au peuple et où se trouvent, à ce 

qu’on dit, des statues dont on doit estimer la valeur artistique et non la divinité qu’elles représentent, 

Nous décrétons qu’il soit toujours ouvert sous l’autorité du conseil de la cité et Nous interdisons de 

s’opposer à cette décision à l’aide d’un rescrit obtenu par fraude. Pur que l’ensemble de la ville et des 

assemblées fréquentées puissent en profiter, ton Expérience permettra que le temple soit ouvert à tous 

pour la célébration des vœux, en vertu de l’autorité de notre décision, pourvu que l’on ne s’imagine 

pas qu’à l’occasion de cette liberté d’accès il est permis de pratique des sacrifices interdits. Donné a 

veille des calendes de décembre à Constantinople sous le consulta d’Antonius et de Syagrius (30 

novembre 382). See : Rougé, J.; Delmaire, R.; Richard, F. Les lois religieuses des empereurs romains 

de Constantin à Théodose II (312-438). Volume 1: Code Théodosien XVI. Paris (2005), p. 437.  
628 CThXVI, 10, 2-3. About the ongoing historiographical debate of the unspecified Syrian Temple 

see: Rougé, J.; Delmaire, R.; Richard, F. Les lois religieuses des empereurs romains de Constantin à 

Théodose II (312-438). Volume 1: Code Théodosien XVI. Paris (2005), p. 436. 
629 CThXVI, 10, 9, which corresponds to CJ I, 11, 2, and CThXVI, 10, 7.  
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The following two imperial edicts –CTh XVI, 10, 10-11– used the formula of the 

most wide-ranging judicial legislation against traditional Roman religion. The second one 

is important to this study because it concerns the situation of Egyptian temples in 

Alexandria. Theodosius promulgated both decrees in 391, the first in Rome and the 

second in the Ptolemaic capital. They showed that Late Antique laws did not inevitably 

have Empire-wide legitimacy, as the requirement was seemingly handled to reiterate a 

decree with effectively the identical subjects elsewhere in the Empire.  

Idem aaa. ad Albinum p(raefectum) p(raetori)o.  

Nemo se hostiis polluat, nemo insontem victimam caedat, nemo delubra adeat, 

templa perlustret et mortali opere formata simulacra suspiciat, ne divinis adque humanis 

sanctionibus reus fiat. Iudices quoque haec forma contineat, ut, si quis profano ritui 

deditus templum uspiam vel in itinere vel in urbe adoraturus intraverit, quindecim pondo 

auri ipse protinus inferre cogatur nec non officium eius parem summam simili maturitate 

dissolvat, si non et obstiterit iudici et confestim publica adtestatione rettulerit. 

Consulares senas, officia eorum simili modo, correctores et praesides quaternas, 

apparitiones illorum similem normam aequali sorte dissolvant.  

Dat. VI kal. mart. Med(iolano) Tatiano et Symmacho conss630.  

CTh XVI, 10, 10.  

Idem aaa. Evagrio p(rae)f(ec)to augustali et Romano com(iti) Aeg( ypti).  

Nulli sacrificandi tribuatur potestas, nemo templa circumeat, nemo delubra 

 
630 Les trois mêmes Augustes à Albinus préfet du prétoire. Que personne ne se souille en offrant des 

victimes, que personne ne sacrifie une victime innocente, que personne n’entre dans les sanctuaires, 

que personne n’aille de temple en temple, que personne ne révère les statues façonnées de main 

d’homme, pour ne pas devenir passible de sanctions tant divines qu’humaines. Que les juges soient, 

eux aussi, contraints par cette règle : si l’un d’eux, adonné au rite profane, entre n’importe où dans un 

temple pour y adorer, que ce soit en chemin ou dans une ville, qu’il soit aussitôt forcé de payer en 

personne quinze livres d’or, que son bureau s’acquitte de la même somme avec une égale promptitude 

s’il ne s’était pas opposé au jugé et s’il ne l’avait pas aussitôt dénoncé par une déclaration publique. 

Que les consulaire paient six livres d’or ainsi que leurs bureaux ; que les correcteurs et les praesides 
en versent quatre et que leurs appariteurs, partageant leur sort, fassent de même. Donné le 6 des 

calendes de mars à Milan sous le consulat de Tatianus et Symmachus (24 février 391). See : Rougé, 

J.; Delmaire, R.; Richard, F. Les lois religieuses des empereurs romains de Constantin à Théodose II 
(312-438). Volume 1: Code Théodosien XVI. Paris (2005), pp. 439-441.  
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suspiciat. Interclusos sibi nostrae legis obstaculo profanos aditus recognoscant adeo, ut, 

si qui vel de diis aliquid contra vetitum sacrisque molietur, nullis exuendum se 

indulgentiis recog- noscat. Iudex quoque si quis tempore administrationis suae fretus 

privilegio potestatis polluta loca sacrilegus temerator intraverit, quindecim auri pondo, 

officium vero eius, nisi collatis viribus obviarit, parem summam aerario nostro inferre 

cogatur.  

Dat. XVI kal. iul. Aquil(eiae) Tatiano et Symmacho conss631.  

CTh XVI, 10, 11. 

The Roman edict began with a prohibition on sacrifice, the ban to entrance into 

pagan shrines and idolatry adoration. So, it was not until 24 February 391, that all three 

prohibitions regarding temples and their inner activity were stated together. Anew, this 

law was not about the temples as a material artefact, but it considered the activities that 

took place in them getting involved the religious community that performed these rituals. 

If we consider the second part of the edict, specific verdicts were expended for different 

sorts of Eastern provinces, in lowering categorized demand from iudices to consulares, 

correctores and praesides632. Compared with the preceding law CTh XVI,10,4 from 

Emperor Constantius II, where the properties of official officers or administrators were 

removed if they mistreated to penalize perpetrators of sacrifice, they were disciplined 

here for taking part in such performances themselves. Otherwise, the second law related 

to Alexandria, which was slightly shorter, was undoubtedly a rewritten report of the 

Roman one. As we can see, the starting of the first consideration was reduced, while the 

 
631 Les trois mêmes Augustes à Évagrius préfet augustal et à Romanus comte d’Égypte. Qu’à personne 

ne soit accordée la possibilité de sacrifier, que personne ne fasse le tour des temples, que personne ne 

révère les sanctuaires. Que, du fait de l’obstacle de Notre loi, tous sachent que les accès profanes (des 

temples) leur sont fermés au point que, si quelqu’un machinait quelque chose de contraire à Notre 

interdiction au sujet des dieux et des rites païens, il sache qu’il ne pourra bénéficier d’aucun acte 

d’indulgence. De même si, pendant le temps de son administration, quelque juge profitait du privilège 

de sa charge pour entrer, sacrilège téméraire, dans ces lieux souillés, qu’il soit contraint de verser 

quinze livres d’or à notre trésor et son bureau la même somme, s’il ne s’est pas opposé de toutes ses 

forces. Donné le 16 des calendes de juillet à Aquilée sous le consulat de Tatianus et de Symmachus 

(16 juin 391). See : Rougé, J.; Delmaire, R.; Richard, F. Les lois religieuses des empereurs romains 

de Constantin à Théodose II (312-438). Volume 1: Code Théodosien XVI. Paris (2005), p. 441.  
632 Dissimilar from the law CTh16.10.10 where iudices meant to the top rank of magistrates, here 

officials in wide-ranging were refered. For exact meaning of the defensor civitatis, see: Jones, A.H.M. 

The Later Roman Empire, 284-602. A Social Economic and Administrative Survey. Oxford (1964), 

pp. 144-145. 
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subsequent punishment was extended to an independent verdict.  

At the beginning of 392, we find the law CTh XVI,10,12 decreed by Theodosius 

and his two sons, Arcadius and Honorius, which represented the most inclusive and wide-

raging legislation alongside sacrifice extant.  

Imppp. Theod(osius), Arcad(ius) et Honor(ius)  aaa. ad Rufinum p(raefectum) 

p(raetori)o. 

(…)  

3. Sin vero in templis fanisve publicis aut in aedibus agrisve alienis tale quispiam 

sac- rificandi genus exercere temptaverit, si ignorante domino usurpata constiterit, 

viginti uinue libras auri multae nomine cogetur inferre, coniventem vero huic sceleri 

par ac sacrificantem poena retinebit.  

(…) 

Dat. VI id. nov. Const(antino)p(oli) Arcad(io) a. II et Rufino conss633.  

CTh XVI, 10, 12.  

It began with the by now well-known veto on sacrifice, which, like CTh XVI, 10, 

6-10, was related to pagan idolatry. Nevertheless, it was very different from CTh XVI, 

10, 10, in which only animal sacrifice appeared. Further types of sacrifice –such as 

offerings of incense– and faithful performs –such as lighting lanterns and hanging 

chaplets– were pointed out as well, which are mostly related to lares, penates and genius. 

In the following lines these topics are then set out in further detail. The first part of the 

law is aimed at animal sacrifice, for which there awaits a sententiam competentem. The 

 
633 Les empereurs Théodose, Arcadius et Honorius Augustes à Rufinus préfet du prétoire. (…) 3. Mais 

si c’est dans des temples ou des sanctuaires publics, dans des maisons ou sur des terres appartenant à 

quelqu’un d’autre que l’on avait osé pratiquer ce genre de sacrifice, s’il est établi que le propriétaire 

ignorait cette pratique, le coupable sera contraint de verser en guise d’amende vingt-cinq livres d’or ; 

de plus, on retiendra pour le complice de ce crime la même peine que pour celui qui a sacrifié. (…) 

Donné le 6 des ides de novembre à Constantinople sous le consulta d’Arcadius Auguste pour la 2 fois 

et de Rufinus (8 novembre 392). See : Rougé, J.; Delmaire, R.; Richard, F. Les lois religieuses des 

empereurs romains de Constantin à Théodose II (312-438). Volume 1: Code Théodosien XVI. Paris 

(2005), pp. 445-447.  
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following fragment deals with the burning of incense for statues, which was penalized by 

the removal of personal belongings and possessions in which the ritual sacrifice took 

place, delivered that the committer was also the main holder of this property. If, we go to 

the third and last section on the law, such rituals that were active in pagan sanctuaries, or 

the buildings or fields of others, without the owner’s awareness, the main executor will 

be charged by a huge economic punishment. Once again, the statement that shrines were 

pushed away among meticulous legal conventions on sacrifice elucidates that Roman 

rulers were essentially worried with the rituals and activities that took place in them, not 

the material and archaeological artefact of the emplacement.  

6.5. Nunc Acrius Exsequendum: The legislative beginning of the Egyptian 

phenomena from Temple to Church 

After Theodosius died on 17 January 395, his sons Arcadius and Honorius 

endorsed the paternal legislation regarding the ban of pagan rituals and sacrifice. Several 

months later, Arcadius began his legislation forbidding entry to sanctuaries and the 

enactment of sacrifices, in which the previous, as we have seen, cannot be considered in 

isolation from his father’s law634.  This imperial decree referred concretely to the closing 

of all pagan temples, but now regarding to the building itself unlikely the previous 

legislation, so its promulgation it represents the legal beginning of the phenomenon 

“From Temple to Church”635. Otherwise, the new emperors to obtain a legal basis 

clustered the pagan performances with the heretics one in that they digress a catholicae 

religionis dogmate636. Then, Arcadius and Honorius created the concept of Theodosian 

Legislation, where he jumped together their legislation as well as his father’s, in the same 

way Constantius II and Constans had done decades ago by referring to the Constantinian 

law637.  

Impp. Arcad(ius) et Honorius aa. Rufino p(raefecto) p(raetori)o.  

 
634 CThXVI 10, 13.  
635 For a synopsis of these punishments, see the table 2 at the Annexes.  
636 Few months later, Arcadius promulgated a new law to cut off any privilege that pagan priests may 

have left (CThXVI, 10, 14). See also: Rougé, J.; Delmaire, R.; Richard, F. Les lois religieuses des 

empereurs romains de Constantin à Théodose II (312-438). Volume 1: Code Théodosien XVI. Paris 

(2005), p. 446. 
637 CThXVI, 10, 2.  
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Statuimus nullum ad fanum vel quodlibet templum habere quempiam licentiam 

acce- dendi vel abominanda sacrificia celebrandi quolibet loco vel tempore. Igitur 

universi, qui a catholicae religionis dogmate deviare contendunt, ea, quae nuper 

decrevimus, properent custodire et quae olim constituta sunt vel de haereticis vel de 

paganis, non audeant praeterire, scituri, quidquid divi genitoris nostri legibus est in ipsos 

vel supplicii vel dispendii constitutum, nunc acrius exsequendum. Sciant autem 

moderatores provinciarum nostrarum et his apparitio obsecundans, primates etiam 

civitatum, defensores nec non et curiales, procuratores possessionum nostrarum, in 

quibus sine timore dispendii coetus inlicitos haereticos inire comperimus, eo, quod fisco 

sociari non possunt, quippe ad eius dominium pertinentes, si quid adversus scita nostra 

temptatum non fuerit vindicatum adque in vestigio ipso punitum, omnibus se detrimentis 

et suppliciis subiugandos, quae scitis sunt veteribus constituta.  

1. Speciatim vero hac lege in moderatores austeriora sancimus et decernimus: 

namque his non custoditis omni industria adque cautela non solum hanc multam, quae in 

ipsos constituta est, exerceri, verum etiam quae in eos praefinita est qui commissi 

videntur auctores, nec his tamen remissa, quibus ob contumaciam suam iuste est 

inrogata.  

2. Insuper capitali supplicio iudicamus officia coercenda, quae statuta 

neglexerint.  

Dat. VII id. aug. Cons(tantino)p(oli) Olybrio et Probino conss638.  

 
638 Les empereurs Arcadius et Honorius Augustes à Rufinus préfet du Prétoire. Nous avons établi que 

personne ne doit avoir la moindre liberté d’accès à un sanctuaire ou à un temple quel qu’il soit ou de 

célébrer les sacrifices dignes d’abomination en quelque moment que ce soit. Que tous ceux donc qui 

s’efforcement de dévier du dogme de la religion catholique s’empressent de respecter ce que Nous 

avons décrété récemment et qui a été établi depuis longtemps, soit au sujet des hérétiques, soit au sujet 

des païens. Qu’ils n’osent passer outre et qu’ils sachent que tout ce qui a été établi par les lois de Notre 

divin géniteur contre eux, en matière d’amendes ou de supplices, dot être exécuté actuellement avec 

une ardeur encore plus grande. Que sachent les modérateurs de Nos provinces et les appariteurs qui 

les secondent, de même que les premiers des cités et aussi les défenseurs et les curiales, ainsi que les 

procurateurs de Nos domaines dans lesquels nous avons appris que des réunions hérétiques illicites se 

tiennent sans crainte de dommage du fait que ces biens ne peuvent être réunis au fisc puisqu’ils luis 

appartiennent, que si l’on perpètre quelque chose contre nos décrets sans entraîner aussitôt châtiment 

et punition, ils doivent être soumis à toutes les amendes et à tous les supplices établis par les anciens 

décrets. 1. Mais Nous décidons et Nous décrétons plus particulièrement par cette loi des peines plus 

lourdes à l’encontre des gouverneurs : de fait, ceux d’entre eux qui n’auraient pas observé ces décrets 
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CTh XVI, 10, 13.  

Furthermore, Arcadius and Honorius thought that their father’s penalties and 

economic punishments were nunc acrius exsequendum, which meant that they were going 

to harshen their religious policy. As in the earlier law, the brand new rulers intimidate the 

provincial councils and defensores civitatis, to which incremented the economic fines and 

penalty of preceding laws if they were negligent to accomplish the imperial procedure639. 

In addition, the provincial magistratures were singled out in particular and their 

responsibility against the diffusion and continuity of pagan rituals and sacrifice 

incremented proportionally as the punishment for their carelessness: they would not only 

experience the penalty set upon them beforehand, but also the chastisement of the pagan 

or heretic criminal 

On 29 January 399, Arcadius surprisingly promulgated a new edict (CTh XVI, 10, 

15), sent to to Macrobius, vicarius of Hispania, which was also included in Codex 

Justinianus (=CJ 1.11.3), where he asked for the conservation of publicorum operum 

ornamenta including pagan shrines, just as we have seen in the earlier legislation.  

Idem aa. Macrobio vicario Hispaniarum et Procliano vicario quinque 

provinciarum.  

Sicut sacrificia prohibemus, ita volumus publicorum operum ornamenta servari. 

Ac ne sibi aliqua auctoritate blandiantur, qui ea conantur evertere, si quod rescriptum, 

si qua lex forte praetenditur. Erutae huiusmodi chartae ex eorum manibus ad nostram 

scien- tiam referantur, si inlicitis evectiones aut suo aut alieno nomine potuerint 

demonstrare, quas oblatas ad nos mitti decernimus. qui vero talibus cursum praebuerint, 

 
avec tout le zèle et toutes les précautions voulues, se verront appliquer non seulement l’amende établie 

contre eux, mais en plus celle prévue contre les auteurs du délit, sans que, pour autant, elle soit remise 

à ceux à qui elle a été justement infligée pour leur obstination. 2. En outre, Nous estimons que la peine 

capitale doit réprimer les bureaux qui auraient négligé ces décisions. Donné le 7 des ides d’août à 

Constantinople sous le consulat d’Olybrius et de Probinus (7 août 395). See: Rougé, J.; Delmaire, R.; 

Richard, F. Les lois religieuses des empereurs romains de Constantin à Théodose II (312-438). 
Volume 1: Code Théodosien XVI. Paris (2005), pp. 447-449. 
639It is specified here that seemingly coetus inlicitos haereticos have been detained on imperial 

territory sine timore dispendii, because these domains were previously the land of the fisc and could 

not be taken by it (CThXVI, 10, 12).  
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binas auri libras inferre cogantur.  

Dat. IIII kal. feb. Ravennae Theodoro v. c. cons640.  

CTh XVI, 10.15 = CJ 1.11.3 

This law could be considered contradictory if we considered that this law relating 

to the protection of temples came after the ban of pagan sacrifices and the prohibition to 

entrance to sanctuaries, however, it was legislated in the same way by Emperors 

Constantius II 641 and his father, Theodosius I642. As in the preceding imperial legislation 

on the protection of shrines, the legislative principle of Arcadius specified that such 

buildings are not meant to be used for any pagan ritual nor faithful activity, just as a 

property of the Roman State (Res privata). Actually, the ornaments of public buildings 

embrace sculptures, also cited in Theodosiu’s law on the protection of temples, as to be 

well-regarded for their artistic creation. Additionally, as in the preceding paradigm, the 

law CTh XVI, 10, 15 persistent with a requirement anti the deceitful procedure of rescripts 

to setback the Roman rulers’ pronouncement, chiefly with the purpose of demolishing 

and devastating these pagan sculptures and buildings.  

Within half a year, the sibling emperors Arcadius and Honorius dispensed another 

imperial edict on 10 July 399 which is frequently mentioned by Late Antique law studies 

as the main evidence that Roman law was involved in the destruction of pagan sanctuaries 

and of extreme violence by zealous Christians against them. Regardless, some 

observations should be made alongside such historiographical presuppositions. Foremost, 

the CTh XVI, 10, 16 law only included pagan shrines in agris, which meant outside the 

 
640 Les deux mêmes Augustes à Macrobius vicaire des Espagnes et Proclianus vicaire des cinq 

provinces. De même que Nous interdisons les sacrifices, de même nous voulons que les ornements 

des édifices publics soient sauvegardés. Que ceux qui s’efforcent de les renverser ne se prévalent 

d’aucune autorité, s’ils allèguent quelque récrits, voire quelque loi. Qu’arrachés de leurs mains, les 

textes de ce genre soient soumis à Notre connaissance, S’ils pouvaient exhiber des permis d’utilisation 

de la poste publique établis par des manœuvres illicites à leur nom ou au nom de quelqu’un d’autre. 

Nous ordonnons qu’ils nous soient envoyés et présentés. Quant à ceux qui auront fourni à ces gens 

l’usage de la poste publique, ils seront contraints de verser deux livres d’or. Donné le 4 des calendes 

de février à Ravenne sous le consulat du clarissime Théodorus (29 janvier 399 = 29 août 399). See : 

Rougé, J.; Delmaire, R.; Richard, F. Les lois religieuses des empereurs romains de Constantin à 

Théodose II (312-438). Volume 1: Code Théodosien XVI. Paris (2005), p. 451.  
641 CThXVI, 10, 2-3.  
642 CThXVI, 10, 8.  
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city walls. Moreover, it consented the devastation and demolition of them but in sine 

turba ac tumult. Indeed, the Roman sovereigns did not desire unstructured neither 

impulsive pagan shrine destructions by fanatical monks, as we often have seen in the 

Coptic hagiographical literature, desired beneath the control of imperial governors643. The 

historical way in which this operated in practice was effectively demonstrated two years 

earlier by CTh XV, 1, 36, additional rule located separate from book XVI, in which the 

comes Orientis was permitted to recycle construction and building materials from the 

destruction of shrines for profane and municipal construction buildings, such as civil 

infrastructures. Besides, while this imperial decree was executed, the demolition of 

sanctuaries was beyond than harsh admission to them. The principal intention specified 

for the imperial commandment, to remove omnis superstitioni materia was quite similar 

of the one fixed in CTh XVI, 10, 4, that was, by performing sacrifices. As we have seen 

in the preceding legislation, therefore, this law requires to be understood as a way of 

inhibiting pagan sacrifice, but not to demolish any temple.   

The next pair of edicts were essentially quotations from the similar imperial 

commandment dispensed to the proconsul Africae at the end of summer 399, and both 

were in supportive of the ancient customes644. On one hand, the first law reiterated the 

prohibition on performing sacrifice, suggesting a previous law decreed by Arcadius few 

years ago, but it remained by declaring that the edict ought not be preserved in the manner 

of public enjoyments nor recreations and festal congregations si quando exigunt publica 

vota645. Shows and undertakings were cited in Theodosius I’s legislation as aims for 

keeping sanctuaries accessible and it seems that they were included at his son’s law as 

well. This leads us to the following edict CTh XVI,10,18 which requested the security of 

pagan shrines646. The buildings inlicitis rebus vacuas were not allowed to be demolished 

and they might remain integer647. The traditional exclusion of sacrifice was put in 

addition, along with pagan idols, quibus etiam nunc patuerit cultum vanae superstitionis 

 
643 CThXVI, 10, 25.  
644 CThXVI, 10, 17 which also corresponds to CJ I, 11, 4; See also: CThXVI,10, 3. 
645 CThXVI, 10, 13.  
646 See also CTh XVI, 10, 22 (423), paganos qui supersunt, quamquam iam nullos esse credamus and 

CThXVI, 10, 23 (423), paganos qui supersunt.  
647 CThXVI, 10, 3.  
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impendi648. The legal expression with etiam nunc indicates that idolatry adoration was 

old649. Otherwise, as well as the judicial dissertation was clearly a publicity propaganda 

for Roman rulers, it additionally revealed the first-hand religious background that the 

preponderance of shrines was no longer operative and that, as it was promulgated few 

years ago, innovative determinations had to be established for the abandoned temples650.  

Idem aa. Apollodoro proc(onsuli) Afric(ae).  

Aedes inlicitis rebus vacuas nostrarum beneficio sanctionum ne quis conetur 

evertere. Decernimus enim, ut aedificiorum quidem sit integer status, si quis vero in 

sacrificio fuerit deprehensus, in eum legibus vindicetur, depositis sub officio idolis 

disceptatione habita, quibus etiam nunc patuerit cultum vanae superstitionis impendi.  

Dat. XIII kal. sept. Patavi Theodoro v. c. cons651.  

CTh XVI, 10, 18. 

To conclude this section on the discussion of the brothers’ legislation and its legal 

implementation on the phenomena from Temple to Church, we will examine it with 

Arcadius’ last edict regarding pagan temples652.  On 15 November 407, he promulgated 

a last edict which demonstrated the requirement for repurposing antique and abandoned 

buildings653. It was essentially part of a larger piece of legislation pagan communities, all 

of them conserved in complete as Sirm. 12, of which the legal procedures against 

paganism ended up in 399654 and those on Arianism in 399655. Different from the 

preceding legislation regarding on temples, the second law did not allude to sacrifice but 

 
648 CThXVI, 10, 19.  
649 CThXVI, 10, 25.  
650 CThXV, 1, 36.  
651 Les deus mêmes Augustes à Apollodorus proconsul d’Afrique. Qu’au nom d’un bienfait de Nos 

sanctions, personne ne s’efforce de détruire des temples vides de tout ce qui est illicite. Nous décrétons 

en effet que ces édifices doivent demeurer intacts ; mais si quelqu’un était pris en train de sacrifier, 

qu’on sévisse contre lui selon les lois. Après enquête, on devra déposer sous le contrôle de ton bureau 

les idoles qui apparaîtront être encorne maintenant l’objet d’un culte de la vaine superstition. Donné 

le 13 des calendes de septembre à Padoue sous le consulat du clarissime Théodorus (20 août 399). 

See : Rougé, J.; Delmaire, R.; Richard, F. Les lois religieuses des empereurs romains de Constantin à 

Théodose II (312-438). Volume 1: Code Théodosien XVI. Paris (2005), p. 455.  
652 CThXVI, 10, 19.  
653 CThXVI, 10, 12 of 395 also treating pagans and heretics together. 
654 CThXVI, 5, 43 = CJ I, 9, 12 
655 CThXVI, 10, 19.  
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embraced numerous requirements on how to proceed with pagan shrines656. The revenue 

that certain temples seemingly still produced was to be reassigned to the Roman military. 

Pagan sculptures that still were venerated at the end of the 4th century, were meant to be 

dragged from the location657. Otherwise, the last law from the brothers’ emperors planned 

to close all the temples and appropriated them by the Roman State due to usum publicum. 

Also, altars were meant to be dismantled and all shrines needed to be reused for the benefit 

of the Empire. Feasts and festivities in the setting of conventional rites and ceremonies 

were not permitted. Moreover, Christian prelates were settled as ecclesiasticae manus 

facultatem and also harsh the punishment and penalty fine for negligent imperial 

magistrates who did not accomplish the imperial legislation in a proper way658.  

Imppp. Arcadius, Honorius et Theod(osius) aaa. Curtio p(raefecto) 

p(raetori)o. Post alia. Templorum detrahantur annonae et rem annonariam iuvent 

expensis devotissimorum militum profuturae.  

1. Simulacra, si qua etiam nunc in templis fanisque consistunt et quae alicubi 

ritum vel acceperunt vel accipiunt paganorum, suis sedibus evellantur, cum hoc repetita 

sciamus saepius sanctione decretum.  

2. Aedificia ipsa templorum, quae in civitatibus vel oppidis vel extra oppida 

sunt, ad usum publicum vindicentur. Arae locis omnibus destruantur omniaque templa in 

possessionibus nostris ad usus adcommodos transferantur; domini destruere cogantur.  

3. Non liceat omnino in honorem sacrilegi ritus funestioribus locis exercere 

convivia vel quicquam sollemnitatis agitare. Episcopis quoque locorum haec ipsa 

prohibendi ecclesiasticae manus tribuimus facultatem iudices autem viginti librarum auri 

poena constringimus et pari forma officia eorum, si haec eorum fuerint dissimulatione 

neglecta.  

  Dat. XVII kal. dec. Romae Basso et Philippo cons659s.  

 
656 CThXVI, 10, 18. 
657 The misappropriation of shrines and sanctuaries for municipal use could besides suggest to recycle 

as a nonspiritual construction. The demolition of temples on imperial territories and their assignment 

ad usus adcommodos indicates pull to pieces for building material. 
658 CThXVI, 12-13. The fine for roman governors increased from 20 pounds of gold to 30.  
659 Les empereurs Arcadius, Honorius et Théodose Augustes à Curtius préfet du prétoire. Après d’autre 

choses. Que les annones des temples leur soient enlevées et qu’à l’avenir elles aident le service de 
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CTh XVI, 10, 19 = Sirm. 12. 

The latter religious legality of Arcadius and Honorius did not promulgate 

regarding to temples though the ban of performing sacrifice was a theme coming back 

until the end of his days660. The concluding imperial edict in this section, and a suitable 

conclusion to the nearby argument, is shaped by the one promulgated by Emperors 

Theodosius II and Valentinian III on 14 November 435661. It banned, once again, any type 

of performing sacrifice or Roman ritual, and inquired for the demolition of “the totally of 

sanctuaries and shrines, if any even now persist undamaged”. Therefore, it was the 

original commandment to conglomerate the proscription of sacrifice and sanctuary 

demolition, and was harsher than the preceding legislation of 399, which barely 

contemplated shrines in the rural landscape662.  

Impp. Theod(osius) et Val(entini)anus aa. Isidoro p(raefecto) p(raetori)o.  

Omnibus sceleratae mentis paganae exsecrandis hostiarum immolationibus 

damnandisque sacrificiis ceterisque antiquiorum sanctionum auctoritate prohibitis 

interdicimus cunctaque eorum fana templa delubra, si qua etiam nunc restant integra, 

praecepto magistratuum destrui collocationeque venerandae Christianae religionis signi 

expiari praecipimus, scientibus universis, si quem huic legi aput competentem iudicem 

idoneis probationibus inlusisse constiterit, eum morte esse multandum.  

Dat. XVIII kal. dec. Const(antino)p(oli) Theod(osio) XV et Val(entini)ano IIII aa. 

 
l’annone pour les dépenses de Nos soldats très dévoués. 1. Que les statues, s’il s’en trouve encore 

maintenant dans les temples et dans les sanctuaires qui aient reçu ou qui reçoivent un culte de la part 

des païens, soient arrachées de leur socle, comme Nous savons que cela a été décrété par une sanction 

souvent répétée ; 2. Quant aux bâtiments même des temples dans les cités les bourgs ou en dehors des 

bourgs, qu’ils soient revendiqués pout l’usage public. Que partout les autels soient détruits et que tous 

les temples qui se trouvent sur Nos domaines soient transférés à des usages convenables ; que les 

propriétaires soient forcés de détruire les leurs. 3. Qu’il ne soit absolument pas permis de tenir des 

banquets en l’honneur du rite sacrilège dans ces lieux si néfastes ou d’y célébrer quelque cérémonie. 

Nous accordons aussi aux évêques des lieux la faculté de s’opposer à ces agissements par l’autorité de 

l’Église. Nous contraignons aussi que leurs bureaux à une amende de vingt livres d’or s’ils avaient par 

incurie négligé ces décisions. Donné le 17 des calendes de décembre à Rome sous le consulta de 

Bassus et Philippus (15 novembre 408 = 15 novembre 407). See : Rougé, J.; Delmaire, R.; Richard, 

F. Les lois religieuses des empereurs romains de Constantin à Théodose II (312-438). Volume 1: Code 
Théodosien XVI. Paris (2005), pp. 455-457. 
660 CThXVI, 10, 20-24; CJ I, 11, 5.  
661 CThXVI, 10, 25.  
662 CThXVI, 10, 16.  
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conss663.  

CTh XVI, 10, 25.  

Assuming that the edict is historical evidence, the systemic destruction needed to 

take place in a prearranged and structured manner by the praecepto magistratuum. This 

last imperial decree can be contemplated as the completion and high point of a legislative 

corpus reconsidering the demolition of pagan sanctuaries and their later conversion in 

churches, which started after the death of Theodosius I in 397664. However, as we have 

seen, the Late Antique legislation must not be understood as a guideline for historical 

reality, which was more complex and diverse, just as the ideal conception and religious 

program that emperors had in their own time. So, when it is said that temples are 

collocationeque venerandae Christianae religionis signi expiari it is just a desire but not 

an immediate religious nor social policy of the late 4th and early 6th centuries.  

6.6. Final thoughts on the application of Late Antique Law in the 

destruction of Egyptian Temples 

As we have discussed in detail in the present chapter, the idea and hypothesis that 

Late Roman law, especially the Theodosian legislation, regarding temples promoted 

zealous religious violence can no longer be scientifically defended. Contemporary legal 

and also historical studies have already proved that the statement that imperial edicts 

embodied a systematic, anti-pagan strategy should be excluded at once. This 

historiographical narrative based on binary terms (pagans versus Christians) entirely 

disregards the sophisticated and complicated procedure of discussion between the 

religious subject and Roman state that headed them, which suggests the incidental 

 
663 Les empereurs Théodose et Valentinien Augustes à Isidorus préfet du prétoire. Nous interdisons 

toutes les immolations exécrables de victimes faites dans un esprit de scélératesse païenne, ainsi que 

tous les sacrifices condamnables et tout ce qui a été prohibé par l’autorité des lois anciennes. Nous 

ordonnons qu’en vertu d’un décret des magistrats tous leurs sanctuaires, leurs temples et leurs 

chapelles, s’il en reste encore maintenant qui soient intacts, soient détruits et purifiés par l’apposition 

du signe de la vénérable religion chrétienne. Que tous sachent que, s’il était établi par des preuves 

idoines auprès de juge compétent que quelqu’un se moquait de cette loi, il sera puni de mort. Donné 

le 17 des calendes de décembre à Constantinople, sous le consulat de Théodose Auguste pour la 15 

fois et de Valentinien Auguste pour la 4 fois (14 novembre 435). See: Rougé, J.; Delmaire, R.; Richard, 

F. Les lois religieuses des empereurs romains de Constantin à Théodose II (312-438). Volume 1: Code 

Théodosien XVI. Paris (2005), pp. 467-469.  
664 CThXV, 1, 36.  
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anxieties of provincial governors and magistrates, and religious groups and the 

ideological meaning that imperial bureucracy decided to feast in answer to them.  

Appropriately, the imperial legislation requires to be contemplated as largely 

normative and did not inevitably reproduce what was essentially proceeding throughout 

Egypt and the spread of the Coptic communities. Otherwise, regarding the archaeological 

evidence that we will see throughout this PhD. dissertation, the appreciation of 

widespread religious violence must be significantly nuanced, an impression that is based 

mainly on Christian literature but, unfortunately, has been repeated in so many 

historiographical studies until becoming a historical narrative that is difficult to diverge 

from. Besides, analogous episodes appear to have been relatively exceptional and to have 

come about in particular local and historical contexts, while the demolition and reuse of 

temples as churches has been presented to be a fairly late singularity, not performing until 

the following chronological period enclosed by the imperial legislation under revision in 

this PhD. dissertation. 

These historiographical tendencies have led us to take a renewed look at the Late 

Antique Laws concerning pagan temples, which were considered mainly as a slightly 

different set of propagandistic programs and policy, rather than a one-sided religious 

program directly replicating historical reality. This legal study in chronological 

instruction, indeed confirms that the imperial laws regarding shrines and sanctuaries were 

irregular and imbalanced. Indeed, we have reviewed the laws regarding on performing of 

sacrifice collected in the Book XVI, which most of them can be endorsed to catalysts of 

endeavour in the governs of Gratian, Theodosius I and his sons, Arcadius and 

Honorius665. There is a chronological legal omission/gap of a quarter century which 

corresponds to Julian’s reign and his religious pagan policy. Regardless, the imperial laws 

were not unilateral, in fact, the leading edict of 342 revealing shrines rather inquired for 

their safety666, and three more legal decrees were declared before the beginning of the 5th 

 
665 These legal measures look to decrease at the commencement and expiration of the governs of these 

Roman sovereigns: Constantius II, in 342-342: CThXVI, 10, 2-3, in 356: CThXVI, 10, 4-6; Theodosius 

I, in 381 with Edict of Thessalonica: CThXVI, 10, 7-8, in 392: CThXVI, 10, 10-12; 

Arcadius/Honorius, in 395: CThXVI, 10,13-18, in 407: CThXVI, 10, 19.  
666 CThXVI, 10, 3.  
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century667. Remarkably, these laws were performed in a regular legal framework at the 

beginning of each government after a deleterious statement regarding the location and 

activities performed in pagan temples.  

This chapter has also shown that the imperial legislation was not mainly focused 

on sanctuaries and shrines, rather they were concerned with the performance of pagan 

rites, which was the main subject throughout the Book XVI, 10 of Codex Theodosianus. 

The originally harmful law concerning the pagan practices was promulgated in 341 with 

the ban on sacrifice by Constantius II and Constans, and it did not alluded to any 

sanctuaries668. Indeed, there was only one single legal measure that banned the entrance 

to temples in 354669 and it was only because it was connected with the ban of sacrifice. 

In fact, the several  pieces of Roman legislation on the protection of temples states that 

the admission settled to sanctuaries should not lead to the implementation of sacrifice in 

them.  

The call for the destruction of heretic and pagan shrines, first shown in 399 for 

rural temples670 and meeting its end in 435671 with the publication of Codex Theodosianus 

, needs to be understood in the same historical reality. The demolition of pagan 

sanctuaries was increased from forbidding admission to them. Otherwise, the law that 

banned the access ro temples in the countryside, was followed a year later by an imperial 

commandment the security of the same shrines that were no longer providing to 

sacrifice672. Furthermore, both legal measures had unblemished requirements and 

demands asserting that any iconoclastic destructions should be undertaken in an arranged 

and organized way, highlighting that the enterprise should be led by a local or provincial 

official. However, in the late 4th century CE, most of the shrines had been abandoned, and 

the imperial legislation regarding the demolition of temples mirrored a different religious 

background in which new drives and determinations had to be established for the old 

Egyptian temples.  

 
667 CThXVI, 10, 8; XVI, 10, 15; XVI, 10, 18.  
668 CThXVI, 10, 2.  
669 CThXVI, 10, 4.  
670 CThXVI, 10, 16.  
671 CThXVI, 10, 25.  
672 CThXVI, 10, 18.  
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The main conclusion in examining the Book XVI collected in Codex 

Theodosianus and the religious legislation from Constantine I to the brother’s emperors, 

Arcadius and Honorius, regarding temples is that is unavoidable that this legal normative 

could not be taken as a piece of historical evidence to study the iconoclasm and religious 

violence during the 4th and early 6th centuries. Therefore, it has been deduced off that 

statements in the Coptic hagiographical literature, such as that the sovereign would 

encourage the demolition of every temple in Egypt, as we saw in Life of Shenoute of 

Atripe (Vita Sinuthii) at the beginning of this chapter, would have been unreasonable. 

Even as this PhD. Diss. has highlighted that the imperial legislation was chiefly 

propagandistic and did not reproduced at all the religious background between Christians 

and pagan, but, this does not suggest that independent edicts could not, circuitously, have 

influenced on the local Egyptian phenomenon. As we can see in the law CTh XVI, 10, 

11, declared by Emperor Theodosius I on 16 June 391 at Alexandria, which might well 

have grounded the anxiety in the late Ptolemaic centre that ultimately led to the 

destruction of the Serapeum. As be can be seen, future researchers should avoid making 

oversimplifications and generalities on the legal normative and the historical boundaries 

of the Codex Theodosianus and also Codex Justinianus, and take an accurate legal study 

of the intrcate intricate in reconstructing it as a chronological basis. 
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6.6.1. Religious legislation from Constantine to Theodosius II: a useful source. 

Table 1. Sacrificial laws from Constantine to Theodosius II673. 

Date 

(empereur) 
Loi Sacrifices Pratiques divinatoires 

318 

Constantine 
IX,16,3  

Interdit la magie 

destinée à nuire 

319 

Constantin 

IX, 16, 

1-2 

Autorise les sacrifices et 

l’haruspicine en public 

Interdit l’haruspicine 

dans les maisons 

320 

Constantin 

XVI, 10, 

1 

Rappelle l’interdiction des 

sacrifices domestiques 
 

341 

Constant 

XVI, 10, 

2 

Rappelle l’interdiction des 

sacrifices par Constantin 
 

[Magnence] 
Loi 

perdue 
Sacrifices nocturnes autorisés  

353 

Constance 

XVI, 10, 

5 
Interdit les sacrifices nocturnes  

356 

Constance 

XVI, 10, 

6 

Interdit les sacrifices et 

l’adoration des statues 
 

Idem 
XVI, 10, 

4 

Interdit les sacrifices ; 

fermeture des temples 
 

Idem IX, 16, 5  Contre les malefici 

357 

Constance 

IX, 16, 4 

et 6 
 

Interdit la consultation 

de magiciens, 

haruspices, astrologues 

[Julien] 
Loi 

perdue 
Restaure les sacrifices 

Autorise les pratiques de 

consultation 

364 

Valens 
IX, 16, 7 Interdit les sacrifices nocturnes 

Interdit les pratiques 

magiques 

370 

Valens 
IX, 16, 8  

Interdit la consultation 

en public ou en privé des 

astrologues 

371 

Valentinien 

I 

IX, 16, 9 Autorise l’haruspicine publique 
Interdit l’haruspicine 

destinée à nuire 

381 

Théodose 

XVI, 10, 

7 

Interdit les sacrifices pour 

connaître l’avenir 
 

382 

Théodose 

XVI, 10, 

8 

Droit de fréquenter les temples 

à condition de s’abstenir des 

sacrifices prohibés 

 

 
673 Lois sur les sacrifices by Roland Delmaire. See: T. Mommsen; J. Rougé; R. Delmaire. Les lois 

religieuses des emperereurs romains de Constantin à Théodose II. Paris (2005), pp. 84-85. 
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385 

Théodose 

XVI, 10, 

9 
 

Interdit l’haruspicine 

destinée à nuire ou à 

connaître l’avenir 

389 

Théodose 

IX, 16, 

11 
 Contre les malefici 

391 

Théodose 

XVI, 10, 

10-11 

Interdit les sacrifices et la 

fréquentation des temples 
 

392 

Théodose 

XVI, 10, 

12 

Interdit les sacrifices et 

d’honorer les Lares, les 

Pénates, le Génie, les idoles, les 

arbres 

 

395 

Arcadius 

XVI, 10, 

13 

Interdit les sacrifices et l’accès 

aux temples 
 

399 

Honorius 
XVI, 10 Idem  

409 

Honorius 

IX, 16, 

12 
 

Expulsion des 

astrologues des villes 

423 

Théodose II 

XVI, 10, 

23 
Interdit les sacrifices  

435 

Théodose II 

XVI, 10, 

25 

Idem 

 
 

  

Table 2. Summary of laws in CTh XVI, 10674. 

Negative measures Positive measures 

 

 

Permission to consult haruspices when 

public buildings are struck by lightning 

and in non-civic contexts; proviso 

(latter): prohibition of domestic sacrifice 

(320/321) 

Prohibition of sacrifice (341) 

Penalty: immediate and appropriate  

punishment 

Protection of temples outside walls (in 

Rome); proviso: eradication of all 

superstitio (342) 

Prohibition of sacrifice by night (353)  

Prohibition of sacrifice + access to 

temples (354?) 

Penalty: death + possessions 

confiscated; negligent governors: 

possessions confiscated 

 

 
674 Summary of laws in CTh 16.10, with emphasis on temples (cont.) by Jitse H.F. Dijkstra. See: J. H.F. 

Dijkstra. “The Avenging Sword? Imperial Legislation on Temples in the 4th and Early 5th Centuries”. D. 

Dzino; R. W. Strickler (eds.). Dissidence and Persecution in Byzantium: From Constantine to Michael 

Psellos. Leiden (2021), pp. 22-24. 
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Prohibition of sacrifice + statue worship 

(356) 

Penalty: death 

 

 

Prohibition of sacrifice + access to  

temples for sacrifice (381) Penalty: 

prosecution 

Access to temple and statues; proviso: 

prohibition of sacrifice (382) 

Prohibition of sacrifice (385) 

Penalty: “very harsh punishment” 
 

Prohibition of sacrifice, access to temples 

and statue worship (391) Penalty: 

“divine and human sanctions”; iudices 

15 lbs, consulares 6 lbs, correc- tores and 

praesides 4 lbs of gold  

 

Prohibition of sacrifice and access to 

temples (391) Penalty: “not exempted by 

acts of kindness”; iudices 15 lbs of gold . 

 

Prohibition of sacrifice + statue worship, 

in particular sacrifice in temples (392) 

Penalty (latter): 25 lbs of gold; negligent 

governors: 30 lbs of gold; negligent 

defensores civitatis and curiales: 

prosecution 

 

Prohibition of sacrifice/access to temples 

(395) Penalty: punishments + fines as in 

previous laws; negligent governors, 

defensores civitatis and curiales: 

punishments + fines as in previous laws 

(+ for governors fine of perpetrator, 

probably 25 lbs of gold)  

 

Prohibition of privileges priest (396) 

Protection of ornaments of public 

buildings (incl. temples); proviso: 

prohibition of sacrifice (399) 

Destruction of temples in countryside 

(399) 

Permission for entertainments and 

banquets; proviso: prohibition of sacrifice 

(399) 

 

Protection of temples; proviso: 

prohibition of sacrifice + statue worship 

(399) 

Withdrawal of annona of temples; 

prohibition of statue worship; temples 
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appropriated for public use (407) 

Penalty: negligent governors, 20 lbs of 

gold 

Return of priests to home cities; 

appropriation of places used for 

superstitio to fisc (415) 

 

Exclusion of pagans from army, 

administrative post or being governor 

(416)   

 

Reinforcement of measures against 

pagans (423) 
 

Prohibition of sacrifice (423) 

Penalty: proscription of goods + exile 

 

 

Prohibition of heresies; proviso: Jews and 

pagans are not to be attacked 

(423)Penalty: proscription of goods + 

exile  

 

Prohibition of sacrifice and destruc- tion 

of temples (435) Penalty: death 
 

 

Table 3. Summary of religious legislation included at Codex Theodosianus and 

Codex Justinianus from Constantine to Theodosius II675. 

Date Loi Auteur Christianisme Paganisme/Judaisme 

313 
CTh XVI, 2, 

1-2 
Constantin 1 

Cléres dispensés 

des charges 
 

- CTh XI, 36, 1 -  Maleficium 

314 CTh IX, 40, 1 -  Idem 

316 ? CTh IX, 40, 2 - 

Ne pas marquer 

au visage fait à 

l’image de Dieu 

 

318 ? CTh I, 27, 1 - 
Justice 

épiscopale 
 

- CTh VI, 22, 1 -  Prêtes provinciaux 

320 ? 
CTh IX, 16, 1-

2 
-  

Contre l’haruspicine 

domestique 

320 CTh XVI, 2, 3 - 
Recrutement des 

clercs 
 

 
675 The religious legislation in Codex Theodosianus by Roland Delmaire. See: T. Mommsen; J. Rougé; R. 

Delmaire. Les lois religieuses des emperereurs romains de Constantin à Théodose II. Paris (2005), pp. 37-

52. 
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320-321 
CTh XVI, 10, 

1 
-  

Recours aux 

haruspices 

321 
CTh VIII, 16, 

1 
- Célibat  

- CTh IV, 7, 1 - 
Affranchissement 

dans l’église 
 

- CJ III, 12, 2 - 
Respect du 

dimanche 
 

- CTh IX, 16, 3 -  
Contre la magie 

utilisée pour nuire 

- CTh II, 8, 1 - Dimanche férié  

- CTh XVI, 2, 4 - 
Droit de léguer 

aux Églises 
 

- CTh XVI, 8, 3 -  
Entrée des juifs dans 

les curies 

323 CJ I, 13, 1 - 
Affranchissement 

dans l’église 
 

- CTh XVI, 2, 5 - 
Les chrétiens et 

les sacrifices 
 

326 CTh XVI, 5, 1 - 

Privilèges 

réservés aux 

catholiques 

 

- CTh XVI, 5, 2 - 
Églises des 

novatiens 
 

329 CTh XVI, 2, 6 - 

Interdit de 

nommer clercs 

des gens aptes 

aux charges 

 

329 ou 

339 ? 
CTh XVI, 8, 1 -  

Protection des juifs 

convertis 

- CTh XVI, 9, 2 -  

Interdit aux juifs 

d’avoir des esclaves 

chrétiennes 

- CTh XVI, 8, 6 -  

Interdit les unions 

entre juifs et 

chrétiennes 

330 CTh XVI, 2, 7 - 
Privilèges des 

clercs 
 

- CTh XVI, 8, 2 -  
Privilèges du clergé 

juif 

331 CTh XVI, 8, 4 -  Idem 

- CTh III, 16, 1 -  Viol de tombes 

333 Sirm. 1 - 
Juridiction 

épiscopale 
 

334 CTh XII, 1, 21 -  
Privilèges des prêtres 

des cités 
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336 

Sirm. 4 = 

CTh XVI, 8, 5 

+ 9, 1 

-  

Juifs convertis ; 

interdiction de 

circoncire un esclave 

chrétien 

337 CTh XII, 5, 2 -  Idem 

340 CTh IX, 17, 1 Constant  Viol des tombeaux 

341 
CTh XVI, 10, 

2 
-  

Interdiction des 

sacrifices 

342 
CTh XVI, 2, 

11 
Constance 

Privilèges des 

clercs 
 

- 
CTh XVI, 10, 

3 
Constant  

Protection des 

temples 

343 CTh XV, 8, 1 Constance 

Rachat des 

femmes vendues 

pour le 

prostitution 

 

- CTh XVI, 2, 8 - 
Privilèges des 

clercs 
 

344 CTh XI, 36, 7 -  Maleficii 

346 
CTh XVI, 2, 

10 
- Idem  

349 CTh IX, 17, 2 Constant  
Destruction des 

tombeaux 

- CTh XVI, 2, 9 Constant ? Idem  

353 CTh XVI, 8, 7 Constance 
Conversion au 

judaïsme 
 

- 
CTh XVI, 10, 

5 
-  

Interdiction des 

sacrifices nocturnes 

354 CTh IX, 25, 1 - 
Rapt de vierges 

consacrées 
 

355 
CTh XVI, 2, 

12 
- 

Jugement des 

évêques 
 

356 
CTh XVI, 10, 

6 
-  

Interdiction des 

sacrifices 

- CTh IX, 42, 2 -  Magie 

- 
CTh IX, 17, 3-

4 
-  Viol des tombeaux 

- 
CTh XVI, 2, 

13 
- 

Privilèges des 

clercs 
 

? 
CTh XVI, 10, 

4 
-  

Interdiction des 

sacrifices 

- CTh XIII, 1, 1 - Idem  

- CTh IX, 16, 5 -  Maléfices 

- 
CTh XVI, 2, 

14 
- Idem  

357 CTh IX, 16, 4 -  Contre la divinisation 

- CTh IX, 16, 6 -  Contre les maléfices 
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358 CTh IX, 42, 2 -  Idem 

- CTh XII, 1, 46 -  Prêtes provinciaux 

360 CTh XI, 1, 1 - 
Privilèges des 

Églises 
 

- 
CTh XVI, 2, 

15 
- 

Fiscalité des bien 

des clercs 
 

361 
CTh XVI, 2, 

16 
 

Privilèges des 

clercs 
 

- 
CTh XII, 1, 49 

= VIII 4, 7 
- 

Entrée dans le 

clergé 
 

362 
CTh XII, 1, 50 

= XIII 1, 4 
Julien 

Restitution des 

clercs aux curies 
 

- CTh XV, 1, 3 -  Travaux des temples 

363 CTh IX, 17, 5 -  
Réglementation des 

funérailles 

364 CTh IX, 25, 2 Jovien Rapt de vierges  

- CTh XIII, 1, 5 Valentinien 
Privilèges des 

clercs 
 

- CTh X, 1, 8 -  

Restitution des biens 

donnés aux temples 

par Julien 

- CTh IX, 16, 7 Valens  
Interdiction des rites 

nocturnes 

- 

CTh XVI, 2, 

17 + XII, I, 

59-60 

Valentinien 
Recrutement des 

clercs 
 

- 
CTh XIV, 3, 

11 
- Idem  

- CTh XVI, 1, 1 - 

Chrétiens 

dispensés de la 

garde des 

temples 

 

- CTh V, 13, 3 -  

Restitution des biens 

donnés aux temples 

par Julien 

365 CTh IX, 40, 8 - 

Ne pas 

condamner un 

chrétien à 

combattre dans 

l’arène 

 

367 

CTh VIII, 8, 

1= 

XI, 7, 10 

- Amnistie pascale  

368 

CTh VIII, 8, 

1= 

XI, 7, 10 

- 
Respect du 

dimanche 
 



PAISATGE I TERRITORI DE L’EGIPTE COPTE 

ARIADNA GUIMERÀ MARTÍNEZ 

 

205 

 

- VII, 8, 2 -  

Synagogues 

dispensées 

d’hospitalitas 

- CTh IX, 38, 4 - Amnistie pascale  

368 ? 
CTh XIII, 10, 

4 
- Vierges et veuves  

369 
CTh XI, 36, 

20 
- 

Jugement des 

évêques 
 

- 
CTh XIII, 1, 

63 
Valens 

Moines ramenés 

aux charges 
 

370 CTh XIII, 3, 8 Valentinien  Médecins des vestales 

- 
CTh XVI, 2, 

18 
-  

Abolition des mesures 

de Julien 

- 
CTh XVI, 2, 

20 
Valentinien 

Interdit aux 

clercs les 

maisons des 

veuves et 

orphelines 

 

- 
CTh XIII, 10, 

6 
- Vierges et veuves  

- CTh IX, 16, 8 Valens  Contre la divinitation 

371 CTh XV, 7, 1 Valentinien 

Protection des 

actrices et acteurs 

convertis 

 

- 
CTh XVI, 2, 

21 
- 

Entrée de 

curiales dans le 

clergé 

 

- CTh IX, 16, 9 -  Maleficii 

- CTh XII, 1, 75 -  Prêtes provinciaux 

- 
CTh IX, 16, 

10 
-  Maleficii 

372 CTh XVI, 5, 3 - Manichéens  

- CTh XV, 5, 1 -  Prêtes provinciaux 

- 
CTh XVI, 2, 

22 
- 

Évêques et 

vierges 
 

373 CTh XVI, 6, 1 - Baptême  

- 
CTh XVI, 2, 

19 
Valens 

Entrée des 

curiales dans le 

clergé 

 

376 CTh XVI, 5, 4 Gratien Hérétiques  

- 
CTh XVI, 2, 

23 
- 

Juridiction sur les 

clercs 
 

377 CTh XII, 1, 77 -  
Sacerdoces 

municipaux 

- 
CTh XVI, 2, 

24 
- 

Privilèges des 

clercs 
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- CTh XVI, 6, 2 - Rebaptême  

379 
CTh XIII, 1, 

11 
 

Privilèges des 

clercs 
 

- 
CTh XVI, 5, 

5, 
- Hérétiques  

- CTh X, 1, 12 Théodose  Bois sacré de Daphné 

380 

CTh XVI, 1, 2 

+ 

2, 25 

- 

Définition du 

catholicisme et 

du sacrilège 

 

- CJ IX, 29, 1 - Sacrilège  

- CTh IX, 35, 4 - 

Suspension des 

interrogatoires 

durant le carême 

 

- CTh XV, 7, 4 Gratien 

Protection des 

actrices 

converties 

 

- Sirm. 7 Théodose Amnistie pascale  

380 ? CTh XII, 1, 84 Gratien Clercs et curie  

381 CTh XVI, 5, 6 Théodose Hérétiques  

- 
CTh XVI, 2, 

26 
- 

Privilèges des 

gardiens 

d’églises 

 

- CTh XVI, 7, 1 - Apostats  

- CTh XVI, 5, 7 - Manichéens  

- 
CTh XV, 7, 8-

9 
Gratien 

Actrices 

converties 
 

- CTh XI, 39, 8 Théodose 
Témoignage des 

évêques 
 

- CTh XVI, 5, 8 - Hérétiques  

- CTh IX, 38, 6 Gratien Amnistie pascale  

- CTh XVI, 1, 3 Théodose 
Définition du 

catholicisme 
 

- CTh IX, 17, 6 -  
Interdiction des 

tombes dans les villes 

- 
CTh XVI, 10, 

7 
Théodose  

Pratiques de 

consultation 

- CTh XVI, 5, 9 - Manichéens  

382 
CTh XVI, 10, 

8 
-  

Protection des 

temples 

- 
CTh XI, 16, 

15 
Gratien 

Privilèges des 

Églises 
 

- CTh X, 3, 4 Théodose  Biens des temples 

- CTh XII, 1, 99 Gratien  
Clergé juif soumis 

aux charges 

383 CTh XVI, 7, 2 Théodose Apostats  

- CTh XVI, 7, 3 Gratien Idem  
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- 
CTh XVI, 5, 

10 
Théodose Hérétiques  

- 
CTh XVI, 5, 

11 
- Idem  

- 
CTh XII, 1, 

103 
-  Syriarche 

- CJ XI, 66, 4 -  Biens des temples 

- 
CTh XII, 1, 

104 
- 

Curiales entrés 

dans le clergé 
 

- 
CTh XVI, 5, 

12 
- Hérétiques  

384 
CTh XVI, 5, 

13 
- Idem  

- CTh IX, 38, 7 Valentinien Amnistie pascale  

- CTh III, 1, 5 Théodose  
Possession d’esclaves 

chrétiens par les juifs 

- Sirm. 3 - 

Juridiction de 

l’évêque 

d’Alexandrie 

 

385 CTh IX, 38, 8 Valentinien Amnistie pascale  

- 
CTh VIII, 5, 

46 
- 

Entrée de 

vétérans dans le 

clergé 

 

- 
CTh XVI, 10, 

9 
Théodose  

Interdiction des 

sacrifices 

386 
CTh XVI, 1, 4 

=4, 1 
Valentinien 

Faveurs aux 

ariens 
 

- Sirm. 8 Théodose Amnistie pascale  

- CTh IX, 17, 7 - Vente de reliques  

- 
CTh XII, 1, 

112 
-   

- 
CTh XI, 39, 

10 
- 

Témoignage des 

prêtes en justice 
 

- CTh IX, 44, 1 -  Statues impériales 

- 

CTh II, 8, 18 

= 

VIII, 8, 3 = 

XI, 7, 13 

Valentinien 
Respect du 

dimanche 
 

- 
CTh XII, 1, 

115 
Théodose 

Entrée dans le 

clergé 
 

387 
CTh XVI, 5, 

16 
- Hérétiques  

- 
CTh XVI, 5, 

14 
-  Biens des temples 

388 
CTh III, 7, 2 = 

IX, 7, 5 
- Hérétiques  



PAISATGE I TERRITORI DE L’EGIPTE COPTE 

ARIADNA GUIMERÀ MARTÍNEZ 

 

208 

 

- 
CTh III, 7, 2 = 

IX, 7, 5 
-  

Interdiction des 

mariages entre juifs et 

chrétiens 

- 
CTh XVI, 5, 

15 
- Hérétiques  

- CTh XVI, 4, 2 - 

Interdiction des 

controverses 

religieuses 

 

389 
CTh XVI, 5, 

17 
- Hérétiques  

- 
CTh XVI, 5, 

18 
- Manichéens  

- CTh II, 8, 19 - Jours fériés  

- 
CTh IX, 16, 

11 
Valentinien  Maleficii 

- CTh IX, 35, 5 Théodose 

Pas 

d’interrogatoires 

avec tortures 

durant le carême 

 

- 
CTh XVI, 5, 

19 
- Hérétiques  

390 
CTh XIII, 5, 

18 
-  

Inscriptions de juifs 

comme naviculaires 

- 
CTh XII, 1, 

121 
- 

Immunités des 

clercs 
 

- 
CTh XVI, 2, 

27 
- Diaconesses  

- 
CTh XVI, 2, 

28 
- Idem  

- 
CTh XI, 16, 

18 
- 

Privilèges des 

clercs 
 

- CTh XVI, 3, 1 - 
Expulsion des 

moines des villes 
 

391 
CTh XVI, 10, 

10 
-  

Interdiction du 

paganisme 

- 
CTh XVI, 5, 

20 
- Hérétiques  

- 

CTh XVI, 7, 

4= 

XI, 39, 11 

- Apostats  

- 
CTh XVI, 10, 

11 
-  

Interdiction du 

paganisme 

- 
CTh XII, 1, 

123 
- 

Entrée de 

curiales dans le 

clergé 

 

392 
CTh IX, 40, 

15 
- 

Soustraction des 

condamnés à la 

justice 
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- 
CTh XI, 36, 

31 
- Idem  

- CTh XVI, 3, 2 - 
Présence des 

moines en ville 
 

- CTh XVI, 8, 8 -  Tribunaux juifs 

- CTh II, 8, 21 - 
Suspension des 

procès à Pâques 
 

- 
CTh XVI, 5, 

21 
- Hérétiques  

- CTh XVI, 4, 3 - 

Interdiction des 

controverses 

religieuses 

 

- CTh IX, 45, 1 - Droit d’asile  

- 
CTh XVI, 10, 

12 
-  

Interdiction du 

paganisme 

393 CTh XVI, 8, 9 -  Protection des juifs 

- CJ I, 9, 7 -  Mariage des juifs 

- CTh VI, 3, 1 -  Syriarchie 

394 
CTh XVI, 5, 

22 
- Hérétiques  

- CTh XV, 5, 2 - 

Interdit les 

spectacles le 

dimanche 

 

- CTh XV, 7, 12 - 

Interdit aux 

actrices de porter 

l’habit des 

vierges 

 

- 
CTh XVI, 5, 

23 
- Hérétiques  

- 
CTh XVI, 5, 

24 
- Idem  

395 
CTh XVI, 5, 

25 
Arcadius Idem  

- 
CTh XVI, 2, 

29 
Honorius 

Privilèges des 

Églises 
 

- 
CTh XVI, 5, 

26 
Arcadius Hérétiques  

- 
CTh XII, 1, 

145 
Honorius  Prêtres provinciaux 

- CTh II, 8, 22 Arcadius  
Fêtes païennes plus 

fériées 

- 
CTh XVI, 10, 

13 
-  

Interdiction du 

paganisme 

- CTh II, 9, 3 - Serments  

- 
CTh XVI, 5, 

28 
- Idem  
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- 
CTh XVI, 5, 

29 
- Idem  

396 
CTh XVI, 8, 

10 
-  Privilèges des juifs 

- CTh XVI, 7, 6 - Apostats  

- 
CTh XVI, 5, 

31-32 
- Hérétiques  

- 
CTh XVI, 8, 

11 
-  

Respect dû au 

patriarche juif 

- CTh XV, 6, 1 -  Fête de Maiuma 

- 
CTh XVI, 10, 

14 
-  

Abolit les privilèges 

des prêtres païens 

397 

CTh XI, 16, 

21-22 

= XVI, 2, 30 

Honorius 

Privilèges des 

clercs et des 

églises 

 

- 
CTh XVI, 5, 

33 
Arcadius Hérétiques  

- 

CTh XVI, 8, 

12 + 

IX, 45, 2 

-  Droits des juifs 

- 
CTh XVI, 8, 

13 
-  Clergé juif 

- CTh XV, 1, 36 -  
Destruction des 

temples 

- CJ XI, 70, 4 -  Biens des temples 

398 CTh II, 1, 10 -  Tribunaux juifs 

- 
CTh XVI, 5, 

34 
- Hérétiques  

- 
CTh XVI, 5, 

53 
Honorius Idem  

- 
CTh XVI, 2, 

32 
Arcadius   

- 

CTh IX, 40, 

16 + 

45, 3 = 

XI, 30, 57 

- 

Entrave à la 

justice par des 

clercs 

 

- 

CTh XVI, 2, 

33 + 

CJ I, 4, 7 

- 

Recrutement des 

clercs ; justice 

épiscopale 

 

- 
CTh XII, 1, 

157-158 
Honorius  

Obligation des 

charges pour les juifs 

399 
CTh XII, 1, 

148 
-  Prêtes provinciaux 

- 
CTh XVI, 8, 

14 
-  

Confiscation de l’or 

coronaire juif 

- 
CTh XVI, 5 

35 
- Manichéens  
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- 
CTh XVI, 2, 

34 
Arcadius 

Privilèges des 

églises 
 

- 
CTh XVI, 5, 

36 
- Hérétiques  

- 
CTh XVI, 10, 

16 
-  

Démolition des 

temples ruraux 

- 
CTh XVI, 10, 

17-18 
Honorius  

Respect des temples 

et des fêtes 

- 
CTh XVI, 11, 

1 
- 

Juridiction 

épiscopale 
 

- CTh II, 8, 23 
Arcadius le 

dimanche 
Pas de spectacles  

- 
CTh XVI, 10, 

15 
Honorius  

Respect des ouvres 

d’art 

- CTh XV, 6, 2 Arcadius  Fête de Maiuma 

- 
CTh XII, 1, 

163 
- 

Entrée de 

curiales dans le 

clergé 

 

- 
CTh XII, 1, 

165 
-  Curiales juifs 

395 : 

400 
CJ XI, 78, 1 -  Bois sacré de Dahpné 

400 
CTh VII, 20, 

12 
Honorius 

Refus du service 

militaire au nom 

du clergé 

 

- 
CTh XIII, 1, 

16 
Arcadius 

Clercs pratiquant 

le commerce 
 

- 
CTh XII, 1, 

166 
Arcadius  Prêtes provinciaux 

- CTh X, 3, 5 Honorius  Biens des temples 

- 
CTh XVI, 2, 

36 
- 

Clercs pratiquant 

le commerce 
 

401 CTh XV, 1, 41 -  Temples 

402 
CTh XVI, 5, 

30 
Arcadius Hérétiques  

404 CTh XVI, 4, 4 - 

Contre les 

partisans de Jean 

Chrysostome 

 

- 
CTh XVI, 8, 

15 
-  

Privilèges du 

patriarche juif 

- 
CTh XVI, 8, 

16 
-  

Exclusion des juifs de 

la milice 

- 
CTh XVI, 8, 

17 
-  Or coronaire des juifs 

- 
CTh XVI, 2, 

37 
- 

Expulsion des 

clercs étrangers 
 

- CTh XVI, 4, 5 - 
Interdiction des 

converses 
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- CTh XVI, 4, 6 Arcadius 

Contre les 

partisans de Jean 

Chrysostome 

 

405 
Sirm. 2 = 

XVI, 2, 35 
Honorius 

Évêques 

destitués 
 

- CTh II, 8, 24 - 

Suspension des 

spectacles les 

jours de fêtes 

religieuses 

 

- 

CTh XVI, 6, 

3-5 ; 

5, 37-38 

- Donatistes  

- 
CTh XVI, 11, 

2 
- Donatistes  

- CTh X, 10, 24 Arcadius  Biens des temples 

- 
CTh XVI, 5, 

39 
Honorius Donatistes  

407 
CTh XVI, 5, 

40 
- Donatistes  

- 

CTh XVI, 2, 

38 + 

5, 31 = 

Sirm. 12 

- 
Défenseurs 

d’églises 
 

- 

CTh XVI, 5, 

43 ; 

10, 19 

- Hérétiques  

408 CTh XIV, 4, 8 - 
Clercs issus des 

corporations 
 

- CTh IX, 35, 7 Arcadius  

Interrogatoire des 

Isauriens même 

durant le carême 

- 
CTh XVI, 8, 

18 
Théodose II  

Moqueries des juifs 

envers la croix 

- 
CTh XVI, 5, 

42 
Honorius 

Hérétiques 

exclus du palais 
 

- 
CTh XVI, 5, 

44 
- 

Hérétiques et 

juifs 
 

- 
CTh XVI, 5, 

45 
- Hérétiques  

- 

Sirm. 9 = 

CTh XVI, 2, 

39 

- 

Clercs 

démissionnaires 

ou exclus 

 

- 
Sirm. 16 = 

CTh V, 7, 2 
- 

Devoirs des 

chrétiens envers 

les captifs des 

barbares 

 

- CTh I, 27, 2 - 
Juridiction 

épiscopale 
 



PAISATGE I TERRITORI DE L’EGIPTE COPTE 

ARIADNA GUIMERÀ MARTÍNEZ 

 

213 

 

409 

Sirm. 14 = 

CTh XVI, 2, 

31 ; 

5, 46 

- 
Violences contre 

les clercs 
 

- CJ I, 55, 8 - 
Rôle municipal 

des prêtes 
 

- CTh IX, 3, 7 - 

Souci des 

prisonniers le 

dimanche 

 

- 
CTh IX, 16, 

12 
-  Contre les astrologues 

- CTh XV, 9, 2 Théodose II  
Limite des dépenses 

des jeux 

- CJ I, 3, 16 - Clercs ruraux  

- CTh II, 8, 25 Honorius 

Spectacles 

interdits le 

dimanche 

 

- 
CTh XVI, 8, 

19 
-  

Juifs et adorateurs du 

ciel 

- 

CTh XVI, 5, 

47 ; 

II, 4, 7 

- Hérétiques  

- CTh XIV, 7, 2 -  Collèges religieux 

410 
CTh XVI, 5, 

48-50 
Théodose II Hérétiques  

- 
CTh XII, 1, 

172 
- 

Entrée de 

curiales dans le 

clergé 

 

- 
CTh XVI, 5, 

51= 56 
Honorius Hérétiques  

- 
CTh XVI, 11, 

3 
- 

Mesures pour les 

catholiques 
 

411 
Sirm. 11 = 

XVI, 2, 40 
- 

Privilèges des 

églises 
 

- 
Sirm. 15 = 1 

XVI, 2, 4 
- 

Privilèges 

judiciaires des 

clercs 

 

412 CTh V, 9, 2 - 
Enfants 

abandonnés 
 

- 

CTh XVI, 8, 

20 = 

II, 8, 26 = 

VIII, 8, 8 

-  

Respect des 

synagogues et du 

sabbat 

- 
CTh XII, 1, 

174 
-  Prêtes provinciaux 

413 
CTh XII, 1, 

176 
-  Prêtes provinciaux 
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- CTh XVI, 6, 6 Théodose II Hérétiques  

- CTh XVI, 6, 7 - Idem  

414 
CTh XVI, 5, 

54-55 
Honorius Donatistes  

415 
CTh XVI, 5, 

52 
- Idem  

- 
CTh XVI, 10, 

20 
-  Prêtes provinciaux 

- 
CTh XVI, 8, 

22 
Théodose II  Patriarche juif 

- 
CTh XVI, 5, 

57-58 
- Hérétiques  

- CTh XVI, 9, 3 Honorius  
Esclaves chrétiens des 

juifs 

- 
CTh XVI, 10, 

21 
Théodose II  

Païens exclus de la 

milice 

- CTh XI, 24, 6 - 
Terres d’Églises 

en Égypte 
 

416 
CTh XVI, 8, 

23 
Honorius Hérétiques  

- 
CTh XVI, 2, 

42 
Théodose II 

Parabalani 

d’Alexandrie 
 

- CTh VI, 25, 1 - Labarum  

417 CTh XVI, 9, 4 -  
Esclaves chrétiens des 

juifs 

418 
CTh XVI, 2, 

43 
- 

Parabalani 

d’Alexandrie 
 

- 
CTh XVI, 8, 

24 
Honorius  

Conversion simulée 

de juifs 

- 
CTh XVI, 8, 

21 
Théodose II  

Respect des 

synagogues 

419 Sirm. 5 Honorius 
Soin des esclaves 

abandonnés 
 

- 
CTh IX, 40, 

24 
Théodose II 

Libération de 

captifs à la 

demande d’un 

évêque 

 

- Sirm. 13 Honorius 

Droit d’asile et 

soin des 

prisonniers 

 

420 

Sirm. 10 = 

CTh XVI, 2, 

44 ; 

IX, 25, 3 

- 

Rapt de vierges ; 

cohabitation des 

clercs avec des 

femmes 

 

421 
CTh XVI, 2, 

45 
Théodose II 

Autorité de 

Constantinople 
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sur les évêques 

d’Illyricum 

422 CJ I, 2, 4 - 
Fossoyeurs de 

Constantinople 
 

423 

CTh XVI, 8, 

25+ 

XV, 3, 6 

-  
Respect des 

synagogues 

- 

CTh XVI, 9, 

5 ; 

5, 59 ; 10, 22 

-  

Interdit aux juifs les 

esclaves chrétiens ; 

païens 

- 
CTh XVI, 8, 

26-27 
-  

Respect des 

synagogues 

- 
CTh XVI, 10, 

23- 24 
-  

Interdiction des 

sacrifices 

- 
CTh XVI, 5, 

61 
- Hérétiques  

424 CTh XI, 1, 33 - 

Privilèges de 

l’Église de 

Thessalonique 

 

425 CTh XV, 5, 5 - 

Interdiction des 

spectacles les 

jours de fètes 

 

- CTh XV, 4, 1 -  Images impériales 

- CTh X, 10, 32 -  Biens des temples 

- 

Sirm. 6 = 

CTh XVI, 2, 

46-47 ; 

5, 62-64 

Valentinien 

III 

Privilèges des 

Églises ; 

hérétiques 

+ astrologues 

426 CTh XVI, 7, 7 - Apostats  

- 
CTh XVI, 8, 

28 
-  

Protection des juifs 

convertis 

427 ? CJ I, 8, 1 Théodose II 
Pas de dessin de 

croix au sol 
 

428 
CTh VII, 13, 

22 

Valentinien 

III 
 Prêtres provinciaux 

- CTh XV, 8, 2 Théodose II 

Rachat des 

femmes vendues 

pour la 

prostitution 

 

- 
CTh XVI, 5, 

65 
- Hérétiques  

429 
CTh XVI, 8, 

29 
-  Or coronaire des juifs 

430 CTh XI, 20, 6 -  Biens des temples 

431 CTh IX, 45, 4 - Droit d’asile  

432 CTh IX, 45, 5 - Idem  
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434 CTh V, 3, 1 - 

Succession des 

clercs et des 

diaconesses 

 

435 
CTh XVI, 5, 

66 
- Nestoriens  

- 
CTh XVI, 10, 

25 
-  Contre les païens 

436 CTh XI, 1, 37 - 

Privilège fiscal 

de l’évêque 

d’Aphrodisias 

 

427 :438 CJ XI, 78, 2 -  
Bois de sacré de 

Daphné 
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7. EVIDÈNCIES MATERIALS DEL FENOMEN 

ARQUITECTÒNIC FROM TEMPLE TO CHURCH A 

L’EGIPTE COPTE 
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7.1. Una mirada a través de les seves esglésies  (ss. IV-VI) 

El següent capítol consisteix en una recopilació de jaciments de l’Egipte cristià 

que són objecte d’estudi d’aquesta tesi doctoral. L’objectiu és crear una eina pràctica per 

a l’estudi historicoarqueològic d’Egipte en època romana i bizantina, no únicament pel 

present treball, sinó també per afavorir futurs estudis, així com una millor localització del 

fenòmen From Temple to Church a Egipte, que no és altre que el reaprofitament 

d’estructures i materials constructius pagans per a l’edificació d’esglésies cristianes676. 

Les evidències legislatives presentades en el capítol anterior han provat de demostrar que 

en els segles IV-VI hi havia una reutilització –també construccions ex novo, encara que 

en menor mesura– d’estructures paganes arreu del territori egipci i que els edictes 

imperials amparaven aquesta decisió, tot i que refusaven la destrucció de qualsevol 

temple o santuari que estigués en funcionament i actiu. Certament, però, Alexandria, 

l’antiga capital ptolemaica, era la zona que presentava una major concentració d’esglésies 

d’aquest període. Tot i les poques restes arqueològiques d’esglésies alexandrines, en 

canvi, existeix una àmplia evidència que perviu per a esglésies d’altres llocs d’Egipte677. 

En aquest sentit, hi ha tres aspectes principals que s’examinen en cadascun dels casos, 

sempre que les proves materials ho permetin678: en primer lloc, veure si l’església o 

basílica copta està construïda de nova planta o reaprofita els paraments d’una estructura 

anterior; segonament, si es tracta d’una església que reutilitza estructures o materials 

previs, examinant quina era la seva procedència i com van ser extrets aquests elements 

arquitectònics; i, en darrer lloc, verificar en quin estat de conservació es trobava el temple 

 
676 El següent inventari descriptiu es basa en un model d’anàlisi seguint estudis previs de paisatge i 

territori duts a terme per l’Àrea d’Història Antiga de la Universitat Autònoma de Barcelona, adaptant-

lo a les peculiaritats inherents del nostre cas d’estudi. Prieto, A. “La deuotio ibérica como forma de 

dependencia en la Hispania prerromana”. Memorias de Historia Antigua, 2 (1978), pp. 131-135;  

Olesti, O. “La Cerdanya en època antiga: romanització i actuació cadastral”. Estudios de la 

Antigüedad, 6/7 (1993), pp. 133-154; Arrayás, I. Morfología histórica del territorio de Tarraco (ss. 

III – I a.C.). Barcelona (2005); Oller, J. El territorio y poblamiento de la Layetania Interior en época 
Antigua (ss. IV AC-I DC). Barcelona (2015).  
677 Bagnall, R. S. “Models and Evidence in the Study of Religion in Late Roman Egypt”. J. Hahn; S. 

Emmel; U. Gotter (eds.). From Temple to Church: Destruction and Renewal of Local Cultic 
Topography in Late Antiquity. Leiden (2008), pp. 23-41; Anschuetz, K.; Wilshusen, R. H.; Scheick, 

C. L. “An Archaeology of Landscapes: Perspectives and Directions”. Journal of Archaeological 
Research 9 (2001), pp. 157–211.  
678 Els casos que a continuació es presenten tots pertanyen a esglésies entre els segles IV i VI situades 

a diferents localitzacions del territori egipci. S’ha triat homogeneïtzar la base d’estudi perquè hi hagi 

en tot moment una coherència científica i s’atenyi al fenomen From Temple to Church.  
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pagà per tal de saber la càrrega simbòlica del canvi paisatgístic cultual679. És evident que 

no tenia el mateix impacte en la consciència col·lectiva si es destruïa un temple que seguia 

en actiu, com el Serapeum d’Alexandria, que un altre en estat d’abandonament de feia 

dècades, sinó segles, com era el paradigma habitual en tot el territori egipci. Tanmateix, 

aquest capítol ha tingut en compte fins a quin punt els temples pagans i les noves 

edificacions coptes reflectien la continuïtat local de les característiques clàssiques i 

egípcies, així com el contacte fora dels límits del país del Nil680.  

La base material que ha permés realitzar un recull exhaustiu de les principals 

esglésies entre els segles IV i VI ha estat el resultat d’establir una dialèctica entre les 

publicacions científiques i les fonts escrites antigues, així com mapes, memòries i cartes 

arqueològiques realitzades a principis del segle XX per missions arqueològiques 

autòctones i estrangeres. Ara bé, no totes les zones han estat estudiades i l’accés a la 

informació, com la disponible a l’Institut Geogràfic Egipci, és complicada i, en més casos 

dels que ens agradaria admetre, impossible de consultar. D’una banda, a la majoria dels 

centres egipcis, el seu accés depèn directament de l’exèrcit i això ha implicat restriccions 

a l’hora d’adquirir qualsevol mapa, carta o plànol. D’altra banda, la producció científica 

tendeix a focalitzar els seus estudis en una zona concreta –majoritàriament la Tebaida o 

Alexandria– i això ha dificultat traçar un inventari general de la totalitat del territori 

egipci. Altrament, les principals fonts d’informació per a la realització de tot inventari 

arqueològic son la Carta Arqueològica i les memòries d’excavació, ja que ens permeten 

consultar informació detallada que de cap altra forma hi podem accedir. No obstant això, 

no hi ha cap Carta Arqueològica egípcia ni eina digitalitzada similar que faciliti la seva 

consulta. Així doncs, el següent inventari arqueològic que es detalla a continuació és fruït 

de diverses estades de recerca que ha realitzat l’autora del treball a la Sackler Library i el 

Griffith Institute de l’Oxford University, l’Institut Français d’Archéologie Orientale du 

Caire (IFAO), l’Instituto de Estudos Clássicos de la Universidade de Coimbra i a la 

 
679 Jensen, R. Understanding Early Christian Art. London (2000).  
680 Severin, H. G. “Zum Dekor der Nischenbekronungen aus spatantiken Grabbauten Agyptens”. D. 

Willers (ed.). Begegnung von Heidentum und Christentum im spdtantiken Agypten. Riggisberg (1993), 

pp. 183-94; Severin, H. G. “Konstantinopler Bauskulptur und die Provinz Agypten”. U. Peschlow i S. 

Mollers (eds.). Spdtantike undbyzantinische Bauskulptur. Stuttgart (1998), pp. 93-104.  
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Fondation Hardt pour l’étude de l’Antiquité Classique de Suïssa681. Per últim, cal tenir 

en compte que bona part dels treballs actuals han heretat errors detectables en les cartes 

originals dels segles XVIII i XIX, concretament en els càlculs de coordenades o la 

situació del jaciment, i, en la mesura del possible, aquest estudi ha provat d’esmenar-los.  

Malauradament, el fet que l’Egipte copte sigui un territori i un període cronològic 

que ha atret de forma tímida la recerca arqueològica fa que coneguem un nombre menor 

de jaciments en termes absoluts, respecte a d’altres de cronologies diverses682. De fet, la 

major part dels que tot seguit descriurem, no són sinó potencials jaciments arqueològics 

inventariats a partir de la recollida de materials bibliogràfics i de la feina de documentació 

a camp, concretament a l’àrea Tebana. Per tant, en el primer cas, tal com queda indicat a 

cadascun dels apartats, la seva valoració ha de quedar  en el camp de la hipòtesi683. De 

totes maneres, és interessant situar-los i interpretar-los, perquè només així podem traçar 

un mapa real de la distribució d’estructures religioses que mostren signes de violència 

iconoclasta684. D’altra banda, com a resultat d’això, comptem amb un gran nombre de 

jaciments inventariats que presenten una cronologia potencial de gran amplitud (des de 

període faraònic fins al període islàmic), ja que sovint els materials recollits en superfície 

o les dades bibliogràfiques no permeten afinar una conclusió analítica concreta685. Així 

doncs, el següent treball ha pres tots aquells jaciments i/o possibles jaciments on una part 

de la potencial forquilla cronològica comprèn el període que estem tractant (ss. IV i VI) 

i l’immediatament posterior. Prenent aquest recull de dades arqueològiques, obtenim una 

bona fotografia d’assentaments de signe cristià, que ens permetrà establir les diferències 

i continuïtats que s’hagin pogut esdevenir a la formació i assentament de les primeres 

 
681 Aquestes estades de recerca han estat possibles gràcies a diferents beques de concurrència 

competitiva que ha obtingut l’autora durant la seva etapa predoctoral: Beca Predoctoral de Garantía 

Juvenil del Ministerio de Educación del Gobierno de España (2016-2018), Beca Iberoamericana del 

Banco Santander (2019-2020), Beca Predoctoral Erasmus + (2020), Research Scholarship de la 

Fondation Hardt pour l’étude de l’Antiquité Classique (2022).  
682 Cinolly, J.; Lake, M. Geographical Information Systems in Archaeology. Cambridge (2006).  
683 David, B; Thomas, J. “Landscape Archaeology: Introduction”. Handbook of Landscape 

Archaeology. California (2010), pp. 27–43.  
684 Hodder, I; Orton, C. 1976 Spatial Analysis in Archaeology. Cambridge (1976); Fleming, A. “Post-

processual Landscape Archaeology: A Critique”. Cambridge Archaeological Journal 16 (2006), pp. 

267–280. 
685 Gagos, T.; Gates, J.; Willburn, A. “Material Culture and Texts of Graeco-Roman Egypt: Creating 

Context, Debating Meaning”. Bulletin of the American Society of Papyrologists 42 (2005), pp. 171–

188.  
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comunitats coptes. Acabarem, però, amb l’arquitectura musulmana de les mesquites 

cairotes dels segles VII i IX, per tal de comprovar com es comportava el fenomen del 

reaprofitament d’estructures anteriors, en aquest cas cristianes, en el From Church to 

Mosque. La identificació d’aquests vestigis materials ens permetrà abstraure’ns de la 

narrativa cristiana i veure el paradigma de la reutilització de paraments i material 

constructiu com el que era: una qüestió essencialment econòmica.   

Tanmateix, la darrera problemàtica a la qual s’ha hagut d’enfrontar aquest treball 

i qualsevol que estudiï les evidències arqueològiques coptes, ha estat la desaparició 

sistemàtica que va orquestrar el govern egipci a finals del segle XIX i principis del XX 

amb l’objectiu de prioritzar l’arqueologia d’època faraònica. Sota el següent pretext, es 

van destruir centenars de jaciments grecoromans i bizantins sencers o, en el millor dels 

casos, van arrasar específicament l’estratigrafia de la ja mencionada cronologia per tal de 

facilitar l’extracció de materials ante quem del Regne Nou. Certament, l’aniquilació 

sistemàtica d’estructures, en aquest cas, coptes o bizantines, ha suposat un greuge 

irreparable. Seguint la mateixa línia de pensament, tal com es podrà observar al llarg del 

capítol, les memòries arqueològiques de finals del segle XIX fins a mitjans del XX 

presenten una mateixa patologia: la fòbia a reportar un registre exhaustiu de les fases 

coptes o bizantines686. Malauradament, aquest estudi ha descartat, en més casos dels 

desitjables, nombrosos jaciments que presentaven una fase estratigràfica d’època 

bizantina definida perquè la informació reportada a les memòries arqueològiques respecte 

al següent període era deficient o directament inexistent687.  

Tanmateix, un dels factors a tenir en compte que es reitera al llarg del capítol és 

la datació relativa o absoluta dels edificis. La cronologia resulta cabdal perquè ens 

proporciona una visió panoràmica de fins a quin punt estava establert el cristianisme copte 

per tot el territori. Aquest, segons les fonts escrites, estava sobretot instaurat a Alexandria, 

tal com ho demostra la topografia urbana; ara bé, és fora d’ella on podem trobar les 

evidències arqueològiques més rellevants. És per aquest motiu que es procedirà a una 

introducció extensa de la topografia cristiana de la capital alexandrina, on serà necessari 

 
686 Hietala, H. (ed.). Intrasite Spatial Analysis in Archaeology. Cambridge (1984).  
687 Robertson, E.; Seibert, J. D.; Fernandez, C; Zender, M. U. (eds.). Space and Spatial Analysis in 
Archaeology. Calgary (2006). 
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acollir-se als testimonis literaris, ja que els materials, malauradament, no hi són, a 

excepció de comptats exemples que també estan recollits al llarg dels capítols com el 

Serapeum d’Alexandria. Més tard, doncs, es procedirà a la descripció i interpretació en 

detall de la resta d’estructures monacals o eclesiàstiques que han estat preses com a 

testimonis arqueològics per a la base de l’anàlisi iconoclasta. La majoria d’aquestes 

construccions daten del segle IV fins a la meitat del segle VII, amb la voluntat clara 

d’homogeneïtzar la base documental del present treball688. D’altra banda, aquest estudi 

ha observat que en el període immediatament anterior al seleccionat no va existir cap buit 

ni absència arquitectònica monumental, concretament entre el final de l’arquitectura 

clàssica, al segle III, fins al desenvolupament del paisatge monàstic a finals del segle 

següent. Aquesta interpretació no és irrellevant perquè confirma que el discurs narratiu 

cristià, posteriorment reiterat en nombroses publicacions actuals, mentia deliberadament 

en suggerir una ruptura topogràfica definitiva en el territori egipci un cop el cristianisme 

esdevingué la religió oficial de l’Imperi. Tant fou així que, com es veurà en les següents 

línies, les proves materials –és a dir, les esglésies– mostren la continuïtat de l’experiència 

arquitectònica local egípcia i l’arquitectura clàssica romana en la construcció o, en la 

majoria dels casos, reutilització de les estructures prèvies, dels complexos eclesiàstics i 

monacals coptes689.  

Així mateix, tot i que l’any 451 es va distanciar de l’Església de Constantinoble 

pels desacords teològics sobre els preceptes cristològics durant el Concili de Calcedònia, 

l’Església copta no es va separar funcionalment fins al 538. La majoria de les esglésies 

 
688 En lloc d’arribar a esglésies datades a finals del segle VI, com s’havia proposat en un inici. 
689 Les principals publicacions que tracten en extensió i de forma genèrica el pas dels temples pagans 

i la seva reutilització posterior, concretament en el territori egipci són: Bothmer, B. V. “Hellenistic 

Elements in Egyptian Sculpture of the Ptolemaic Period”. K. Hamma (ed.). Alexandria and 
Alexandrianism. Malibu (1996), pp. 215-230; Smith, R. R. “Ptolemaic Portraits: Alexandrian Types, 

Egyptian Versions”. K. Hamma (ed.). Alexandria and Alexandrianism. Malibu (1996), pp. 203-213;  

Baines, J. “Temples as Symbols, Guarantors, and Participants in Egyptian Civilization”. S. Quirke 

(ed.). The Temple in Ancient Egypt. London (1997), pp. 216-241; Finnestad, R. B. “Temples ofthe 

Ptolemaic and Roman Periods: Ancient Traditions in New Contexts”. B.E. Shafer (ed.). Temples in 

Ancient Egypt. London (1998), pp. 185-237; Frankfurter, D. Religion in Roman Egypt: Assimilation 
and Resistance. Princeton (1998); Kurth, D. “A World Order in Stone - The Late Temples”. R. Schulz 

i M. Seidel (eds.). Egypt the World of the Pharaohs. Cologne (1998), pp. 296-311; Arnold, D. Temples 
of the Last Pharaohs. Oxford (1999), pp. 225-273; Walker, S; Higgs, P. (eds.). Cleopatra of Egypt 

from History to Myth. London (2001); Stanwick, P. E. Portraits of the Ptolemies, Greek Kings as 

Egyptian Pharaohs. Texas (2002); Albersmeier, S. Untersuchungen zu den Frauenstatuen des 
ptolemaischen Agypten, AegTrev 10. Mainz (2002).  



PAISATGE I TERRITORI DE L’EGIPTE COPTE 

ARIADNA GUIMERÀ MARTÍNEZ 

 

223 

 

que es presenten a continuació, presenten una datació ante quem de la separació definitiva 

entre ambdues corrents, per tant, el terme “arquitectura copta” és inadequat, a banda de 

transmetre el sentit de l’arquitectura eclesiàstica a Egipte que més tard es va convertir en 

l’Església Copta. Així doncs, el terme “copte” s’utilitza generalment per a l’art i 

l’arquitectura del període bizantí a Egipte en les acadèmies francesa i alemanya, mentre 

que el terme “Late Antique” és més comú en llengua anglesa, especialment aquella 

publicada als Estats Units690. Aquest treball s’acull a la primera per les connotacions 

historicoarqueològiques que se’n deriven i que es detallen al llarg del capítol691.  

D’altra banda, la historiografia contemporània presenta una nova problemàtica 

amb l’ús del terme “copte” referint-se a les evidències arqueològiques692. Durant dècades, 

sinó segles, es va aplicar aquest concepte exclusivament a l’art i l’arquitectura cristiana 

d’Egipte, exceptuant Alexandria. Aquests treballs consideraven que les evidències 

materials del hinterland alexandrí eren diferents i de menor qualitat que els vestigis 

materials perduts de la mateixa ciutat. Afortunadament, estudis arqueològics actuals han 

revelat que no hi ha proves que demostrin que l’Església de la resta del territori egipci 

entre els segles IV i VI funcionés com un món separat del d’Alexandria693. Fet que 

suggereix que ja no hi ha cap raó per pensar que les característiques de la resta d’esglésies 

d’Egipte no reflectirien les d’Alexandria. Ara bé, seguint el rigor científic, aquesta 

argumentació no deixa de situar-se en el plànol de la hipòtesi, ja que les evidències 

arqueològiques són escasses i presenten greus problemes de conservació, tal com es 

detalla a continuació.  

Tanmateix, el plantejament d’aquesta dissertació es recolza en l’evidència 

arqueològica d’època romana i bizantina, sobre la qual es basen tres observacions 

 
690 A tall d’exemple, veure: Bowersock, G. W. Hellenism in Late Antiquity. Michigan (1990); Heinen, 

H. “Alexandria in Late Antiquity”. A.S. Atiya (ed.). Coptic Encyclopedia. vol. 1. New York (1991), 

pp. 95-103; Bowersock, G.W. “Late Antique Alexandria”. K. Hamma (ed.). Alexandria and 
Alexandrianism. Malibu (1996), pp. 263-272; Haas, J. Alexandria in Late Antiquity: Topography and 

Social Conflict. Baltimore (1997).   
691 Els motius d’acollir-se a la nomenclatura de “bizantí” en comptes de “late Antique” rau en que la 

major part de l’estada de recerca pre-doctoral es va realitzar en Institut Français d’Archéologie 

Orientale du Caire (IFAO).  
692 El següent treball s’acull a la definició de “copte” establerta per R. Bagnall. Bagnall, R. S. “Copts”. 

D. B. Redford (ed.). The Oxford Encyclopedia of Ancient Egypt. Vol. I. Oxford (2001).  
693 Abd el-aziz, M. “Recent Activities around the Ancient Walls of Alexandria”.  Alessandria e il 
mondo ellenistico-ramano, Congresso Alessandria igg2. Roma (1995), pp. 124-127. 
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prominents en termes arquitectònics que es tradueixen en una lectura històrica del 

desenvolupament de les primeres comunitats coptes arreu del territori. En primer lloc, 

s’observa que entre els segles I i III es van construir a Egipte dos estils d’arquitectura 

clàssica romana694. El primer es va desenvolupar a partir de l’estil arquitectònic clàssic 

característic de la capital ptolemaica, mentre que el segon era similar a l’arquitectura 

d’altres àrees del Mediterrani Oriental. Podem interpretar, doncs, que en un primer 

moment el desenvolupament i extensió de l’Església copta es va reproduir en termes 

locals, mentre que, en un darrer temps, s’interrelaciona amb les diferents comunitats 

eclesiàstiques orientals i la seva evolució arquitectònica i dogmàtica va dependre del 

sentit d’aquestes connexions estrangeres. Segonament, ambdós estils, es van emprar per 

igual a Alexandria i a les ciutats i pobles de la resta del territori egipci suggerint que, en 

altres paraules, no hi havia cap diferència perceptible entre l’arquitectura clàssica 

alexandrina i la de la resta d’Egipte en època romana. Finalment, la tercera i darrera 

observació gira al voltant de la continuïtat arquitectònica religiosa entre els períodes 

clàssic i bizantí. L’absència de trencament en l’estil de les esglésies en l’àmbit local 

egipci, respecte als temples pagans anteriors i també coetanis, evoca un mudança 

paulatina de la topografia cultual romana i bizantina, en contra de la versió que ofereixen 

les fonts escrites.  Així doncs, no hi hauria cap raó aparent per suposar una divisió en el 

període bizantí entre les evidències materials de l’església d’Alexandria i les de la resta 

d’Egipte.  

Aquesta qüestió suggereix que resultaria vàlid usar l’arquitectura eclesiàstica 

d’altres llocs d’Egipte com a reflex de les esglésies d’Alexandria que s’havien perdut i, 

d’altra banda, prioritza una mirada panoràmica, en termes temporals i geogràfics, dels 

vestigis materials, així com de la història de l’Església Copta. Ara bé, aquest darrer 

posicionament historiogràfic pot generar mala praxis que pot derivar en una visió 

esbiaixada dels límits històrics. Si bé cèlebres treballs com els de D. Frankfurter o J. 

Mckenzie han adoptat aquest criteri, el següent estudi, no obstant això, ha pres una posició 

 
694 Amelineau, É. La Geographic de Egypte a epoque copte. Paris (1893); Bernhard, M. L. 

“Topographic d’Alexandrie: le tombeau d’Alexandre et le mausolee d’Auguste”. RA 47 (1956), pp. 

129-156; Bowman, A. K. “Urbanisation in Roman Egypt”. E. Fentress (ed.). Romanization and the 
City. Portsmouth (2000), pp. 173-87. 
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historiogràfica més prudent i es nega a establir una generalització interpretativa dels 

vestigis materials695.  

Altrament, un dels principals obstacles per a la realització d’aquesta base 

documental ha estat dur a terme una selecció entre el material arqueològic a considerar, 

fent que aquest capítol sigui d’una extensió major a la resta, concretament en les 

descripcions detallades dels elements arquitectònics de cadascuna de les esglésies que es 

presenten a continuació696. De totes maneres, per tal de facilitar al lector la seva lectura 

es donarà una breu indicació de l’ordre en què es tractarà el següent material arqueològic. 

Així doncs, el text interpretatiu s’acompanya d’una diversitat de fotografies en detall o 

panoràmiques, així com planimetries i seccions, mentre que la decoració tallada destaca 

no només per la seva enorme quantitat, sinó també per la qualitat. Aquesta riquesa 

material, tot i que permet considerar amb detall aquests dos aspectes, també complica la 

presentació de l’anàlisi de l’evidència iconoclasta i el fenomen de la reutilització cristiana 

de gran part dels materials arquitectònics d’antics temples pagans697. És important que en 

tot moment es tingui present que les construccions d’esglésies ex novo van ser molt 

minoritàries i que la tendència generalitzada fou en tot moment la reocupació d’antigues 

estructures paganes o, en altres casos, de la reutilització dels materials constructius 

pagans. Finalment, abans de donar pas a la introducció de les proves materials concretes, 

és igualment cabdal recordar que el fenomen historiogràfic del From Temple to Church 

fou un procés amb dècades, sinó segles, de distància entre els diferents steps que 

acomplien la seva realització: abandonament del temple pagà, reaprofitament o destrucció 

dels vestigis materials i, finalment, l’edificació d’un espai de culte cristià. Únicament el 

temple d’Isis de Philae es va transformar immediatament en església en època de Justinià, 

amb la corresponent violència iconoclasta dels ídols pagans per part de l’Església Copta. 

Però un cas mai és norma, encara que les fonts escrites vulguin descriure una realitat 

 
695 Mckenzie, J. The Architecture of Alexandria and Egypt (300 BC- 700 AD). Yale (2010); 

Frankfurter, D. Christianizing Egypt: Syncretism and Local Worlds in Late Antiquity. Princeton 

(2017).  
696 Veure: Alston, R. “Urbanism and Urban Community in Roman Egypt”. JEA 83 (1997), pp. 199-

216; R. Alston. The City in Roman and Byzantine Egypt. London (2002).  
697 Knapp, B. A; Ashmore, W. Archaeologies of Landscape: Contemporary Perspectives. Oxford 

(1999). 



PAISATGE I TERRITORI DE L’EGIPTE COPTE 

ARIADNA GUIMERÀ MARTÍNEZ 

 

226 

 

històrica distinta. Ara sí, passem a la descripció detallada dels casos arqueològics 

seleccionats i el perquè de la seva elecció.  

En primer lloc, es considera, tal com s’ha apuntat en línies anteriors, la topografia 

monacal i eclesiàstica de la capital alexandrina. Per fer-ho, fugint de l’ortodòxia habitual 

de les publicacions acadèmiques que versen sobre dita temàtica, s’ha procedit a establir 

una dialèctica entre les evidències textuals i les (poques) fonts arqueològiques de les quals 

disposem. No fer-ho hauria resultat, segons el nostre criteri, problemàtic en la visió de 

conjunt de l’Egipte Romà i Bizantí698. Seguidament, es procedirà a un segon apartat que 

estima l’evidència de la destrucció del Serapeum d’Alexandria l’any 391 i l’ocupació del 

temple de Philae i la ulterior utilització en església a finals del segle V699. La dimensió 

simbòlica de la destrucció de l’estàtua de Serapis, la principal divinitat d’època 

ptolemaica, i la crema de les diferents parts de l’escultura entre els barris alexandrins, no 

només mostren el fanatisme dels cristians a finals del segle IV, sinó la fi d’una època que 

mai més tornà a ser. Ambdós representen la violència iconoclasta més extrema reflexada 

a la literatura cristiana on la realitat històrica supera la ficció. De totes maneres, la 

destrucció dels temples de Serapis i Philae en cap cas va ser representativa del context 

 
698 Les publicacions especialitzades sobre topografia alexandrina en detall són escasses en comparació 

amb qualsevol altra temàtica similar, però les que hi ha tenen una qualitat excepcional. Ara bé, hi ha 

un autor que destaca per davant de la resta per la magnífica qualitat del catàleg arqueològic que 

presenta, incloent mapes i plànols inèdits, que no ha estat superat fins a l’actualitat: Tkaczow, B. 

Topography of Ancient Alexandria. Warsaw (1993). Altres treballs d’anàlisi més en detall del mateix 

historiador polonès: Tkaczow, B. “Remarques sur la topographie et l’architecture de l’ancienne 

alexandrie à la lumière des récentes découvertes archéologiques”. Archeologia 53 (2002), pp. 21-37. 

Els mapes de Kom el-Dikka es troben a: Tkaczow, B. “The Historical Topography of Kom el-Dikka”. 

Z. Kiss et ul. (eds.). Fouilles polonaises d Kom el-Dikka, Alexandrie VII. Warsaw (2000), pp. 131-

143. L’anàlisi topogràfic alexandrí que es presenta en el següent estudi es basa, en gran mesura, en el 

catàleg arqueològic i cadastral de B. Tkaczow.  

Altres publicacions a tenir en compte sobre la topografía alexandrina: Adriani, A. Repertorio d’arte 
delTEgitto greco-romano. vol. 1-2. Palermo (1966); Fraser, P. M. Ptolemaic Alexandria. 3 vols. 

Oxford (1973, reeditat al 2001); Mckenzie, J. The Architecture of Alexandria and Egypt (300 BC- 700 

AD). Yale (2010).  
699 La bibliografia principal sobre el Serapeum des d’una perspectiva arqueològica, veure: Rowe, A. 

Discovery of the Famous Temple and Enclosure of Serapis at Alexandria, Supplement aux ASAE, 

cahier no. 2. Cairo (1946); Kessler, D. “Das hellenistische Serapeum in Alexandria und Agypten in 

agyptologischer Sicht”. M. Gorg i G. Holbl (eds.). Agypten und der ostliche Mittelmeerraum im 1. 

Jahrtausend v. Chr. Wiesbaden (2000), pp. 163-230. Mckenzie, J.; Gibson, S.; Reyes, A.T. 

“Reconstructing the Serapeum in Alexandria from the Archaeological Evidence”. Journal of Roman 

Studies 94 (2004), pp. 73-114; Sabottka, M. Das Serapeum in Alexandria. Untersuchungen zur 

Architektur und Baugeschichte des Heiligtums von derfriihen ptolemdischen Zeit bis zur Zerstorung 
jgi n. Chr., EtAlex 16. Cairo (2009). 
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social i religiós viscut a altres punts del territori. En termes generals, les primerenques 

comunitats coptes van conviure pacíficament amb els cultes pagans i jueus. Una llum que 

s’apagava molt més lentament del que la narrativa hagiogràfica mai va voler assumir.  

Exemple d’aquesta convivència relativament pacífica entre les comunitats 

paganes i cristianes la trobem en els centres d’Heracleòpolis Magna (Ihnasya el-Medina) 

i Oxirrinc (el-Bahnasa). En els detalls decoratius, juntament amb la disposició estructural, 

pagans i cristians conviuen en elements arquitectònics dels segles IV i VI sense cap 

problemàtica material aparent. Altrament, com a resultat de les darreres intervencions 

arqueològiques, s’han descobert els fonaments de les basíliques, datats de manera fiable 

al segle IV, en una època en què es pensava que no hi havia cap església que hagués 

sobreviscut a Egipte. Aquestes proporcionen una indicació dels plans de l’església 

primitiva en un període el qual era relativament atípic que les esglésies haguessin 

sobreviscut700.  

El següent punt versaria sobre la controvèrsia arqueològica de la controvèrsia 

arqueològica versa sobre les anomenades esglésies triconques de tres absis que 

presentaven restes més destacades i sobresurten pel seu disseny local distintiu. Així 

doncs, s’inclou una descripció i interpretació detallades dels monestirs de Shenoute i 

Bishuy, més coneguts com els monestirs blanc i vermell respectivament, prop de Sohag 

que encara estan en ús, i també són significants per la decoració arquitectònica que perviu 

 
700 Un gran nombre de publicacions, entre les quals destaquen les de J.E. Goehring, A.K. Bowman, E. 

Champlin i R.K. Ritner i B.A. Pearson, les quals consideren que la pervivència arqueològica copta del 

segle IV, concretament les esglésies i basíliques paleocristianes, no ha sobreviscut perquè el nombre 

que es tenia documentat era molt menor que les de finals del segle V cap endavant. El motiu, però, 

mai acabava de ser clar ni homogeni entre els diferents estudis. La raó probablement recau en 

l’anomenada “hipòtesi de Pompeia” que en diferents ocasions ha esgrimit el nostre treball i que afirma 

que aquelles evidències materials, i també textuals, que no han arribat als nostres temps s’ha perdut a 

causa d’infortunis o calamitats externes. En aquest sentit, tal com apunta J. Hahn i R. Bagnall, resulta 

un greu error atorgar al destí o l’atzar un paper tan gran important sobre els nostres treballs. L’absència 

d’una evidència, és una evidència en si mateixa. Per tant, que hi hagi un nombre molt menor 

d’esglésies del segle IV documentades arreu del territori egipci, respecte a les dels segles posteriors, 

és una informació valuosa que ens indica que la instauració del cristianisme, si és que podem 

considerar la cristianització d’Egipte com un fenomen històric, fou molt més esglaonada i pausada del 

que s’ha percebut fins a l’actualitat. Veure: Pearson, B. A.; Goehring, J. E. The roots of Egyptian 

Christianity. Oxford (2001); Bowman, A. K. Egypt after the Pharaohs. London (1986); A.K. 

Bowman. “Egypt from Septimius Severus to the Death of Constantine”. A.K. Bowman; E. Champlin; 

A. Linttot (eds.). The Cambridge Ancient History: The Crisis of the Empire. Vol. 10. Cambridge 

(2005), pp. 313-326; Bagnall, R. S. “Roman Occupation”. D.B. Redford (ed.). The Oxford 
Encyclopedia of Ancient Egypt. Vol. 3. Oxford (2001), pp. 148-156.  
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in situ701. A continuació, l’estudi fa un viratge entorn de la decoració arquitectònica copta 

més detallada, centrant-se en les cèlebres esglésies dels monestirs de Bawit i Saqqara. 

Ambdues resulten altament interessants pel bon estat de conservació que presenten les 

evidències materials i estructurals, així com pel seu estil arquitectònic gairebé idèntic, 

malgrat la seva distància entre elles. 

Finalment, l’anàlisi d’altres tipus d’evidències arqueològiques i arquitectòniques 

per a les esglésies dels segles IV i VI acaba completant i tancant l’estudi material. Una 

de les decisions que es va prendre inicialment fou escollir una mateixa tipologia 

estructural a l’hora de seleccionar les evidències materials702. En el cas d’aquest treball, 

ha estat l’església amb l’objectiu de mantenir una coherència discursiva i tractar 

àmpliament l’estudi paisatgístic del “From temple to church”703. Així mateix, s’esmenta 

 
701 Dilley, P. “Dipinti in Late Antiquity and Shenoute’s Monastic Federation: Text and Image in the 

Paintings of the Red Monastery. Zeitschrift für Papyrologie und Epigraphik 165 (2008), pp. 111-128.  
702 Seguint la dialèctica del nostre estudi, s’han estructurat els diferents casos arqueològics segons la 

tipologia constructiva i la reutilització (o no) dels materials anteriors que presenten. Així, en un primer 

apartat es tracten aquells exemples amb clars signes de violència iconoclasta, com, per exemple, el 

Serapeum d’Alexandria; una segona categoria que correspon a jaciments construïts ex novo amb 

materials d’antics temples egipcis, els quals són la gran majoria; es continua amb aquells que són 

d’edificació de nova planta i no hi ha cap mena de reutilització aparent i la seva situació és lluny de 

qualsevol centre religiós pagà com el centre de pelegrinatge d’Abu Mina o les esglésies de Kellis; i, 

finalment, tanquem el capítol centrant-nos en l’àrea tebana i en aquells temples que van ser 

íntegrament reutilitzats com a esglésies. Aquest últim és un fenomen historiogràfic relativament poc 

conegut, la qual la documentació gràfica a estat a càrrec de l’autora del treball. La raó és la ja reiterada 

absència d’interès per l’època copta en les memòries arqueològiques que no han testimoniat cap grafit 

ni iconografia en els murs de tots aquells jaciments que presenten una fase estratigràfica del període 

en qüestió.   
703 Les principals publicacions sobre arquitectura de les esglésies i que han resultat un referent teòric 

en el següent capítol sobre les evidències materials han estat, per època ptolemaica: Lyttelton, M. 

Baroque Architecture in Classical Antiquity. London (1974); Bergmann, M. “Perspektivische Malerei 

in Stein. Einige alexandrinische Architekturmotive”. H. Busing i F. Hiller, (eds.), Bathron. Beitrdge 

zur Architektur und verwandten Kunsten. Fur H. Drerup zu seinem 80. Geburtstag. Saarbriiken 

(1988), pp. 59-77; Lauter, H. “Ptolemais in Libyen, Ein Beitrag zur Baukunst Alexandras”. Jl 86 

(1971), pp. 149-178; Pensabene, P. “Elementi di architettura alessandrina”. Studi Miscellanei 28 

(1991), pp. 29-85; Cans, U-W. “Hellenistische Architekturteile aus Hartgestein in Alexandria”. AA 

(1994), pp. 433-453; Grimm, G.; Mckenzie, J. “Architectural Fragments found in the Excavations 

ofthe Serapeum in Alexandria in c. 1901”. fRS 94 (2004), pp. 115-21. Per època romana: Pensabene, 

P. “Architettura imperiale in Egitto”. Roma e Egitto nell’antichita classica, Cairo. Roma (1992), pp. 

273-98; Pensabene, P. Elementi architettonici di Alessandria e di altri siti egiziani, Repertorio d’arte 

dell’Egitto greco-romano. vol. 3 Roma (1993); Mckenzie, J. “Alexandria and the Origins of Baroque 

Architecture”. K. Hamma (ed.) Alexandria and Alexandrianism. Malibu (1996), pp. 109-125; 

Mckenzie, J. “The Architectural Style of Roman and Byzantine Alexandria and Egypt”. D.M. Bailey 

(ed.) Archaeological Research in Roman Egypt. JRA 19. Ann Arbor (1996), pp. 128-142.  Per època 

copta: Torok, L. “Notes on the Chronology of Late Antique Stone Sculpture in Egypt”. W. Godlewski 

(ed.). Coptic Studies, Congress Warsaw ig8q. Warsaw (1990), pp. 437-484; Severin, H. G. “Zum 

Dekor der Nischenbekronungen aus spatantiken Grabbauten Agyptens”. D. Willers (ed.). Begegnung 
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breument la reutilització parcial o completa dels temples o els seus recintes pels edificis 

de les esglésies, i les diferents maneres en què es va produir aquesta conversió de l’espai 

sagrat. Per concloure, acabem on comencem, a Alexandria: tenint en compte els pocs 

capitells de marbre dels segles IV al VI de la capital ptolemaica i els innombrables 

exemples d’allà reutilitzats a les mesquites del Caire704. Aquest últim apartat s’ha 

examinat per tal d’introduir un nou fenomen arqueològic From Church to Mosque, el 

qual compta amb treballs interessantíssims com els d’Arietta Papaconstantinou, encara 

en una fase d’investigació incipient705.  

No volem acabar aquesta breu presentació, sense abans esmentar que les diferents 

tipologies d’anàlisi són obra de l’autora i que senten un precedent en els estudis 

paisatgístics sobre la reutilització de material i estructures sacres paganes per unes de 

noves de cristianes. També es presenta un registre documental inèdit, mostra de la cultura 

material de l’iconoclasme copte i de les relacions entre les comunitats paganes i cristianes 

en el territori egipci durant els segles IV i VI. Però no acaba aquí. L’autora del treball ha 

establert diferents tipologies d’afectació de la violència iconoclasta aplicada als murs dels 

temples egipcis de l’àrea tebana. Aquesta es basa en una forma d’aplicabilitat 

 
von Heidentum und Christentum im spdtantiken Agypten. Riggisberg (1993), pp. 183-194; Severin, H. 

G. “Konstantinopler Bauskulptur und die Provinz Agypten”. U. Peschlow i S. Mollers (eds.). 

Spdtantike undbyzantinische Bauskulptur. Stuttgart (1998), pp. 93-104. Severin, H. G. “Zur Skulptur 

und Malerei der spatantiken und fruhmittelaltelichen Zeit in Agypten”. M. Krause (ed.). Agypten in 

spdtantik-christlicher Zeit. Einfuhrung in die koptische Kultur. Wiesbaden (1998), pp. 297-338;  

Thomas, T. K. “An Introduction to the Sculpture of Late Roman and Early Byzantine Egypt”. FD. 

Friedman (ed.). Beyond the Pharaohs. Rhode Island (1989), pp. 54-64; Thomas, T. K. Late Antique 

Egyptian Funerary Sculpture. Princeton (2000); Torok, L. Transfigurations of Hellenism, Aspects of 
Late Antique Art in Egypt AD 230-/00. Leiden (2005).  

Les publicacions sobre estudis arquitectònics d’esglésies egípcies i que han influenciat d’especial 

manera l’examen de les dades arqueològiques del capítol són: Krautheimer, R. Early Christian and 
Byzantine Architecture. Harmondsworth (1986); Grossmann, P. “Early Christian Architecture in the 

Nile Valiev”. F.D. Friedman (ed.). Beyond the Pharaohs. Rhode Island (1989), pp. 81-88; Capuani, 

M. L’Egypte copte. Paris (1999); Grossmann, P. “The Pilgrimage Center of Abu Mina”. D. Frankfurter 

(ed.). Pilgrimage and Holy Space in Late Antique Egypt. Leiden (1998), pp. 281-302; Grossmann, P. 

Christliche Architektur in Agypten. Leiden (2002a). 
704 King, G. “Islam, Iconoclasm, and the Declaration of Doctrine”. Bulletin of the School of Oriental 

and African Studies 48 (1985), pp. 267–277.  
705 Actualment, hi ha una línia de recerca incipient que s’està centrant en el pas del cristianisme copte 

a l’islam i l’arribada del paisatge musulmà a Egipte. Si bé ja s’ha comentat anteriorment que els estudis 

de cronologia bizantina són molt escassos, comparats amb els d’època faraònica, aquells que versen 

sobre la instauració del califat i la reubicació de la seva capital al Caire, encara ho són menys. No 

obstant això, hi ha diversos treballs que han tractat de forma tangencial la ja citada temàtica. Veure: 

Butler, A. J. The Arab Conquest of Egypt and the Last Thirty Years of the Roman Dominion. Oxford 

(1978); Ibrahim, A. “The Islamic Monuments of Alexandria”. BSA4 45 (1993), pp. 45-52.  
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determinada i reiterada que ens ha permès establir una millor entesa de la construcció 

social de la violència religiosa copta. Ara sí, comencem. 

 

7.2. La topografia cristiana alexandrina: un fenomen arqueològic impossible. 

El gran creixement que s’aconseguí amb l’Egipte romà com a nucli polític, 

administratiu i econòmic, constituí un fonament sòlid per l’assentament del cristianisme 

primitiu706. A principis del segle III, la capital alexandrina es va convertir en la seu 

episcopal de l’Església a la província d’Egipte i fou el nucli intel·lectual del cristianisme, 

on es realitzaven les principals tesis teològiques del moment707. Aquesta localització  

privilegiada, en contra del que apuntava la historiografia tradicional, va afavorir el 

desenvolupament del cristianisme en els diferents estrats poblacionals de la metròpolis, 

molt especialment entre l’elit grega708.  

L'adveniment de la nova fe va comportar una fèrtil acció teològica, on sobresortia 

el principi i progrés del moviment de l’ascetisme. La seva base teoritzadora residia en 

l’exercici de monasticisme, formulat per l’Església com a modus vivendi per homes i 

dones en termes d’igualtat, o això emanava el dogma. El dia a dia, però, era ben 

diferent709. Tanmateix, a finals del segle III, el monasticisme copte va experimentar una 

 
706 Orlandi, T. Storia della Chiesa di Alessandria. (Testi e documenti per lo studio dell’antichità 17, 
31). Milan -Varese (1968-1970); Martin, A. “Les premiers siècles du christianisme à Alexandrie. Essai 

de topographie religieuse (iiie–ive siècles)”. REAug 30 (1984), pp. 211-225; Wipszycka, E. “La 

christianisation de l’Égypte aux IVe–VIe siècles. Aspects sociaux et ethniques”. Aegyptus 68 (1988), 

pp. 117-165. 
707 Sobre l’assentament monàstic copte a Alexandria veure: Bell, H. “Evidence of Christianity in Egypt 

during the Roman period”. Harvard Theological Review, 37 (1944), pp. 185-204; Rees, B. R. “Popular 

religion in Graeco-Roman Egypt II. The transition to Christianity”. Journal of Egyptian Archaeology, 
36 (1950), pp. 86-100; Kasser, R. “Les origines du Christianisme égyptien”. Revue de Théologie et 

Philosophie 12 (1962), pp. 11-28; Martin, A. “Aux origines de l’Église copte: l’implantation et le 

développement du Christianisme en Égypte (Ie–IVe siècles)”. Revue des Études Anciennes, 83 (1981), 

pp. 35-56; Albarrán, M. J. “El monacato en Alejandría en época tardoantigua: una mirada a través de 

su topografía urbana”. Ámbitos: Revista de Estudios de Ciencias Sociales y Humanidades 34 (2015), 

pp. 13-18. 
708 Fernández, J. J. Los orígenes de la comunidad cristiana de Alejandría. Salamanca (1994); Martín, 

A. “Alexandreia christiana: un nouveau rôle historique pour la capitale de l’Égypte en Orient”. 

Mélanges de l’École Française de Rome. Antiquité, 108 (1996), pp. 159-173.  
709 Si bé el dogma cristià animava a seguir a la seva comunitat de creients una vida ascètica, 

independentment del gènere i classe social, sabem que això no fou ben bé així. Per exemple, 

l’ascetisme, a banda de viure’l en comunitat, existia la possibilitat de fer-ho individualment lluny dels 
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gran rebuda entre la societat egípcia, que es va traduir en un veloç ontogènesi monàstic a 

Alexandria, tal com prova la seva topografia urbana, que es va estendre arreu del país710.  

La formació de l’ordenació ascètica copta es va veure beneficiada per diversos 

elements. Primerament, a causa de l’afany que es va lliurar des de les institucions 

sociopolítiques, ja que la polis alexandrina va prosseguir preservant la categoria de nucli 

burocràtic capdavanter i se li afegí l’inaudit estament com a seu episcopal. Un segon 

factor va venir compromès amb el filat associatiu. L’ascetisme femení, més que el 

masculí, va ser rebut amb profús entusiasme per part de l’elit urbana d’origen grec711. 

Tanmateix, un darrer element, però no menys important, que va afavorir 

l'ampliació de l’ordenació monàstic fou l’emplaçament del seu medi físic. Establerta 

davant del mar Mediterrani, Alexandria fou un espai geoestratègic com a punt d’arribada 

de col·lectius i individus provinents d’arreu de l’Imperi712. Certament, dins d’aquest grup 

hi trobem diferents perfils que s’acomoden a la tangibilitat cultual del moment. Els més 

coneguts, constituirien els viatgers que partien a la ciutat amb el propòsit de conèixer de 

primera mà els espais sagrats713. No obstant això, Egipte no fou únicament un 

 
centres urbans, seguint, d’aquesta manera, l’exemple de Jesús qui marxà quaranta dies al desert 

vencent la temptació del dimoni (Mc 1:13). No obstant això, tot i que la literatura hagiogràfica ens 

mostra a anacoretes dones vivint en el desert, els mateixos textos literaris, unes línies més avall, 

mencionen que aquest àmbit estava vetat per a elles. Es considerava un entorn hostil impropi del 

gènere femení, per dues raons principals: a) els perills que implicaven els animals salvatges i furtius a 

les nits; b) elles suposaven una temptació pecaminosa pels anacoretes homes que visquessin a la vora. 

Així doncs, el topos de la dona anacoreta vestint d’home i que vivia en el desert es va convertir en una 

repetició de la literatura monàstica, però mai en una realitat. Albarrán, M. J. “El monacato en 

Alejandría en época tardoantigua: una mirada a través de su topografía urbana”. Ámbitos: Revista de 
Estudios de Ciencias Sociales y Humanidades 34 (2015), pp. 13-18. 
710 Vergote, J. “L’Égypte, berceau du monachisme chrétien”. Chronique d’Égypte, 33-34 (1942), pp. 

329-345.  
711 Sobre la important presència de l’ascetisme femení en l’elit grega de la ciutat d’Alexandria, veure: 

Albarrán, M. J. Ascetismo y monasterios femeninos en el Egipto tardoantiguo. Estudio de papiros y 
ostraca griegos y coptos. Barcelona (2011), pp. 119-153; Clark, E. A. Women in Late Antiquity. Pagan 

and Christian Life-styles, Oxford (1993); Clark, E. A. Women in the Early Church, Wilmington  

(1983); Clark, E. A. Ascetic, Piety and Women’s Faith. New York (1986). 
712 Sobre el fenomen de la peregrinació de cristians a Orient i, especialment a Egipte, veure: Maraval, 

P. Lieux saints et pèlerinages d’Orient. Histoire et géographie des origines à la conquête arabe. Paris 

(1985), pp. 81-83 y 311-328; Frankfurter, D. (ed.). Pilgrimage and Holy Space in Late Antique Egypt. 
Leiden (1998); Frankfurter, D. “Espaces et pèlerinages dans l’Égypte de l’Antiquité tardive”. B. 

Caseau, J-C. Cheynet, V. Deroche (eds.). Pèlerinages et lieux saints dans l’Antiquité et le Moyen Âge. 
Mélanges offerts à Pierre Maraval. Paris (2006), pp. 203-222.  
713 A l’escriptora i viatgera de la Gal·lècia, coneguda amb el nom d’Egèria o Eteria, se li atribueix 

l’autoria de l’obra Itinerarium on apareix una descripció del seu viatge a Terra Santa, tot passant per 

Egipte. Tanmateix, tot i que l’obra pertany a principis del segle IV, moment del viatge d’Egèria, el 
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enclavament de passada, sinó també de destí. Van haver un gran nombre de viatgers que 

marxaven a la capital exhortats a emular els gènesis ascetes de l’Església copta, 

esdevenint, així, la forma o ideari del monjo en un arquetip714. Mitjançant la lectura de la 

narrativa cristiana, es va crear un augment exponencial de visites als cenobis i/o recintes 

dels anacoretes, com a expressió eficaç per tal d’aprendre i acostar-se als manaments715. 

Es preserven, doncs, casos de peregrins que es dirigien al hinterland alexandrí, per tal 

d’escapar dels nuclis urbans, sense perdre la comoditat que facilitava la immediació 

geogràfica de la polis716.  

La nova fe va experimentar un ample impacte en la planimetria de la capital, 

mitjançant la formació d’espais de culte que contribuïen a la comoditat de la nova societat 

cristiana.  Així, l'ampliació del credo monàstic va comportar la creació de profuses 

 
manuscrit original (Codex Aretinus VI, 3) data del segle XI i no apareix el nom de cap autor, la qual 

cosa ha donat lloc a una llarga controvèrsia historiogràfica. Si bé tenim poca informació sobre la seva 

biografia, sabem que era una dona  de la Gallaecia, d’origen aristocràtic i, probablement, abadessa, tot 

i que estudis apunten a que es tractaria d’una dama religiosa de classe alta. Com dèiem, ens interessa 

especialment el seu recorregut per Egipte i, més concretament, Alexandria, per on va passar d’anada i 

tornada de Jerusalem. Malauradament, la part inicial del seu itinerari on explicava les anècdotes de la 

visita a Egipte abans d’arribar a Terra Santa, s’ha perdut, no obstant això, la segona visita al país del 

Nil, de tornada de Jerusalem, està detallada en els capítols 7 i 9 del manuscrit original (Itinerarium 

9,6). Els textos literaris ofereixen altres testimonis sobre peregrins que viatjaven a Terra Santa, com 

fou el cas de Pemènia qui l’any 394 viatjà a Egipte i Jerusalem; Sílvia, parent de Flavi Rufí, prefecte 

de l’emperador Teodosi I, qui viatjà a Jerusalem a finals del segle IV; o Melània la Major, també 

d’origen hispànic com Egèria, que va anar des de Roma fins a Alexandria abans de retirar-se 

definitivament a Jerusalem on l’any 378 va manar construir un monestir a la muntanya de les Oliveres 

(Historia Lausiaca 45):  Maraval, P. Lieux saints et pélerinages d’Orient. Histoire et géographie. Des 
origines à la conquête arabe. Paris (1985). 
714 En paraules de M.J. Albarrán, l’obra que millor exemplifica aquest fenomen fou la Història dels 

monjos d’Egipte on es descriuen les peripècies que van viure un grup de set monjos que van recórrer 

Egipte tot cercant la vida monàstica i anacoreta que els hi podia oferir el territori. Veure la introducció 

de l’obra traduïda al castellà per D. Romero i I. Muñoz l’any 2010: Romero, D.; Muñoz, I. Historia 
de los monjes egipcios, Cuadernos de Ciencias Sociales y Humanidades de la A.E.C.S.H. 6. Córdoba 

(2010). 
715 A principis del segle V, es va convertir en costum per part de la població cristiana visitar els 

monestirs i ascetes coptes per tal de rebre les seves ensenyances i transmetre-les arreu de l’Imperi. Un 

dels peregrins més coneguts fou Pal·ladi, bisbe d’Hel·lenòpolis a Bitínia, qui va viatjar a Egipte l’any 

388 i es va posar sota la instrucció d’un prevere de nom Isidor a la ciutat d’Alexandria (Historia 
Lausiaca 1). La seva obra més cèlebre, Història Lausiaca, escrita durant els seus últims anys (418-

420), constitueix una font fonamental per tal d’aproximar-nos al monacat copte anacoreta i pacomià. 

No ha de ser confosa, però, amb la Història del Monacat a Egipte, escrita uns anys abans i d’autoria 

desconeguda, o amb la narració dels orígens del monacat egipci que trobem en els escrits de Sant 

Jerònim.  
716 Apotegmes dels Pares del Desert, Abba Arseni 66.  



PAISATGE I TERRITORI DE L’EGIPTE COPTE 

ARIADNA GUIMERÀ MARTÍNEZ 

 

233 

 

estructures sacres com717, martyria i santuaris, així com centres ascètics i monàstics718. 

En contra del que havia afirmat la historiografia tradicional entorn de la presència 

monàstica exclusivament a les àrees rurals, des del segle IV hi ha constància de llocs 

habitacionals als nuclis urbans que es van mantenir en obert després de la conquesta 

islàmica719.   

Sabem, per exemple, la creació d’estructures monàstiques a les ciutats, molt 

especialment a Alexandria, la capital, però potser caldria fer, tal com apunta M. J. 

Albarrán, una anàlisi més minuciosa que concedís estimular la quantitat de llocs i 

qüestionar-se les tipologies i gèneres dels centres monàstics urbans i Veure si diferien o 

no d’aquells que estaven ubicats a la perifèria720. Certament, però, les evidències de les 

quals disposem són escasses i inconcluses721. Gran part dels materials topogràfics 

monàstics deriven dels textos cristians. De totes maneres, les condicions físiques 

d’humitat no han consentit la preservació de textos, a diferència del que sol ocórrer a les 

zones desèrtiques. Per tant, la majoria de les evidències topogràfiques s’han desfet. 

 
717 És interessant assenyalar els estudis topogràfics religiosos que ha realitzat Annick Martin en torn 

al cristianisme copte i, especialment, sobre el creixement exponencial d’esglésies a Alexandria durant 

els segles III i IV. Veure: Martin, A. “Les premiers siècles du christianisme à Alexandrie. Essai de 

topographie religieuse (IIIe – IVe siècles)”. Revue des Études Augustiniennes, 30 (1984), pp. 211-225; 

Martin, A. “Alexandrie à l’époque romaine tardive: l’impact du christianisme sur la topographie et les 

institutions”. Ch. Decobert, J-Y. Empereur (eds.). Alexandrie Médiéval 1, Études Alexandrines 3 

(1998), pp. 9-11; Martin, A. Athanase d’Alexandrie et l’Église d’Égypte au IVe siècle: (328-373). 

Collection de l’École Française de Rome 216. Roma (1996), pp. 141-153; Meinardus, O. “Les débuts 

du christianisme alexandrin et les églises d’Alexandrie”. Le Monde Copte 27-28 (1997), pp. 99-104. 
718 El treball de E. Wipszycha l’any 1996 va defendre la presencia de monestirs i centres ascètics en 

les ciutats i no únicament en els espais rurals o les zones desèrtiques, tal com es creia anteriorment. 

Així, la tesi de Wipszycha va demostrar que l’entramat polític i socioeconòmic de les ciutats afavoria 

l’aparició i desenvolupament del sistema monàstic dins de les seves muralles. D’aquesta manera, va 

localitzar l’existència de centres de vida monàstica dins d’Alexandria, així com de la zona periurbana: 

Wipszycka, E. “Le monachisme égyptien et les villes”.  Travaux et mémoires 12 (1994), pp. 1-44 

(reimpr. en Études sur le monachisme dans l’Égypte de l’Antiquité Tardive. Roma (1996), pp. 281-

336).  
719 Abd-Al·lah ibn al-Muqaffa, autor persa del segle VIII original de Fars, fou un dels primers 

traductors a l’àrab de diferents obres literàries índies i iranianes, i se’l considera el creador de la prosa 

literària àrab. El llegat narratiu de l’historiador persa fou considerable, tan en traduccions com en obres 

narratives originals, però ens interessa especialment la narració que va fer de la conquesta islàmica 

alexandrina, on es menciona la destrucció i crema de diferents esglésies i dels monestirs que hi havia 

al voltant d’aquestes, confirmant, doncs, que la vida monàstica era activa fins el moment de la 

conquesta al segle VIII.  
720 Albarrán, M. J. “El monacato en Alejandría en época tardoantigua: una mirada a través de su 

topografía urbana”. Ámbitos: Revista de Estudios de Ciencias Sociales y Humanidades 34 (2015), 

p.15.  
721 McKenzie, J. “Glimpsing Alexandria from Archaeological Evidence”. JRA 16 (2003), pp. 35-63. 
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D’altra banda, la metròpoli va ser coneguda per la reutilització i reconstrucció dels 

immobles, dificultant les operacions arqueològiques in situ, comportant una base de dades 

gairebé nul·la provinent de les fonts materials i una dependència gairebé exclusiva en les 

textuals. Això, tal com s’ha advertit anteriorment, comporta una problemàtica greu 

perquè la informació de la realitat històrica-factual que extraiem dels textos i les imatges, 

la majoria d’autoria cristiana, sol estar estèticament formada i, per tant, despullada de la 

seva immediatesa, seguint patrons habituals de percepció. En altres paraules, la 

construcció narrativa dels esdeveniments estava subjecta als designis i les motivacions de 

l’autor i ens impedeix veure l’abast real de la topografia monàstica a les ciutats. En 

conseqüència, és important que en tot moment siguem conscients del biaix 

historicoarqueològic que pateix una aproximació d’aquestes característiques722.  

En termes generals, la i vida monàstica va ocórrer de formes diverses, donant lloc 

a dissimilars espais que han estat tipificats en tres models: els asceteris urbans, els cenobis 

i els ascetaris individuals. De tots tres, els que presentaven una cultura material fàcilment 

rastrejables arqueològicament eren els primers, mentre que els terces únicament els 

coneixem a través dels textos. Curiosament, els ascetaris solien ser els domicilis 

 
722 El nombre de centres monàstics a la ciutat d’Alexandria que detallem així com les descripcions de 

cadascun, es basen en textos i imatges d’autoria cristiana que són susceptibles a seguir criteris 

dogmàtics. Recordem, per exemple, que tal com ha comprovat H. Saradi-Mendelovici, entre d’altres, 

durant els segles IV i V, les comunitats cristianes tenien com a principal propòsit demostrar un canvi 

topogràfic cultual en els territoris sota domini imperial. Això era degut, segons la tesi de Saradi-

Mendelovici, a que el canvi religiós del paganisme al cristianisme fou molt més lent i susceptible de 

canvis del que els textos hagiogràfics van voler mostrar: Saradi-Mendelovici, H. “The Christianization 

of Pagan Temples in the Greek Hagiographical Texts”. J. Hahn, S. Emmel i U. Gotter (eds). From 

Temple to Church: Destruction and Renewal of Local Cultic Topography in Late Antiquity. Leiden: 

Brill (2008), pp. 113-135.  

Així, A. Papaconstantinou, va enumerar una llarga llista d’exageracions i mentides deliberades de les 

fonts narratives cristianes un cop s’establia una dialèctica amb les proves arqueològiques: 

Papaconstantinou, A. “Où le péché abondait, la grâce a surabondé. Sur les lieux de culte dédiés aux 

saints dans l’Égypte des ve–viiie siècles”. M. Kaplan (ed.). Le sacré et son inscription dans l’espace 

à Byzance et en Occident: études comparées. Byzantina Sorbonensia 18 Paris (2001), pp. 235-249. 

Finalment, tal com han afirmat J. Hahn, S. Emmel i U. Gotter, el reconeixement de la dimensió 

simbòlica i pública era el principal factor que cercaven els autors cristians a l’hora de descriure la 

topografia cultual d’un territori. Precisament, la raó la trobem en la mateixa argumentació que proposa 

Saradi-Mendelovici i és l’absència real d’una topografia cristiana un cop el cristianisme es converteix 

en religió oficial de l’Imperi, l’any 380. Per tant, la mostra, encara que fos fictícia, d’edificacions 

coptes en els textos concedien una victòria irreal als cristians que necessitaven per tal de materialitzar 

l’oficialització del seu culte arreu del país: Hahn, J.; Emmel, S.; Gotter, U. (eds). From Temple to 

Church: Destruction and Renewal of Local Cultic Topography in Late Antiquity. Leiden (2008), p. 

19.  
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particulars, amb una gran acollida en l’ascetisme femení. Tant les fonts antigues com la 

historiografia contemporània han prestat una atenció desigual i desproporcionada 

respecte l’ascetisme masculí i femení, essent l’últim, tal com podem preveure, el menys 

tractat. Aquest buit historiogràfic que les corrents teòriques de caràcter tradicionalista 

associen a una manca d’evidències materials de l’ascetisme femení, traspua a altres 

àmbits d’estudi del cristianisme primitiu, on la història de les dones és sesgada. I la causa 

és evident: la realitat d’una societat, passada i present, estructurada seguint patrons 

patriarcals, descarta l’anàlisi del món femení en termes d’igualtat respecte els seus 

companys homes723.  

Retornant a paràmetres historicarqueològics, l’exercici de l’ascetisme va tenir una 

gran acollida a les elits alexandrines. El fet de poder-se realitzar des de la individualitat o 

va facilitar un elevat desenvolupament del model. Així, un dels leitmotiv literaris més 

habituals en els relats hagiogràfics coptes, foren els casos de les cristianes domèstiques. 

No obstant això, els espais domèstics no eren estructures ascètiques perquè no tenien una 

dimensió simbòlica i, per tant, tampoc d’una construcció social724. Més enllà de la 

 
723 Els cóssos, en tant que arquetips binaris que constitueixen el suport material de la diferència sexual, 

esdevenen uns dels ítems principals sobre els quals incideix la lectura cultural de les diferències 

biològiques, i la conseqüent atribució de funcions i comportaments predeterminats, en virtut dels quals 

la realitat femenina serà subjugada als valors dominants masculins. La interpretació històrica-

arqueològica de les següents característiques biològiques que ofereixen els sistemes ideològics 

patriarcals de les societats antigues és especialment transcendent en els cóssos femenins, en tant que  

l’ordre simbòlic associa el món femení amb la matèria dels sentits, caracteritzat per la debilitat i la 

passivitat, en contraposició als homes que s’identifiquen amb la dominació física i intel·lectual de 

l’esfera tangible. La següent polaritat de contraris, seguint els paràmetres binaris d’ambdós termes, 

estableix una relació de submissió i dependència dels cóssos sexuats femenins respecte els masculins, 

com ja ho expressa la desigual representativitat i importància que se’ls hi concedeix en els textos. De 

totes maneres, tot i que els paràmetres d’estudi no ho assenyalin, les dones van participar en aquesta 

via d’espiritualitat en termes d’igualtat de gènere i classe respecte els seus companys homes, en tant 

que es refereix al número i edat de les participants. Ja ha estat assenyalat en els treballs de A. Pedregal 

com, tot i que les dones van viure la religiositat del moment participant en les diferents formes 

d’ascetisme i cenobistisme que van aparèixer a partir del segle III a Egipte, la seva menció en cada 

relat, així com la cerca arqueològica de la seva realitat ha ocupat un segon terme, darrere dels sants 

varons, diluïda la seva referència sota la fórmula dels “altres companys” o referint-se als vincles 

relacionals que les identificaven amb els abats i bisbes: Pedregal, A. “Ancilla Dei. El discurso cristiano 

sobre la sumisión femenina”. Studia historica 25 (2007), pp. 417-434. 
724 Només tenim constància d’una sola comunitat d’aquestes característiques i la trobem a finals del segle 

IV, a través del primer volum de la Història Lausiaca de Pal·ladi. L’autor menciona un grup de setanta 

verges –un número que sembla del tot improbable– que vivien juntes, sense mencionar el lloc on 

habitaven, però que la recerca actual considera que estarien vinculades a una de les esglésies del centre 

de la ciutat: Albarrán, M. J. Ascetismo y monasterio femeninos en el Egipto tardoantiguo. Estudio de 
papiros y ostraca griegos y coptos. Barcelona (2011), pp. 119-153. 
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veracitat que li atorguem a la lògica textual, l’arqueologia no ha pogut corroborar cap 

d’aquests espais ascètics individuals femenins a causa de la mateixa dificultat de recerca 

material que presenta la ciutat d’Alexandria i els seus voltants, per una banda, així com 

per la complexitat afegida que suposa la localització i excavació d’espais domèstics, per 

l’altra.  

La topografia de poder del sistema ideològic patriarcal de les societats antigues, 

com era la copta, presentava una jerarquització concreta dels espais, seguint les 

concepcions de gènere binàries, on l’esfera privada i/o domèstica, associada a activitats 

improductives (enteses com aquelles feines que no generen un excedent de capital al nucli 

unifamiliar) era representada majoritàriament per dones, mentre que l’esfera pública, 

dominada pel gènere masculí i el concepte productiu del treball, accentuava la 

contradicció existent entre la producció i l’apropiació de valor excedent. L’ordre social 

s’establia, doncs, a dos nivells, públic i privat, on al primer imperava la voluntat del pater 

familias, mentre que en el segon, l’ostentava el bisbe. La teologia cristiana va irrompre 

en la societat esclavista i patriarcal grecoromana amb un missatge aparentment llibertador 

que semblava oferir una via de subversió de rols i classes als dominats pel sistema725. 

Malauradament, però, els pressupostos epistemològics no van ser duts a la pràctica i la 

realitat patriarcal fou la mateixa amb una única novetat i és que el cristianisme hi va 

associar la doctrina del pecat726. Així, la redistribució vertical de dones i esclaus que 

configuraven, juntament amb els estrangers, el grup dels “altres” en contraposició al “jo” 

androcèntric, eminentment masculí, va imperar en totes dues societats727. No és estrany, 

 
725 Pedregal, A. “Ancilla Dei. El discurso cristiano sobre la sumisión femenina”. Studia historica 25 

(2007), pp. 417-434. 
726 El text de Pau de Tars que anuncia una teòrica supressió de les barreres jurídiques, polítiques i de 

gènere ha estat emprat tradicionalment com a prova de l’aparent supressió del sistema esclavista i 

patriarcal de les primeres comunitats cristianes (Gal. 3, 28).  
727 P. Vidal-Naquet va defensar la tesi de la doble exclusió de les dones esclaves a les poleis gregues 

perquè al no permetre-lis l’entrada al “club dels ciutadans” ni al “club dels homes”: Austin, M.; Vidal-

Naquet, P. Economía y sociedad en la antigua Grecia. Barcelona (1986), p. 188. La seva publicació 

suposà la primera vegada en que es va aplicar la teoria de la interseccionalitat en els estudis de les 

societats antigues entès com l’anàlisi de les identitats socials intersecades en els múltiples sistemes 

d’opressió, dominació o exclusió. Tot mantenint, però, les conceptualitzacions clàssiques d’opressió 

en la societat (sexisme, racisme, classisme, etc.) i com el seu mètode d’actuació no és excloent sinó 

que està interrelacionat, reflectint la intersecció de diferents formes d’opressió i discriminació. Veure: 

Hooks, B. Feminist Theory: From Margin to Center. Massachusetts (1984); Crenshaw, K. 

“Demarginalizing the Intersection of Race and Sex: A Black Feminist Critique of Antidiscrimination 

Doctrine, Feminist Theory and Antiracist Politics”. The University of Chicago Legal Forum 140 

(1989), pp. 139-167.  



PAISATGE I TERRITORI DE L’EGIPTE COPTE 

ARIADNA GUIMERÀ MARTÍNEZ 

 

237 

 

doncs, que les verges o ascetes femenines estiguessin tutelades i vigilades pels bisbes, 

guiant-les en el nou mode de vida religiós. Des de l’inici del sistema monàstic, les dones 

que el van configurar foren considerades les esposes de Crist i havien d’actuar seguint els 

preceptes i funcions pagans de fidelitat, submissió i dependència728. D’aquesta manera, 

fou considerat adequat que aquelles verges o ascetes que econòmicament no poguessin 

viure en un espai domèstic privat, estiguessin recloses en esglésies o espais cultuals 

cristians. De fet, la vida en comunitat a les esglésies, precedida per anteriors societats, va 

tenir una gran continuïtat en època copta posterior fins a arribar a l’actualitat. Així doncs, 

és rellevant que quan estudiem les esglésies no les entenguem únicament com a llocs de 

celebració del culte litúrgic, sinó com espais simbòlics, on no és estrany que l’arqueologia 

documenti existència de vida ascètica, i no només femenina, sinó també masculina.  

En termes generals, la vida ascètica ha estat tradicionalment vinculada a les dones, 

tot i que sabem que també la practicaven els homes, habitualment en grups reduïts i en 

grans centres urbans, com Alexandria. De nou, però, són les fonts textuals les que 

constitueixen les principals proves documentals d’aquesta evidència729. En aquest sentit, 

M. Choat va fer una interessant aportació entorn dels ascetes urbans, que estarem d’acord 

en definir com el col·lectiu monacal més desconegut per manca de proves documentals i 

materials730. Choat els va tipificar com el “tercer grup” del monacat copte i va concloure 

 
728 La història de Santa Xene, recollida en el Sinaxari àrab-jacobeu, és reveladora. Xene fou una 

patrícia romana de finals del segle IV, qui, recomanada per Epifani de Salamina, va viatjar a 

Alexandria per emprendre una vida monàstica. Allí fou instruïda pel bisbe Teòfil i va finançar la 

construcció de l’església de Sant Esteve, on s’hi va acabar instal·lant amb un grup de dones que va 

reunir el mateix Teòfil perquè visquessin totes juntes.  
729 Per exemple, a l’obra El Prat Espiritual  de Joan Mosc s’hi descriuen diferents ascetes i els situa 

geogràficament arreu de l’ager alexandrí i el respectiu hinterland. Joan Mosc (550-619) fou un monjo que 

va néixer a Damasc i morí a Roma, autor d’obres fonamentals per a la comprensió del fenomen monàstic 

oriental en torn a les figures dels pares eremites (abba) del desert. Va ingressar al monestir de Sant 

Teodosi a Palestina, va viure entre els eremites de la riba del riu Jordà i va viatjar per Egipte durant 

anys. Acompanyat pel seu principal deixeble, qui més tard esdevindria patriarca de Jerusalem, Sofroni 

I, varen recórrer el país del Nil per tal de cercar diferents formes de viure l’eremitisme en el desert i 

conèixer personalment a diferents monjos ascetes i les ensenyances que aquests predicaven. 

Precisament d’aquest viatge arreu d’Egipte, Mosc va escriure la seva principal obra hagiogràfica 

anomenada Pratum spirituale. Es tracta d’una font documental imprescindible que ens permet 

aproximar-nos a les ensenyances dels grans ascetes, la majoria dels quals va conèixer personalment 

durant el seu viatge. Veure: Simón, J. El Monacato Oriental en el Pratum Spirituale de Juan Mosco. 

Madrid (1993).  
730 Choat, M. “Philological and historical approaches to the search for the ‘third type’ of Egyptian 

monk”. M. Immerzeel, J.  Van der Vliet (eds.), Coptic Studies on the Threshold of a New Millennium. 

Proceedings of the Seventh International Congress of Coptic Studies. Leiden, August 27 – September 
2, 2000. Louvain (2004), pp. 856-865.  
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que probablement vivien en construccions annexionades a les esglésies, les quals 

funcionaven com espais residencials, tot i que la vivència espiritual fos de caràcter 

individual731. Així mateix, però, aquest treball considera destacable que contemplem la 

possibilitat, contradient la tesi de Choat, respecte els centres ascetes, entesos com els 

edificis annexionats al culte particular de la diòcesi,  que fossin espais mixtes on 

convivien homes i dones en termes d’igualtat i sense romandre subjectes a cap autoritat 

patriarcal, més enllà de la divina. Habitualment, el gènere dels membres de les ordes 

religiosos era correlatiu a l’adscripció santoral de cada comunitat. La diferència, però, 

radicaria en la naturalesa compositiva de la comunitat mateixa i en la distribució desigual 

dels espais físics i simbòlics.  

L’estudi de la correlació entre la dimensió arquitectònica i subjectiva/simbòlica 

és un factor necessari per tal d’establir una discussió epistèmica entorn de l’emplaçament 

dels espais residencials monacals. L’espai construït configura la carcassa externa a 

l’interior del qual un col·lectiu crea models d’acció, percepció i representació del món 

exterior, determinant i modificant el comportament de les persones que l’habiten. Així, 

E. Wipszicha va plantejar la tesi que l’elecció geogràfica d’un emplaçament religiós devia 

seguir unes característiques físiques per tal d’assegurar l’avituallament i comoditat dels 

subjectes, així com assolir una representativitat de l’imaginari cultual. Aquesta dimensió 

adquiria una rellevància cognitiva social determinant quan l’espai ja havia estat creat, 

contemplat i determinat per una comunitat anterior. En aquest cas ens referim a la 

reutilització d’espais pagans que, un cop abandonats, eren reconvertits en edificis de culte 

cristià, esdevenint una eina indispensable per tal de concretar i ordenar la dimensió 

simbòlica de totes dues societats. Anteriorment, s’ha especificat la problemàtica 

topogràfica alexandrina deguda a la proximitat del tram freàtic a la cimentació de les 

seves estructures que impossibilitava la construcció ex novo perquè generava greus 

afectacions estructurals relacionades amb els nivells de la salinitat, la humitat, el ph del 

sòl, etc. La solució emprada fou reutilitzar les velles estructures paganes i convertir-les 

 
731 L’obra del segle V, la Història dels Patriarques de l’Església copta d’Alexandria enumera diferents 

monestirs que els podem situar a la vora de l’església de Sant Marc. Segons M.J. Albarrán, seria 

possible que aquests monestirs també funcionessin com a residències o refugis annexes al santuari on 

habitaven els monjos ascetes: Historia de los Patriarcas de la Iglesia copta de Alejandría, (Evetts, B. 

(ed.). Patrologia Orientalis. Paris (1948) pp. 495). 
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en esglésies, com en el cas del Serapeum d’Alexandria732. El fenomen de la reutilització 

d’espais fou una pràctica generalitzada arreu del territori egipci superant els postulats 

epistemològics de caràcter religiós.   

El reaprofitament d’estructures i terrenys a l’interior de la ciutat fou un avantatge 

per a les comunitats ascetes i monacals coptes. Certament, però, s’ha pogut documentar 

que hi va haver una tendència generalitzada a ocupar el perímetre del districte de 

Bruquion, situat al nord-est i protegit per fortificacions i les muralles, el mateix que va 

escollir Juli Cèsar per a establir la seu central de la seva caserna militar durant la guerra 

de l’any 48 a.C. contra Ptolomeu XIII. En època ptolemaica, Bruquion fou una zona de 

gran prosperitat intel·lectual i econòmica, molt propera a la Biblioteca i el Serapeum, on 

residia l’elit grega del moment. Aquesta esplendor, però, va desaparèixer 

progressivament amb el govern de domini romà fins a quedar gairebé abandonada, 

constituint, així, un escenari idoni per a la reocupació dels espais residencials733.  

 
732 És rellevant destacar que el Serapeum, un cop destruït violentament per una torba de cristians l’any 

391, no fou reconstruït. La reocupació d’una de les estructures laterals per un monestir de la 

congregació pacomiana, segons Eunapi, es produeix anys més tard de la destrucció del temple pagà. 

Per tant, la càrrega simbòlica de la reocupació disminueix considerablement. De totes maneres, cal 

tenir en compte que la destrucció del Serapeum va deixar una impremta difícil d’oblidar a la ciutat 

degut a la forta càrrega de violència extrema que es va emprar per destruir-lo. Considerat l’exemple 

d’iconoclasme per antonomàsia del territori egipci, l’eradicació de les seves estructures així com de la 

divinitat protectora de la ciutat, Serapis, pretenia simbolitzar el triomf de la topografia cristiana i la 

desaparició, en termes d’abús, de la pagana. Si bé el relat de la destrucció és discutible i existeixen 

diferents versions proporcionades per Sozomen i Rufí d’Aquileia, fou, en paraules de Peter Brown i 

Ray McCullen, un dels conflictes més rellevants de l’època perquè representava la desaparició de 

l’imaginari cultual pagà. Ara bé, un cop analitzem els esdeveniments històrics, no hem de deixar-nos 

endur pel discurs del triomf cristià i és que les seves causes, més enllà de la rellevància de la política 

religiosa imperial, foren eminentment locals i cal remuntar-se al polèmic episcopat del bisbe Jordi de 

Capadòcia gairebé tres dècades abans. No obstant això, deixant enrere els esdeveniments històrics 

anteriors, a principis del segle V s’hi va establir un monestir pacomià, aprofitant els paraments laterals 

i s’hi va construir una església dedicada a Sant Joan Baptista, coneguda amb el nom d’Angelium o 

Evangelium. L’església, però, fou abandonada a principis del segle VII, restaurada unes dècades més 

tard durant l’episcopat d’Isaac (681-688) i finalment destruïda pels musulmans en ple segle X. Aquest 

mateix emplaçament fou reutilitzat al segle XI com a cementiri musulmà sota el nomes de Bab Sidra 

fins a l’actualitat: McKenzie, J. The Architecture of Alexandria and Egypt, C. 300 B.C. to A.D. 700. 

Yale (2010), pp. 73-121.  
733 E. Wipszycha proposa que en el districte de Bruquion, en haver esdevingut durant l’època 

ptolemaica una de les zones més pròsperes, hauria un gran nombre de vil·les que posteriorment 

podrien haver estat fàcilment reocupades com a espa hiis residencials de culte. Així mateix, el seu 

emplaçament al sud-est de la ciutat, vora les muralles i pròxima al desert, segons Wipszycha, suposaria 

un emplaçament idòniament monacal i no asceta: Wipszycka, E. “Le monachisme égyptien et les 

villes”. Travaux et mémoires 12 (1994), pp. 284. 
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Resulta difícil precisar com eren els espais residencials monacals. Si bé els textos 

esmenten els monestirs de forma directa i explícita, l’arqueologia no ha pogut constatar 

la majoria d’ells i únicament a través de la terminologia narrativa s’han pogut classificar 

diferents tipologies734.  

Els espais residencials ideats per a la quotidianitat ascètica estaven establerts sobre 

criteris comunitàris, que emanaven de la col·lectivitat735. Així, doncs, un cenobi era un 

espai destinat a l’aïllament; d’una banda, però, els nuclis urbans suposaven continuats 

perills lúdics que distorsionaven l’exeperiència espiritual; i, per altra banda, l’estructura 

monacal exigia unes dimensions espacial grans que feia que el seu emplaçament estigués 

fora de les ciutats736. Tanmateix, la proximitat als nuclis urbans proporcionava una 

comoditat que les comunitats situades en les zones desèrtiques i rurals del territori egipci 

i basades en una economia autàrquica no podien assolir d’igual forma.  

La topografia monàstica d’Alexandria no reflecteix una gran quantitat de 

monestirs intra murs, sinó que la majoria de testimonis ubiquen els monestirs extra mur. 

Des de principis del segle V, les fonts aporten la informació d’una instal·lació massiva 

de monestirs a l’àger perifèric de la metròpolis737.  Així, la topografia urbana demostra 

que els llocs habitacionals del nucli urbà se situaven al voltant d’espais i estructures de 

culte prèvies. De totes formes, i a mòde de resum, afegirem que la informació fins aquí 

presentada ha partit únicament de les fonts narratives i, per tant, ha d’estar subjecte a 

anàlisi i revisió constant.  

 
734 Al contrari del cas Jerònim, que esmenta la seva existència de forma implícita.  
735 La vida ascètica tenia com un dels seus principals fins l’aïllament del món, per tant, alguns dels 

ascetes es retiraven en llocs aïllats a les afores de la ciutat. Veure el cas d’Alexandria, que segons 

recull Paladi a la Història Lausiaca, es va retirar a una tomba als afores de la ciutat i va romandre allí 

durant deu anys fins a la seva mort. De la mateixa manera, Atanasi d’Alexandria narra a la Vida de 

Synclètica, que l’asceta va vendre els seus béns a la mort dels seus pares i es va retirar en una tomba 

familiar als afores d’Alexandria. 
736 Papaconstantinou, A. “Je suis noir, mais belle: le double langage de la Vie de Théodora 

d’Alexandrie, alias Abba Théodore”. Lalies 24 (2004), pp. 63-86. 
737 El Sinaxari recull, per exemple, que la figura hagiogràfica de Maria d’Alexandria, una rica 

alexandrina que va abraçar la vida ascètica al segle IV, es va retirar a un monestir situat als afores de 

la ciutat. 
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7.3. La materialitat de la violència iconoclasta copta: un fenomen material i 

social o casos excepcionals i aïllats? 

Al llarg de l’estudi s’ha anat reiterant la següent premissa: la necessitat de les 

primeres comunitats coptes de materialitzar el triomf cultual en l’espai i el paisatge 

egipci738. L’ansietat d’aquest desig, fruit d’un context inicial i d’inseguretat del breu 

triomf cristià queda, en paraules de H. Saradi-Mendelovici, reflectit en el conjunt de 

corpus textual que es va elaborar durant els segles IV i VI739, però realment va succeir tal 

com relaten les fonts? De la totalitat del territori egipci, únicament han estat constatats 

arqueològicament dos casos on la violència iconoclasta exercida pels cristians presenta 

evidències materials de la destrucció del temple pagà en qüestió, seguit immediatament 

per la construcció d’una església, símbol del triomf de la creu. Aquests dos únics 

exemples, insistim en la totalitat del territori egipci, són la destrucció del Serapeum 

d’Alexandria de l’any 391 i el desmantellament del temple d’Isis de Philae a finals del 

segle VI. Una centúria separa ambdues destruccions iconoclastes i les situa 

irremeiablement en l’esfera de l’anècdota, lluny de representar la realitat fàctica del país 

del Nil. No obstant això, mentre que en el primer cas, un cop assolida la destrucció del 

santuari dedicat a la divinitat de Serapis, s’hi va edificar una església monofisita al costat 

de les antigues runes unes dècades més tard, en canvi, a Philae, es va reocupar íntegrament 

i immediatament l’espai cultual pagà. És per aquest motiu que la reconversió de temple a 

església de Philae, queda englobada en l’apartat final on s’exposen aquells espais sacres 

pagans que foren immediatament reconvertits a esglésies. De totes maneres, és clau 

assenyalar el perquè de la rellevància de totes dues evidències i és que, si bé ambdues 

presenten casuístiques i particularitats molt allunyades entre si, comparteixen un factor 

comú: la simbologia i l’impacte psicològic en la població local de cadascun dels 

 
738 La materialització del triomf havia d’efectuar-se en termes de violència extrema perquè, tal com 

s’ha explicat anterioment, eren les imatges que més perduraven en la retentiva memorística. La següent 

descripció realitzada per E. Rodziewocz exemplifica aquest fenomen: “The ivory was cut into small 

pieces by one sharp, heavy tool operated at high speed. The surfaces of the cuts are burnt, as are the 

surfaces of the recognizable small pieces of the figure, which suggests that the statue was first divided 

into smaller pieces and burnt afterwards. There is no doubt that the figure was destroyed intentionally”. 

Veure: Rodziewicz, E. “Remains of a Chryselephantine Statue in Alexandria”. BSAC 44 (1991), pp. 

119–130.  
739 Saradi-Mendelovici, H. The Byzantine City in the Sixth Century: Literary Images and Historical 

Reality. Athens (2006). 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emplaçaments. Totes dues destruccions es van produir mentre el santuari es trobava en 

funcionament i les comunitats de fidels ocupaven de forma activa l’espai. La seva 

expulsió i destrucció violenta va causar una forta commoció psicològica a les comunitats 

locals que, posteriorment, va viatjar arreu del Mediterrani Oriental a través dels diferents 

relats hagiogràfics. És per aquest motiu que s’assenyala ambdós casos que van ocupar 

una dimensió simbòlica sense precedents en l’estudi de la violència iconoclasta copta, i 

ho continuen fent en la reiteració del relat per part de la gran majoria d’estudis 

historiogràfics actuals, tot i que poc o res van correspondre amb la realitat fàctica d’Egipte 

durant els segles IV i VII.  

7.3.1. La destrucció del Serapeum d’Alexandria i el pas de la biblioteca filial a 

una església monofisita  

El santuari dedicat a la veneració del culte de Serapis, la principal deïtat sincrètica 

greco-egípcia, estigué fundat i construït per Ptolomeu III durant els anys 283 i 222 aC al 

barri grec de Rakotis740. Orientat en direcció oest, en la part més elevada de l’acròpolis, 

el Serapeum va tenir dues funcions principals: la primera i més evident, de caire religiós, 

i una segona, com a biblioteca annexa o filial de la Biblioteca d’Alexandria, també 

anomenada matriu741. Investigacions actuals apunten a una profunda reconstrucció durant 

el regnat de l’emperador Adrià que va permetre augmentar les dimensions primigènies de 

 
740 Hornbostel, W. Sarapis-Studien. Zur Überlieferungsgeschichte, den Erscheinungsformen und 

Wandlungen der Gestalt eines Gottes (EPRO 32). Leiden (1973). 
741 Diferents autors xifren la col·lecció del Serapeum entre 42.000 i 45.000 volums totals. És a dir, 

representaria el 6% de la col·lecció del Museu d’Alexandria. Tanmateix, Amià Marcel·lí, autor de 

finals del segle IV dC, va calcular el volum de la col·lecció, xifrant-la en 70.000 obres. Els primers 

volums que va albergar la biblioteca van ser traduccions a la llengua egípcia d’obres de la cultura 

hel·lena, imprescindibles per a la propaganda grecoromana. Més endavant, van començar a instal·lar-

se tots els duplicats que no podia emmagatzemar la Biblioteca gran. El ritme imparable de compra i 

còpia dels bibliotecaris, filòlegs, traductors i editors feia que la biblioteca del Museu es veiés 

desbordada, per la qual cosa el Serapeum va arribar a posseir soterranis on guardaven els enviaments 

que posteriorment eren redirigits: Barnes, T. “Ammianus Marcellinus and His World”. CPh 88 (1993), 

pp. 55-70; Fernández, J. J. “El Serapeo o Serapeum: Templo, Biblioteca y Centro de Investigaciones 

Científicas.” Revista General de Información y Documentación 18 (2008), pp. 161-172. 

L’organització de la col·lecció va haver de seguir, segons Riaño Alonso, els criteris de les biblioteques 

de l’Acadèmia platònica i del Liceu aristotèlic. L’elecció, però, no és casual. Quan Ptolomeu I Sòter 

va crear el Museu, posà al capdavant de la biblioteca a Demetri, deixeble d’Aristòtil. Per tant, podem 

concloure que els volums estarien organitzats alfabèticament i no cronològicament: El-Abbadi, M. 

The Life and Fate of the Ancient Library of Alexandria. Paris (1990); MacLeod, R. (ed.). The Library 

of Alexandria: Centre of Learning in the Ancient World. London - New York (2000); Casson, L. 

Libraries in the Ancient World. New Haven (2001); Riaño, J. Poetas, gramáticos, filósofos y 
bibliotecarios: origen y naturaleza de la antigua biblioteca de Alejandría. Gijón (2005).  
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l’edifici ptolemaic742. Inicialment, el santuari era una construcció de forma rectangular 

de 173.3 x 76 m amb un pati central que distribuïa l’espai i on s’hi trobaven dos temples: 

el de major dimensions corresponia a Serapis i l’altre, molt menor, a Isis743.  

 

Fig 2. Secció de dues fases constructives, Ptolemaica i Romana, del recinte del Serapeum d’Alexandria. 

(Font: Mckenzie, J. The Architecture of Alexandria and Egypt (300 BC- 700 AD). Yale (2010).). 

 

El santuari no pateix cap intervenció fins l’any 41, amb el regnat de Claudi, quan 

inicia un procés d’ampliació i reestructuració fins assolir les mesures definitives que avui 

en dia s’intueixen744. Així mateix, també va haver una renovació arquitectònica de perfil 

imperial amb la construcció de columnes, obeliscs i nous edificis administratius. No 

obstant això, fruit de la revolta que té lloc al centre d’Alexandria l’any 116 dC, el 

Serapeum i l’acròpolis van patir greus afectacions. Fou Adrià qui va haver d’emmenar 

els danys ocasionats i, aprofitant l’obra, va manar una ampliació major que la del seu 

predecessor on destaquen més d’una vintena de cambres petites separades per columnes 

 
742 Bagnall, R. S. “Alexandria: Library of Dreams”. PAPhS 146 (2002), pp. 348-362; Hahn, J. “The 

Conversion of the Cult Statues: The Destruction of the Serapeum 392 a.d. and the Transformation of 

Alexandria into the “Christ-Loving” City”. J. Hahn, S. Emmel i U. Gotter (eds.). From Temple to 

Church: Destruction and Renewal of Local Cultic Topography in Late Antiquity. Leiden, Brill (2008), 

pp. 335-367.  
743 Bell, H. Cults and Creeds in Greco-Roman Egypt. Liverpool (1953); McKenzie, J. The Architecture 

of Alexandria and Egypt, C. 300 B.C. to A.D. 700. Yales (2010).   
744 Rowe, A.; Rees, B. “The Great Serapeum of Alexandria”. BRL 39 (1957), pp. 485-520.  
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de marbre que tenien accés a un corredor principal. La funció que desenvolupaven 

aquestes habitacions ha estat molt discutida per la historiografia contemporània, però s’ha 

arribat a un consens doble: en primer lloc, podrien ser magatzems per guardar els papirs 

i, en segon, segons apunta R. J. Penella., com a despatxos individuals745.  

 

 

Fig. 3. Fotografia d’orientació meridional del Serapeum d’Alexandria. (Font: Autoria.) 

L’accés a l’edifici no era senzill, tot i tenir tres possibles entrades (est, sud i nord), 

perquè el santuari estava enclavat a gran alçada. L’entrada principal es trobava a la porta 

est, mentre que les altres dues obertures estaven traçades per camins espaiosos. A 

l’entrada septentrional, era precís creuar el barri de Rakotis, mentre que per l’accés 

meridional, on es trobaven les estances privades del complex, quedava emmarcat al llac 

Mareotis. Aquest últim era el més exclusiu, reservat a un públic distingit746.  

 
745 Penella, R. J. Greek Philosophers and Sophists in the Fourth Century A.D. (Arca: Classical and 
Medieval Texts, Papers and Monographs 28). Leeds (1990).  
746 McKenzie, J.; Gibson, S.; Reyes, A. T. “Reconstructing the Serapeum in Alexandria from the 

Archaeological Evidence”. JRS 94 (2004), pp. 73-121. 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Fig. 4.  Maqueta del Serapeum realitzada pel Proyecto de Preservación del Patrimonio de la 

Biblioteca de Alejandría. (Font: Proyecto de Preservación del Patrimonio de la Biblioteca de 

Alejandría.) 
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Fig. 5. Maqueta del Serapeum realitzada pel Proyecto de Preservación del Patrimonio de la 

Biblioteca de Alejandría. (Font: Proyecto de Preservación del Patrimonio de la Biblioteca de 

Alejandría.) 

Els murs estaven revestits amb làmines d’ivori, plata i bronze. El temple 

l’encapçalava una gran estàtua Serapis, composada per taulons de fusta i recoberta d’una 

fina capa d’or. No és d’estranyar, doncs, que la volubilitat del seu material permetés a un 

soldat cristià l’any 391, tallar d’una sola estocada el cap de l’estàtua i, més tard, repartir 

en diferents parts per tal de fer pires de foc a cadascun dels barris de la ciutat747. La 

destrucció de la figura de Serapis commocionà al poble alexandrí, no només per tractar-

se de la principal divinitat de la capital en més de sis-cents anys, sinó que també per la 

dimensió simbòlica de l’aniquilació: hi havia un nou protagonista en l’esfera religiosa i 

el paganisme ja no tenia cabuda en l’àmbit institucional748. 

 
747 Meier, H. R. “Alte Tempel-neue Kulte. Zum Schutz obsoleter Sakralbauten in der Spätantike und 

zur Adaption alter Bauten an den christlichen Kult”.  B. Brenk (ed.). Innovation in der Spätantike. 

Wiesbaden (1996), pp. 363-376. 
748 King, N. Q. The Emperor Theodosius and the Establishment of Christianity. London (1961); 

Irmscher, J. “Alexandria, die christusliebende Stadt”. BSAC 19 (1970), pp. 115-122; Chadwick, H. 

“Oracles of the End in the Conflict of Paganism and Christianity in the Fourth Century”. E. Lucchesi 
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Fig. 6. Columna de Pompeu (20.46 m x 2.71 m) situada a l’antic emplaçament del temple de 

Serapis. El principal material constructiu de l’estructura és el granit vermell d’Assuan, coronada per un 

capitell. És la major columna construïda fora de Roma i Constantinoble i se li donà aquest nom en 

referència a l’emplaçament on els croats creien que estava enterrat el triumvir Pompeu el Gran. (Font: 

Autora). 

El corpus textual recuperat en les excavacions arqueològiques, juntament amb les 

deu esteles que es van trobar de Ptolomeu III, estaven escrites en la seva totalitat en grec 

i jeroglífic749. Aquest fet ratifica, en paraules de R. Barnes, la concepció dual del temple 

 
i H.D. Saffrey (eds.). Mémorial André-Jean Festugière (Cahiers d’Orientalisme 10). Geneva (1984), 

pp. 125–129; Dattrino, L. “La conversione al cristianesimo secondo la Historia ecclesiastica di Rufino 

(345–410/411)”. Augustinianum 27 (1987), pp. 247–280; Haas, C. Alexandria in Late Antiquity: 

Topography and Social Conflict. Baltimore - London (1997); MacMullen, R. Christianity and 
Paganism in the Fourth to Eighth Centuries. New Haven (1997); Millar, F. “Pagan and Christian 

Voices from Late Antiquity”. JRA 13 (2000), pp. 752-762. 
749 Bauer, A.; Strzygowski, J. Eine alexandrinische Weltchronik. Text und Miniaturen eines 
griechischen Papyrus der Sammlung W. Goleniscev. (1906). 
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i la biblioteca com un espai de nexe en la conjuntura política, social i cultural de l’Egipte 

grecoromà, amb una classe popular egípcia i una elit governamental macedònica750.  

 

 
750 R. Barnes planteja que les esteles van haver d’estar col·locades (com a mínim, en origen), a les 

quatre cantonades del temple. No obstant això, el nombre total d’estels no es dividiria de manera 

equitativa entre el nombre de cantons; hi hauria tres esteles en dos cantons i dos en els altres dos 

cantons restants. Per això, cal suposar que hi hauria d’haver dues esteles més; una seria de pasta de 

vidre amb tota seguretat, i una altra d’un material diferent. A més, el descobriment d’una altra estela 

diferent, quadrada i datada sota el regnat de Ptolomeu IV, fa suposar que la distribució d’esteles per 

cantonada podria ser de manera diferent, a més d’introduir la possibilitat que hi hagués més esteles 

quadrades per cantonada o amb diferents formes poligonals: Barnes, R. Cloistered Bookworms in the 

Chicken-Coop of the Muses: The Ancient Library of Alexandria”. R. MacLeod (ed.). The Library of 
Alexandria: Centre of Learning in the Ancient World. London–New York (2000), pp. 61-77. 
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Fig. 7. Secció del temple dedicat 

a Serapis. (Font: Mckenzie, J. 

The Architecture of Alexandria 

and Egypt (300 BC- 700 AD). 

Yale (2010).). 

 

La història de la 

destrucció cristiana del 

Serapeum orquestrada per 

Teòfil, clau en l’imaginari 

col·lectiu de l’època, ha 

quedat únicament recollit 

en els textos, mentre que les 

evidències arqueològiques 

no han pogut presentar una 

resposta prou contundent 

han pogut donar una 

resposta escassa 751. La 

principal intervenció 

arqueològica va ser dirigida 

per Giuseppe Botti a finals 

del segle XIX, i l’afectació 

va recaure no només en el 

Serapeum, sinó en tota 

l’àrea que comprenia 

l’antiga acròpolis752. 

Llavors es van trobar evidències suficients per afirmar una pacífica convivència entre les 

tradicions egípcies i macedòniques, mentre que s’evidenciava un canvi (relatiu) en el 

 
751 Baldini, A. “Problemi della tradizione sulla “distruzione” del Serapeo di Alessandria”. RSA 15 

(1985), pp. 97-152. 
752 Botti, G. L’Acropole d’Alexandrie et le Sérapeum d’après Aphthonius et les fouilles. Mémoire 
présenté à la Société archéologique d’Alexandrie à la séance du 17 août 1895. Alexandria (1895). 
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segle IV amb la documentació d’un nivell de destrucció753. És important assenyalar que 

es tracta d’un estrat de cendra de dimensions molt menors en relació amb la destrucció 

que relataven les fonts cristianes754. Així mateix, s’ha documentat una reocupació 

posterior, a un dels edificis menors, que es creu que va ser ocupat per una comunitat 

monacal copta755. La resta 

del complex fou 

abandonat756.  

 

Fig. 8. Representació 

gràfica del complex del 

Serapeum d’Alexandria. (Font: 

Mckenzie, J. The Architecture of 

Alexandria and Egypt (300 BC- 

700 AD). Yale (2010).) 

 

 
753 Schwartz, J. “La fin du Sérapéum d’Alexandrie”. A.E. Samuel (ed.). Essays in Honor of C. 

Bradford Welles (ASPap 1). New Haven (1966), pp. 97-111.  
754 Brown, P. Power and Persuasion in Late Antiquity: Towards a Christian Empire. Madison (1992).  
755 Les fonts cristianes posteriors a la destrucció afirmaven que Teodosi I va manar construir una 

església de nova planta, però l’arqueologia documenta únicament l’ocupació d’un dels temples per 

part d’una comunitat posterior, probablement monacal masculina, dècades més tard de la destrucció 

del Serapeum l’any 391: Buck, D. F. “Eunapius of Sardis and Theodosius the Great”. Byzantion 58:1 

(1988), pp. 36-53; Errington, R. M. “Christian Accounts of the Religious Legislation of Theodosius 

I”. Klio 79 (1997), pp. 398-443; Leppin, H. Theodosius der Große. Auf dem Weg zum christlichen 
Imperium. Darmstadt (2003). 
756 Meier, H. R. “Alte Tempel-neue Kulte. Zum Schutz obsoleter Sakralbauten in der Spätantike und 

zur Adaption alter Bauten an den christlichen Kult”.  B. Brenk (ed.). Innovation in der Spätantike. 

Wiesbaden (1996), pp. 363-376. 
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Les diferents intervencions que s’han anat duent a terme al llarg del segle XX, 

totes elles dirigides per l’acadèmia italiana, han posat especial èmfasi en la recuperació 

d’esfinxs, la majoria d’origen ptolemaic, i una estàtua de basalt negre del déu Apis. Es 

creu que aquesta fou col·locada per ordre de l’emperador Adrià al llarg del seu regnat. La 

resta de peces de columnes escampades per la zona així com els murs de cimentació, es 

troben in situ i mostren signes d’abandonament continuat en el temps, però, en cap cas, 

d’una destrucció immediata, contradient les veus cristianes. Actualment, es creu que 

després de la destrucció del bisbe Teòfil i la posterior reconversió en església i en centre 

monacal, va sobreviure el complex estructural, fins a la invasió àrab, on fou destruït el 

complex material757.  

 

Fig. 9. Planta general d’ubicació del temple de Serapis a Alexandria. (Font: Mckenzie, J. The 

Architecture of Alexandria and Egypt (300 BC- 700 AD). Yale (2010).). 

 
757 Mckenzie, J. The Architecture of Alexandria and Egypt (300 BC- 700 AD). Yale (2010), pp. 195-

203.  
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7.3.2. Philae: la destrucció del darrer baluard del paganisme a Egipte 

Gairebé dos segles després de la destrucció del Serapeum d’Alexandria, es va 

produir el desmantellament del temple d’Isis de Philae sota les ordres de Justinià, a finals 

de l’any 537758. En el curs de la seva política militar expansiva cap a Núbia, l’emperador 

va detenir-se a l’illa de Philae per tal d’acabar amb l’últim reducte del culte isíac a Egipte. 

Contràriament a la realitat i retòrica expressada a les fonts cristianes, l’eliminació del 

temple i del culte en sí va ser gradual i en cap cas immediata. De fet, la fi del culte a Isis 

a la petita illa va generar una alta commoció a la comunitat de fidels i la població local 

dels voltants que durant generacions havien professat culte a la deessa egípcia. En aquest 

sentit, l’anàlisi del desmantellament del culte pagà a Philae per part de les tropes imperials 

resulta un repte interpretatiu important, no només per la dimensió simbòlica de 

l’esdeveniment històric –la caiguda del darrer baluard del paganisme a Egipte– sinó 

 
758 Els principals estudis monogràfics que han analitzat el cas de la destrucció del Temple d’Isis de 

Philae per part de les tropes imperials de Justinià són: Wilcken, U.  “Heidnisches und Christliches aus 

Ägypten. I: Das Christentum auf der Insel Philae”. Archiv für Papyrusforschung 1 (1901), pp. 396-

407; Lyons, H. G. A Report on the Temples of Philae. Kairo (1908); Maspero, J. “Théodore de Philae”. 

RHR 59 (1909), pp. 299-317; Junker, H. “Der Bericht Strabos über den heiligen Falken von Philae im 

Lichte der ägyptischen Quellen”. WZKM 26 (1912), pp. 2-62; Spiegelberg, W. “Der Falkenkultus auf 

der Insel Philae in christlicher Zeit”. Archiv für Papyrusforschung 7 (1924), pp. 186-189; Munier, H. 

“Le Christianisme à Philae”. BSAC 4 (1938), pp. 37-49; Grossmann, P. “Überlegungen zum Grundriss 

der Ostkirche von Philae”. JbAC 13(1970), pp. 29-41; Engelhardt, I. Mission und Politik in Byzanz. 

Ein Beitrag zur Strukturanalyse byzantinischer Mission zur Zeit Justins und Justinians (Miscellanea 

Byzantina Monacensia 19), München (1974); MacQuitty, W. Island of Isis: Philae, Temple of the Nile. 

New York (1976); Winter, E. “Philae”.  LÄ 4 (1982), pp. 1022-1027; Burkhardt, A. “Zu späten 

heidnischen Priestern in Philae”. P. Nagel (ed.). Graeco-Coptica. Griechen und Kopten im 
byzantinischen Ägypten. Halle (1984), pp. 77-83; Adams, W. Y. “Philae”. CoptE 6 (1991), pp. 1954-

1955; Cruz-Uribe, E. “The Death of Demotic at Philae: A Study in Pilgrimage and Politics”. T.A. 

Bácz (ed.). Festschrift E. Gaál, U. Luft, L. Török (Studia Aegyptiaca 17), Budapest (2002), pp. 163-

184; Hahn, J. “Die zerstörung der kulte von philae. Geschichte und legende am ersten nilkatarakt”. J. 

Hahn; S. Emmel; U. Gotter (eds.). From Temple to Church: Destruction and Renewal of Local Cultic 

Topography in Late Antiquity. Leiden (2008), pp. 203-242; Ashby, S. “Milk libations for Osiris: 

Nubian piety at Philae”. Near Eastern Archaeology 82:4 (2019), pp. 200-209; Ossama El-Sayed, S. 

“The Iconography of Elephant as Offering at the Temple of Isis at Philae”. Journal of Association of 
Arab Universities for Tourism and Hospitality 19:3 (2020), pp. 48-60; Andreozzi, R; Sarkady, C. 

“Forbidden at Philae: Proscription of Aphrodisiac and Psychoactive Plants in Ptolemaic Egypt”. D. 

Stein; S. Kielt; K. Polinger (eds.). The Routledge Companion to Ecstatic Experience in the Ancient 
World. London (2021), pp. 152-172.  
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també en l’àmbit arqueològic a causa de la complexitat interpretativa de la cultura 

material de l’enclavament759.  

L’activitat cultual pagana a Philae i la cristianització immediata de la zona 

obliteren un important nombre de dubtes i problemàtiques pel que fa al context religiós 

anterior en aquesta zona, així com entendre quins van ser els motius de Justinià (i els seus 

predecessors) per executar l’ordre i, sobretot, la representació cristiana posterior760. Una 

anàlisi detallada de la tradició literària copta i pagana disponible sobre l’esdeveniment 

històric no només revela un gran nombre de paradoxes, sinó també de contradiccions que 

dificulten una lectura clarivident de l’episodi iconoclasta. En termes generals, es dibuixen 

escenaris i tradicions narratives diferents, en ocasions contradictòries, les quals 

impossibiliten una reconciliació fàctica entorn de la cristianització consensuada de la 

regió dels voltants de Philae. No obstant això, el que totes aquestes evidències textuals 

tenien en comú, era que, davant el rerefons històric d’una coexistència originàriament 

pacífica entre pagans i cristians a Philae, la violència iconoclasta va tenir un paper clau 

en l’establiment del cristianisme a l’illa del Temple d’Isis761. Tanmateix, aquesta posada 

en escena en termes de violència extrema per part dels cristians se situa en diferents 

tradicions vinculades a diferents idearis i identitats socials. Cadascuna d’aquestes 

 
759 La illa de Philae ha estat excavada en diferents intervencions arqueològiques amb concessió a 

l’escola alemana durant dècades, però la primera i més important fou la realitzada per Ulrich Wilken 

entre finals del segle XIX i principis del XX. Veure: Wilcken, U.  “Heidnisches und Christliches aus 

Ägypten. I: Das Christentum auf der Insel Philae”. Archiv für Papyrusforschung 1 (1901), pp. 396-

407; Lyons, H. G. A Report on the Temples of Philae. Kairo (1908); Junker, H. “Der Bericht Strabos 

über den heiligen Falken von Philae im Lichte der ägyptischen Quellen”. WZKM 26 (1912), pp. 2-62; 

Spiegelberg, W. “Der Falkenkultus auf der Insel Philae in christlicher Zeit”. Archiv für 

Papyrusforschung 7 (1924), pp. 186-189.  
760 Per ampliar la qüestió de la intervenció de Justinià a l’illa de Philae, veure: Bury, J. B. History of 

the Later Roman Empire, from the Death of Theodosius I to the Death of Justinian (395–565). London 

(1923); Hardy, E. R. “The Egyptian Policy of Justinian”. DOP 22 (1968), pp. 22-41; Engelhardt, I. 

Mission und Politik in Byzanz. Ein Beitrag zur Strukturanalyse byzantinischer Mission zur Zeit Justins 

und Justinians (Miscellanea Byzantina Monacensia 19). München (1974); Dijkstra, J. H. F. “A Cult 

of Isis at Philae after Justinian? Reconsidering P. Cair. Masp. I 67004”. ZPE 146 (2004), pp. 137-154; 

Greatrex, G. B.  “Byzantium and the East in the Sixth Century”. M. Maas (ed.). The Cambridge 

Companion to the Age of Justinian. Cambridge 2005, pp. 477-509.  
761 Grossmann, P. “Tempel als Ort des Konflikts in christlicher Zeit”. P. Borgeaud (ed.). Le temple, 

lieu de conflit. Actes du colloque de Cartigny 1991 (Les cahiers du CEPOA 7). Leuven (1995), pp. 

181-201. 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narratives presenta diversos fenòmens de destrucció i reutilització del temple pagà i la 

posterior reconversió del santuari principal d’Isis en una església copta762.  

En termes generals, les publicacions actuals han arribat a un acord de mínims 

respecte com va succeir la desintegració del complex. Aparentment, les evidències 

arqueològiques corroboren la transformació gairebé immediata de les estructures centrals 

del complex en una església dedicada a Sant Esteve763. No obstant això, sembla cada cop 

més evident que la precipitada reconversió de la zona no va sorgir del programa polític 

religiós de Justinià. Més aviat, en vista del debilitament immediatament posterior del 

poble blemi, que es va establir prop de la frontera –i tradicionalment representava una 

important amenaça per l’àrea Tebana–, a causa de l’ascens dels Noubades, l’emperador 

va dur a terme una política ofensiva vers aquelles tribus nòmades. Així doncs, la detenció 

i expulsió dels sacerdots blemis es va dur a terme gràcies a l’eficàcia de les ordres 

imperials que des de feia dècades observava amb preocupació la creixent influència al 

sud de l’Imperi764.  

La destrucció dels cultes pagans a l’illa de Philae representa un dels pocs casos en 

què, a partir d’una llarga tradició—historiogràfica, epigràfica, papirològica i 

arqueològica— sembla plausible, en part, respondre a les qüestions relacionades amb 

l’anàlisi de la classificació i avaluació dels vestigis materials d’aquest episodi. 

Malauradament, a partir d’un examen crític de les fonts textuals només es poden discutir 

horitzons individuals associats a la destrucció del culte d’Isis765. Cal centrar-se, doncs, en 

la instrumentalització eclesiàstica de la superació violenta dels cultes a Philae i, en segon 

 
762 Johnson, D. W. A Panegyric on Macarius, Bishop of Tkôw, Attributed to Dioscorus of Alexandria 
[Textus] (CSCO 415 [= Copt. 41]). Louvain (1980); Vivian, T. Histories of the Monks of Upper Egypt 

and the Life of Onnophrius by Paphnutius (CiSt Series 140). Kalamazoo (2000); Dijkstra, J. H. F.. 

“Une foule immense de moines . The Coptic Life of Aaron and the Early Bishops of Philae”. B. Palme 

(ed.). Akten des 23. Internationalen Papyrologenkongresses, Wien, 22.–28. Juli 2001. Wien (2007), 

pp. 191-197.  
763 Grossmann, P. “Die Kirche des Bischofs Theodoros im Isistempel von Philae. Versuch einer 

Rekonstruktion”. L. del Francia (ed.). Studi in onore di Ugo Monneret de Villard (1881–1954), Bd. 1, 

Rom 1987 [= RSO 58 (1984)], pp. 107-117.  
764 Torok, L. A Contribution to Post-Meroitic Chronology: The Blemmyes in Lower Nubia. Paris 

(1985), p. 79. Veure també: Torok, L. Late Antique Nubia: History and Archaeology of the Southern 

Neighbour of Egypt in the Fourth–Sixth Century AD. Budapest (1988).  
765 Takács, S. A. “The Magic of Isis Replaced or: Cyril of Alexandria’s Attempt at Redirecting 

Religious Devotion”. Poikila Byzantina 13 (1994), pp. 489-507. 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terme, en la recepció i interpretació posterior dels fets històrics com un fenomen 

eminentment local. La difusió geogràfica del culte d’Isis i d’altres deïtats indígenes, així 

com la complexa successió episcopal de Philae, la cristianització de l’illa en el seu conjunt 

i el paper de l’ús de la violència contra els cultes pagans, són qüestions que s’han 

d’abordar a través de la interdisciplinarietat i la contraposició dialèctica entre les fonts 

textuals i materials766.   

En termes generals, els cultes pagans practicats a Philae eren sobretot una pràctica 

religiosa comuna entre els pobles veïns del sud. Durant segles, l’anomenada illa del 

Temple havia format part d’un paisatge sagrat que s’estenia arreu del Dodekaschoinos767. 

Juntament amb Elefantina, va formar la perifèria nord com a destinació oficial de la 

processó i com a lloc de pelegrinatge del culte d’Isis, testimoniat per primera vegada amb 

un santuari al lloc al segle VI aC768. Altrament, va acabar substituint en influència i 

absorbint la comunitat religiosa del temple de Khnum d’Elefantina en època imperial. 

L’illa era, doncs, un punt de referència religiós de primer ordre per la població egípcia i 

les tribus núbies situades en aquella regió. Tanmateix, a causa de la seva ubicació, durant 

l’època republicana el control de Philae es va disputar en diverses ocasions. La sostinguda 

influència del sud es reflecteix, per exemple, en l’establiment permanent de temples 

independents a la deïtat núbia Arensuphis a Philae. Així, es poden trobar constel·lacions 

cultuals similars a l’àrea d’influència com, per exemple, a Kertassi i Kalabsha769.  

 
766 Rutherford, I. “The Island at the Edge: Space, Language, and Power in the Pilgrimage Traditions 

of Philai”. D. Frankfurter (ed.). Pilgrimage and Holy Space in Late Antique Egypt, Leiden 1998, pp. 

229–256.  
767 Castiglione, L. “Diocletianus und die Blemmyes”. ZÄS 96 (1970), p. 101. 
768 Leclant, J. “Fouilles et travaux en Égypte et au Soudan, 1966–1967”. Orientalia 37 (1968), pp. 94-

140.  
769 Takács, S. A. “Divine and Human Feet: Records of Pilgrims Honouring Isis”. J. Elsner; I. 

Rutherford (eds.). Pilgrimage in Graeco-Roman and Early Christian Antiquity: Seeing the Gods. 

Oxford (2005), pp. 353–369. 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Fig. 10. Planta del Temple de Kalabsa. (Font: Grossmann, P. “Modalitäten der zerstörung und 

christianisierung pharaonischer tempelanlagen”.J. Hahn; S. Emmel; U. Gotter (eds.). From Temple to 

Church: Destruction and Renewal of Local Cultic Topography in Late Antiquity. Leiden (2008).) 

El dilatat atractiu de Philae com a punt geoestratègic va comportar diverses 

intervencions arquitectòniques que cercaven una ampliació del complex religiós d’acord 

amb l’increment de fidels que acollia l’illa. L’ampliació constructiva més important es va 

produir en els inicis del regnat d’August, fàcilment distingible no només per l’estil 
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arquitectònic monumental representatiu dels inicis de l’Imperi sinó també pels grafits de 

les parets dels edificis principals770. El nombrós corpus d’inscripcions i grafits procedents 

de peregrins d’arreu escrits en meroític, jeroglífic, demòtic i copte, suggereixen que 

Philae va atreure principalment població egípcia771. Els textos demòtics –i més tard 

coptes– predominen respecte als anteriors, indicant el destacat atractiu local i regional, 

especialment transfronterer, de l’illa del Temple772.  

Recentment, Ian Rutherford ha reexaminat el conjunt de grafits coptes, analitzant 

les fases cronològiques, així com l’abast geogràfic i els perfils específics dels pelegrins 

cristians vinguts d’arreu773. Tot i que el corpus d’inscripcions en llengua grega es troba 

entre els primers datables, els textos demòtics, que difícilment són exclusivament 

compostos per natius egipcis, predominen i persisteixen, fet que genera una conjuntura 

inusual donada la seva absència gairebé total dels principals santuaris egipcis com ara 

Abydos o Deir el-Bahari774. Altrament, una de les principals conclusions de Rutherford 

va ser que els grafits meroítics de període imperial donen fe de la importància religiosa 

de Philae per la societat núbia. Famílies de les classes dirigents meroítiques estan 

atestades com a creients fidels del culte d’Isis de Philae fins al segle III, fins on viatjaven 

com a mínim un cop l’any per la celebració de les festivitats anuals de la deessa775. 

Finalment, malgrat la seva ubicació perifèrica, Philae també es va convertir en un 

cèlebre espai de culte per a les elits hel·lèniques paganes vingudes d’arreu d’Egipte i, 

especialment, d’Alexandria. L’anàlisi de la cultura material de caràcter religiós que 

presentava una cronologia relativa entre els segles III i finals del V demostra que el 

neoplatonisme era una pràctica molt habitual en el complex. Una altra de les principals 

 
770 Wilcken, U.  “Heidnisches und Christliches aus Ägypten. I: Das Christentum auf der Insel Philae”. 

Archiv für Papyrusforschung 1 (1901), p. 399. 
771 Johnson, D. W. “Anti-Chalcedonian Polemics in Coptic Texts, 451–641”. B.A. Pearson; J.E. 

Goehring (eds.). The Roots of Egyptian Christianity, Philadelphia (1986), pp. 326–234.  
772 MacQuitty, W. Island of Isis: Philae, Temple of the Nile. New York (1976), p. 237.  
773 Rutherford, I. “The Island at the Edge: Space, Language, and Power in the Pilgrimage Traditions 

of Philai”. D. Frankfurter (ed.). Pilgrimage and Holy Space in Late Antique Egypt. Leiden (1998), pp. 

229–256.  
774 Ullmann, M. “Zum Ende des altägyptischen Kultus am Beispiel der Tempel von Abydos”. 

Biblische Notizen 102 (2000), pp. 133-140. 
775 Roeder, G. “Die christliche Zeit Nubiens und des Sudans (6.–16. Jahrh. n. Chr.)”. ZKG 33 (1912), 

pp. 364-398; Demicheli, A. M. Rapporti di pace e di guerra dell’Egitto romano con le popoulazioni 

dei deserti africani. Mailand (1976); Eide, T. (ed.). Fontes Historiae Nubiorum. Bergen (1994-2000); 

Richter, S. G. Studien zur Christianisierung Nubiens (SKCO 11). Wiesbaden (2002).  
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evidències de pietat pagana en l’illa del Temple durant l’època tardoantiga és que s’hi va 

trobar la darrera inscripció pagana en llengua demòtica datada en el territori egipci l’any 

457776. En particular, aquests grafits documenten la importància eminent de Philae com 

a lloc de pelegrinatge i punt de referència religiós de les comunitats locals del sud 

d’Egipte, en un moment en què l’antiga província romana perseguia de forma sistèmica 

qualsevol culte pagà777.  

Davant d’aquesta situació, la legislació religiosa imperial des de Constantí II va 

romandre irrellevant en aquest emplaçament, així com qualsevol mesura presa per la 

dinastia Teodosiana contra el culte isíac a Egipte778. Altrament, fins al 452, es van produir 

una sèrie de conflictes militars ininterromputs en la zona fronterera, estipulada 

contractualment durant més d’un segle, on sembla que les tribus blèmies es van retirar 

encara més al nord i van traslladar el culte d’Isis a Dendera779. Ambdues observacions 

històriques són necessàries per entendre la peculiar posició i manteniment del paganisme 

en el complex de Philae, però també per comprendre com es va desenvolupar la 

cristianització posterior de l’emplaçament i les lluites internes en el si de l’episcopat 

alexandrí per controlar l’antiga illa del Temple, ara de l’Església780.  

La qüestió de quin va ser l’impacte o la commoció simbòlica de la intervenció de 

Justinià pels diferents cultes pagans que encara, en ple segle VI, es cultivaven a Philae 

difícilment la podrem respondre. La davallada suposadament significativa dels textos i 

grafits del santuari al segle V s’explica sovint per una pèrdua progressiva d’importància 

dels cultes, però recentment, Rutherford ha demostrat que el paganisme de Philae es va 

perllongar molt més enllà de Justinià781. Tenint en compte els problemes inherents de 

 
776 Cruz-Uribe, E. “The Death of Demotic at Philae: A Study in Pilgrimage and Politics”. T.A. Bácz 

(ed.). Festschrift E. Gaál, U. Luft, L. Török (Studia Aegyptiaca 17), Budapest (2002), pp. 163–184.  
777 Rutherford, I. “Pilgrimage in Greco-Roman Egypt: New Perspectives on Graffiti from the 

Memnonion at Abydos”. R. Matthews; C. Roemer (ed.). Ancient Perspectives on Egypt. London 

(2003), pp. 171-189. Veure també: Dijkstra, J. H. F. “Horus on His Throne: The Holy Falcon of Philae 

in His Demonic Cage”. GöMisz 189 (2002), pp. 7–10.  
778 Dassmann, E. Kirchengeschichte, vol. 2.1: Konstantinische Wende und spätantike Reichskirche. 

Stuttgart (1996), pp. 187-221.  
779 Timm, S. Das christlich-arabische Ägypten in arabischer Zeit. Eine Sammlung christlicher Stätten 

in Ägypten in arabischer Zeit, Teil 1 (A–C). Wiesbaden (1984), p. 75.  
780 Williams, R. L. Bishop Lists: Formation of Apostolic Succession of Bishops in Ecclesiastical Crises 

(Early Christian Studies 3). Piscataway (2006), pp.118-139. 
781 Els principals estudis epigràfics de les inscripcions i grafits de Philae són: Griffith, F. L. Catalogue 
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l’epigrafia filènica i la manca d’evidències literàries i papirològiques significatives, 

difícilment és possible extreure conclusions fiables.  

No hi ha dubte que el porgrama polític de Justinià va marcar una ruptura simbòlica 

i material en la tradició de culte de l’illa, que també es va estendre per l’àrea més 

propera782. Segons les inscripcions i grafits coptes que es troben als paraments interiors i 

exteriors dels diferents edificis que componien el complex, Teodor, el primer bisbe cristià 

de Philae, va prendre possessió immediata del santuari central de l’illa783. Allà on estava 

emplaçat el principal temple dedicat a Isis, de la nit al dia, va passar a adorar a Esteve, el 

primer màrtir de l’Església Copta784. Resulta evident que si el procés de cristianització es 

va realitzar de forma gairebé immediata no va donar temps a enderrocar l’antic santuari i 

construir una església en el seu lloc. Les evidències materials han demostrat que van 

desmantellar tots els objectes rituals i la decoració arquitectònica pagana de les parets i, 

en el seu lloc, van substituir-ho per altres del dogma cristià785. Aquest procediment 

emmarcat en un període de temps curt no presenta cap altre precedent en la història de 

l’iconoclasme copta, ni tan sols en el cas de la destrucció del Serapeum d’Alexandria. La 

cristianització del complex, però, no es va limitar a l’edifici central que ocupava el 

 
of the Demotic Graffiti of the Dodecaschoenus. Oxford (1935-1937); Bernand, E. Les inscriptions 
grecques et latines de Philae, Bd. 2: Haut et Bas Empire, Paris (1969); Chaniotis, A. Historie und 

Historiker in den griechischen Inschriften. Epigraphische Beiträge zur griechischen Historiographie 

(Heidelberger althistorische Beiträge und epigraphische Studien 4). Wiesbaden (1988); Hoffmann, F. 

Ägypten. Kultur und Lebenswelt in griechisch-römischer Zeit. Eine Darstellung nach den demotischen 

Quellen. Berlin (2000); Cruz-Uribe, E. “The Death of Demotic at Philae: A Study in Pilgrimage and 

Politics”. T.A. Bácz (ed.). Festschrift E. Gaál, U. Luft, L. Török (Studia Aegyptiaca 17). Budapest 

(2002).  
782 Hardy, E. R. “The Egyptian Policy of Justinian” DOP 22 (1968), p. 37; Engelhardt, I. Mission und 
Politik in Byzanz. Ein Beitrag zur Strukturanalyse byzantinischer Mission zur Zeit Justins und 

Justinians (Miscellanea Byzantina Monacensia 19). München (1974), p. 123; Demicheli, A. M. “La 

politica religiosa di Giustiniano in Egitto. Riflessi sulla chiesa egiziana della legislazione ecclesiastica 

giustinianea”. Aegyptus 58 (1983), pp. 217-257. 
783 Per ampliar la naturalesa dels conflictes episcopals en les càtedres orientals, veure: Munier, H. 

Recueil des listes épiscopales de l’église copte. Kairo (1943); Winkelmann, F. “Paphnutios, der 

Bekenner und Bischof”. P. Nagel (ed.). Probleme der koptischen Literatur. Halle (1968), pp. 145–

153; Davis, S. J. The Early Coptic Papacy: The Egyptian Church and Its Leadership in Late Antiquity. 

Cairo (2004). Rapp, C. Holy Bishops in Late Antiquity: The Nature of Christian Leadership in an Age 

of Transition (The Transformation of the Classical Heritage 37). Berkeley - Los Angeles - London 

(2005); Williams, R. L. Bishop Lists: Formation of Apostolic Succession of Bishops in Ecclesiastical 
Crises (Early Christian Studies 3). Piscataway (2006). Tanmateix, per aprofundir sobre la vida de 

Teodor, el primer bisbe de Philae, begeu: Maspero, J. “Théodore de Philae”. RHR 59 (1909), pp. 299-

317.   
784 Nautin, P. “La conversion du temple de Philae en église chrétienne”. CArch 17 (1967), pp. 1-43.  
785 MacCoull, L. S. B. “Christianity at Syene / Elephantine / Philae”. BASP 27 (1990), pp. 151-162. 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santuari principal dedicat a Isis, sinó que es va acabar estenent per la resta d’estructures 

que conformaven l’illa786. Les evidències arqueològiques, sobretot les de caràcter 

epigràfic, donen bona mostra d’aquest fet i és que s’han documentat centenars de creus 

coptes, inscripcions i grafits cristians als paraments exteriors de tots els edificis. Sembla 

que Teodor i la seva congregació van realitzar una processó arreu de l’espai públic de 

l’illa del temple i van anar ocupant i marcat amb símbols cristians l’antic complex de la 

deessa787. No es van detenir en el tèmenos sinó que van recórrer els diferents espais oberts 

així com el pati central, les antigues dependències privades i els pilons.  

Les dècades que van succeir la violenta irrupció per part de Justinià, es van emprar 

per ampliar diversos edificis eclesiàstics, reutilitzant les estructures primigènies del 

complex pagà788. Altrament, a l’interior de l’església principal dedicada a Esteve, s’hi 

van afegir murs transversals per tal d’apuntalar les estructures i les noves estances 

dedicades a l’allotjament de peregrins cristians vinguts d’arreu de l’Imperi. De totes 

maneres, un segle més tard, a principis del VII, es va construir ex novo una església en la 

zona sud de l’illa perquè l’original tenia unes dimensions molt petites, dominada per un 

conjunt de columnes monumentals, que amb prou feines podia acollir a més de dues 

desenes de fidels789.  

  

 
786 Kaper, O. E. “Temple Building in the Egyptian Deserts during the Roman Period”. O.E. Kaper 

(ed.). Life on the Fringe. Leiden (1998), pp. 139-158.  
787 Grossmann, P. “Die Kirche des Bischofs Theodoros im Isis tempel von Philae. Versuch einer 

Rekonstruktion”. L. del Francia (ed.). Studi in onore di Ugo Monneret de Villard (1881–1954), Bd. 1, 

Rom 1987 [= RSO 58 (1984)], pp. 107-117.  
788 Leclercq, H. “Philae”. DACL 13,1 (1937), pp. 692-703; van Rompay, L. “Society and Community 

in the Christian East”. M. Maas (ed.). The Cambridge Companion to the Age of Justinian. Cambridge 

(2005), pp. 239-266.  
789 El treball de H. G. Lyons ofereix un anàlisi detallat de cadascun dels edificis que conformaven el 

complex monumental de Philae. Així mateix, proposa diferents cronologies relatives pels edificis 

basant-se en la cultura material trobada in situ. Lyons, H. G. A Report on the Temples of Philae, Kairo 
(1908). Veure també: Locher, J. Topographie und Geschichte der Region am ersten Nilkatarakt in 

griechisch-römischer Zeit (APF Beih. 5), Stuttgart (1999).  
 



PAISATGE I TERRITORI DE L’EGIPTE COPTE 

ARIADNA GUIMERÀ MARTÍNEZ 

 

261 

 

 

Fig. 11. Planta realitzada per J. Hahn de l’antic temple dedicat a Isis que posteriorment es va 

convertir en l’església principal del complex de Philae dedicada al protomàrtir Esteve. Font: Hahn, J. 

“Die zerstörung der kulte von philae. Geschichte und legende am ersten nilkatarakt”. J. Hahn; S. Emmel; 

U. Gotter (eds.). From Temple to Church: Destruction and Renewal of Local Cultic Topography in Late 

Antiquity. Leiden (2008).) 

Tanmateix, un conjunt d’inscripcions situades en punts destacats de l’església 

principal ens atorguen un testimoni eloqüent de les accions del bisbe i les intencions 
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associades immediatament després de la transformació religiosa. Aquest corpus de grafits 

coptes que ocupaven els passadissos del pati de columnes com a relleus, estaven 

col·locats de forma estratègica a l’alçada dels ulls dels visitants790. Així doncs, tampoc és 

casualitat que també ocupessin el camí processional anterior dels sacerdots Isis 

directament davant del ἄδυτον. 

Uns metres més enllà del mateix passadís, una inscripció ressava: “Teodor va 

convertir aquest temple en un santuari dedicat a Sant Esteve a través del poder de 

Crist”791. La situació i missatge del conjunt de grafits es revela no només pel seu disseny 

iconogràfic sinó per la integració simbòlica de cadascun. Per exemple, situat al damunt 

de la inscripció hi havia gravada una creu copta de més de trenta centímetres d’alçada. 

Aquesta mateixa creu exorcitza una figura superficialment acabada i fàcilment 

reconeixible d’un ídol pagà que prova d’evidenciar el triomf de l’església i la fi del 

paganisme792.  

S’han conservat un gran nombre de creus coptes repartides per tota l’illa. La 

majoria corresponen al període del govern episcopal de Teodor, ja que la majoria es 

trobaven situades al costat més immediat de les inscripcions emeses pel bisbe. També es 

van col·locar d’altres al damunt d’imatges de divinitats paganes i relleus pictòrics 

anteriors com cartutxos d’època faraònica. El principal motiu de situar el corpus simbòlic 

cristià al damunt de les antigues formes i imatges paganes rau en la creença de les 

primeres comunitats coptes de purificar l’espai i eliminar els possibles daimones pagans 

que encara poguessin habitar el recinte793. Aquesta idea dogmàtica i forma d’actuació 

iconoclasta troba molts paral·lels en altres casos que es presenten a continuació, 

concretament en zones desèrtiques o rurals. De fet, aquest treball ha trobat una clara 

relació entre aquesta fórmula iconoclasta d’inscriure centenars de creus coptes com a 

 
790 Burkhardt, A. “Zu späten heidnischen Priestern in Philae”. P. Nagel (ed.). Graeco-Coptica. 

Griechen und Kopten im byzantinischen Ägypten. Halle (1984), pp. 77-83. 
791 Hahn, J. “Die zerstörung der kulte von philae. Geschichte und legende am ersten nilkatarakt”. J. 

Hahn; S. Emmel; U. Gotter (eds.). From Temple to Church: Destruction and Renewal of Local Cultic 
Topography in Late Antiquity. Leiden (2008), p. 221. 
792 Grossmann, P. “Tempel als Ort des Konflikts in christlicher Zeit”. P. Borgeaud. (ed.). Le temple, 

lieu de conflit. Actes du colloque de Cartigny 1991 (Les cahiers du CEPOA 7). Leuven (1995), pp. 

181-201.  
793 MacMullen, R. Christianity and Paganism in the Fourth to Eighth Centuries. New Haven (1997), 

p. 85. 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mètode d’exorcisme per combatre els ídols pagans. Així mateix, hi ha també una 

vinculació clara d’aquesta activitat amb una certa tipologia estructural: aquesta mena de 

ritual únicament l’hem trobat documentat en aquelles esglésies que van reutilitzar els 

paraments d’antics temples pagans. No s’han trobat un corpus d’inscripcions similar a 

cap església de nova planta en tot el territori egipci794. Per tant, hem de vincular aquesta 

pràctica que els mateixos cristians d’aleshores definien com un exercici d’exorcisme, amb 

la motivació última d’eliminar qualsevol element pagà que pogués destorbar l’espai 

sagrat795. A tall d’exemple, a l’entrada principal  del temple d’Isis encara es conserva una 

inscripció en llengua copta que resa: “La creu ha triomfat. Sempre guanyarà”, seguida 

d’unes desenes de creus796. En el context espacial i ornamental dibuixat, aquesta 

aclamació assenyalava inequívocament l’auto-comprensió triomfalista del creador i 

primer bisbe de l’església de Philae. En ella declarava l’establiment de l’espai sagrat 

cristià en el qual va ser l’antic santuari principal pagà com una derrota del culte anterior 

i del paganisme en general797.  

 
794 Nautin, P. “La conversion du temple de Philae en église chrétienne”. CArch 17 (1967), p. 33.   
795 Dijkstra, J.H.F. “Une foule immense de moines. The Coptic Life of Aaron and the Early Bishops 

of Philae. B. Palme (ed.). Akten des 23. Internationalen Papyrologenkongresses, Wien, 22.–28. Juli 

2001. Wien (2007), p. 193.  
796  Hoffmann, F. Ägypten. Kultur und Lebenswelt in griechisch-römischer Zeit. Eine Darstellung 

nach den demotischen Quellen. Berlin (2000); p. 67; E. Cruz-Uribe. “The Death of Demotic at Philae: 

A Study in Pilgrimage and Politics”. T.A. Bácz (ed.). Festschrift E. Gaál, U. Luft, L. Török (Studia 
Aegyptiaca 17), Budapest (2002), p. 97. 
797 Junker, H. “Der Bericht Strabos über den heiligen Falken von Philae im Lichte der ägyptischen 

Quellen”. WZKM 26 (1912), pp. 2-62. 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Fig. 12. Planimetria general de l’illa del Temple de Philae. (Font: Hahn, J. “Die zerstörung der kulte von 

philae. Geschichte und legende am ersten nilkatarakt”. J. Hahn; S. Emmel; U. Gotter (eds.). From Temple 

to Church: Destruction and Renewal of Local Cultic Topography in Late Antiquity. Leiden (2008).) 
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7.4. Esglésies ex novo que no presenten cap reutilització estructural ni 

material prèvia  

El fenomen de la reutilització i la transformació d’estructures i material 

arquitectònic pagà per a la construcció d’esglésies coptes no va ser, ni molt menys, un 

cas unicum arreu del territori egipci. La construcció de complexos eclesiàstics ex novo 

van ser una realitat arquitectònica entre els segles IV i VI, tot i que en un percentatge molt 

menor. De totes maneres, resulta important destacar els pocs casos de vestigis materials 

que se’n coneixen. Cal tenir present, però, que es va tractar d’un fenomen constructiu 

puntual a causa de l’alt cost material, econòmic i temporal que comportava l’edificació 

d’aquestes esglésies de nova planta.  

7.4.1. Abu Mina i el principal centre de pelegrinatge copte 

Situat a 65 km al sud-oest de la capital alexandrina, Abu Mina fou el principal 

complex urbà i centre de pelegrinatge de tot Egipte entre els segles IV i IX798. La celebritat 

del centre es va desenvolupar al voltant de la tomba de Sant Menas –màrtir de les 

persecucions de l’emperador Dioclecià a finals del segle III–, antigament coneguda pels 

seus poders curatius799. L’hagiografia de Sant Menas –tradicionalment representat entre 

dos animals, habitualment camells– fou cabdal pel fenomen del pelegrinatge copte perquè 

esdevingué representativa dels pelegrins cristians del Mediterrani Oriental800. El motiu 

 
798 Per tal d’ampliar informació sobre els centres de pelegrinatge cristians i les característiques i 

particularitats arqueològiques de cadascun, veure: Abd al Masid, Y; Burmester, O. H. E. (eds). History 

of the Patriarchs of the Egyptian Church. Cairo (1943); Kötting, B. Peregrinatio Religiosa. Wallfarten 
in der Antike und das Pilgerwesen in der alten Kirche (Forschungen zur Volkskunde 33–35). Münster 

(1950); Baumeister, T.  Martyr Invictus (Forschungen zur Volkskunde). Münster (1972); Viaud, G. 

(ed.). Les pèlerinages coptes en Égypte, d’après les notes du Qommos Jacob Muyser 15. Bibliotèque 

d’études coptes. Cairo (1979); Brown, P. “The rise and function of the holy man in Late Antiquity”. 

Society and the Holy in Late Antiquity. London (1982), pp.103-152; Donceel-Voûte, P. “Le rôle des 

reliquaires dans les pèlerinages”. E. Dassmann i J. Engemann (eds.). Akten des XII. internationalen 

Kongresses für christliche Archäologie, Bonn (Jahrbuch für Antike und Christentum, 

Ergänzungsband). Münster (1995) pp. 184-205; Stopford, J. “Some approaches to the archaeology of 

Christian pilgrimage”. J. Graham-Campbell (ed.). Archaeology of Pilgrimage. World Archaeology 26 

(1). London (1994), pp. 57-72; Coleman, S.; Elsner, J (eds.). Pilgrimage, Past and Present: Sacred 

Travel and Sacred Space in the World Religions. London (1995); Averil, C. “On defining the holy 

man”. J. Howard-Johnston i P. A. Hayward (eds.). The Cult of Saints in Late Antiquity and the Early 

Middle Ages. Oxford (1999), pp. 24-44; Maraval, P. “The Earliest phase of Christian Pilgrimage in 

the Near East (before the 7th Century)”. DOP 56 (2002), pp. 63-74. 
799 Bangert, S. “Menas ampullae: a case study in long-distance contacts”. A. Harris (ed.). Incipient 

Globalisation? Long-Distance contacts in the Sixth Century. Oxford (2007), pp. 27–36.  
800 Jaritz, F. Id. Die arabischen Quellen zum Heiligen Menas. Heidelberg (1993).  
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de la celebritat del complex urbà, doncs, el trobem en la dimensió simbòlica de la mort 

de Menas a mans dels soldats imperials quan aquest es negà a abdicar de la fe cristiana. 

D’altra banda, la bona conservació de les restes arqueològiques, no únicament de forma 

qualitativa, sinó també quantitativa, ha causat que Abu Mina representi un cas 

paradigmàtic i ineludible en l’estudi arquitectònic del paisatge copte, sobretot en els 

segles IV-VII. Per aquest motiu, el següent treball s’estendrà profusament en la descripció 

arqueològica de les restes arqueològiques del complex copte.  

La totalitat de les intervencions arqueològiques dutes a terme al complex d’Abu 

Mina han estat dirigides pel Deutschen Archäologischen Instituts, on destaca la direcció 

de  C. M. Kaufmann801. L’abril/maig de 2013 va tenir lloc la darrera campanya a 

l’emplaçament tenint en compte que va haver-hi un període d’interrupció de més de set 

anys des de 2006 que va ocasionar greus danys materials provocats per elements externs 

a les condicions naturals del jaciment. Actualment, no hi ha cap equip arqueològic sobre 

el terreny, tot i que els treballs d’anàlisi de dades es continuen fent a centres de recerca 

com l’Ashmolean Museum o la Westfälische Wilhelms-Universität Münster802.   

 

 

 
801 Kaufmann, C. M.  Die Ausgrabung der Menas-Heiligtümer in der Mareotiswüste: Bericht über die 

von C.M. Kaufmann und I. C. E. Falls veranstaltete Ausgrabung des Nationalheiligtums der 
altchristlichen Aegypter. 1. Periode. Cairo (1906). 

—— Die Ausgrabung der Menas-Heiligtümer in der Mareotiswüste: Bericht über die von C.M. 
Kaufmann und I. C. E. Falls veranstaltete Ausgrabung des Nationalheiligtums der altchristlichen 

Aegypter. 2. Periode. Cairo (1907). 

—— Die Ausgrabung der Menas-Heiligtümer in der Mareotiswüste: Bericht über die von C.M. 
Kaufmann und I. C. E. Falls veranstaltete Ausgrabung des Nationalheiligtums der altchrist- lichen 

Aegypter. 3. Periode. Cairo (1908).  

—— Zur Ikonographie der Menas-Ampullen. Mit besonderer Berücksichtigung der Funde in der 
Menasstadt nebst einem einführenden Kapitel über die neuentdeckten nubischen und aethio- pischen 

Menastexte. Cairo (1910).  
802 Kiss, Z. “Ampulla”. A. S. Atiya (ed.). The Coptic Encyclopedia, 1. New York (1991), pp. 116-118;  

Grossmann, P. Christliche Architektur in Ägypten. Leiden (2002a); Bangert, S. “Menas ampullae: a 

case study in long-distance contacts”.  A. Harris (ed.). Incipient Globalisation? Long-Distance 
contacts in the Sixth Century. Oxford (2007), pp. 27-36.  
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Fig. 13. Un caballer (podria ser Sant Miquel) i altres figures coptes trobades al jaciment d’Abu Mina 

durant la campanya de 1906 dirigida per C. M. Kaufmann. (Font: Kaufmann, C. M. Die Ausgrabung der 

Menas-Heiligtümer in der Mareotiswüste: Bericht über die von C.M. Kaufmann und I. C. E. Falls 

veranstaltete Ausgrabung des Nationalheiligtums der altchristlichen Aegypter. 1. Periode. Cairo (1906).) 

L’activitat arqueològica es va relacionar amb dos àmbits principals: registre de la 

línia espacial del jaciment i recepció de la capella principal, tot dirigit per C. M. 

Kaufmann l’any 1907803.  La primera part del projecte arqueològic, presentava una 

forquilla cronològica que comprenia des de principis del segle IV, coincidint amb el 

martiri de Sant Menas, fins a mitjans del segle VI804. Així mateix, es va centrar la recerca 

de camp en l’estudi d’una filera d’habitacions situada al transsepte nord de la Gran 

Basílica, tot i que no pertanyia a la part integral del complex, sinó que es tractava 

únicament d’un afegit tardà. Inicialment, constava d’una única sala llarga i estreta, a la 

qual es podia accedir des de l’est fins a l’exterior nord, que també es va construir 

 
803 Kaufmann, C. M. Die Ausgrabung der Menas-Heiligtümer in der Mareotiswüste: Bericht über die 
von C.M. Kaufmann und I. C. E. Falls veranstaltete Ausgrabung des Nationalheiligtums der 

altchristlichen Aegypter. 2. Periode. Cairo (1907). 
804 Grossmann, P. et al. “Abu Mina. Elfter vorlaufiger Bericht. Kampagnen 1982 und 1983”. MDIK 

40 (1984), pp. 123-51.  
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posteriorment805. Les parts divisòries de les estances estaven construïdes amb contraforts 

exteriors adossats a la basílica806. No està clara quina finalitat tenien aquestes sales. 

Possiblement, es tractaven d’estances complementàries de diverses plantes destinades al 

personal auxiliar, situades al nord i est del pati principal807. 

 

Fig. 14. Planimetria de l’església d’Abu Mina realitzada per Judith Mckenzie. (Font: Mckenzie, 

J. The Architecture of Alexandria and Egypt (300 BC- 700 AD). Yale (2010).) 

L’emplaçament estava composat per diferents edificis que conformen un centre 

eclesiàstic envoltat per vil·les808. El conjunt eclesiàstic principal, on quedaven encabides 

l’església del sepulcre i la gran basílica, presenta diferents fases de reconstrucció i 

 
805 Grossmann, P.; Kosciuk, J. “Report on the Excavation at Abu Mina in Autumn 1989”. BSAC 30 

(1991), pp. 65-75; Abdel-Aziz Negm, M. “Recent Discoveries at Abu-Mina”. BSAA 44 (1991), pp. 

226-233. 
806 Grossmann, P. et al. “Abu Mina 12. vorlaufiger Bericht. Kampagnen 1984-1986”. A4 (1991), pp. 

457-486.  
807 Duncan-Flowers, M. “A pilgrim’s ampulla from the shrine of St John the Evan- gelist at Ephesus”. 

R. Ousterhout (ed.) The Blessings of Pilgrimage (Illinois Byzantine Studies 1). Chicago (1990), pp. 

125-139.  
808 Anderson, W. “An archaeology of Late Antique pilgrim flasks”. AnatSt 54 (2004), pp. 79-93. 
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ampliació al llarg dels segles809. Així mateix, en l’anàlisi no ens podem oblidar de les 

dues esglésies que estaven situades a pocs quilòmetres del centre de pelegrinatge, és a 

dir, les anomenades basílica del nord i l’església situada en l’orientació est810. 

 

7.4.1.1. El conjunt eclesiàstic principal: l’Església de la Tomba i Gran 

Basílica 

El complex arquitectònic principal de Sant Menas estava conformat, en primer 

lloc, per l’església de la Tomba, també anomenada l’església dels màrtirs, construïda 

sobre l’emplaçament teòric de la tomba de Menas, juntament amb la gran basílica afegida 

posteriorment a l’àrea est del conjunt i un baptisteri a l’extrem occidental. Ambdues 

construccions pertanyen a una fase posterior, amb datació relativa dels segles VI i VII, 

amb l’objectiu d’ampliar el centre de pelegrinatge degut a l’auge de visitants. Les fonts 

escrites i les restes arqueològiques indiquen la mateixa seqüència relativa de construcció 

entre les diferents edificacions811. Tanmateix, les fonts escrites daten les fases més 

 
809 Grossmann, P. “Abu Mena. Achter vorlaufiger Bericht. Kampagnen 1975 und 1976”. MDIK 33 

(1977), pp. 35-45; Grossmann, P; Jaritz, H. “Abu Mina. Neunter vorlaufiger Bericht. Kampagnen 

1977, 1978 und 1979”. MDIK 36 (1980), pp. 203-227; Grossmann, P. “Abu Mina. Zehnter vorlaufiger 

Bericht. Kampagnen 1980 und 1981”. MDIK 38 (1982), pp. 131-154; Grossmann, P. “The 

“Gruftkirche of Abu Mina During the Fifth Century ad”. BSAC 25 (1983), pp. 67-71; Grossmann, P. 

“Abu Mina. Elfter vorlaufiger Bericht. Kampagnen 1982 und 1983”. MDIK 40 (1984), pp. 123-151; 

Grossmann, P. Abu Mina, a Guide to the Ancient Pilgrimage Center. Cairo (1986); Abd’al-Aziz 

Negm, M.;  Kosciuk, J. “The Private Roman Bath found at Abu Mina (Egypt) Nearby”. Akten des XIII 

internationalen Kongressesfur klassische Archdologie, Berlin ig88. Mainz (1990), pp. 442-445; 

Grossmann, P.; Kosciuk, J. “Report on the Excavation at Abu Mina in Autumn 1989”. BSAC 30 

(1991), pp. 65-75; Grossmann, P. “Abu Mina 12. vorlaufiger Bericht. Kampagnen 1984-1986”. A4 

(1991), pp. 457-486; Abdel-Aziz Negm, M. “Recent Discoveries at Abu-Mina”. BSAA 44 (1991), pp.  

226-233; Grossmann, P; Kosciuk, J. “Report on the Excavations at Abu Mina in Autumn 1990”.  BSAC 

31 (1992), pp. 31-41; Grossmann, P; Kosciuk, J. “Report on the Excavations at Abu Mina in Autumn 

1991”. BSAC 32 (1993), pp. 73-84; Abdel-Aziz Negm, M. “Recent Discoveries at Abu Mina”. BSAC 

32 (1993), pp. 129-137; Grossmann, P. “Report on the Excavations at Abu Mina in Spring 1993”. 

BSAC 33 (1994), pp. 91-104; Grossmann, P. “Report on the Excavations at Abu Mina in Spring 1994”. 

BSAC 34 (1995), pp. 149-159; Grossmann, P. “Abu Mina. 13. vorlaufiger Bericht, Kampagnen 1987-

1989”. A4 (1995) 389-423; Grossmann, P. “Report on the Excavations at Abu Mina in Spring 1995”. 

BSAC 36 (1997), pp. 83-98; Grossmann, P. “Prokopius zu Taposiris Magna eine Verwechslung mit 

Abu Mina?”. Antiquite tardive 8 (2000), pp. 165-168; Grossmann, P. Abu Mind II Das Baptisterium. 

Mainz (2004). 
810 Grossmann, P. “Report on the Excavations at Abu Mina in Spring 1995”. BSAC 36 (1997), pp. 83-

98.  
811 Grossmann, P. “The Pilgrimage Center of Abu Mina”. D. Frankfurter (ed.). Pilgrimage and Holy 
Space in Late Antique Egypt. Leiden (1998), pp. 281-302.  
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primerenques de l’església de la tomba un segle abans que les restes arqueològiques, 

situades cronològicament a partir del material ceràmic associat a la fase estratigràfica dels 

paraments originals. Ara bé, el consegüent estudi ceràmic no ha estat publicat, únicament 

les memòries arqueològiques, per la qual cosa la datació absoluta no és, ni molt menys, 

definitiva. Tanmateix, però, el següent treball s’acull a la cronologia atorgada per les 

investigacions arqueològiques dutes a terme pel Deutschen Archäologischen Instituts812.  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

Fig. 15. Ampolla 

amb un gravat de Sant Menas 

en el centre (AN 1872.493. 

Font: Ashmolean Museum). 

 

La capella de la tomba era un edifici d’habitatges reutilitzat d’època ptolemaica 

que en el moment de la reocupació ja es trobava en fase d’abandonament des de feia 

 
812 Grossmann, P. “Report on the Excavations at Abu Mina in Spring 1995”. BSAC 36 (1997), pp. 83-

98; Grossmann, P. “Prokopius zu Taposiris Magna eine Verwechslung mit Abu Mina?”. Antiquite 
tardive 8 (2000) 165-168; Grossmann, P. Abu Mind II Das Baptisterium. Mainz (2004). 
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segles813. A finals del segle V, els resultats apunten a que la sala principal es va convertir 

en una capella funerària. Les parets laterals de la capella es recolzen contra els murs 

existents d’edifici anterior. L’entrada era rectangular i amb volta de canó. L’obertura de 

l’entrada principal del santuari estava decorada per un arc frontal pintat814. La pintura en 

si es caracteritza per una alta qualitat. Les parets planes també pintades i la volta de canó 

del presbiteri imita composicions d’opus sectile, ja que eren molt habituals en aquell 

moment815. A l’esquerra del santuari, hi havia una fornícula mural decorada amb motius 

cristians816.  

Així doncs, els materials ceràmics recuperats a les intervencions arqueològiques 

assenyalen que el centre dedicat al màrtir Menas presenta una primera fase d’ocupació de 

finals del segle IV, mentre que l’estructura més antiga sobre la tomba subterrània o 

hipogeu es tractava d’un monument sepulcral datat al darrer quart del segle IV, moment 

en el qual se situa el martiri del sant. Posteriorment, a principis del segle V, es van erigir 

els murs de fonamentació de l’església de la Tomba que constava d’una petita basílica de 

pedra amb un absis flanquejat per cambres laterals rectangulars a l’extrem est, i un altar 

situat sobre la relíquia sepulcral817. L’entrada principal estava conformada amb esglaons 

que accedien a l’interior de l’hipogeu. La historiografia tradicional ha atribuït una datació 

relativa a la construcció de la primera església del recinte durant la primera meitat del 

segle V818. En canvi, com dèiem, el fenomen de pelegrinatge a la zona és molt anterior i 

la construcció del complex respon a una arribada cada cop major de visitants d’arreu de 

 
813 Ward-Perkins, J. B. “The Shrine of St. Menas in the Maryût”. PBSR 17 (1949), pp. 26-71. 
814 Kaufmann, C. M. Die Ausgrabung der Menas-Heiligtümer in der Mareotiswüste: Bericht über die 

von C.M. Kaufmann und I. C. E. Falls veranstaltete Ausgrabung des Nationalheiligtums der altchrist- 

lichen Aegypter. 3. Periode. Cairo (1908).  
815 Bangert, S. “The archaeology of pilgrimage: Abu mina and beyond”. L. Lavan (ed.). Late Antique 

Archaeology. Leiden (2008), pp. 293-329. 
816 Kaufmann, C.M. Zur Ikonographie der Menas-Ampullen. Mit besonderer Berücksichtigung der 

Funde in der Menasstadt nebst einem einführenden Kapitel über die neuentdeckten nubischen und 

aethio- pischen Menastexte. Cairo (1910); Z. Kiss. “Ampulla”. A. S. Atiya (ed.). The Coptic 
Encyclopedia 1. New York (1991), pp. 116-18.  
817 Grossmann, P. Abu Mina, a Guide to the Ancient Pilgrimage Center. Cairo (1986); Abdel-Aziz 

Negm, M. “Recent Discoveries at Abu Mina”. BSAC 32 (1993), pp. 129-137.  
818 Grossmann, P. “Report on the Excavations at Abu Mina in Spring 1994”. BSAC 34 (1995), pp. 

149-159; Grossmann, P. “Abu Mina. vorlaufiger Bericht, Kampagnen 1987-1989”. A4 (1995), pp. 

389-423; Grossmann, P. “Report on the Excavations at Abu Mina in Spring 1995”. BSAC 36 (1997), 

pp 83-98; Grossmann, P. “Prokopius zu Taposiris Magna eine Verwechslung mit Abu Mina?”. 

Antiquite tardive 8 (2000), pp. 165-8; Grossmann, P. Abu Mind II Das Baptisterium. Mainz (2004). 
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l’Imperi. Seguint aquesta lògica expansiva, l’estratigrafia indica que es va afegir un annex 

a l’extrem oriental per tal de cobrir i preservar l’entrada a la cripta i, alhora, es va afegir 

un baptisteri de petites dimensions a l’extrem occidental. Una reforma posterior, apunta 

a que el baptisteri va ser ampliat. En la següent reforma, amb datació relativa de principis 

del segle VI, anterior a la darrera i principal reforma, en que s’hi va afegir la Gran Basílica 

a la zona est.  

L’anomenada gran basílica va presentar dues fases constructives principals. Per 

una banda, trobem la primera fase, la qual la podríem definir com aquella en que va tenir 

una incidència arquitectònica major en el complex, ja que es va arribar a duplicar la 

longitud de tot el conjunt. Altrament, fou en aquesta mateixa fase constructiva on es va 

edificar sobre dels nivells estratigràfics que presentaven una cronologia de finals del segle 

IV i, per tant, gran part dels murs principals van haver de ser enderrocats. Les dimensions 

de la reforma foren de tal magnitud, que l’absis va acabar sobresortint del mur est i 

posteriorment es va haver de reforçar amb contraforts per tal d’apuntalar els danys 

estructurals que havien suposat la destrucció dels antics paraments. D’altra banda, es va 

produir la segona fase, on es va construir un nou absis al mur ex novo del punt cardinal 

est, afegint cambres a banda i banda que recorrien la situació original de l’antic transsepte. 

La datació absoluta d’aquesta darrera fase estratigràfica ens la proporciona, de nou, el 

material ceràmic trobat al conjunt estructural i que data de principis del segle VI.  

 

Fig. 16. Plànol de la tomba de la basílica principal d’Abu Mina durant la primera fase. (Font: 

Mckenzie, J. The Architecture of Alexandria and Egypt (300 BC- 700 AD). Yale (2010).) 

 

La basílica gran d’Abu Mina comparteix paral·lels amb altres esglésies coptes que  

hem vist anteriorment, concretament en matèria de dimensions i organització interna. Per 

exemple, aquesta tenia  una mesura similar a la d’Hermòpolis Magna (el-Ashmunein). 

De totes maneres, els paral·lels arquitectònics no acaben aquí i una prova la trobem en el 

disseny mateix de la gran basílica, aquest cop, però, fora del territori egipci. Durant la 

primera fase, s’intueix un absis que destaca del parament est i un transsepte d’una sola 
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nau amb cambres a cada extrem, molt semblant al de l’església d’època constantiniana de 

Sant Pere de Roma amb una zona dividida per columnes, o també hi podem trobar un 

disseny similar amb la catedral de la mateixa ciutat, coneguda com la basílica de Sant 

Joan del Laterà819. 

 
819 El transsepte va esdevenir un element més destacat de la Gran Basílica quan va ser ampliat en la 

segona fase. També es van construir esglésies de transseptes (encara que no són idèntiques en el 

disseny) en altres llocs, especialment a Grècia als segles V i VI. Alguns exemples inclouen l’església 

de Sant Demetri a Salònica (Tessalònica) (més de 55 m de llarg), que es va construir a l’últim quart 

del segle V, i l’església de Sant Joan a Efes, acabada l’any 565: Grossmann, P. Abu Mina, a Guide to 

the Ancient Pilgrimage Center. Cairo (1986); Abdel-Aziz Negm, M. “Recent Discoveries at Abu 

Mina”. BSAC 32 (1993), pp. 129-37.  
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Fig. 17. Plànol de la tomba de la basílica principal d’Abu Mina en la primera fase d’ampliació 

del recinte. (Font: Mckenzie, J. The Architecture of Alexandria and Egypt (300 BC- 700 AD). Yale 

(2010).) 

Fig. 18. Plànol de l’església de la tomba d’Abu Mina allargada. (Font: Mckenzie, J. The 

Architecture of Alexandria and Egypt (300 BC- 700 AD). Yale (2010).) 
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Fig. 19. Planol que mostra l’afegiment de la Gran Basílica a l’església de la tomba d’Abu Mina. 

(Font: Mckenzie, J. The Architecture of Alexandria and Egypt (300 BC- 700 AD). Yale (2010).) 
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Fig. 20. Plànol de l’església de cinc passadissos d’Abu Mina. (Font: Mckenzie, J. The 

Architecture of Alexandria and Egypt (300 BC- 700 AD). Yale (2010).) 

La remodelació més important, però, fou durant la segona meitat del segle IV, 

quan s’hi va incloure la versió última de la cripta, la qual era estratigràficament posterior 

a la construcció de l’anomenada basílica gran. Un dels principals canvis esdevingué quan 

es va construir un segon passadís d’entrada a la cripta per tal de permetre el flux circular 

de pelegrins, a causa d’un creixent nombre de visitants al complex martirial de Sant 

Menas. No obstant això, la següent reforma resultà molt malmesa a principis del segle 

VII, molt probablement durant la invasió persa quan les fases de destrucció i incendis ens 

indiquen que gran part de la ciutat va quedar greument danyada, abans de la seva 

destrucció a mans perses. 
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7.4.1.2. La topografia urbana del recinte pelegrí d’Abu Mina 

Les restes estructurals d’origen profà d’Abu Mina assenyalen la rellevància del 

paisatge urbà en que es va englobar el martiriatge de Sant Menas i el complex eclesiàstic 

principal, on destacaven especialment els espais habitacionals pels visitants820. Així 

mateix, resseguint el camí sud de l’Església de la Tomba que abans esmentàvem, s’hi 

trobaven dos edificis més de planta semicircular que feien de tancament d’una plaça. Si 

bé no se sap quina era la funció d’ambdues construccions, sembla coherent que formessin 

part del complex habitacional pels pelegrins821. A continuació, es trobava un pati 

rectangular amb columnates al costat nord del conjunt de la basílica que conduïa a les 

entrades principals822. Resseguint l’àrea sud, a banda i banda del carrer, hi havia extenses 

estructures que daten del segle VI per tal de facilitar als pelegrins l’entrada al centre de 

Sant Menas823. Aquests incloïen edificis amb patis de peristil coberts possiblement, de 

nou, per acollir els creients cristians, amb dues termes públiques. Així doncs, els següents 

edificis suggereixen una idea del paisatge urbà amb un bon funcionament del complex 

martirial824.   

7.4.1.3. El complex basilical nord i est fora de la ciutat 

Abu Mina tenia dues esglésies situades fora del recinte. En primer lloc, el conjunt 

de la basílica nord es va construir fora de la muralla de la ciutat amb un disseny 

arquitectònic local egipci. De nou, el material ceràmic trobat en els murs de fonamentació 

 
820 Grossmann, P. “The Pilgrimage Center of Abu Mina”. D. Frankfurter (ed.). Pilgrimage and Holy 
Space in Late Antique Egypt. Leiden (1998), pp. 290-2911. 
821 Grossmann, P. “Abu Mina. Elfter vorlaufiger Bericht. Kampagnen 1982 und 1983”. MDIK 40 

(1984), pp. 134-138, fig. 3-4; Grossmann, P. Abu Mina, a Guide to the Ancient Pilgrimage Center. 

Cairo (1986), p. 19; Grossmann, P. “Abu Mina 12. vorlaufiger Bericht. Kampagnen 1984-1986”. A4 

(1991), pp. 473-476.   
822 Grossmann, P. “The Pilgrimage Center of Abu Mina”. D. Frankfurter (ed.). Pilgrimage and Holy 

Space in Late Antique Egypt. (1998), pp. 288-290. 
823 Grossmann, P. “Abu Mina. Elfter vorlaufiger Bericht. Kampagnen 1982 und 1983”. MDIK 40 

(1984), pp. 147-149.  
824 Grossmann, P. “Abu Mina 12. vorlaufiger Bericht. Kampagnen 1984-1986”. A4 (1991), pp. 460-

468, fig. 3-7; Grossmann, P.; Kosciuk, J. “Report on the Excavation at Abu Mina in Autumn 1989”. 

BSAC 30 (1991), pp. 74-78, fig. 2; Grossmann, P. “Report on the Excavations at Abu Mina in Spring 

1993”. BSAC 33 (1994), pp. 92-95; Grossmann, P. “Report on the Excavations at Abu Mina in Spring 

1994”. BSAC 34 (1995), pp. 393-398, fig. 2-7.  
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daten la seva construcció durant la primera meitat del segle VI825. En segon lloc, trobem 

el següent espai situat fora del recinte emmurallat que es creu era un ermitori situat a 

gairebé dos quilometres a l’est d’Abu Mina. Aquest tenia dues fases constructives. La 

primera era una basílica de tres naus amb una d’elles transversal i un absis que sobresortia 

del mur de llevant, més enllà del qual s’hi va afegir una sala amb baptisteri. Una segona 

fase, datada de finals del segle VI, moment previ a la construcció de l’Església de la 

Tomba que es descrivia anteriorment, en que l’edifici es reforma i s’hi construeix una 

església de disseny central que recorada a la basílica de Marea (Hauwariya)826.  

 

Fig. 22.  Estàtues femenines  trobades a Abu Mina durant la campanya de 1906 sota la direcció 

de C. M. Kaufmann. (Font: Kaufmann, C. M.  Die Ausgrabung der Menas-Heiligtümer in der 

Mareotiswüste: Bericht über die von C.M. Kaufmann und I. C. E. Falls veranstaltete Ausgrabung des 

Nationalheiligtums der altchristlichen Aegypter. 1. Periode. Cairo (1906).). 

Les basíliques de planta quadrada no eren, ni molt menys, estructures habituals en 

les esglésies coptes d’Egipte, però sí de Síria827. No obstant això, també hi ha similituds 

arquitectòniques en terres italianes, més concretament a la ciutat de Milà quan aquesta 

 
825 Kaufmann, C. M. Die Ausgrabung der Menas-Heiligtümer in der Mareotiswüste: Bericht über die 

von C.M. Kaufmann und I. C. E. Falls veranstaltete Ausgrabung des Nationalheiligtums der 
altchristlichen Aegypter. 2. Periode. Cairo (1907), pp. 81-106.  
826 Grossmann, P; Jaritz, H. “Abu Mina. Neunter vorlaufiger Bericht. Kampagnen 1977, 1978 und 

1979”. MDIK 36 (1980), pp. 35-38.  
827 És allà on s’hi troben paral·lels com l’església de finals del segle V a Seleucia-Pieria (Samandag). 
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era el centre religiós clau sota el bisbat d’Ambròs l’any 378828. No obstant això, el disseny 

de nau travessada per un passadís transversal recorda a les basíliques coptes i els patis 

dels temples pagans egipcis, amb grans columnes a banda i banda829. D’aquesta manera, 

es podria explicar la manca dels atris separats a la gran majoria de l’arquitectua copta830. 

 

 

Fig. 23. Plànol de la Basílica Nord d’Abu Mina realitzat per J. Mckenzie. (Font: Mckenzie, J. The 

Architecture of Alexandria and Egypt (300 BC- 700 AD). Yale (2010).). 

 
828 Kaufmann, C. M. Die Ausgrabung der Menas-Heiligtümer in der Mareotiswüste: Bericht über die 

von C.M. Kaufmann und I. C. E. Falls veranstaltete Ausgrabung des Nationalheiligtums der 
altchristlichen Aegypter. 2. Periode. Cairo (1907), pp. 36-37.  
829 Abdel-Aziz Negm, M. “Recent Discoveries at Abu Mina”. BSAC 32 (1993), pp. 130-132.  
830 Grossmann, P. “The Pilgrimage Center of Abu Mina”. D. Frankfurter (ed.). Pilgrimage and Holy 
Space in Late Antique Egypt. (1998), p. 295.  
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Fig. 24. Plànol general d’Abu Mina (ca. 1400). (Font: Bangert, S. “The archaeology of 

pilgrimage: Abu mina and beyond”.  L. Lavan (ed.). Late Antique Archaeology. Leiden (2008).). 
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Fig. 25. Plànol d’Abu Mina realitzat per J. Mckenzie (Font: Mckenzie, J. The Architecture of 

Alexandria and Egypt (300 BC- 700 AD). Yale (2010).) 
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7.4.2. Kellis (Ismant el-Kharab) i Munisis (Shams el-Din): el paradigma de les 

esglésies a les zones rurals de l’Alt Egipte 

A l’oasi d’el-Dakhla, situat al desert occidental, es van excavar a finals del segle 

XIX dues esglésies a l’antic poblat rural de Kellis (Ismant el-Kharab)831. La vil·la es va 

desocupar a finals del segle IV, proporcionant una primera datació relativa ante quem de 

les basíliques cristianes fins a l’abandonament definitiu. En primer lloc, trobem 

l’anomenada església de llevant, la qual presentava unes dimensions petites respecte a 

altres construccions similars de la zona. Fou construïda a partir d’uns paraments previs i, 

en una ampliació posterior, es van afegir bancs al voltant dels murs de la nau central i un 

absis amb estances laterals que funcionaven com a magatzems. És rellevant destacar que 

els materials arquitectònics emprats durant la primera fase constructiva pertanyien a un 

edifici no religiós que es trobava en una fase incipient d’abandonament, pel qual podem 

concloure que la seva reutilització fou pacífica i simbòlicament no presenta cap 

problemàtica aparent. D’altra banda, en termes decoratius, l’absis estava composat de 

detalls pictòrics significatius com una gran creu. Així mateix, s’hi van trobar monedes a 

nivell de circulació, que indicarien que la petita església estaria en ús durant la primera 

meitat del segle IV832.  

Immediatament localitzada al nord-est, trobem una segona església que era, a 

diferència de l’anterior, una construcció ex novo o de nova planta, realitzada amb tàpia 

arrebossada i una coberta plana. L’església tenia un absis central i cambres distribuïdes a 

l’extrem est del complex, juntament amb tres habitacions amb orientació sud i dues sales 

d’entrada. Tanmateix, les intervencions arqueològiques dirigides per P. Grossmann van 

documentar una columnata interior que recorria els quatre sentits cardinals de la nau 

central. De la mateixa manera que en el primer cas, la decoració constava de pintures 

murals amb motius hagiogràfics i naturals. D’altra banda, les proves numismàtiques 

 
831 Fakhry, A. The Necropolis of el-Bagawat in Kharga Oasis. Cairo (1951); Capuani, M. L’Egypte 

copte. Paris (1999), p. 229-31, fig. 92-3.  
832 Grossmann, P. “New Discoveries in the Field of Christian Archaeology in Egypt”. M. Rassart-

Debergh; J. Ries (eds.) Actes du IV Congres copte. Louvain-laNeuve (1988), pp. 152-153; Knudstad, 

J. E.; Frey, R. A. “Kellis: the Architectural Survey ofthe Romano-Byzantine Town at Ismant el-

Kharab”. C.S. Churcher; A.J. Mills (eds.). Reports from the Survey of the Dakhleh Oasis Western 

Desert of Egypt 1933-1938. Oxford (1999), pp. 205-208; Bowen, G. E. “The Fourth-Century Churches 

at Ismant el-Kharab”. C.A. Hope; G.E. Bowen (eds.) Dakhleh Oasis Project: Preliminary Reports on 
the 1994-1993 to 1998-1999 Field Seasons. Oxford (2002), pp. 65-85.  
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indiquen que aquesta església va estar en ús durant tot el segle IV i possiblement, la seva 

construcció fou a principis del mateix segle. Per tant, el seu ús es limitaria a una 

centúria833.  

Tanmateix, ambdues esglésies rurals de Kellis presentaven un absis amb sales 

rectangulars a banda i banda, col·locades contra un parament amb orientació est. Aquesta 

particularitat, molt comuna a les esglésies coptes d’àmbit rural, també troba paral·lels a 

Jordània i Síria, on es creu que aquesta disposició arquitectònica trobaria el seu origen.834 

No obstant això, també recorda als antics temples egipcis com el d’Isis a Philae. Així 

doncs, el desenvolupament d’aquest disseny eclesiàstic sembla ser comú a ambdues 

tradicions on, tot i no quedar clar l’origen primigeni, sí queda definida l’àrea d’influència 

arquitectònica835. 

 
833 Bowersock, G. M. Hellenism in Late Antiquity. Michigan (1990), pp. 22-8.  
834 Grossmann, P; Reichert, A. “Report on the Season in Fayran (March 1990)”. GottMisz 128 (1992), 

p. 12; White, D. “Marsa Matruh”. D.M. Bailey (ed.). Archaeological Research in Roman Egypt. JR-4 

suppl. 19. Ann Arbor (1996), p. 79.  
835 Jones, A. H. M. et al. The Prosopography ofthe Later Roman Empire AD 260-395. Cambridge 

(1971), p. 877. 
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Fig. 26. Planimetria de l’església est de Kellis. (Font: Mckenzie, J. The Architecture of 

Alexandria and Egypt (300 BC- 700 AD). Yale (2010).) 

Viatjant uns quilòmetres al sud d’el-Kharga, vora Baris, es troba la vil·la rural 

bizantina de Munisis, l’actual Shams el-Din, on trobarem la tercera església de la següent 

tipologia836. Datada de principis del segle IV, l’església del poblat de Munisis disposava 

d’un vestíbul al costat sud que donava a l’entrada i una escala principal que distribuïa 

l’espai. Els maons pertanyien a estructures anteriors paganes, ja en desús en el moment 

 
836 Grossmann, P. “Zur christlichen Baukunst in Agypten”. Enchoria 8 (1978), pp. 89-90; Grossmann, 

P. “Neue friihchristliche Funde aus Agypten”. Actes du XI’ Congres international d’archeologie 
chretienne. Rome (1989), pp. 1899-1900.  
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de la primera fase constructiva de l’església. Així mateix, tenia un santuari rectangular al 

qual s’hi accedia per graons i un banc recorria els murs de la nau, amb una columnata al 

voltant de tres costats formant un passadís a l’extrem oest837. Encara que no es tractaria 

d’un fenomen arquitectònic habitual, també es trobaven santuaris rectangulars a les 

petites esglésies prop de les ermites de Kellis i a una de les capelles funeràries d’el-

Bagawat de principis del segle IV. Altrament, un passadís travessava l’extrem oest del 

recinte i si bé la següent disposició era una característica habitual a les esglésies basilicals 

coptes, no ho era a cap altre territori d’època romana ni bizantina838.  

 
837 Fakhry, A. The Necropolis of el-Bagawat in Kharga Oasis. Cairo (1951).  
838 Existeixen diferents paral·lels a les sinagogues de Palestina com, per exemple, la sinagoga del segle 

VII- VIII a Hammat-Tiberiades a Galilea. Veure: Grossmann, P. “Early Christian Architecture in the 

Nile Valley”. F.D. Friedman (ed.). Beyond the Pharaohs. Rhode Island (1989), p. 85; Levine, L. I. 

(ed.). Ancient Synagogues Revealed. Jerusalem (1981), p. 68; D. Milson, Aspects of the Impact of 

Christian Art on Synagogues in Byzantine Palestine. Oxford University (2000).  
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Fig. 27. Planimetria de l’església de Shams al-Din (Munisis). (Font: Mckenzie, J. The 

Architecture of Alexandria and Egypt (300 BC- 700 AD). Yale (2010).). 
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7.4.3. El sincretisme arquitectònic copte 

En el següent apartat, el més extens de tota la base documental del present treball, 

es presenta la tipologia constructiva més comuna de l’Arquitectura Copta entre els segles 

IV i VI. En termes generals, aquest estudi ha trobat dues particularitats que es repeteixen 

de forma recurrent en cadascun dels exemples que es presenten a continuació: l’edificació 

de les esglésies va ser ex novo, habitualment situades al mateix tèmenos on es localitzava 

l’anterior temple pagà, però el material constructiu que es va utilitzar era reutilitzat 

d’altres edificis de la zona. És per aquest motiu, que en la descripció i interpretació de 

cadascuna de les esglésies s’ha especificat el material decoratiu dels elements 

constructius. La decoració arquitectònica s’esgrimeix com la principal evidència per 

distingir si el material constructiu era o no reutilitzat d’estructures prèvies, la majoria 

provinents de santuaris pagans. De totes formes, com es veurà, no era un fenomen 

d’exclusivitat religiosa, és a dir, el material també se solia extreure d’edificis 

administratius o, fins i tot, d’habitatges particulars, tot i que en menor mesura. La raó 

principal era que l’estat del paganisme a finals del segle IV ja presentava importants 

símptomes d’abandonament progressiu. Per tant, era molt més habitual que els edificis 

dels temples o santuaris pagans estiguessin en desús des de feia dècades, sinó segles. De 

fet, aquesta darrera qüestió és permeable a aquesta tipologia arquitectònica i és que la 

totalitat del material arquitectònic reutilitzat estava en un estat de desús evident, 

ocasionant un impacte psicològic i simbòlic menor en la població autòctona dels voltants. 

7.4.4. Herakleopolis Magna (Ihnasya el-Medina) i Oxyrhynchus (el-Bahnasa). 

Una de les principals particularitats de l’art copte era la decoració arquitectònica 

tallada i els millors exemples els trobem a Herakleopolis Magna –la moderna Ihnasya el-

Medina, també anomenada Ahnas– i Oxyrhynchus –el-Bahnasa– com a punt de partida 

d’anàlisi. La raó és senzilla: es tractava de dos dels centres urbans més importants d’època 

romana amb una presència copta importantíssima. No obstant això, la gran majoria de la 

cultura material es va trobar fora de context839. Això ha creat un estat de confusió 

 
839 En un primer moment, es va suposar que les talles provenien d’esglésies, incloses aquells amb una 

temàtica pagana, fins que Thomas Torp va suggerir que pot ser provenien dels caps de nínxol de 

tombes paganes, hipòtesi que va ser desenvolupada per Severin, i més recentment per Thomas Niche: 

Severin, H. G. “Zum Dekor der Nischenbekronungen aus spatantiken Grabbauten Agvptens”. D. 
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generalitzat sobre les diferents tipologies arquitectòniques i les funcions de cadascuna de 

les peces escultòriques. Així doncs, per tal de crear un estudi rigorós i holístic, el següent 

treball provarà d’enregistrar i relacionar les evidències materials amb les unitats 

estratigràfiques corresponents d’ambdós jaciments840.  

 Al sud de l’actual ciutat del Caire, se situa la principal polis del nomós XX de 

l’Alt Egipte que ha rebut diversos noms al llarg de la seva història (Nen-nesu, 

Heracleòpolis Magna i Ihnasya el-Medina) fruit de la rellevància del seu enclavament al 

llarg dels mil·lennis. Bressol de Sant Antoni Abad, creador del moviment anacoreta 

copte, Heracleòpolis va esdevenir a mitjans del segle III el principal centre urbà cristià 

del país841. Del conjunt urbanístic, però, ens centrem en el gran temple de la ciutat que 

albergava en època faraònica el culte a la divinitat Herishef, durant el període hel·lenístic 

al heroi de la mitologia grega Hèracles, de qui pren nom la ciutat i que, finalment, es va 

transformar en un centre cristià.   

 
Willers (ed.). Begegnung von Heidentum und Christentum im spatantiken Agypten. Riggisberg (1993), 

pp. 63-85; Torp, H. “Leda Christiana. The Problem of the Interpretation of Coptic Sculpture with 

Mythological Motifs”. Acta ad archaeologiam et artium historiam pertinentia 4 (1969), pp. 101-112; 

Severin, H. G. “Gli scavi eseguiti ad Ahnas, Bahnasa, Bawit e Saqqara: Storia delle interpretazioni e 

nuovi risultati”. CorsiRav 28 (1981), pp. 299-314; Vikan, G. “Meaning in Coptic Funerary Sculpture”. 

Gbttinger Orientforschungen II, Reihe Bd. 8, Studien zur fruhehristliehen Kunst II (1986), pp. 15-24.  
840 La dificultat en ambdós jaciments ha estat identificar la datació relativa i absoluta: Kitzinger, E. 

“Notes on Early Coptic Sculpture”. Archaeologia 87 (1938), pp. 181-215; Villard, M.; Torok, L. “On 

the Chronology of the Ahnas Sculpture”. ActaArchHung 22 (1970), pp. 163-182; Torok, L. “Notes on 

Prae-Coptic and Coptic Art”. ActaArchHung 29 (1977), pp. 143-153; Torok, L. “Notes on the 

Chronology of Late Antique Stone Sculpture in Egypt”. W. Godlewski (ed.). Coptic Studies, Congress 

Warsaw 1984. Warsaw (1990), pp. 437-484.  
841 Petrie, W. M. Roman Ehnasya (Herakleopolis Magna). London (1905); Mckenzie, J. The 
Architecture of Alexandria and Egypt (300 BC- 700 AD). Yale (2010), p. 262.  
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Fig. 28. Reconstrucció axonomètrica de l’església petita d’Heracleòpolis Magna realitzada per 

Sheila Gibson. (Font: Mckenzie, J. The Architecture of Alexandria and Egypt (300 BC- 700 AD). Yale 

(2010).). 
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El temple fou excavat a finals del segle XX per Edouard Naville, primer, i Flinders 

Petrie, després, esdevenint un dels jaciments més cèlebres de l’acadèmia egiptològica 

francesa. De totes formes, des dels anys 60, la concessió ha canviat a mans espanyoles i 

la seva directora, Carmen Pérez Die, antiga conservadora del Museo Arqueológico 

Nacional (MAN), ha ampliat, feliçment per aquest estudi, la cronologia d’intervenció 

arqueològica fins al període copte i romà.  

A principis dels anys vuitanta, es va excavar un conjunt de cases cremades on hi 

figurava el principal espai domèstic principal amb pilastres i capitells de pedra, que ha 

donat una cronologia relativa del segle IV. Els blocs de pedra que configuraven l’espai 

incloïen dos capçals de nínxols amb la part davantera destruïda i capitells amb una 

decoració habitualment associada a motius cristians842. Així mateix, també es van trobar 

altres nínxols similars al cas anterior843. Aquests inclouen un amb el déu del panteó 

grecoromà Dionís representat. Aquesta continuïtat de les cornises de modillons planes 

acanalades proporcionava la prova que els frontons trencats tardo-antics a Egipte van ser 

fruit d’una pervivència local844. 

Respecte a la decoració dual de temes pagans i cristians, un fenomen poc estès 

arreu del territori, es tractava de peces dissenyades per tallers escultòrics locals de la 

mateixa Heracleòpolis845. Aquesta qüestió és suggerida en els detalls de la talla dels ulls, 

que són un els trets més distintius que reflecteixen i delaten el treball d’un escultor 

 
842 L’ús de nínxols amb decoració ornamentada en relleu a les cases es produeix en altres llocs d’Egipte 

entre els segles I i III dC, com a Karanis (Kom Aushim), on es trobaven in situ en cases de maó, i en 

cases de Marina el-Alamein, a l’oest d’Alexandria: Petrie, W. H.  Roman Ehnasya (Herakleopolis 
Magna). London (1905), p. 70.  
843 Petrie, W. H.  Roman Ehnasya (Herakleopolis Magna). London (1905), pp.17, 23, 28 i 29.  
844 Husselman, E. M. Karanis, Topography and Architecture. Michigan (1979), pp.  9, 47, 48, 56, 70; 

Thomas, T. K. “An Introduction to the Sculpture of Late Roman and Early Byzantine Egypt”. F.D. 

Friedman (ed.). Beyond the Pharaohs. Rhode Island (1989), p. 62; Daszewski, W.A. et al. Marina el 

Alamein; Archaeological Background and Conservation Problems, vol. 1. Warsaw (1991), pp. 27-28; 

Medeksza, S. “Marina el-Alamein Conservation Work, 199S”. PAM 10 (1998), pp. 57-59; Medeksza, 

S. “Marina el-Alamein Conservation Work 1999”, PAM 11 (1999), pp. 63-66; Medeksza, S.; Czerner, 

R. “Rescuing Marina el-Alamein: a Graeco-Roman Town in Egypt”. Minerva 14.3 (2003), pp. 20-21; 

Medeksza, S. et al. “Marina el-Alamein Conservation Work in the 2003 Season”. PAM 15 (2003), p. 

96.  
845 Villard, M. “Duthuit Sculpture”. K. Wessel (ed.). Coptic Art. London (1965), p. 58. 
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individual o d’un taller particular. És cabdal, però, que tinguem en compte que les cúpules 

dels nínxols també s’empraven dins de les comunitats paganes846.  

Un altre edifici clau en la comprensió d’Heracleòpolis Magna és l’anomenada 

església petita, amb orientació llevantina (est-oest), on s’hi van trobar fragments 

escultòrics tallats en context amb el respectiu estrat d’enderroc en el nivell de 

fonamentació antic. Segons va documentar E. Naville, a principis del segle XX van 

excavar els fonaments de l’església: dues enormes bases de granit que eren de construcció 

alt-imperial847. La cronologia aportada per Naville en el nivell de fonamentació és clau 

perquè ens permet proposar una datació relativa de la església posterior al segle III848. 

Així, E. Naville va afirmar que s’havien recolzat dues grans columnes a l’entrada d’una 

església copta completament arrasada, però de la qual quedaven els materials 

arquitectònics com columnes de marbre gris amb capitells corintis849. Algunes de les 

quals tenien motius cristians com creus coptes, crismons, frisos esculpits amb flors, 

arabescs i animals, juntament amb un esbós del plànol de l’estructura850. Aquest darrer 

detall va permetre reconstruir l’església petita a partir del croquis i de les peces 

signades851. D’altra banda, els detalls escultòrics de les peces de pedra calcària indiquen 

 
846 En un dels caps de nínxol trobats a l’església petita apareix una figura masculina, representada per un 

monjo, que toca la lira a un lleó rampant. La iconografia clàssica d’Orfeu jugant amb el lleó s’utilitza al 

terra de mosaic de la sinagoga de Gaza (508/9 dC) per representar al rei David, tot indicant que la imatge 

clàssica ha estat presa amb un significat diferent sense necessitat de ser al•legòrica. Així, el cap de nínxol 

de l’Església Petita podria representar David tocant la seva lira, en lloc del personatge mític d’Orfeu . 

D’altra banda, una enigmàtica figura d’una dona parcialment vestida ha sobreviscut en un fragment d’un 

altre capçal de nínxol. Tot i que encara no s’ha pogut identificar, la nuesa parcial de la figura també es va 

representar a Alexandria a la pintura cristiana de la catacomba de Wescher, on s’incloïen figures 

parcialment vestides habitualment més associades a l’art pagà que al copte . 
847 Fragment de les memòries d’excavació de E. Naville respecte l’església copta que ell mateix va 

dirigir a finals del segle XIX: “We dug also near the two huge granite bases, which looked like Roman 

work. The excavations showed that they had supported two larged columns at the entrance of a Coptic 

church, now enterely destroyed, but of which nearly all the materials were left”: Naville, E. 

“Excavations at Henassieh (Hanes)”. E. Naville et al. (ed.). The Season’s Work at Ahnas and Beni 

Hasan (1891), Egyptian Exploration Fund, Special Extra Report. London (1890-1), p. 10.  
848 Naville, E. “Excavations at Henassieh (Hanes)”. E. Naville et al. (ed.). The Season’s Work at Ahnas 
and Beni Hasan (1891), Egyptian Exploration Fund, Special Extra Report. London (1890-1), p. 8.  
849 Hayter, T; Naville, E. “Ahnas el Medineh (Heracleopolis Magna)”. 11 Memoir ofthe Egypt 

Exploration Fund. London (1894), pp. 13-17.  
850 Els grafits i els blocs van ser publicats per Strzygowski on va trobar cinc capitells de marbre més 

deixats al lloc, juntament amb les seves columnes i bases: Strzygowski, J. Das Etschmiadzin-
Evangeliar, Byzantinische Denkmäler. Vol. I. Vienna (1891); Strzygowski, J. “Der Pinienzapfen als 

Wasserspeier”. RM 18 (1903), pp. 185-206; Strzygowski, J. Catalogue général des antiquités 

égyptiennes du Musée du Caire, Koptische Kunst. Vienna (1904).  
851 Sis és el nombre correcte de columnes de marbre per a la mida de la nau.  
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que totes van ser tallades al mateix temps. Els capitells de pedra calcària s’han datat amb 

un horitzó cronològic des de principis fins a mitjans del segle IV, o mitjans del V, mentre 

que el els capitells de les columnes de marbre tenen una datació absoluta a la segona 

meitat del segle IV i principis del segle V852. El parcial solapament cronològic implica 

una interpretació hipotètica en que els capitells de pedra calcària podrien haver estat 

contemporanis amb els de marbre de les columnes exemptes. Això suggeriria una datació 

relativa de la construcció per a l’església petita entre el 350 i el 425853. 

El principal cementiri romà d’Heracleòpolis Magna, Sidmant, és un altre dels 

espais on podem trobar una excel·lent col·lecció de representacions escultòriques 

d’origen copte i pagà854. Així doncs, podem concloure que en els nínxols s’esculpien 

motius tan cristians com pagans, en el mateix moment en que s’estava construint l’edifici 

de l’església petita. D’altra banda, la coincidència en els detalls estilístics suggereixen 

que el treball escultòric dels nínxols, independentment de la motivació religiosa, estava a 

càrrec del mateix escultor o taller855.  

Ara bé, quan parlem de motius pagans no ens referim únicament a figures de la 

religió grecoromana sinó, sobretot, de cronologia faraònica. Les escenes nilòtiques eren 

les més representades. Altrament, els passatges de la literatura clàssica també estan 

presents en l’art del segle IV i és que la transformació de Dafne en un llorer, els treballs 

d’Hèracles o la violació d’Europa són protagonistes de diferents escultures arreu del 

jaciment. Tanmateix, a banda de les escenes nilòtiques, la majoria de les figures presenten 

particularitats artístiques locals en els detalls escultòrics, com un bust amb un pentinat 

característic de la deessa egípcia Hathor. La majoria d’aquests temes clàssics també 

 
852 Els pilastres i els capitells de les cantonades tenen un pom esfèric diferent a la part superior. Severin 

data el capitell de pilastra calcària d’Heracleòpolis Magna, molt semblant a la de l’Església Petita, a 

la primera meitat del segle IV dC: Severin, H. G. “Problemi di scultura tardoantica in Egitto”. 

CorsiRav (1981), pp. 320-323. 
853 Severin, H. G. “Fruhchristliche Skulptur und Malerei in Agypten”. B. Brenk (ed.). Spdtantike und 

friihes Christentum. Frankfurt (1977), p. 248.  
854 Exemple: cap de de nínxol amb el bust de Bacus acompanyat de dues figures masculines nues que 

sostenen una creu coronada, veure: Berlin State Museum inv. 4761 i 4456.  
855 Cairo, Coptic Museum 7014 (49660).  
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sobreviuen en teixits d’origen copte, com Tetis a la farga d’Hefest o la princesa grega 

Ifigènia a Tauris, compartint espai amb passatges i personatges bíblics856.  

 

Fig. 29. Part superior d’un arc de pedra calcària amb una nimfa muntant un monstre marí a 

Heracleòpolis Magna. La datació oscil·la entre finals del segle V i principis del VI. (Font: Brooklyn 

Museum.). 

L’ús d’elements de la iconografia pagana en un context cristià, i la 

contemporaneïtat de subjectes tant cristians com pagans, ratifica i coincideix amb 

l’evidència de la continuïtat de la cultura pagana a Egipte de la mà de l’església copta 

durant els segles IV al VI. 

El fet que els mateixos tallers escultòrics treballessin en la representació de motius 

decoratius duals, ha portat a plantejar la hipòtesi d’atorgar un possible sentit al·legòric o 

figurat en aquelles escenes paganes que es representaven en els centres de culte 

 
856 La gran majoria dels teixits es van trobar en tombes cristianes, fet que ens indica que els seus amos 

tenien una mentalitat cultural sincrètica en torn als motius grecoromans i cristians: Rutschowskaya, 

M. Coptic Fabrics. Paris (1990). 
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cristians857. Per tant, en lloc d’estar destinades a les comunitats paganes, en tant que 

motivacions religioses, representarien la mentalitat cultural de l’època que era 

eminentment grecoromana. Seguint la mateixa línia deductiva, nombrosos treballs han 

suggerit que les talles de pedra calcària amb motius pagans trobades a l’edifici de 

l’església petita, serien restes d’una tomba pagana anterior, sobre la qual es va reutilitzar 

i posteriorment s’hi construí una estructura cristiana a inicis del segle V858.  

El context estratigràfic i la datació relativa de les capçaleres dels nínxols 

proporciona la clau de la possible funció i significat dels diferents edificis del complex 

cristià. Tot i que els caps de nínxols no s’han trobat en un context funerari, el fet que la 

decoració de pedra calcària tallada també s’utilitzi a l’interior de les tombes indica el seu 

ús com a capella funerària cristiana. Aquest és el cas de la tomba 37 d’Oxirrinc (el-

Bahnasa) amb una datació relativa de finals dels segle V o principis del VI. Aquesta 

tomba formava part d’un conjunt necrològic d’estil egipci que ens permet introduir el 

segon jaciment paradigmàtic en la iconografia escultòrica dual amb escenes i subjectes 

cristians i pagans859.  

 
857 Kitzinger, E. “Notes on Early Coptic Sculpture”. Archaeologia 87 (1938), pp. 192-193.  
858Torp, H. “Leda Christiana. The Problem of the Interpretation of Coptic Sculpture with Mythological 

Motifs”. Acta ad archaeologiam et artium historiam pertinentia 4 (1969), pp. 101-105; Severin, H. G. 

“Problemi di scultura tardoantica in Egitto”. CorsiRav (1981), p. 323. 
859 Les principals publicacions que recullen els resultats arqueòlogics publicats per l’equip dirigit pel 

Dr. Padró de la Universitat de Barcelona són els següents: Padró, J. “Mission archéologique à 

Oxyrhynchos, le documentaire”. Oxyrhynchos, un site de fouilles en devenir. Colloque de Cabestany, 
15 avril 2007. Barcelona (2008), pp. 149-152; Perraud, A. “Étude des momies de la nécropole 

d’Oxyrhynchos”. Oxyrhynchos, un site de fouilles en devenir. Colloque de Cabestany, 15 avril 2007.  
Barcelona (2008), pp. 51-68; Piedrafita, C. “L’Épigraphie grecque d’Oxyrhynchos”. Oxyrhynchos, un 

site de fouilles en devenir. Colloque de Cabestany, 15 avril 2007. Barcelona (2008), pp.135-148; 

Subías, E. “La maison funéraire d’époque byzantine à la Nécropole Haute d’Oxyrhynchos”. 

Oxyrhynchos, un site de fouilles en devenir. Colloque de Cabestany, 15 avril 2007. Barcelona (2008), 

pp. 69-76; Padró, J; Amer, H.; Castellano, N.; Erroux-Morfin, M.; Mangado, M;  Martínez, J.;  

Mascort, M.; Pons, E.; Saura, M.; Subías, E. “Memòria provisional de los trabajos arqueológicos duts 

a terme a Oxirrinc (El-Bahnasa, província de Mínia) de la campaña 2008”. Nilus 17 (2009), pp. 3-16; 

Padró, J.; Algorri,E.; Amer, H.; Campillo, J.; Castellano, N.; Erroux-Morfin, M.; Mangado, M. L.;  

Martínez, J.; Mascort, M.; Pons, E.; Subías, E. “Memòria dels treballs arqueològics duts a terme a 

Oxirrinc (El Bahnasa, Minia) durant la campanya de 2009”. Nilus 18 (2010), pp.7-11; Pons, E. “News 

from the archaeological site of Oxyrhynchus (El-Bahnasa). Egypt”. Achievements and problems of 
modern egyptology. Moscow (2009), pp. 288-298; Padró, J.; Amer, H. Campillo, J.; Codina, D.;  

Erroux-Morfin, M.; Martínez, J.; Mascort, M.; Pons, E.; Riudavets, I. “Informe preliminar dels treballs 

arqueològics duts a terme a Oxirrinc (El Bahnasa, Minia, Egipte), durant la campanya de 2011-

2012”. Nilus 21 (2012), pp. 3-29;  Padró, J.; Agustí, B.; Algorri, E.; Amer, H.; Castellano, N.; Erroux-

Morfin, M.; Gonzalez, J.; López, J.; López, A.; Martínez, J.; Mascort, M.;Perraud, A.; Pons, E.; 

Riudavets, I.; van Neer, W. “Memòria provisional de les excavacions i restauracions de la campanya 
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El jaciment d’Oxirrinc (el-Bahnasa) està situat a la riba esquerra del canal Bahr 

Yussef connectant el Nil amb l’oasi del Faiyum, a uns 190 km al sud del Caire. Fou 

descobert i identificat com l’antiga ciutat d’Oxirrinc per l’artista polifacètic i diplomàtic 

francés  Dominique Vivant Denon (1747-1825), qui formava part de l’expedició egípcia 

de Napoleó Bonaparte860. Des de 1897, s’han realitzat ocasionalment excavacions i la 

zona ha estat sistemàticament saquejada, sobretot en la recerca de col·leccions 

papirològiques, i és que la riquesa textual del jaciment no ha passat desapercebuda des 

del seu (re)descobriment a finals del segle XIX. Amb motiu de la troballa d’una tomba 

d’època saïta l’any 1982, una missió arqueològica del Consell Superior d’Antiguitats 

Egípcies va emprendre les excavacions sistemàtiques a El-Bahnasa i una dècada després, 

l’any 1992, una missió espanyola de la Universitat de Barcelona va unir-se al projecte 

esdevenint un equip mixt egipci-espanyol capitanejat per l’egiptòleg Josep Padró861.  

La ciutat grecoromana d’Oxirrinc ja era un enclavament important en època 

faraònica i és que era l’antiga capital del nomós XIX, o província de l’Alt Egipte, i la 

primera evidència escrita a les fonts jeroglífiques la trobem amb el seu nom faraònic, Per-

 
de 2015 a El Bahnasa, Oxirrinc (Minia, Egipte)”. Nilus 24 (2016),  pp. 3-16; Padró, J.; Agustí, B.; 

Algorri, E.; Amer, H.; Burgaya, B.; N. Castellano; M. Erroux-Morfin; A. López; J. Martínez; M. 

Mascort; M. Munar, A. Perraud; E. Pons; A. Recasens; I. Riudavets. “Memòria provisional de les 

excavacions i restauracions de la campanya de 2016 a El Bahnasa, Oxirrinc (Minia, Egipte)”.  Nilus 25 
(2017), pp. 3-13.; Codina, D. “La població salada d’Oxirrinc, el-Bahnasa”. Nilus 26 (2017), pp. 26-

27; Padró, J.; Agustí, B.; Amer, H.; Burgaya, B.; López, A.; Martínez, J.; Mascort, M.; Pons, E. 

“Memòria provisional de les excavacions i restauracions de la campanya de 2017-2018 a El-Bahnasa, 

Oxirrinc (Mínia, Egipte)”. Nilus 27 (2018), pp. 3-13; Mascort, M.; Padró, J. “25 anys d’excavacions 

a Oxirrinc (El-Bahnasa, Egipte)”. Tribuna d’Arqueologia 2017-2018. Departament de Cultura de la 

Generalitat de Catalunya (2020), pp. 1-19; Mascort, M.; Pons, E.; Agustí, B.; Algorri, E.; Amer, H.; 

Amer, I; Castellano, N.; Erroux-Morfin, M.; López, A.; Martínez, J.; Mascia, L.; Munar, M.;  

Recasens, A. “Memòria dels treballs desenvolupats per la Missió Arqueològica de la Universitat de 

Barcelona-IPOA, en el jaciment d’Oxirrinc (Minia), Egipte. Campanya de 2020”. Nilus 29 (2020), pp. 

4-28; Mascort, M.; Pons, E; Agustí, B.; Algorri, E.; Amer, H; Burgaya, B.; Castellano, N.; Eguiluz, 

D.; Erroux-Morfin, M.; López, A.; Martínez, J.; Mascia, L.; Munar, M.; Pullia, M.F.; Recasens, A.; 

Riudavets, L.; Soler, S. “Memòria dels treballs desenvolupats per la Missió Arqueològica de la 

Universitat de Barcelona-IPOA, en el jaciment d’Oxirrinc (Mínia, Egipte)”. Nilus 30 (2021), pp. 3-

36.  
860 Padró, J.; Agustí, B.; Amer, H.; Burgaya, B.; López, A.; Martínez, J.; Mascort, M.; Pons, E. 

“Memòria provisional de les excavacions i restauracions de la campanya de 2017-2018 a El-Bahnasa, 

Oxirrinc (Mínia, Egipte)”. Nilus 27 (2018), pp. 3-13.  
861 Mascort, M.; Pons, E; Agustí, B.; Algorri, E.; Amer, H; Burgaya, B.; Castellano, N.; Eguiluz, D.; 

Erroux-Morfin, M.; López, A.; Martínez, J.; Mascia, L.; Munar, M.; Pullia, M.F.; Recasens, A.; 

Riudavets, L.; Soler, S. “Memòria dels treballs desenvolupats per la Missió Arqueològica de la 

Universitat de Barcelona-IPOA, en el jaciment d’Oxirrinc (Mínia, Egipte)”. Nilus 30 (2021), pp. 3-

36.  
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Medyed, en època núbia862. Nombrosos estudis apunten a la possibilitat que existís a la 

fi de l’Imperi Nou, durant la dinastia XX, i que en aquell moment fos un campament de 

mercenaris nubis encarregats de la vigilància de la frontera i de la ruta caravanera que va 

d’Oxirrinc a l’oasi de Bahariya, en el desert Líbic. Tal com demostra la documentació 

administrativa de l’època, Per-Medyed ja era una ciutat important durant la dinastia 

XXVI o període saïta863. Constituïa un important nus de comunicacions que connectava 

les rutes caravaneres dels oasis occidentals amb el port fluvial del Bahr Yussef, que 

durant l’antiguitat permetia navegar cap al nord, fins al mateix mar Mediterrani. Cal 

destacar que el nomós oxirrinquita havia estat anteriorment consagrat al déu Set, però 

durant el Període Saïta la divinitat principal de la ciutat estava representada per un peix 

oxirrinc864.  

Després de la conquesta macedònica, la ciutat va viure una important colonització 

grega, que li va donar el nom d’Oxirrinc i li va proporcionar un gran creixement, fins a 

convertir-la en la segona ciutat demogràfica més important del territori egiptci. 

Oxirrinc va tenir relacions privilegiades amb la nova capital, Alexandria, mantenint les 

seves dimensions i la seva importància durant l’època romana i cristiana-bizantina, i no 

fou fins després de la conquesta àrab que va iniciar el seu període de decadència fins 

acabar desapareixent865.  

 
862 Petrie, W.M. Tombs of the Courtiers and Oxyrhynkhos. London (1925), pp. 16-18. 
863 Mascort, M.; Pons, E. “Tueris-Oxirrinco. La diosa protectora de Per-Medyed”. Trabajos de 

Egiptología 10 (2019), pp. 241-257.  
864 Mascort, M.; Pons, E. “Tumbas grecorromanas del Sector 36 del yacimiento arqueológico de 

Oxirrinco (El Bahnasa), Egipto”. Abantos. Homenaje a Paloma Cabrera Bonet. Madrid (2022), pp. 

707-718.  
865 Mascort, M.; Pons, E; Agustí, B.; Algorri, E.; Amer, H; Burgaya, B.; Castellano, N.; Eguiluz, D.; 

Erroux-Morfin, M.; López, A.; Martínez, J.; Mascia, L.; Munar, M.; Pullia, M.F.; Recasens, A.; 

Riudavets, L.; Soler, S. “Memòria dels treballs desenvolupats per la Missió Arqueològica de la 

Universitat de Barcelona-IPOA, en el jaciment d’Oxirrinc (Mínia, Egipte)”. Nilus 30 (2021), p. 5.  
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Fig. 30. Moment de l’extracció de la tomba 14 dirigit per l’egiptòleg Josep Padrós i 

l’equip de la Universitat de Barcelona. Mascort, M.; Pons, E.;Agustí, B.; Algorri, E.; 

Amer, H.; Amer, I.; Castellano, N.; Erroux-Morfin, M.; López, A.; Martínez, J.; Mascia, 

L.; Munar, M.; Recasens, A. “Memòria dels treballs desenvolupats per la Missió 

Arqueològica de la Universitat de Barcelona-IPOA, en el jaciment d’Oxirrinc (Minia), 

Egipte. Campanya de 2020”. Nilus 29 (2020).). 
 

Actualment, la major part de les restes urbanes de la ciutat estan arrasades i només 

queden alguns edificis que estan sent excavats. De manera que, abans d’iniciar els treballs 

de camp a finals de 1992, la col·lecció papirològica representava la principal font 

d’informació de l’urbs cristiana. Gràcies a la informació relativa als papirs, sabem dades 

de la vida quotidiana dels oxirrinquites i és per aquest motiu que Oxirrinc és un dels 

centres cristians més ben coneguts d’arreu de l’Imperi Romà. Tot i així, a principis dels 

anys 80, els coneixements topogràfics i urbanístics eren escassos. Per aquesta raó, una de 

les primeres directrius de la missió espanyola fou l’estudi de l’urbanisme antic de la 

ciutat866. 

 
866 Mascort, M.; Pons, E; Agustí, B.; Algorri, E.; Amer, H; Burgaya, B.; Castellano, N.; Eguiluz, D.; 

Erroux-Morfin, M.; López, A.; Martínez, J.; Mascia, L.; Munar, M.; Pullia, M.F.; Recasens, A.; 

Riudavets, L.; Soler, S. “Memòria dels treballs desenvolupats per la Missió Arqueològica de la 

Universitat de Barcelona-IPOA, en el jaciment d’Oxirrinc (Mínia, Egipte)”. Nilus 30 (2021), p. 7.  
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Les memòries arqueològiques dirigides per J. Padró són bona mostra de l’estudi 

arqueològic que s’ha dut a terme durant les darreres dècades en el jaciment. Així, s’han 

dut a terme diferents prospeccions i sondejos al llarg de la ciutat oxirrinquita, on s’hi ha 

combinat, en paraules de l’equip, amb proves metodològiques d’última tecnologia com 

fotografia aèria o anàlisi de radar, entre d’altres. D’aquesta manera, els treballs han 

permés situar el centre d’època faraònica al sud-est de l’emplaçament867. La situació del 

nucli antic és de gran interès per aquest treball, ja que coincideix amb la localització d’una 

columna de principis del segle VII, dedicada al governador oriental Focas868. Altrament, 

a la part sud del jaciment s’han localitzat més d’una vintena d’edificis i àmbits, entre els 

quals destaquen diversos temples pagans, unes termes, un hipòdrom i un teatre869. És 

especialment rellevant, però, la necròpolis d’època saïta situada fora del nucli urbà, tot i 

que va acabar integrant-se en el complex a causa de l’important desenvolupament que va 

viure en el període baix imperial870. A finals del segle IV i principis del V, ja en plena 

expansió dels assentaments coptes arreu del territori, l’antiga necròpolis va seguir 

funcionant com a complex funerari i un segle abans s’hi va edificar el principal temple 

pagà del jaciment, el Serapeu.  

 
867 Fiz, I. “Fuentes, cartografía, teledetección y SIG: claves para reconstruir el paisaje del nomo 

oxirrinquita”. E. Subías; P. Azara; J. Carruesco; I.  FIz; R. Cuesta (eds.). The Space of the City in the 

Graeco-Roman Egypt. Image and Reality. Tarragona (2011), pp. 9-224. 
868 Els treballs de J. Padró assenyalen un paral·lel d’una mateixa columna honorífica dedicada al 

mateix emperador en una cronologia pròxima.  
869 Mascort, M.; Pons, E.; Agustí, B.; Algorri, E.; Amer, H.; Amer, I; Castellano, N.; Erroux-Morfin, 

M.; López, A.; Martínez, J.; Mascia, L.; Munar, M.;  Recasens, A. “Memòria dels treballs 

desenvolupats per la Missió Arqueològica de la Universitat de Barcelona-IPOA, en el jaciment 

d’Oxirrinc (Minia), Egipte. Campanya de 2020”. Nilus 29 (2020), p. 23. 
870 Pons, E. “Tumbas de Época Romana del Sector 26 en la Necrópolis Alta del Yacimiento 

Arqueológico de Oxirrinco (El-Bahnasa, Egipto)”. Egiptología Ibérica, pp. 321-342; M. Mascort, J. 

Padró. “Els rituals del Més Enllà de l’Antic Egipte il·lustrats amb els aixovars funeraris de la col·lecció 

del Museu de Montserrat”. Viatge a l’Orient Bíblic. Barcelona (2011), pp. 78-79. 
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Fig. 31. Estàtua del déu Osiris trobada a l’edifici de l’Osireion d’Oxirrinc. (Font: Mascort, M. 

“L’Osireion d’Oxyrhynchos: recherches archéologiques”. Oxyrhynchos, un site de fouilles en 

devenir. Colloque de Cabestany, 15 avril 2007. Nova Studia Aegyptiaca VI (2008).). 

Ara bé, no podem obviar el principal ítem arqueològic pel qual és cèlebre el nomós 

oxirrinquita i que ha aportat un volum d’informació cabdal en el coneixement dels 

assentaments coptes dels segles IV i VII: el conjunt papirològic. Comunament anomenats 

els “Papirs d’Oxirrinc”, la següent col·lecció que comprèn des dels segles III aC fins el 

VII dC, representa el descobriment d’evidències textuals més important de finals del segle 

XIX i principis del XX, després dels escrits del Qumran871. La recerca papirològica tot i 

iniciar-se fa més d’un segle, encara segueix vigent. Ara bé, el volum ha decaigut 

considerablement des de que els arqueòlegs Grenfell i Hunt van realitzar la primera 

intervenció arqueològica, seguida per Pistelli i Breccia fins l’any 1934872. En el capítol 

 
871 Padró, J. “Histoire du site d’Oxyrhynchos, a Oxyrhynchos, un site de fouilles en devenir. Colloque 

de Cabestany, 15 avril 2007”. Nova Studia Aegyptiaca VI (2008), pp. 7-22. 
872 Les intervencions arqueològiques d’Oxirrinc que comprenen des de Grenfell i Hunt fins a 

l’actualitat, han recopilat un conjunt papirològic emmagatzemat en gairebé tres-centes caixes, les quals 
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de les fonts textuals, tractarem amb més profunditat la temàtica i les particularitats  

d’aquesta col·lecció que tantes alegries ha proporcionat en l’estudi de les primeres 

comunitats cristianes.  

 

Fig. 32.  Fragment d’un papir que conté un passatge de l’obra de l’autor grec Euclides trobat a 

Oxirrinc. (Font: Projecte Oxirrinc de la Universitat de Barcelona.). 

Retornant a la qüestió de la decoració copta, els caps de nínxols d’Oxirrinc s’han 

trobat majoritàriament en espais domèstics, lluny dels contextos religiosos873. Dels més 

de sis-cents fragments arquitectònics registrats a l’antiga capital del nomós XIX, la gran 

majoria els va trobar l’arqueòleg italià Evaristo Breccia, llavors director del Museu 

Grecoromà d’Alexandria874. L’estructura estava configurada per una sala de forma 

quadrada amb un absis al parament llevantí (nord) decorada amb l’acrònim de les lletres 

gregues (i també coptes) alfa i omega i encapçalada per una creu Ankh, també anomenada 

 
encara no han estat estudiades en la seva totalitat. Actualment, la Oxford University compta amb un 

projecte de digitalització (Veure: Ancientlives).  
873 Els caps de nínxols de frontó trencats eren molt comuns a les esglésies, amb més de seixanta caps 

que sobreviuen in situ al monestir dirigit per Shenoute, més conegut com el Monestir Blanc, situat 

prop de Sohag a mitjans del segle V: Mckenzie, J. The Architecture of Alexandria and Egypt (300 BC- 

700 AD). Yale (2010), p. 269.  
874 Breccia, E. Musee greco-romain. Paris (1931), pp. 37-38.  
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ansata875. La sala fou modificada tres o quatre vegades i s’hi van trobar molts fragments 

arquitectònics que posteriorment es van reutilitzar en habitatges àrabs que es van construir 

al damunt, datats de finals del segle VIII i principis del IX876. El material publicat per 

l’arqueòleg italià Breccia es pot classificar en dos subgrups relatius a la complexitat i 

ornamentació de les peces877. Una primera tipologia conformada per un estil i disseny 

més senzill que estaria indicada per un ús quotidià i una segona, més ornamentada i 

tallades de forma més refinada per la mà de l’escultor878.  

 

 

 
875 Creu egípcia amb un cercle a la part superior basada en el símbol jeroglífic egipci ankh que 

representa la vida: Severin, H. G. “Gli scavi eseguiti ad Ahnas, Bahnasa, Bawit e Saqqara: Storia delle 

interpretazioni e nuovi risultati”. CorsiRav 28 (1981), pp. 303-309.  
876 Breccia, E. Musee greco-romain. Paris (1931), pp. 39.  
877 Breccia, E. Musee greco-romain. Paris (1931), pp. 28 i 47.  
878 Les peces del darrer grup, aquelles que podríem definir com a materials o objectes de luxe, són 

especialment rellevants perquè se n’han trobat d’unes d’idèntiques a l’església de Sant Poliecte de 

Constantinoble. Veure: Mascort, M.; Pons, E.; Agustí, B.; Algorri, E.; Amer, H.; Amer, I; Castellano, N.; 

Erroux-Morfin, M.; López, A.; Martínez, J.; Mascia, L.; Munar, M.;  Recasens, A. “Memòria dels treballs 

desenvolupats per la Missió Arqueològica de la Universitat de Barcelona-IPOA, en el jaciment d’Oxirrinc 

(Minia), Egipte. Campanya de 2020”. Nilus 29 (2020), pp. 4-28; Mascort, M.; Pons, E; Agustí, B.; Algorri, 

E.; Amer, H; Burgaya, B.; Castellano, N.; Eguiluz, D.; Erroux-Morfin, M.; López, A.; Martínez, J.; Mascia, 

L.; Munar, M.; Pullia, M.F.; Recasens, A.; Riudavets, L.; Soler, S. “Memòria dels treballs desenvolupats 

per la Missió Arqueològica de la Universitat de Barcelona-IPOA, en el jaciment d’Oxirrinc (Mínia, 

Egipte)”. Nilus 30 (2021), pp. 3-36. 
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Fig. 33. Relleu calcari amb Hèrcules i Aqueloos en forma de toro o el toro cretenc trobat a 

Oxirrinc. (Font: Brooklyn Museum.). 

Per concloure, és interessant tenir en compte una darrera qüestió ornamental que 

ens permetrà establir una datació relativa per a la majoria estructures coptes de la ciutat. 

A finals del segle XX, s’hi van trobar dos capitells amb monogrames tallats en el nivell 

de fonamentació. Aquesta dada és especialment rellevant perquè la forma del cronograma 

no es troba a Egipte fins a principis del segle VI. Per tant, les estructures on apareix inscrit 

o tallat el cronograma tenen una datació relativa post quem al segle VI.  
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7.4.5. De les particularitats locals a l’estil eclesiàstic clàssic: les esglésies 

d’Antinoòpolis (el-Sheikh cibada) i el monestir pacomià de Pbow (Faw 

Qibli) 

Les esglésies d’Antinoòpolis i Pbow mostren que al bell mig del segle IV, les 

basíliques coptes, petites i mitjanes, ja presentaven els trets més característics observats 

a les esglésies basilicals d’arreu del Mediterrani Oriental durant els segles V i VI. Totes 

elles, tenien un passadís transversal i un santuari tripartit enfront d’un parament recte 

d’orientació est879. 

A pocs quilòmetres de la localitat costera de Nag Hammadi, es troba el monestir 

pacomià de Pbow, a l’actual Faw Qibli, on sobreviuen les restes arqueològiques de tres 

fases estratigràfiques d’una mateixa església880. La més antiga, era de dimensions menors 

a les dues reformes posteriors i amb una datació, segons Pacomi, de finals de l’any 337 i 

principis del 338. Com dèiem, la segona reforma va ampliar les dimensions de la primera, 

que va ser construïda, segons el material ceràmic trobat, a principis del segle V881.  

La segona i la tercera fase de l’església de Pbow presentaven una disposició 

similar a les cinc naus de l’església del cementiri sud d’Antinoòpolis, amb els passadissos 

laterals exteriors més estrets que els interiors. La basílica constantiniana de Sant Pere i la 

basílica del Laterà de Roma també tenien cinc naus, però els passadissos laterals que les 

distribuïen tenien la mateixa amplada882. Aquestes esglésies que es troben a la capital 

 
879 A tall d’exemple, l’església situada al cementiri sud d’Antinoópolis (el-Sheikh cibada), presentava 

una datació relativa de principis del segle IV i estava distribuïda a través de cinc passadissos entre els 

quals el corredor transversal era el més estret. Veure: Uggeri, G. “I monumenti paleocristiani di 

Antinoe”. Atti del 3. Congresso nazionale di archeologia cristiana. Torino 1939. Rome (1982), pp. 

657-688; Grossmann, P. “Zur Rekonstruktion der Siidkirche von Antinoopolis”. Vicino Oriente 12 

(2000), pp. 269-281. 
880 van Elderen, B. “The Nag Hammadi Excavation”. Biblical Archaeologist 42 (1979), pp. 225-231; 

Grossmann, P. “The Basilica of St Pachomius”. Biblical Archaeologist 42 (1979), pp. 232-236; Lease, 

G. “The Fourth Season of the Nag Hammadi Excavation”. GottMisz 41 (1980), pp. 75-85; Grossmann, 

P. “Kirche oder Ort des Feierns. Zur Problematik der pachomianischen Bezeichnungen des 

Kirchenbaudes”. Enchoria 26 (2000), pp. 41-53; Lefort, L. T. “Les Vies coptes de Sainte Pachome et 

de ses premiers successeurs”. Bihliotheque du Museon 16. Louvain (1943), pp. 115-126.  
881 Així mateix, la darrera reforma va ampliar encara més les dimensions de la segona –36x 74 m, sense 

contemplar les columnes situades a l’oest del recinte– i presentava una datació de mitjans del segle V fins 

al VI. Aquesta última reforma es va fer amb pedra i totxo cuit i s’hi van afegir columnes de granit, les bases 

de les quals encara són visibles. 
882 Krautheimer, R. et al. Corpus Basilicarum Christianarum Romae. Vatican (1977).  
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romana tenien un absis que sobresortia del mur est, mentre que les esmentades a Egipte 

presentaven un mur est recte, proporcionant un paviment rectangular sòlid que recorda 

els temples faraònics. Així, les següents esglésies de cinc naus, totes elles situades a zones 

rurals de l’Alt Egipte, reflecteixen les particularitats locals juntament amb l’evolució 

arquitectònica eclesiàstica copta883.  

 
883 Pintaudi, R. Antinoúpolis. Firenze (2008).  
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Fig. 34. Planimetria de l’església del monestir de Pbow. (Font: Mckenzie, J. The Architecture of 

Alexandria and Egypt (300 BC- 700 AD). Yale (2010).). 
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7.4.6. Esglésies coptes d’absis tripartit: els monestirs blanc i vermell i l’església 

de Dendera 

Els monestirs Blanc i Vermell, situats prop de Sohag, són els jaciments més 

rellevants de cronologia bizantina per aques estudi. Ambdós es troben en un magnífic 

estat de conservació a causa d’haver-se mantingut en ús continuat, des que es van 

construir a principis del segle V. Juntament amb l’església copta de Dendera, capital del 

nomós VI, els dos monestirs presenten una planta distintiva amb un santuari tripartit, 

conformat per tres absis, de forma rectangular. També resulta significativa la seva 

decoració que perviu in situ, especialment els caps de nínxols, tal com veurem a 

continuació. 

7.4.6.1. El Monestir Blanc  

El monestir de Shenoute, situat a 8 km al nord-oest de Sohag, davant de la ciutat 

de Panòpolis, l’actual Akhmim, fou especialment pel seu segon dirigent: Shenoute. La 

importància d’aquest monestir rau en el bon estat de conservació, combinat amb el fet 

que ofereix una datació cronològica absoluta, degut a la decoració en pedra calcària que 

presenta, així com la planta basilical de l’església principal del complex884.  

Conegut comunament com el Monestir Blanc, l’actual Deir el-Abiad, el seu 

sobrenom prové del color de la pedra calcària local a partir de la qual es va construir el 

recinte monacal i l’església principal del monestir885. Fou fundat a mitjans del segle IV 

per Pigol, oncle de Shenoute, i la seva fase inicial presentava unes dimensions estructurals 

 
884 Butler, A. J. Ancient Coptic Churches of Egypt. Vol. 1. Oxford (1884), pp. 351-357; Bock, W. 

Materiaux pourservir a I’archeologie de TEgypte chretienne. St Petersburg (1901), pp. 39-60; Peers, 

C. R. “The White Monastery near Sohag, Upper Egypt”. The Archaeological Journal 61 (1904), pp. 

131-153; Clarke, S. Christian Antiquities in the Nile Valley. Oxford (1912), pp. 145-161; Schmitz, A. 

L. “Das Weisse und das Rote Kloster”. Die Antike 3 (1927), pp. 326-350; Evers, H. G; Romero, R. 

“Rotes und Weisses Kloster bei Sohag. Probleme der Rekonstruktion”. K. Wessel (ed.). Christentum 

am Nil. Recklinghausen (1964), pp. 175-199; Meinardus, O. Christian Egypt, Ancient and Modern. 

Cairo (1965), pp. 290-293; Walters, C.C. Monastic Archaeology in Egypt. Warminster (1974), pp. 21-

59, 124, 158, 161, 186, 189, 191, 192, 195, 241, 242, 309, 310; Akermann, P. Le Decor sculpte du 

Convent blanc, niches et frieses. Cairo (1976); Grossmann, P. Mittelalterliche Langhauskuppelkirchen 
und verwandte Typen in Oberdgypten. Gliickstadt (1982), pp. 78-9, 115, 253; Grossmann, P. “Die 

klassischen Wurzeln in Architektur und Dekorsystem der grossen Kirche des Schenuteklosters bei 

Suhag”. A. Egberts et al. (eds.). Perspectives on Panopolis. Leiden (2002d), pp. 115-131. 
885 Besa. The Life of Shenute. D.N. Bell (trad.). Kalamazoo (1983), pp. 49-51.  
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molt menors a les que avui en dia coneixem886. Per tant, prèviament a la seva construcció 

sembla que ja hi havia una comunitat anterior i la seva reforma tindria lloc amb l’objectiu 

d’ampliar les seves dimensions atès a una demanda superior de monjos i monges ja amb 

la direcció de Shenoute a principis del segle V. 

La primera dècada del segle XX, es van excavar el conjunt d’edificis més 

rellevants del monestir, incloent les habitacions per a l’allotjament dels monjos i monges 

i un refectori. Una inscripció in situ trobada al parament sud de l’església principal ens 

permet donar la datació absoluta de la seva fundació, juntament amb la informació 

proporcionada per les fonts escrites autobiogràfiques de l’abat Shenoute887. La 

construcció de la següent església  va substituir una d’una fase anterior de dimensions 

menors, amb l’objectiu d’acollir un major nombre de monjos o monges sota les directrius 

de Shenoute888. Segons Besa, el cap dels obrers, qui també era un monjo de la comunitat 

monacal, va gastar els ingressos que guanyava mitjançant la direcció de la construcció en 

una bella corona que estava penjada a la cúpula de l’altar major, mentre que el seu germà 

va manar construir una creu adornada d’or i plata que penjava al mig del terrat de fusta 

de l’edifici889.  

Es tractava d’una gran església amb unes dimensions exteriors molt properes a les 

de la fase més gran de l’església de Pbow (Faw Qibli). Tanmateix, també tenien una 

amplada axial similar entre les columnes de la nau. La mida o dimensions dels seus 

plànols era similar a una de les dues sales de la catedral de Trier, començades després de 

l’any 326, emplaçament on Atanassi va viure durant el seu exili forçat durant els anys 

335-337. Judith Mckenzie va proposar que la raó per la qual les dimensions coincideixen 

 
886 Leipoldt, J. Schenule von Atripe und die Entstehung des national agyptischen Christentums. 

Leipzig (1903), p. 26. 
887 Lefebvre, G. “Inscription grecque du Deir-el-Abiad”. ASAE 20 (1920), p. 251; Deichmann, F. W. 

“Zum Altiigyptischen in der koptischen Baukunst” MDIK 8 (1939), p. 36; Kuhn, K. H. “A Fifth 

Century Egyptian Abbot”. JThSt 5 (1954), pp. 36-48. 
888 Sinuthii Archimandritae vita et opera omnia. Leipoldt, J. (ed.) vol. 3 (Paris 1908), pp. 12-13, 26-

32.  
889 Petrie, W.M.F. et al. Athribis. London (1908), pp. 13-15; Ali Mohamed, M.; Grossmann, P. “On 

the Recently Excavated Monastic Buildings in Dayr Anba Shinuda: Archaeological Report”. BSAC 

30 (1991), pp. 53-63. Amelineau, É. “Vie de Schnoudi traduite de l’Arabe”. Monuments pour servir 
a Thistoire de TEgypte chretienne aux IV et V siecles. Memoires publies par les membres de la mission 

archeologiquefranpaise au Caire 4. Paris (1888), pp. 353, 354, 392-3, 400, 401, 453, 458, 459. 

 

 



PAISATGE I TERRITORI DE L’EGIPTE COPTE 

ARIADNA GUIMERÀ MARTÍNEZ 

 

308 

 

és degut a que l’església copta del monestir fou la residència principal de Constanci, un 

dels fills de l’emperador Constantí, de manera que aquestes esglésies egípcies tenen una 

mida comparable a les esglésies principals d’altres llocs890. 

Els paraments de la rectoria del Monestir Blanc estaven decorats amb més de 

seixanta caps de nínxols tallats a la pedra calcària. Els detalls ornamentals indiquen que 

es van construir alhora, com a part de la construcció original, així com la cornisa que 

recorria la part superior de la sala sud i la nau. Certament, l’església principal també va 

incorporar alguna pedra reutilitzada de diferents edificis dels voltants com a mesura per 

abaratir costos i agilitzar la seva construcció. De la mateixa manera, es van reutilitzar 

blocs grans d’altres edificacions, inclosos alguns d’Abydos, per a altres finalitats 

estructurals, com els llindars de les portes. A la nau també s’utilitzaven grans blocs de 

granit amb jeroglífics antics com a lloses. Com que el nivell de circulació era una 

superfície que normalment no hauria estat estucada, aquests jeroglífics inscrits haurien 

quedat visibles quan l’església estava en ús. Segons Besa, els obrers es van oposar a una 

de les pedres utilitzades en la construcció891. Això podria suggerir que els monjos havien 

d’estar convençuts que les talles paganes no tenien un poder propi ni daimones dins 

seu892.  

Les posteriors intervencions realitzades a l’església han complicat la determinació 

de la seva cronologia. El complex monacal fou greument afectat per un incendi, 

possiblement a la invasió persa del 619, després de la qual es van reconstruir les parts 

esfondrades seguint el disseny original893.  

 
890 Mckenzie, J. The Architecture of Alexandria and Egypt (300 BC- 700 AD). Yale (2010), p. 281. 
891 Besa. The Life of Shenute. Bell, D.N.  (trad.). Kalamazoo (1983), pp. 78-79. 
892 Lefebvre, G. “Inscription grecque du Deir-el-Abiad”. ASAE 20 (1920), p. 251; Deichmann, F. 

“Zum Altiigyptischen in der koptischen Baukunst”. MDIK 8 (1939), p. 36.  
893 Per tal de realitzar-ho, es van utilitzar maons cuits, incloent la reparació d’algunes columnes de la nau. 

També es van reparar els absis, amb columnes reutilitzades col·locades entre els nínxols, algunes de les 

quals tenien capitells tallats per la construcció original. Veure: Deichmann, F. Die Spollen in der 

spdtantiken Architektur. Munich (1975), pp. 54-60; Vernus, P. “Inscriptions de la troisieme periode 

intermediate (II). Blocs du grand-pretre d’Amon lIWPWT remployes dans le Deir-el-Abyad”. BIFAO 75 

(1975), pp. 67-72; Verbeeck, B. “De Kloosterkerken bij Sohag”. Phoenix ex Oriente Lux 25.1 (1979), p. 

95-96 ; Grossmann, P. “New Observations in the Church and Sanctuary of Dayr Anba Sinuda - the 

So-called White Monastery - at Suhag”. ASAE 70 (1984-5), p. 69; Grossmann, P. “Friihchristliche 

Baukunst in Agypten”. B. Brenk (ed.). Spdtmtike und frillies Christentum. Frankfurt (1977) p. 263. 
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Fig. 35. Seccions constructives del monestir d’apa Shenoute. (Font: Mckenzie, J. The 

Architecture of Alexandria and Egypt (300 BC- 700 AD). Yale (2010).). 
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Fig. 36. Plànol de l’església del Monestir Blanc. (Font: Mckenzie, J. The Architecture of 

Alexandria and Egypt (300 BC- 700 AD). Yale (2010).). 
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Actualment, la part de l’edifici antic que s’utilitza com a església ocupa l’espai de 

la sala medieval que hi havia davant de la nau, anomenada khurus. Així, la nau original, 

que avui en dia no conserva la teulada i, per tant, es troba a l’aire lliure, tenia una galeria 

amb una nau transversal. Tant es així que a les parets encara es veuen els forats per a les 

bigues del terra i la coberta de la galeria, alineades amb les columnes894. Altrament, el 

fris de l’estrat inferior de l’absis de direcció est va ser reparat amb blocs col·locats fora 

de la seqüència constructiva895. Això va fer suposar que la resta de l’escultura de pedra 

calcària, incloses les capçaleres dels nínxols, va ser reutilitzada i, per tant, també ho va 

ser la inscripció inscrita. La sala, així com el voltant de la part superior de la nau, formava 

part de la construcció original i el seu bon estat de conservació fa que encara es mantingui 

in situ. No obstant això, la cúpula actual situada al centre superior del santuari es va 

construir a mitjans del segle XIII i el fresc de l’absis fou pintat unes dècades abans896.  

A la galeria s’hi arribava per una escala que es trobava amb orientació nord-est de 

l’edifici i per una altra situada a l’angle sud897. Al costat ubicat a l’extrem est de la sala 

llarga de funció incerta, hi ha una altra que servia com a biblioteca i els temes de cada 

subgènere literari s’indicaven amb etiquetes que se situaven al costat dels nínxols898. La 

següent biblioteca fou cèlebre perquè va permetre preservar les darreres còpies dels 

escrits autobiogràfics de Shenoute. Malgrat sabem de la seva fòbia vers el paganisme, tal 

com s’ha explicat en diferents moments d’aquesta tesi doctoral, el corpus literari de l’abat 

mostra que coneixia el grec així com la retòrica i la filosofia gregues i, evidentment, 

 
894 Grossmann, P. “Esempi d’architettura paleocristiana in Egitto dal V al VII secolo”. CorsiRav 28 

(1981), pp. 155-158. 
895 Pel que fa als caps de nínxols, aquests van ser tallats per a la construcció original de l’església l’any 440 

i sabem que estaven disposats simètricament per tal d’encaixar amb el plànol original. Cap de les següents 

concavitats estava, però, decorada amb personatges. Més aviat, la seva decoració incloïa motius animals 

com cabres, gaseles i paons, disposats simètricament en parelles, així com vinyes o àmfores de vi, creus 

coronades, petxines i patrons geomètrics. En canvi, els següents patrons no s’entrellaçaven com els de la 

categoria més senzilla trobats a Oxirrinc (el-Bahnasa). Les imatges dionisíaques de la vinya han estat 

interpretades com un motiu decoratiu cristià més associat al ritual litúrgic de l’Eucaristia, veure: Orlandi, 

T. “Coptic Literature”. B.A. Pearson; J.E. Goehring (eds.). The Roots of Egyptian Christianity. Philadelphia 

(1986), p. 69. 
896 Wace, A.J.B.; Megaw, A.H.S.; Skeat, T.C. Hermopolis Magna, Ashmunein The Ptolemaic 
Sanctuary and the Basilica. Alexandria (1959), pp. 77-78; Drioton, E. Les Sculptures coptes du 

Nilometre de Rodah. Cairo (1942), p. 12.  
897 Bock, W. Materiaux pourservir a I’archeologie de L’Egypte chretienne. St Petersburg (1901), p. 

21.  
898 Bock, W. Materiaux pourservir a I’archeologie de L’Egypte chretienne. St Petersburg (1901), p. 

29. 



PAISATGE I TERRITORI DE L’EGIPTE COPTE 

ARIADNA GUIMERÀ MARTÍNEZ 

 

312 

 

coptes899. La fèrria oposició als pagans i el seu culte religiós s’ha d’entendre com un 

reflex de la pervivència del paganisme a la zona900. 

 
899 Crum, W. “Inscriptions from Shenoute’s Monastery”. JThSt 5 (1904), pp. 552-569; van Minnen, 

P. “The Inventory of an Egyptian Church ‘bn a Greek Papyrus”. M. Rassart-Debergh; J. Ries (eds.). 

Actes du IV Congres copte. Louvain-lu-Neuve ig88, vol. 1. Louvain (1992), pp. 227-233.  
900 Orlandi, T. “The Library of the Monastery of Saint Shenute at Atripe”. A. Egberts et al. (eds.). 

Perspectives on Panopolis. Leiden (2002), pp. 211-231. 
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Fig. 37. Planimetria general del temple de Tripis a Atripe, ciutat natal de 

Shenoute. (Font: Grossmann, P. “Modalitäten der zerstörung und christianisierung 

pharaonischer tempelanlagen”.J. Hahn; S. Emmel; U. Gotter (eds.). From Temple to 

Church: Destruction and Renewal of Local Cultic Topography in Late Antiquity. Leiden 

(2008).). 
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Fig. 38. Làmina de dibuix de les diferents tipologies de capitells que s’han trobat al Monestir 

Blanc. (Font: Mckenzie, J. The Architecture of Alexandria and Egypt (300 BC- 700 AD). Yale (2010).). 

Els caps de nínxols esculpits tenien mig frontó molt pronunciat amb una cornisa 

de pas més baix (o corbat) entre ells a la part superior901. Aquesta disposició emmarcava 

una semi-cúpula que coronava les següents concavitats en forma d’absis o una volta de 

 
901 Bock, W. Materiaux pourservir a I’archeologie de l’Egypte chretienne. St Petersburg (1901), p. 

51.  



PAISATGE I TERRITORI DE L’EGIPTE COPTE 

ARIADNA GUIMERÀ MARTÍNEZ 

 

315 

 

canó curta amb un extrem pla que coronava aquells de forma rectangular902. Tots ells 

estaven sostinguts per pilastres i col·locats entre les columnes, produint una mena 

d’efecte visual recarregat que incrementava amb la superposició d’elements. Així, les 

cornises dels capçals dels nínxols presentaven modillons plans acanalats que també 

s’empraven a les motllures de la part superior de la nau i de la sala d’orientació sud903. 

Les següents cornises acanalades planes i els nínxols de frontó trencats reflectien una 

continuació en la disposició arquitectònica egípcia d’època ptolemaica. Tot seguit, el 

disseny del Monestir Blanc també tenia algunes particularitats locals com, per exemple, 

la forma rectangular dels paraments exteriors amb parets interiors afilades i una cornisa 

còncava a la part superior, típicament identificada amb els temples faraònics. De la 

mateixa manera, també trobem aquesta influència no únicament en els elements 

decoratius, sinó també arquitectònics904.  

 
902 Bock, W. Materiaux pourservir a I’archeologie de TEgypte chretienne. St Petersburg (1901), p. 

18.  
903 Grossmann, P. “The Triconchoi in Early Christian Churches of Egypt and their Origins in the 

Architecture of Classical Rome”. Roma e TEgilto nell’antichita classica Cairo ig8g. Rome (1992), p. 

184.  
904 En són un exemple clar les sales situades a l’àrea posterior del santuari cristià o la corba parabòlica 

emprada en la construcció de l’arc gran de relleu situat en el mur est de la sala sud, veure: Deichmann, F. 

“Zum Altiigyptischen in der koptischen Baukunst”. MDIK 8 (1939), pp. 34-37; P. Grossmann. Christliche 

Architektur in Agypten. Leiden (2002), p. 52.  
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Fig. 39. Secció i reconstrucció axonomètrica del Monestir Blanc de Shenoute realitzada per 

Sheila Gibson. (Font: Mckenzie, J. The Architecture of Alexandria and Egypt (300 BC- 700 AD). Yale 

(2010).). 
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7.4.6.2. El Monestir Vermell  

El monestir de l’abat Bishuy, es trobava a pocs quilòmetres al nord-oest del 

monestir de Shenoute (Monestir Blanc), fou fundat per la comunitat pacomiana que allà 

hi residia905. És l’únic edifici que s’ha conservat del conjunt monacal amb el color de maó 

cuit de les seves parets que li va donar el sobrenom del Monestir Roig (Deir el-Ahmar). 

És important aquest detall perquè les parets originals del respectiu absis tripartit encara 

es manté dempeus i els capitells de les columnes estan in situ906. 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 
905 Principals publicacions que tracten les evidències arqueològiques del Monestir Vermell:: Bock, W. 

Materiaux pourservir a I’archeologie de TEgypte chretienne. St Petersburg (1901), p. 61-67; 

Grossmann, P. “Die von Somers Clarke in OberAnsina entdeckten Kirchenbauten”. MDIK 24 (1969), 

pp. 156-160.   
906 Era dos terços menor respecte la mida del Monestir Blanc i tenia una forma que recordava a un temple 

egipci, amb murs amb els paraments laterals inclinats cap a l’interior i una cornisa al capdamunt. 
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Fig. 40. Reconstrucció del Monestir Vermell. (Font: Mckenzie, J. The Architecture of Alexandria 

and Egypt (300 BC- 700 AD). Yale (2010).). 

Només s’ha conservat, com dèiem, l’absis tripartit i l’àrea davantera que ha quedat 

en ús com a església copta, mentre que la nau original, de la mateixa manera que succeïa 

amb el Monestir Blanc, està a l’aire lliure i oberta al cel perquè no s’ha conservat la 

teulada907. Al costat hi havia situada una llarga sala tal com indica l’estrat de 

fonamentació que sí ha restat intacte908.  

 
907 Així mateix, hi havia estances en forma de L a ambdós costats de l’absis tripartit i la nau central tenia 

una galeria a la qual s’hi podia accedir per mitjà de graons a l’angle sud-oest de l’edifici. 
908 Grossmann, P. “The Triconchoi in Early Christian Churches of Egypt and their Origins in the 

Architecture of Classical Rome”. Roma e Egilto nell’antichitd classica Cairo ig8g. Rome (1992), p. 

187.  
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La totalitat dels capitells del Monestir Roig, igual que en l’anterior, van ser 

esculpits alhora909. Aquells que estaven situats a les columnes de majors dimensions 

tenien una gran varietat de motius naturals incorporats en diferents costats de el mateix 

capitell, incloent un patró de cercles entrellaçats910. Així, tenim notícia que molts dels 

materials que sostenien els capitells com les columnes de granit vermell van ser 

reutilitzades d’altres estructures anteriors. Cal insistir en el fenomen de la reutilització 

perquè hi ha una reiteració en diferents elements arquitectònics com les talles de pedra de 

les portes nord i sud de la nau, que es creu que datarien de l’església primigènia situada 

en el mateix emplaçament en una fase anterior911.  

A diferència del Monestir Blanc, aquest era no únicament de dimensions menors 

sinó també estava construït amb materials més econòmics, fet que ens indicaria que la 

comunitat monacal que hi vivia no tenia una capacitat econòmica tan gran com la que 

dirigia l’abat Shenoute. Prova d’això, ho trobem, per exemple, en els capçals dels nínxols 

que tenien cornises pintades i no esculpides. Altrament, els murs i les semi-cúpules de 

l’absis tripartit estaven estucats, així com els de la nau on s’han recuperat restes 

cromatogràfiques de pintura, incloses les creus encara avui visibles al mur oest912.  

Els detalls dels capitells i les cornises esculpides del monestir de Bishuy (Monestir 

Vermell) eren similars al del monestir de Shenoute (Monestir Blanc), cosa que indica que 

el primer es va construir en una data similar913.  

 
909 Bock, W. Materiaux pourservir a I’archeologie de TEgypte chretienne. St Petersburg (1901), p. 

64; Evers, H. G.; Romero, R. “Rotes und Weisses Kloster bei Sohag. Probleme der Rekonstruktion”. 

K. Wessel (ed.). Christentum am Nil. Recklinghausen (1964), pp. 175-199; Meinardus, O. Christian 

Egypt, Ancient and Modern. Cairo (1965), pp. 80-81; Torp, H. “The Carved Decorations of the North 

and South Churches at Bawit”.  Kolloquium iiber spdtantike und friihmittelalterliche Skulptur Band 

II. Vortragstexte ig70. Mainz (1971), p. 36; Severin, H. G. “Problemi di scultura tardoantica in Egitto”. 

CorsiRav (1981), p. 249.  
910 Algunes d’aquestes concavitats tenien volutes cantoneres molt petites, mentre que d’altres simplement 

no en tenien. L`àbac era en ocasions tan reduït en alçada que gairebé ha desaparegut. Tanmateix, un nombre 

considerable de capitells tenien un toro al voltant de la seva base decorat amb un patró de corona o creu. 

Es reutilitzen els fusts de les columnes de granit vermell que sostenen aquests capitells. 
911 Bock, W. Materiaux pourservir a I’archeologie de TEgypte chretienne. St Petersburg (1901), p. 

51.  
912 Laferriere, P. “Les Croix murales du Monastere rouge a Sohag”. BIFAO 93 (1993), pp. 299-310. 
913 Per contra, els capçals de nínxols de l’ordre inferior de l’absis diferien en forma als del monestir de 

Shenoute (Monestir Blanc), amb mig frontó pronunciat que enquadrava una semi-cúpula o una volta de 

canó curta sostinguda per pilastres. Ambdós arranjaments decoratius dels nínxols, que incloïen frontons 
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L’ús de nínxols era un fenomen arquitectònic conegut dins de les tècniques 

constructives  romanes dels segles II i III. De fet, l’alternança que podem observar en tots 

dos monestirs de nínxols semi-circulars i rectangulars ja s’observava en altres espais de 

l’arquitectura romana del segle I. Per exemple, l’ús d’exedres de forma massiva, com ja 

hem vist que es va produir en territori egipci durant els segles IV i V, no va continuar fora 

d’Egipte durant la construcció de les esglésies a excepció del nord d’Àfrica, Algèria i 

Tunísia. Per tant, podem afirmar que l’ús d’exedres o nínxols amb una finalitat decorativa 

fou una particularitat de l’arquitectura copta dels segles IV i VII914.  

La sala sud dels monestirs de Bishuy i Shenoute és molt inusual i els estudis 

actuals no han sabut donar una explicació plausible al seu ús ni funcionament. Tanmateix, 

una sala de dimensions i situació similar també la podem trobar a una església de la 

Cirenaica, que estava sota l’autoritat patriarcal de la capital alexandrina. L’àrea 

d’influència i poder principal entre els territoris de Sohag i la Cirenaica era Alexandria, 

fet que podria suggerir que aquesta particularitat (la sala sud sense funció aparent) també 

la poguéssim trobar a les esglésies alexandrines d’aquesta època915.  

 
trencats, també s’empraven al nàrtex de la planta basilical, reflectint el fet que ambdós tipus de frontons 

trencats eren coetanis. 
914 Adli, S. “Several Churches in Upper Egypt”. MDIK 36 (1980), pp. 8-9; Godlewsky, W. “Les 

peintures de l’eglise de l’archange Gabriel a Naqlun”. BSAC 39 (2000), p. 91. 
915 Ward-Perkins, J.B.  et al. Christian Monuments of Cyrenaica. London (2003), p. 215.  
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Fig. 41. Planta del Monestir Vermell, realitzada per Sheila Gibson. (Font: Mckenzie, J. The 

Architecture of Alexandria and Egypt (300 BC- 700 AD). Yale (2010).). 
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7.4.6.3. Dendera: seu episcopal copta durant la primera meitat del segle 

IV. 

Situada a 130 km al sud de Sohag, es troba l’església copta de Dendera dins del 

mur perimetral del recinte del temple de la deessa Hathor. L’antiga capital del nomós VI 

de l’Alt Egipte era un punt geoestratègic clau que esdevingué seu episcopal copta durant 

el primer quart del segle IV. Cal remarca que les esglésies egípcies generalment estaven 

orientades en sentit nord-est, tal com hem pogut comprovar amb els monestirs de Bishuy 

i Shenoute (monestirs Vermell i Blanc), mentre que la direcció de l’església de Dendera 

era contrària, cap al sud, i l’explicació rau en que es va construir en un complex amb 

edificis d’origen faraònic preexistents, com la mammisi propera a la qual és paral·lela916.  

El bon estat de conservació dels murs de l’església de Dendera va permetre als 

treballs de camp consolidar fins a cinc metres d’alçada. A una de les parets encara s’hi 

poden Veure restes de pintures murals, i les tres absidioles estaven decorades amb petites 

fornícules. A banda i banda de l’absis principal, hi havia una sala en forma de “L” de 

funció desconeguda, com al monestir de Bishuy (Monestir Vermell) i també en altres 

esglésies coptes de l’Alt Egipte. Als murs de la nau hi havia pilastres alineats amb les 

columnes i la mateixa nau tenia una de transversal917.  

 
916 Georg, J. Streifzuge durch die Kirchen und Kloster Agyptens. Berlin (1914), p.149; J. Georg. Neue 

Streifzuge durch die Kirchen und Kloster Agyptens. Leipzig (1930), pp. 25-29; Severin, H.G.. 

“Fruhchristliche Skulptur und Malerei in Agypten”. B. Brenk (ed.). Spdtantike und friihes 

Christentum. Frankfurt (1977), pp. 250-279; Capuani, M. L’Egypte copte. Paris (1999), p. 200;  Georg, 

J. Neue Streifzuge durch die Kirchen und Kloster Agyptens. Leipzig (1930), p. 131.  
917 McKenzie, J. “The Architectural Style of Roman and Byzantine Alexandria and Egypt”. D.M. 

Bailey (ed.). Archaeological Research in Roman Egypt. JRA suppl. 19. Ann Arbor (1996), p. 137.  
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Fig. 42. Fotografia de la part oriental del complex basilical de Dendera que ens permet observar 

les columnes principals de la nau central i els motius decoratius pagans. La raó recau en la reutilització 

dels materials que es van emprar per a la primera fase constructiva de l’església de Dendera. (Font: De 

Agostini Editorial.) 

A les parets exteriors laterals, s’alternaven bases quadrangulars o pilastres i hi 

havia nínxols en forma d’absis amb petites columnes que sostenien capçals de nínxols 

formats per semi-cúpules. Així mateix, hi havia dues absidioles a cada extrem del nàrtex, 

esdevenint una disposició arquitectònica no habitual a Egipte, però sí a altres territoris 

com a la basílica de Sant Geron a Colònia o a la catedral de Trier918.  

En matèria ornamental, les semi-cúpules de les capçaleres dels nínxols de 

l’església de Dendera estan decorades amb petxines de caragola, i sovint amb motius 

addicionals, com una àguila o una creu coronada. Altrament, les fulles de vinya decoraven 

el llindar de la porta i fragments del fris principal de la nau919. També es va conservar 

intacte la cornisa principal a l’exterior del mur de ponent.  

 
918 Grossmann, P. “Fruhchristliche Kirchen im Gebiet des Ammon-Tempels von Luqsur”. Riimische 

Quartalschrift fur christliche Altertumskunde und Kirchengeschichle (2002c), pp. 8-14. 
919 Georg, J. Neue Streifzuge durch die Kirchen und Kloster Agyptens. Leipzig (1930), p. 98. 
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Els detalls decoratius dels fragments arquitectònics indiquen que la seva 

elaboració fou coetània per tant, es va fer en una mateixa fase constructiva920. La datació 

relativa per a l’església de Dendera es troba entre la segona meitat del segle V o principis 

del VI, i està basat en el criteri arquitectònic que segueix la planta basilical. En matèria 

constructiva, per a l’edificació de l’església de nova planta es van reutilitzar els blocs i 

maons d’altres estructures del temple que ja estava desocupat i abandonat des de principis 

del segle IV921.  

 

Fig. 43. Fotografia de la vessant occidental del complex de Dendera. (Font: De Agostini 

Editorial.). 

 
920 Severin, H. G. “Zum Dekor der Nischenbekronungen aus spatantiken Grabbauten Agyptens”. D. 

Willers (ed.). Begegnung von Heidentum und Christentum im spdtantiken Agypten. Riggisberg (1993), 

p. 250.  
921 La tècnica constructiva va ser realitzada amb tacs de cua d’oreneta de fusta seguint l’emprada al temple 

adjacent en segles anteriors. 
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El límit de l’església es va esbossar al terra de llambordes de la part davantera de 

la casa natal d’Hathor amb l’objectiu de tallar els blocs dels murs de les absidioles922. Tot 

i que els absis eren de maçoneria, la cúpula probablement era de maó cuit, però no es pot 

assegurar perquè no s’ha conservat cap material. L’absis tripartit té la mateixa mida que 

el del monestir de Bishuy (Monestir Vermell), així com el de l’església de Deir anba 

Bakhum (el monestir de Sant Pacomi), a 8 km al nord de Panòpolis (Akhmim), que també 

estava decorat amb nínxols trencats.923 

 

Fig. 44. Dibuix de les creus pintades a la paret posterior de l’església del Monestir Vermell 

dirigit per l’abat Bishuy. (Font: Mckenzie, J. The Architecture of Alexandria and Egypt (300 BC- 700 

AD). Yale (2010).). 

 

L’absis tripartit a les esglésies és més comú a Egipte que en altres llocs, tot i que 

ja existia un antecedent arquitectònic en les tècniques constructives romanes a la part 

occidental de l’Imperi. A tall d’exemple, al segle IV es va construir un santuari en forma 

de tricònquid o tripartit en una planta per a l’església de Moisès al mont Nebo, a la 

 
922 Veure: Lehmann, T. “Zur Genese der Trikonchosbasiliken”. B. Brenk (ed.). Innovation in der 
Spdtantike, Kolloquium Basel 6. und 7. Mai igg4. Wiesbaden (1996), pp. 317-357; Hornbostel-

Huttner, G. Studien zur romischen Nischenarchitektur. Leiden (1979), pp. 71-72.  
923 La consistència dimensional dels absis tripartits (un absis central amb dues absidioles) indica no només 

que hi havia una certa homogeneïtzació en el traç arquitectònic i el disseny i les proporcions, sinó que 

també els arquitectes de les esglésies de l’Alt Egipte estaven en contacte entre ells. Aquest fenomen també 

es reflecteix en la bona conservació dels monestirs Blanc i Vermell. 
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Palestina bizantina (l’actual Jordània). Els tricònquids també es troben a Lícia, al sud del 

territori turc, tallades a la roca de l’església d’Alacahisar Sancağı. No obstant això, 

aquests exemples no tenen les estances darrere del santuari que es troben en les esglésies 

coptes i prèviament en els temples egipcis924. L’absis tricònquid de les esglésies de l’Alt 

Egipte pertanyia a un disseny clàssic de l’arquitectura romana, però incorporat a la forma 

rectangular distintiva dels temples pagans egipcis.925. 

 
924 Piccirillo, M. Chiese e mosaici di Madaba. Jerusalem (1989), p. 149; Harrison, R.M. “Churches 

and Chapels of Central Lycia”. Anatolian Studies 13 (1963), p. 136.  
925 Encara es desconeix si el disseny de l’església amb un exterior rectangular amb parets inclinades 

cap a l’interior com un temple egipci era local de l’Alt Egipte o també es va produir a Alexandria. A 

la petita església (12 x 21.5 m) de Sant Atanasi a Deir ez-Zawiah, a 16 km al sud-est de l’actual Asyut, 

presenta un absis configurat per tres superficies de forma semicircular. Aquests nínxols semblen estar 

en la seva posició original, ja que alguns d’ells coincideixen amb el fris que hi ha a sota, que és continu 

i no mostra cap senyal de reutilització. Veure: Mckenzie, J. The Architecture of Alexandria and Egypt 

(300 BC- 700 AD). Yale (2010); Frankfurter, D. Christianizing Egypt: Syncretism and Local Worlds 
in Late Antiquity. Princeton (2017), p. 289.  
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Fig. 45. Planta de la basílica de Dendera, realitzada per Sheila Gibson. (Font: Mckenzie, J. The 

Architecture of Alexandria and Egypt (300 BC- 700 AD). Yale (2010).). 
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7.4.7. Les  catedrals coptes d’Hermòpolis Magna (el-Ashmunein) i Marea 

(Hauwariya) 

La gran basílica situada a la capital del nomós XV de l’Alt Egipte, coneguda amb 

el nom grec d’Hermòpolis Magna (el-Ashmunein) fou construïda a l’espai mortuori del 

culte reial de Ptolemeu III Euergetes I i Berenice. Els blocs dels capitells de la teòrica 

catedral pertanyien al temple ptolemaic, que es van reutilitzar als fonaments de l’església. 

El bon estat de conservació de les restes cromatogràfiques trobades en els blocs dels 

capitells suggeriria que el temple ptolemaic encara estava en actiu poc abans de la 

respectiva reutilització dels fonaments com a església. No es pot afirmar que es tractaria 

d’un episodi iconoclasta perquè no s’ha trobat un estrat de destrucció, però sí que 

l’impacte en la comunitat local fou molt més important que en altres casos. Així mateix, 

la simbologia també es materialitza en les proporcions monumentals de la basílica, d’aquí 

que la historiografia tradicional parli de catedral i no d’església. De totes maneres, com 

que no tenim una confirmació literària ni arqueològica d’Hermòpolis Magna com a seu 

episcopal, el següent estudi prendrà una actitud de prudència i parlarem únicament 

d’església o basílica926. 

Endinsant-nos en matèria arquitectònica, la planta basilical tenia un extrem corbat 

a cadascun de les tres absidioles curtes de forma de creu i, de nou, construïts en un bloc 

massís. De la mateixa manera que hem vist amb les esglésies d’absis tricònquid, 

l’absidional llevantina tenia estances a banda i banda i estava delimitada per un mur recte 

llevantina927. La nau, igual que en els casos anteriors, tenia una nau transversal i 

galeries928. Tanmateix, el plànol de l’església i dels edificis annexos a Hermòpolis Magna 

tindria en compte les estructures del temple pagà preexistent, amb l’altar i el santuari 

eclesiàstic situats aproximadament sobre el temple ptolemaic. La porta d’entrada 

descentrada del nàrtex estava alineada amb l’entrada oest del pati construït per sobre del 

 
926 Baranski, M. “The archaeological setting ofthe Great Basilica Church at el-Ashmunein”. D.M. 

Bailey (ed.). Archaeological Research in Roman Egypt, JK4 suppl. 19. Ann Arbor (1996), pp. 98-106; 

Baranski, M. et al. Reports From Ashmunein. vol. 2. Warsaw (1992); Capuani, M. L’Egypte copte. 

Paris (1999), pp. 152-153.  
927 Baranski, M. “Excavations at the Basilica Site at el-Ashmunein/ Hermopolis Magna in 1987-1990”. 

PAM 3 (1991), p. 21. 
928 L’anomenada Gran Sinagoga d’Alexandria, destruïda els anys 115-16, que es descriu com una 

basílica de grans dimensions, possiblement tenia dos nivells de columnes, la qual cosa suggereix que 

ja s’haurien construït prèviament grans estructures basilicals amb galeries a Alexandria. 
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recinte ptolemaic, mentre que el nàrtex que era més curt que la nau del costat sud, va 

permetre l’accés des de l’exterior a un pou929.  

 

 

Fig. 46. Diferents planimetries d’esglésies triconques o amb tres absis de la zona de l’Alt Egipte, 

totes elles a la mateixa escala. D’esquerra a dreta: a i b) Dendera, c) Monasteri de Bishuy, també 

anomenat Monestir Vermell i d) Deir Anba Bakhum. (Font: Mckenzie, J. The Architecture of Alexandria 

and Egypt (300 BC- 700 AD). Yale (2010).). 

Altrament, convé ressaltar que les columnes de granit vermell i els capitells 

corintis de pedra calcària de finals del segle II de la nau van ser reutilitzats d’edificis de 

principis d’època alt-imperial. Ara bé, no tots els materials constructius eren reutilitzats, 

també n’hi havia de nous com, per exemple, una sèrie de capitells, frisos i nínxols tallats 

en pedra local. Aquests capçals eren tant per a nínxols rectangulars com en forma 

d’absidiola que estarien alternats als paraments de la nau central. Els capitells tallats ex 

novo han estat datats a finals del segle V. En aquest sentit, intervencions arqueològiques 

recents han descobert ceràmica des de mitjans del segle IV fins ben entrat el segle V, 

mentre la numismàtica de l’emplaçament, amb datació de finals del segle V, es va trobar 

al pou que es va tancar quan es va construir el transsepte nord930. 

 
929 L’entrada monumental del carrer d’Antínous permetia accedir directament a la nau basilical de de 

l’accés nord. 
930 Baranski, M. “Preserving the Christian Basilica of el-Ashmunein”. BIFAO 90 (1990), p. 42. 
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Deixant enrere l’Egipte Mig i viatjant direcció nord, situada a 33 km al sud-oest 

d’Alexandria, es troba el jaciment de Marea (Hauwariya), on fa gairebé dues dècades, 

l’any 2004, es va excavar parcialment la gran basílica del transsepte pel Polish Center of 

Mediterranean Studies (PCMA) sota la direcció de H. Szymańska i K. Babraj. L’església 

té una datació de finals del segle V i principis del VI. Als dos extrems de l’ampli 

transsepte presenta un mur semicircular amb la seva forma corba visible des de l’exterior. 

Té un absis que sobresurt del mur llevantí de la planta basilical que és estrany de trobar 

en l’arquitectura egípcia, però que, en canvi, sí que és habitual en territoris com Palestina, 

Síria o Turquia. Altrament, però, el disseny també està relacionat amb la basílica del 

transsepte d’Hermòpolis Magna (el-Ashmunein), exceptuant el fet que els absis estan 

construïts en blocs sòlids en el cas que hem presentat anteriorment931.  

Les dimensions d’ambdues plantes basilicals eren molt similars a les mesures 

d’altres esglésies, fet que ens indica una homogeneïtat en l’arquitectura copta932Les 

longituds de les naus transversals de planta en forma de creu, comunament anomenats 

transseptes, de Marea i Hermòpolis Magna eren també afins, tot i que el transsepte de la 

primera era més ample que el de la segona. D’altra banda, l’amplada axial entre les 

columnes del transsepte era gairebé la mateixa que l’amplada del transsepte d’Hermòpolis 

Magna. Així mateix, l’amplada interna de la nau i l’extensió axial del passadís central a 

Marea eren lleugerament menors que les presentava l’església d’Hermòpolis Magna 

respectivament. 

En altres paraules, el disseny essencial d’ambdues basíliques, les de Marea i 

Hermòpolis Magna, sembla basar-se en que la seva llargada era el doble de l’amplada de 

les seves naus933. Les darreres dimensions s’assemblen notablement a les de l’església de 

cinc naus d’època justiniana de la Nativitat de Betlem, construïda sobre la d’època 

constantiniana. Així doncs, les següents dades suggereixen que les esglésies de creueria 

 
931 Grossmann, P. “Die Querschiffbasilika von Hauwariya und die iibrigen Bauten dieses Typus 

Agypten als Repriisentanten der verlorenen friihchristlichen Architektur Alexandrias”. BSAA 45 

(1993), pp. 107-121; Capuani, M. L’Egypte copte. Paris (1999), pp. 22-23; Szymanska, H; Babraj., K. 

“Marea Fourth Season of Excavations”. PAM 15 (2003), pp. 56-62.  
932 Convé ressaltar, per exemple, que l’amplada interior de la nau de Marea de 23 metres, era 

aproximadament la mateixa que al Monestir blanc de 24. 
933 A la basílica de Marea era de 25 per 50.4 metres, mentre que a Hermòpolis Magna de 29.5 per 59 

metres, exceptuant el nàrtex.  
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o planta en creu amb extrems corbats serien un fenomen únic i local del territori egipci i 

l’església copta, tot i que el plànol basilical de Marea també hi trobem un paral·lel amb 

l’Església de la Nativitat de Betlem, que tenia un transsepte final amb un gran absis que 

sobresortia del mur lateral a cada extrem de les absidioles934.  

 
934 Crowfoot, J. W. Early Churches in Palestine. London (1941); Mare, W.H. “The 1994 and 1995 

Seasons of Excavations at Abila ofthe Decapolis”. ADAJ 40 (1996), p. 263.  
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Fig. 47. Plànol de la basílica d’Hermòpolis Magna realitzat per Sheila Gibson. (Font: Mckenzie, 

J. The Architecture of Alexandria and Egypt (300 BC- 700 AD). Yale (2010).). 
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Fig. 48. Plànol de la basílica de Marea (Hauwariya) realitzat per Sheila Gibson. (Font: Mckenzie, 

J. The Architecture of Alexandria and Egypt (300 BC- 700 AD). Yale (2010).). 

 

7.4.8. Pelusium (Tell el-Farama): un cas únic i excepcional de l’Arquitectura 

Copta 

El conjunt eclesiàstic de Pelusium (Tell el-Farama) presenta un cas arquitectònic 

únic respecte la seva planta basilical circular que no troba paral·lel arreu del territori 

egipci. L’església està conformada per una cripta a l’extrem occidental i una gran rotonda, 

d’uns trenta metres de diàmetre, amb un deambulatori o girola935 al seu interior i un atri 

 
935 L’ambulatori o girola era un espai que envoltava l’altar major de les esglésies i que aparegué amb 

l’objectiu de facilitar el trànsit dels fidels per l’interior dels temples sense destorbar les celebracions 

que s’hi celebraven simultàniament. La seva presència en la planta basilical de Pelusium (Tell el-

Farama) és molt estrany esdevenint, com dèiem, un cas únic en tot el territori egipci i la cronologia 
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a la zona est. La darrera ubicació del complex eclesiàstic, l’est, es va trobar completament 

destruïda i amb estratigrafia que contenia signes de destrucció i d’incendi936.  

El peculiar disseny circular, tot cercant assemblar-se als mausoleus d’època 

imperial, es va emprar a Roma en la mateixa cronologia relativa on hem de situar la 

construcció del complex: segles IV i V. No obstant això, la disposició d’una edificació de 

planimetria central amb un atri i/o basílica contigus era molt més comú a Palestina que a 

qualsevol altre territori937. Contràriament, el conjunt de l’església de l’antic Serapeum 

alexandrí, que hem vist anteriorment, consistia en una disposició similar amb un martiri 

octogonal per a Sant Joan Baptista i una basílica adjunta, tot presentant la disposició 

emprada per a l’Església de la Nativitat de Betlem d’època constantiniana938. 

Altres particularitats del complex de Pelusium reflecteixen contactes o similituds 

arquitectòniques de territoris més llunyans i no pas locals. A tall d’exemple, tenia una 

pica baptismal amb forma de creu o cruciforme, que era una característica de províncies 

com Palestina, Síria o Grècia939. Així mateix, l’església tenia capitells d’estil clàssic de 

marbre amb un tall distintiu a les seves fulles d’acant, com també es pot Veure en 

basíliques a Tessalònica, Corint, Ravenna, Jerusalem o Constantinoble940. D’altra banda,  

la planta basilical també presentava capitells jònics que ens suggereixen l’existència d’un 

pis superior941. 

 
copta a la qual es refereix aquest treball (ss. IV i VI). Aquest element arquitectònic va esdevenir molt 

característic de l’època del romànic i, després, del gòtic.  
936 el-Taher, R; Grossmann, P. “Excavation ofthe Circular Church at FaramaWest”. MDIK 53 (1997), 

pp. 255-262; Grossmann, P; Hafiz, M. “Results ofthe 1995/96 Excavations in the North-West Church 

of Pelusium (Farama-West)”. MDIK 54 (1998), pp. 177-82.  
937 L’església de principis del segle IV del Sant Sepulcre de Jerusalem, de la mateixa manera que el complex 

eclesiàstic de Pelusium, presentava una planta circular a l’extrem oest amb un atri i una basílica a la zona 

est. Anàlogament al cas de Pelusium,  l’església del Sant Sepulcre es trobava situada a l’extrem oriental del 

delta del Nil, just a l’entrada de Palestina. 
938 Claridge, A. Rome, An Oxford Archaeological Guide. Oxford (1998), p. 347.  
939 Y. Tsafrir. “The Development of Ecclesiastical Architecture in Palestine”. Y. Tsafrir (ed.). Ancient 
Churches Revealed. Jerusalem (1993), p. 7. 
940 Patrich, J. “The Early Church of the Holy Sepulchre in the Light of Excavations and Restoration”. 

Y. Tsafrir (ed.). Ancient Churches Revealed. Jerusalem (1993), p. 102; M. Biddle. The Tomb of Christ. 

Stroud (1999). 
941 Altres exemples de capitells d’imposta jònics a Egipte només s’han trobat a Alexandria, datats a 

finals del segle V o principis del VI. 
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Fig. 49. Plànol de l’església circular de Pelusium realitzat per Sheila Gibson. (Font: Mckenzie, J. 

The Architecture of Alexandria and Egypt (300 BC- 700 AD). Yale (2010).). 
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7.4.9. La coherència arquitectònica copta a distància: els monestirs de Saqqara 

i Bawit  

Un cop havent establert les disposicions arquitectòniques de les esglésies coptes, 

basades en la disposició planimètrica, i les influències o paral·lels que s’hi poden 

identificar, l’atenció del següent cas d’estudi es dirigirà a un examen detallat de la 

decoració de pedra calcària de les esglésies dels monestirs de Bawit i Saqqara. Els seus 

exemples esdevenen emplaçaments únics, no únicament per la seva qualitat decorativa, 

sinó també, malgrat la distància entre ells, per la notable consistència arquitectònica copta 

d’ambdós centres monacals. 

7.4.9.1. L’església de Bawit 

El monestir de l’abat Apol·lo a Bawit es troba localitzat a escassos dos 

quilòmetres  a l’oest del poble actual de Bawir i a vint-i-vuit del sud d’Hermòpolis Magna 

(el-Ashmunein). El centre fou fundat a finals del segle IV per l’abat Apol·lo i estigué 

ocupat fins a la segona meitat del segle XII, tot i que la darrera inscripció data de l’any 

961. A principis del segle XX, quan es va redescobrir l’emplaçament monacal, els 

paraments exteriors encara mantenien una alçada de més de cinc metres942.  

Així doncs, el complex estava conformat per diferents edificis que incloïen la 

basílica sud, coneguda per la seva decoració tallada en pedra calcària, així com l’església 

nord, que també tenia fusta tallada i decoració de pedra calcària pintada. Tanmateix, el 

conjunt monacal el tanquen les diferents capelles i estances privades dels monjos, també 

cèlebres per les pintures murals, i que, juntament amb les dues edificacions anteriors, 

constitueixen part de la base empírica del següent estudi.  

En primer lloc, l’església del sud era important per la decoració arquitectònica de 

pedra calcària tallada de gran qualitat que es trobava in situ en els paraments, conservant 

un total de quatre metres i mig d’alçada cadascun. A continuació, els següents murs van 

 
942 Cabrol, F.; Leclercq, H. (eds.). Dictionnaire d’archeologie chretienne et de liturgie, vol. 2.1. Paris 

(1925), pp. 203-210; Torp, H. “La Date de la fondation du monastere d’Apa Apollo de Baouit et de 

son abandon”. MEFR 77 (1965), pp. 153-177; Krause, M. “Bawit”. K. Wessel (ed.). Reallexikon zur 

byzantinischen Kunst.  vol. 1. Stuttgart (1966), pp. 568-575; Clackson, S. J. Coptic and Greek Texts 

Relating to the Hermopolite Monastery of Apa Apollo. Oxford (2000), pp. 3-9; Clédat,  J. “Le 

Monastere et la necropole de Baouit”. MIFAO 111. Paris (1999), p. 210. 
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ser fotografiats amb la decoració tallada in situ, tot i que, malauradament, abans de 

realitzar la documentació fotogràfica, es van retirar les peces sense context que es van 

trobar al nivell de circulació, sense realitzar un registre exhaustiu i impossibilitant una 

datació relativa a partir dels materials. Certament, però, les parets es trobaven 

completament desmantellades i la majoria dels fragments esculpits que es van poder 

recuperar, van ser portats ràpidament al Museu Copte del Caire, mentre que la resta va 

ser conduïda al Museu del Louvre de París, on es va reconstruir l’església. Això fou 

possible perquè les dimensions eren relativament petites943, de mida i disseny similars a 

la petita església del segle IV de Shams al-Din (Munisis), amb tres columnes a cada costat 

de la nau sense absis944. 

Malauradament, el registre arqueològic publicat de l’església sud consta de 

documentació gràfica, un conjunt fotogràfic, sense un text detallat que acompanyi 

cadascuna de les imatges, fent que dificulti la interpretació de cadascuna de les fases 

constructives. Anys més tard, però, Jean Clédat, principal arqueòleg de la missió francesa, 

va publicar una breu descripció de l’església que va esclarir algun dels punts més 

importants de l’estat de l’edifici i la relació estratigràfica945. Segons Clédat, per exemple, 

els murs estaven conformats per carreus, maçoneria a banda i banda d’un nucli de maó 

cuit, i amb cursos de corda de fusta. D’altra banda, s’observava que l’edifici estava 

pavimentat amb blocs de granit revestit i, de la mateixa manera que les columnes de granit 

romanes de la nau, havien estat reutilitzats d’un temple pagà anterior que estava situat a 

pocs metres de l’emplaçament de l’església del vessant sud. Malauradament, però, Clédat 

no va anotar de quin es tractava ni en quin moment es trobava el temple quan els seus 

fonaments van ser reutilitzats per a la construcció del complex monacal de Bawit946. De 

totes maneres, seguint les paraules de l’arqueòleg francès, interpretem que, probablement, 

 
943 11.8 x 15.5 m. Mckenzie, J. The Architecture of Alexandria and Egypt (300 BC- 700 AD). Yale 

(2010), p. 298.  
944 Benazeth, D. “Histoire des fouilles de Baouit”. Etudes Coptes. Vol. 4. Louvain (1995), pp. 53-62; 

Benazeth, D. “Un monastere disperse. Les Antiquities de Baouit conservees dans les musees 

d’Egypte”. BIFAO 97 (1997), pp. 43-66; Benazeth, D. “Les Avatars d’un monument copte: l’Eglise 

sud de Baouit”. M. Krause; S. Schaten (eds.). Spdtantike und kopt&logische Studien Peter Grossmann 

zum 65. Geburtstag. Wiesbaden (1998), p. 37. 
945 Clédat, J. “Baou’it”. F. Cabrol; H. Leclercq (eds.). Dictionnaire d’archeologie chretienne et de 

liturgie. vol. 2.1. Paris (1925), pp. 216-221. 
946  Clédat, J. “Baou’it”. Cabrol, F; Leclercq, H. (eds.). Dictionnaire d’archeologie chretienne et de 
liturgie. vol. 2.1. Paris (1925), p. 219.  
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l’antic temple pagà d’origen faraònic es trobaria en estat d’abandonament un cop es van 

iniciar les tasques de construcció de l’església.  

 

Fig. 50. Planimetries de les esglésies nord i sud de Bawit. (Font: Mckenzie, J. The Architecture 

of Alexandria and Egypt (300 BC- 700 AD). Yale (2010).). 

Així doncs, Jean Clédat va establir una datació relativa de l’església sud posterior 

al segle V i va considerar que eminentment les escultures pertanyien al període del govern 

de Justinià, a principis del segle VI947. Inicialment, es creia que es tractava d’un edifici 

de construcció homogènia, és a dir, d’una sola fase constructiva, ja que els capitells 

d’imposta de la nau estaven relacionats amb tipus distintius que van aparèixer a 

Constantinoble sota el govern del mateix emperador. Així doncs, la següent interpretació 

 
947  Clédat, J. “Baou’it”. F. Cabrol; H. Leclercq (eds.). Dictionnaire d’archeologie chretienne et de 
liturgie. vol. 2.1. Paris (1925), p. 220.  
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cronològica fou acceptada per l’acadèmia arqueològica francesa esdevenint, gairebé al 

llarg d’un segle, el cas paradigmàtic de l’arquitectura copta de mitjans del segle VI948.   

Unes dècades més tard, concretament l’any 1977, després d’examinar les 

fotografies publicades en la memòria arqueològica de l’església sud, l’historiador 

d’origen alemany, H.G. Severin, va suggerir que ambdues tècniques constructives 

emprades en els murs eren diferents (carreu i maó) i, per tant, indicaven que l’edifici 

presentava dues fases estratigràfiques949. Així mateix, Severin també va considerar que 

la decoració en pedra calcària no era coetània a la primera fase constructiva, sinó que 

alguns dels detalls i motius decoratius havien estat reutilitzats d’altres edificis, fet que va 

permetre que no es confongués la datació relativa dels capitells corintis amb la dels 

capitells d’imposta afegits en una intervenció anterior950. Altrament, l’historiador de l’art 

alemany va datar la primera fase de fonamentació de l’edifici al segle V i la segona durant 

el moment de la reconstrucció, aproximadament a finals del segle VI o VII, rebutjant, 

d’aquesta manera, l’anàlisi estilístic i/o decoratiu com a base empírica per tal d’agrupar 

el conjunt decoratiu del monestir. Finalment, la base teòrica proposada per Severin va 

permetre eliminar l’errònia concepció del conjunt monacal com un monument d’una sola 

fase, descartant la interpretació de Clédat i assolint l’aplaudiment unànime de l’acadèmia 

arqueològica francesa. Bé, de tota no.  M. H. Torp, qui uns anys abans havia examinat els 

fragments i motius decoratius tallats del monestir de Bawit, es va oposar frontalment a 

les tesis de Serverin i va continuar defensant la teoria d’una única fase constructiva; 

aquest cop, però, sense el suport científic internacional951.  

 
948  Clédat, J. “Baou’it”. F. Cabrol; H. Leclercq (eds.). Dictionnaire d’archeologie chretienne et de 

liturgie. vol. 2.1. Paris (1925), p. 221; Torp, M. H. “Byzance et la sculpture copte du VP siecle a 

Baouit et Sakkara”. A. Grabar et al. (eds.). Synthronon. Paris (1968), p. 11. 
949 Severin, H. G. “Zur Siid-Kirche von Bawit”. MDIK 33 (1977), pp. 113-124; Severin, H. G. “Gli 

scavi eseguiti ad Ahnas, Bahnasa, Bawit e Saqqara: Storia delle interpretazioni e nuovi risultati”. 

CorsiRav 28 (1981), pp. 309-311; Effenberger, A. “Scultura e arte minore copta”. FelRav 121 (1981), 

pp. 80-87, 95-96; Severin, H. G. “Beispiele der Verwendung spatantiker Spolien”. O. Feld;  U. 

Peschlow (eds.). Studien zur spdtantiken und byzantinischen Kunst F.W. Deichmann gemidmet. vol. 

2. Bonn (1986), p. 101.  
950 En arquitectura, s’utilitza genèricament per referir-se a un sortint o volada que separa els diferents 

pisos d’un edifici. En canvi, en arquitectura clàssica, la imposta és el brancal de la mateixa manera 

que el capitell a la columna. 
951 A favor de la tesis de H.G. Severin: Thomas, T. K. “An Introduction to the Sculpture of Late Roman 

and Early Byzantine Egypt”. F.D. Friedman (ed.). Beyond the Pharaohs. Rhode Island (1989), p. 61; 

Torok, L. “Notes on the Chronology of Late Antique Stone Sculpture in Egypt”. W. Godlewski (ed.). 

Coptic Studies, Congress Warsaw ig8q. Warsaw (1990), p. 438; Capuani, M. L’Egypte copte. Paris 
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Altrament, la instal·lació de la capella al museu del Louvre, l’any 1997, va 

permetre una reinterpretació de les dades arqueològiques i, més concretament, les fases 

estratigràfiques van merèixer un nou examen. La mostra museística va permetre 

incorporar i situar en la posició original gran part de les peces que es van trobar caigudes 

al nivell de circulació de l’església. La pregunta a fer-se és com van saber com encaixaven 

les peces i a quin context cronològic pertanyia cadascuna d’elles i és que la gran majoria 

tenia una posició única en la qual encaixaven, fent que la reconstrucció fos relativament 

fiable i senzilla. Tenint en compte els blocs reposicionats, així com l’anàlisi detallada de 

la talla dels fragments a partir dels trobats in situ, es pot concloure que existeixen proves 

suficients per reconsiderar la possibilitat que l’església es tractés d’una construcció ex 

novo, i la major part de la talla decorativa estigués realitzada en una única fase 

constructiva, a banda d’algunes intervencions de consolidació i restauració posteriors952.  

Les tècniques constructives dels murs i els paraments exteriors de la basílica sud 

del monestir de Bawit estaven realitzats amb pedra calcària. Les principals 

característiques de les cares interiors d’aquests murs era que estaven configurats per 

carreus com, per exemple, la fornícula principal del mur de llevant i les pilastres de l’ordre 

principal de la nau. La resta estaven construïts mitjançant blocs de maó cuit amb un acabat 

d’estucat. Tanmateix, es va utilitzar una decoració de pedra calcària tallada tant a les cares 

de carreu com a les de maó dels murs, que també disposaven de corda de fusta per tal de 

reforçar cadascun dels paraments contra qualsevol fenomen extern que pogués produir 

una afectació en l’estructura principal. En aquest sentit, convé recordar que l’historiador 

d’origen alemany, H.G. Severin, considerava que els murs de maó i carreu de l’església 

sud reflectien dues fases diferenciades de l’edifici, amb la primera fase de carreus, mentre 

que els blocs de maó simbolitzaven la reconstrucció posterior. Tanmateix, hi havia una 

relació entre la priorització de l’ús constructiu de la pedra tallada i la prominència de la 

 
(1999), p. 171. En contra de la tesis de H.G. Severin: Torp, H. “Le Monastere copte de Baouit. 

Quelques notes d’introduction”. Acta ad archeologiam et artium historiam pertinentia 9 (1981), p. 21. 
952 Giroire, C. et al. “Une eglise égyptien ressuscitée au Musée du Louvre”. La revue du Louvre et des 
Musees de France 5/6 (1997), pp. 95-102; Rutschowscaya, M.H.. “Conques et tympans du Musee du 

Louvre”. M. Krause; S. Schaten (eds.). QEMEAIA, spdtantike und koptologische Studien Peter 
Grossmann zum 65. Geburtstag. Wiesbaden (1998), pp. 289-295; Rutschowscaya, M. H. “Le 

Monastere de Baouit au Musee du Louvre”. L’archéologue, archéologie nouvelle 43 (1999), pp. 39-

41. 
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seva funció decorativa dins de l’edifici. Aquesta mateixa diferenciació, també es va 

observar en la construcció del monestir de Bishuy (Monestir Vermell) on es va utilitzar 

pedra calcària tallada pels motius decoratius de major rellevància, mentre que es va 

emprar l’ús de maó estucat pintat per a d’altres de menors, fent, però, que la diferència 

de valor entre un material o l’altre no fos visible a primera vista. D’aquesta manera, 

existia la possibilitat que tots dos materials constructius, carreus i maons, s’haguessin usat 

en una mateixa fase constructiva de l’església sud per tal d’abaratir costos i que, per tant, 

la tesi de M.H. Torp no fos tan descabellada com inicialment es va creure. És essencial, 

doncs, fer una pausa per tal d’examinar la següent possibilitat, abans de considerar les 

seves implicacions en la interpretació estratigràfica de la basílica de l’abat Apol·lo a 

Bawit953. 

Els detalls de la talla dels capitells corintis de l’església sud indiquen la 

contemporaneïtat de la seva construcció. La complexitat del seu disseny estava 

directament relacionat amb la seva mida i funció estructural, més enllà de suggerir una 

seqüència cronològica distinta. Els capitells de les pilastres, els més senzills dels suports, 

és a dir, suports plans enganxats, tenen el menor detall decoratiu, mentre que els de les 

portes nord i sud de la nau estaven recolzats per fusts ornamentats954. Altrament, la talla 

de les fulles d’acant era idèntica als motius decoratius dels capitells, la qual cosa fa pensar 

que eren contemporanis en el temps i homogenis en la forma, per tant, pertanyien a una 

sola fase constructiva955. 

Així mateix, els frisos de la fornícula principal, i els situats al llarg dels murs 

exteriors, així com les motllures, presentaven detalls decoratius que indicaven que eren 

contemporanis als capitells corintis956. La talla de fulles de volutes de vinya a l’arquivolta 

 
953 J. Clédat. “Baou’it”. F. Cabrol; H. Leclercq (eds.). Dictionnaire d’archéologie chrétienne et de 

liturgie. vol. 2.1. Paris (1925), p. 173; H.G. Severin. “Fruhchristliche Skulptur und Malerei in 

Agypten”. B. Brenk (ed.). Spdtantike und friihes Christentum. Frankfurt (1977), pp. 116, 118; H.G. 

Severin. “Zur Siid-Kirche von Bawit”. MDIK 33 (1977), pp. 117.  
954 Clédat, J. “Baou’it”. F. Cabrol; H. Leclercq (eds.). Dictionnaire d’archeologie chretienne et de 

liturgie. vol. 2.1. Paris (1925), p. 173; Severin, H. G. “Fruhchristliche Skulptur und Malerei in 

Agypten”. B. Brenk (ed.). Spdtantike und friihes Christentum. Frankfurt (1977), pp. 119-120. 
955 La columna ornamentada, de fusta, estava situada al costat est de la porta sud i tenia fulles de vinya 

amb una textura finament tallada a la seva superfície. Unes fulles semblants estaven tallades als carreus 

que unien una mitja columna que formava part de la construcció original del mur de llevant. Veure: J. 

Mckenzie. The Architecture of Alexandria and Egypt (300 BC- 700 AD). Yale (2010); p. 299.  
956 Severin, H. G. “Zur Siid-Kirche von Bawit”. MDIK 33 (1977), pp. 119-120.  
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de la fornícula principal del mur de llevant i la del fris principal era la mateixa que la dels 

capitells de les columnes del nord, fet que suggereix que aquests frisos també eren 

contemporanis a la construcció original, reforçant la idea d’una sola fase constructiva. 

D’altra banda, altres peces del fris principal i de la columna de carreus eren idèntiques a 

la motllura situada sobre algunes de les entrades principals del recinte de l’església sud, 

indicant, de nou, que els següents detalls decoratius van ser tallats durant la construcció 

original957. 

 

Fig. 51. Reconstrucció de l’església sud de Bawit. (Font: Mckenzie, J. The Architecture of 

Alexandria and Egypt (300 BC- 700 AD). Yale (2010).). 

 
957 Al centre del fris a l’exterior del mur de llevant, hi ha un plafó amb àngels que sostenen una corona 

que conté una creu que indica que l’edifici original era cristià. Aquesta corona és semblant a una de la 

paret sud i a les del voltant dels bustos de la paret nord. 
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Ara bé, en cap cas invalida l’afirmació que existissin diferents intervencions 

posteriors de consolidació i restauració de l’edifici, però sí que només existiria una fase 

estratigràfica . Les restes de la fornícula principal nord de la nau que es van trobar in situ 

indiquen algunes reparacions, així com altres fragments de fris trobats al paviment de 

circulació de l’església, entre d’altres. Les proves exposades fins ara suggereixen que els 

frisos i capitells pertanyents als murs, llevat de les reparacions, eren contemporanis i 

estaven tallats expressament per a l’estructura original958. 

Els capitells de columna de la nau incloïen diferents tipus de capitells anomenats 

d’imposta, habituals a Constantinoble i altres territoris del Mediterrani Oriental en època 

de Justinià959. Així doncs, la contemporaneïtat dels capitells de la nau central amb 

l’estructura original resulta una qüestió rellevant perquè revela una datació relativa o una 

altra960. Per determinar-ho, és necessari comparar els detalls dels capitells amb els de la 

talla que ja s’havia trobat i que formava part de l’edifici original961. No obstant això, 

encara avui en dia no s’ha establert l’ estudi comparatiu que permetria una resolució més 

o menys definitiva sobre l’estructura original de la nau de la principal basílica del 

monestir de Bawit962.  

Tanmateix, l’església situada al vessant sud presentava elements arquitectònics 

que reflectien la continuïtat de l’arquitectura clàssica dels períodes ptolemaic i romà. A 

l’interior de l’edifici, l’equip dirigit per J. Clédat va trobar fragments de dues cornises de 

 
958 Chassinat, É. Fouilles à Baouît. Tomes I & II. Cairo (1911), pp. 216-221.  
959 Severin, H.G.. “Zur Siid-Kirche von Bawit”. MDIK 33 (1977), p. 123; Pensabene, P. Elementi 
architettonici di Alessandria e di altri siti egiziani, Repertorio d’arte dell’Egitto greco-romano. vol. 

3. Roma (1993), p. 444.  
960 Bosson, N.; Aufrère, S.H.  (eds.). L’Egyptien et le copte. Lattes (1999), p. 308.  
961 Krautheimer, R. Early Christian and Byzantine Architecture. Harmondsworth (1986), p. 266.  
962 En una secció del fris principal també apareixen cercles entrellaçats en el plec-capital, com ara la 

forma de la creu, la flor amb quatre pètals buits i la fulla trilobulada. La talla de les fulles del capitell 

era idèntic al del brancal de la pilastra de ponent de la porta sud. Aquests dos capitells van ser esculpits 

originàriament per a un edifici cristià ho indica la creu sobre un capçal de l’àbac de cadascun d’ells. 

Els altres capitells de la nau són un capitell corinti arcaïtzant i un capitell de dues zones, que presenten, 

juntament amb les seves bases, un dibuix de comptes i rodets semblant al del capitell de fulles. Així, 

els capitells de la nau semblen contemporanis amb la decoració tallada dels murs, i així amb 

l’estructura original i els seus capitells corintis. Si això és així, aleshores, si tant el tipus de capitell 

corinti com el d’impost tenen la mateixa data, sorgeix el problema de si tots estan datats al segle V, 

cosa que suggeririen els capitells corintis (fer els capitells d’impost abans que els exemples de 

Constantinoble) i plantejant la possibilitat que es desenvolupin a Egipte; o si es daten del segle VI 

(amb els tipus de capitells corintis continuant fins aleshores). Veure: Kitzinger, E. “Notes on Early 

Coptic Sculpture”. Archaeologia 87 (1938), p.69. 
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permòdols de solc pla, semblant als que es van trobar al mur oest de l’església de Dendera 

i també al monestir de Shenoute (Monestir Blanc), a la vora de Sohag963. Així mateix, els 

capitells de les columnes de la nau presentaven atributs que reflectien la influència de 

l’arquitectura local egípcia. La idea de cobrir part de la campana del capitell amb un patró 

decoratiu de fulles decreixent, ja s’havia emprat anteriorment als temples pagans egipcis. 

Aquest mateix motiu estilístic es trobava a les columnes de la zona oest de Philae, durant 

el govern de Tiberi964. Altrament, el capitell de fulla de l’església sud del complex 

monacal de Bawit, recorda els utilitzats en un capitell corinti, amb un patró circular  

similar al del monestir de Bishuy (Monestir Roig), datat a mitjans del segle V. Així 

mateix, la secció transversal lobulada del capitell estava relacionada amb la de diferents 

temples egipcis tradicionals. Així, doncs, aquests paral·lels apunten a la possibilitat que 

els capitells del monestir de Bawit es desenvolupessin per primera vegada a Egipte, ja 

que no hi ha motius arquitectònics similars arreu dels antics territoris orientals de 

l’Imperi965.  

En direcció oposada, és rellevant assenyalar la disposició de l’església nord de 

Bawit, la qual es trobava separada de l’església sud per dos patis i diferents estances. De 

la mateixa manera que la segona, la nord presentava un mur est sense un absis de forma 

semicircular. De totes maneres, l’església nord no va ser inclosa en la memòria 

d’excavació de Clédat que, tal com s’ha esmentat, ja era de per si poc descriptiva i encara 

menys interpretativa, llevat d’algunes observacions puntuals de l’arqueòleg francès966. 

Resseguint les darreres línies del document, a l’església del nord es van trobar un gran 

conjunt material d’accessoris de fusta, incloent-hi una porta amb panells. La fusta de 

l’església del sud presentava elements de cordes tallades i panells de fusta que contenien 

 
963 Clédat, J.. “Recherches sur le Korn de Baouit”. CR.4I (1902), pp. 545-546; Clédat, J. “Baou’it”. F. 

Cabrol; H. Leclercq (eds.). Dictionnaire d’archeologie chretienne et de liturgie. vol. 2.1. Paris (1925), 

p. 224; Rutschowscaya, M. H. “Conques et tympans du Musee du Louvre”. M. Krause; S. Schaten 

(eds.). QEMEAIA, spdtantike und koptologische Studien Peter Grossmann zum 65. Geburtstag. 

Wiesbaden (1998), pp. 292-293. 
964 Clédat, J. “Baou’it”. F. Cabrol; H. Leclercq (eds.). Dictionnaire d’archéologie chrétienne et de 

liturgie. vol. 2.1. Paris (1925), p. 221.  
965 Severin, H.G. “Beispiele der Verwendung spatantiker Spolien”. O. Feld; U. Peschlow (eds.). 

Studien zur spdtantiken und byzantinischen Kunst F.W. Deichmann gemidmet. vol. 2. Bonn (1986), 

pp. 101-104.  
966 Clédat, J. Le Monastere et la necropole de Baouit. Cairo (1904), p. 7.  
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figures a banda i banda dels diferents accessos de la nau, també presents en altres edificis 

del complex de Bawit967.  

Tanmateix, l’interior d’ambdues esglésies, nord i sud, estava decorat amb pintures 

murals. Els nínxols principals de l’església del sud encara conserven escenes bíbliques 

com, per exemple, l’últim sopar de Jesús envoltat pels apòstols. També les columnes de 

l’església del nord estaven decorades amb figures religioses, com la verge i el nen, Sant 

Jordi o el rei David. Aquestes columnes es van tornar a pintar al segle XII, la qual cosa 

indica que l’església del nord va continuar en ús fins poc abans que el monestir fos 

definitivament abandonat968. Altrament, hi havia diverses capelles i sales del monestir 

més petites amb pintures murals ben conservades que representaven una gran varietat de 

temes religiosos969. Clédat va considerar que es tractava de capelles sepulcrals, però, anys 

més tard, Maspero les va identificar com a estances privades dels monjos a partir del 

material que s’hi va trobar en context. Entre el material personal, destacaven els estris de 

cuina o d’higiene personal, així com diferents epígrafs i motius decoratius estretament 

relacions amb la vida privada i íntima de cadascun dels membres de la comunitat970.   

Així, les següents pintures murals reflectien la riquesa i la diversitat de l’art copte, 

no únicament en el sentit més canònic i estricte del terme, sinó també en aquelles que 

reflectien la intimitat personal. Altrament, l’ornamentació i l’alta qualitat de la decoració 

de pedra tallada de l’església del sud era notable, donada la mida relativament petita de 

l’edifici. De fet, a moltes d’altres basíliques coptes, de dimensions majors, s’ha conservat, 

en el millor dels casos, una superfície molt menor de pintura mural respecte a les capelles 

 
967 La decoració de fusta tallada hauria estat pintada de manera brillant, tal com indiquen exemples 

que sobreviuen d’altres jaciments. Els frisos de fusta solien tallar-se amb patrons estilístics similars 

als de la pedra calcària i amb un estil prou semblant, fet que indicaria que es deixava escollir als obrers 

quin dels dos materials preferien treballar.   
968 A L’església del nord hi havia pintada una imitació de xapa de marbre, mentre que l’església del 

sud havia frisos geomètrics en lloc d’alguns tallats. uns, però amb patrons similars. Veure: 

Rutschowscaya, M.H. La Peinture copte. Paris (1992).   
969 Els motius pictòrics d’orientació religiosa oscil·laven des de Crist entronitzat fins a les vides dels 

sants i l’Antic Testament, amb especial èmfasi sobre la vida del rei David. Veure: Rutschowscaya, M. 

H. “Linteaux en bois d’epoque copte”. BIFAO 77 (1977), pp. 181-191; Rutschowscaya, M. H. “Essai 

d’un catalogue des bois coptes du Musee du Louvre, Les bois de Baouit”. RA (1978), pp. 295-318; 

Rutschowscaya, M. H. Catalogue des bois de Egypte copte au Musée du Louvre. Paris (1986), pp. 

168-169.  
970 Clédat, J. “Nouvelles recherches a Baouit (Haute-Egypte). Campagnes 1903-1904”. CR.4I (1904), 

pp. 517-526; Clédat, J. Le Monastere et la necropole de Baouit. Cairo (1904); Maspero, J.; Drioton, 

E. (eds.). Fouilles executees d’Baouit. Cairo (1931).  
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de Bawit, de manera que la seva decoració resulta un element d’extraordinària riquesa 

material, esdevenint, sense cap mena de dubte, un enclavament singular en tot el territori 

egipci. Tanmateix, és interessant la hipòtesi que planteja J. Mckenzie entorn del bon estat 

de conservació que han preservat els edificis del monestir a causa de la situació 

privilegiada de l’enclavament971. Per tant, seguint el plantejament de l’autora nord-

americana, la decoració arquitectònica de Bawit no resultaria un cas únic, mentre que 

l’excepcionalitat recauria en el magnífic estat de conservació de les pintures, íntimament 

vinculat a la situació privilegiada de Bawit, esdevenint una mostra fidedigna de la 

decoració arquitectònica copta972. Així, a partir de l’exemple de les capelles de Bawit es 

podria visualitzar la decoració perduda a les estructures eclesiàstiques més grans. El 

problema, però, recau en el fet que McKenzie no explica per quin motiu no es conserven 

d’igual manera els elements decoratius murals a la resta del territori i per què sí a Bawit. 

Així doncs, aquest treball s’inclina més a pensar que les pintures del monestir dirigit per 

l’abat Apol·lo fou un cas paradigmàtic, relacionat amb un nivell material de riquesa elevat 

per part de la comunitat pacomiana, més que una norma de l’art copte.  

7.4.9.2. L’església de Saqqara 

El monestir comunament conegut pel nom de l’abat Jeremiah, estava situat a 

l’extrem occidental de Saqqara, a la necròpolis de Memphis. L’antiga capital faraònica 

d’Egipte, durant el Regne Antic,  va continuar sent un important centre urbà durant 

l’època romana i bizantina. El monestir fou fundat per Anastasi a principis del segle V, 

quan aquest fou exiliat pel seu predecessor Zenó. Estigué en us fins a mitjans del segle 

X, tal com apunten les evidències epigràfiques, i és dels pocs exemples que tenim d’un 

monestir cenobita arreu del territori egipci973.  

El complex monacal fou redescobert per l’arqueòleg britànic James Edward 

Quibell entre els anys 1906 i 1910, mentre era inspector d’Antiguitats de la zona de 

Luxor974. Durant quatre anys va excavar gran part del complex monacal que constava 

 
971 Mckenzie, J. The Architecture of Alexandria and Egypt (300 BC- 700 AD). Yale (2010), p. 296.  
972 Mckenzie, J. The Architecture of Alexandria and Egypt (300 BC- 700 AD). Yale (2010), p. 298.  
973 Grossmann, P.; Severin, H.G. “Reinigungsarbeiten im Jeremiaskloster bei Saqqara. Vierter 

vorlaufiger Bericht”. MDIK 38 (1982), pp. 166-170. 
974 Quibell, J.E. Excavations at Saqqara. Vol. II. Cairo (1905-1914), pp. 1-8.  
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d’una església, un edifici funerari, un refectori, cel·les monàstiques i altres edificis de 

menors dimensions. Durant l’excavació de gairebé un lustre, va traslladar un gran nombre 

de materials, incloent elements decoratius, com el púlpit, una desena de columnes i 

capitells, frisos i altres fragments arquitectònics, al Museu Copte del Caire, on hi havia 

una cambra coneguda com el Saló de Saqqara975. Un cop acabada la concessió, 

l’acadèmia arqueològica va ignorar les restes arqueològiques fins l’any 1970, quan 

l’arqueòleg alemany Peter Grossmann va dur a terme una sèrie de prospeccions 

superficials del jaciment i els voltants976. Malgrat la rellevància de l’enclavament, en 

l’actualitat el conjunt monacal resta per ser excavat en la seva totalitat.  

A diferència de les comunitats coptes de la zona, els monjos cenobites no vivien 

com a ermitans, sinó que creien en la vida en comunitat i així ho reflectia l’arquitectura 

del complex. Les cel·les eren generalment de planta quadrada, sovint amb un absis 

decorat al mur llevantí i cavitats rectangulars per a l’emmagatzematge. Habitualment, 

estaven situades fora d’un vestíbul amb una entrada comuna on tothom podia accedir. Els 

espais o edificis comunitaris són els que millor coneixem, on destaquen la cuina, una 

fleca, una premsa d’oli, magatzems i tallers artesanals. L’objectiu de l’arquitecte del 

complex, segons Grossmann, era abastir les necessitats bàsiques dels monjos per tal que 

no haguessin de sortir a l’exterior i, seguint aquest criteri dogmàtic, el complex estava 

encerclat per una muralla de més de cinc metres d’alçada. De la mateixa manera que en 

el cas anterior del monestir de Bawit, la majoria dels edificis estaven decorats amb 

pintures murals, datades aproximadament dels segles VI al VIII977. En canvi, s’ha 

observat una tendència dels motius pictòrics menys relacionats amb escenes bíbliques 

respecte l’anterior, mentre que en el monestir de Jeremies s’entreveu una representació 

més lligada a l’hagiografia local i els temes quotidians del dia a dia en el monestir. 

 
975 Quibell, J. E. Excavations at Saqqara. Vol. III. Cairo (1905-1914), p. 6.  
976 Rassart-Debergh, M. “La Decoration picturale du monastere de Saqqara”. Miscellanea Coptica. 

Acta ad archaeologiam et artium historiam pertmentia 9 (1981), pp. 9-124; van Moorsel, P.; Huijbers, 

M. “Repertory of the Preserved Wall-paintings from the Monastery of Apa Jeremiah at Saqqara”. 

Miscellanea Coptica. Acta ad archaeologiam et artium historiam pertinentia 9 (1981), pp. 125-186; 

Rassart-Debergh, M. “Quelques remarques iconographiques sur la peinture chretienne a Saqqara”. 

Miscellanea Coptica. Acta ad archaeologiam et artium historiam pertinentia 9 (1981), pp. 207-220.  
977 Grossmann, P.; Severin, H.G. “Reinigungsarbeiten im Jeremiaskloster bei Saqqara. Vierter 

vorlaufiger Bericht”. MDIK 38 (1982), pp. 170-193.  
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Des del punt de vista estructural, el monestir de Saqqara comptava amb dos 

edificis principals: una església i un capella annexa al refectori major. No obstant això, 

des de les excavacions dirigides per James Edward Quibell, s’han identificat dues 

esglésies menors978. La primera és l’anomenada Església de la Tomba, que ocupava 

probablement l’emplaçament que acolliria el sepulcre de Jeremies, i una segona basílica 

situada al sud del conjunt. Retornant als dos edificis principals, s’hi va trobar un gran 

nombre d’elements arquitectònics decoratius que, segons Quibell, pertanyien a una 

mateixa fase estratigràfica del segle VI, moment en el qual el monestir va viure el seu 

moment de major esplendor979. De totes maneres, les investigacions de l’acadèmia 

alemanya de principis dels anys vuitanta del segle XX, amb Severin al capdavant de 

l’estudi,  apunten més aviat al contrari. Segons l’historiador d’arquitectura alemany, els 

blocs del monestir havien estat reutilitzats d’un temple egipci, sembla ser que d’origen 

faraònic, algunes investigacions apunten al regne mig, i que els motius decoratius tallats 

s’havien esculpit entre finals del segle V i mitjans del VI980. De totes maneres, l’examen 

de Severin no anà més enllà i en l’actualitat, es requereix un nou estudi sobre l’origen 

dels blocs, probablement reutilitzats d’estructures paganes prèvies en estat 

d’abandonament des de feia segles, així com de les diferents fases estratigràfiques del 

monestir copte981.  

Fins ara, s’han contemplat un total de tres fases constructives. En primer lloc, s’ha 

identificat una primera fase estratigràfica on es troba l’edificació d’una petita capella de 

forma quadrada amb orientació est. Aquesta església era una basílica conformada per cinc 

parells de columnes de la nau i un absis al santuari amb cambres rectangulars a banda i 

banda. La datació relativa comprèn entre finals del segle V i mitjans del VI. L’església es 

va ampliar cap a llevant amb un parell de columnes i un nou santuari amb absis i sales 

 
978 Quibell, J. E. Excavations at Saqqara. Vol. III. Cairo (1905-1914), pp. 30-32.  
979 Grossmann, P. “Reinigungsarbeiten im Jeremiaskloster von Saqqara. Vorlaufiger Bericht”. MDIK 

27 (1970), pp. 179-180; Grossmann, P. “Reinigungsarbeiten im Jeremiaskloster bei Saqqara. (Zweiter 

vorlaufiger Bericht)”. MDIK 28 (1972), pp. 146-148; Grossmann, P. “Reinigungsarbeiten im 

Jeremiaskloster bei Saqqara. Drifter vorlaufiger Bericht”. MDIK 36 (1980), pp. 196-197; Grossmann, 

P.; Severin, H.G. “Reinigungsarbeiten im Jeremiaskloster bei Saqqara. Vierter vorlaufiger Bericht”. 

MDIK 38 (1982), pp. 155-159.  
980 Quibell, J. E. Excavations at Saqqara. Vol. III. Cairo (1905-1914), p. 92.  
981 Grossmann, P.; Severin, H.G. “Reinigungsarbeiten im Jeremiaskloster bei Saqqara. Vierter 

vorlaufiger Bericht”. MDIK 38 (1982), p. 186; Torok, L. Transfigurations of Hellenism. Leiden  

(2005), p. 332. 
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laterals a banda i banda. Així, la sala lateral sud es va construir com a soterrani i es va 

trobar una olla de ceràmica incorporada al mur de fonamentació de les escales. La datació 

de finals del segle VI, va permetre datar la primera de les ampliacions que es van produir 

durant la segona fase, tot i que recents anàlisis de carboni apunten a que podria pertànyer 

a finals del VII o principis del VIII. Així mateix, també es dóna un terminus post quem 

per a la construcció de l’església principal del complex que, segons Grossmann va 

suggerir, es va produir després de la conquesta àrab amb l’objectiu d’acomodar l’augment 

de la població del monestir982. 

Els fonaments d’aquesta versió més gran, corresponent a la tercera fase 

estratigràfica, fou també excavada per Quibell i encara es troba in situ. Altrament, 

l’església després de la reforma era més ample amb les columnes de la nau aixecades per 

sobre del fonaments de les parets laterals de la versió anterior. Aquesta presentava 

proporcions similars (la llargada aproximadament era el doble de l’amplada) al monestir 

de Bishuy (Monestir Vermell), que era una mica més gran. Tenia una planta basilical amb 

passadís transversal i un nàrtex on hi havia pilastres amb els murs de la nau en alineació 

amb les columnes. Alhora, el santuari tenia una absis central, on les cambres a banda i 

banda es trobaven localitzades a un nivell inferior on s’hi accedia a través d’una escala. 

 
982 Grossmann, P.; Severin, H.G. “Reinigungsarbeiten im Jeremiaskloster bei Saqqara. Vierter 

vorlaufiger Bericht”. MDIK 38 (1982), pp. 159-162.  
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L’entrada principal del recinte es trobava situada a l’extrem oest, a través del nàrtex, i 

allà també hi havia una portada a banda i banda de la nau per tal de facilitar el seu accés983.  

 

Fig. 52. Planimetries de les fases I, II i III de l’església principal de Saqqara. (Font: Mckenzie, J. 

The Architecture of Alexandria and Egypt (300 BC- 700 AD). Yale (2010).). 

 
983 Quibell, J. E. Excavations at Saqqara. Vol. III. Cairo (1905-1914), p. 184.  
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La porta del costat sud estava orientada a un porxo que posteriorment es va 

ampliar a un pòrtic amb forma de “L”, posteriorment reparat amb làpides sepulcrals 

datades de mitjans del segle VIII984. La següent ampliació fou especialment significativa 

perquè suggereix que l’església encara estava en ús després d’aquesta data. Finalment, el 

nàrtex es va dividir més tard en tres habitacions i a la nau s’hi van afegir pilars de 

construcció en el darrer període d’ús en un intent d’apuntalar la teulada, per a la qual cosa 

s’havien afegit columnes addicionals. Les reparacions de la construcció, la reutilització 

de blocs i el posterior robatori de molts d’ells dificulten la interpretació de les restes 

trobades al jaciment. Afortunadament, encara es conserven a la Sackler Library les 

fotografies que va realitzar Quibell durant l’excavació i que va adjuntar a la memòria 

arqueològica de Saqqara985. 

D’altra banda, una idea dels materials de construcció i de l’estructura que 

presentava l’església principal ve donada per l’evidència que presenten els blocs 

constructius, que ja s’ha comentat que eren elements arquitectònics reutilitzats, on s’hi 

inclouen tres bases de pedestals i tres fustes de columnes de color blanc amb vetes grises 

de marbre i blocs de temples egipcis. La resta de les columnes de fusta que s’ha conservat 

així com els capitells de pedra calcària local amb restes de decoració pintada van ser 

excavades per Quibell, qui va suggerir que hi havia entre elles bigues de fusta986. 

Tanmateix, hi havia també trossos de finestres amb vidres de colors (incolors, morat o 

blau) encastats en guix, com els que posteriorment s’utilitzaven a les mesquites. Per últim, 

es van trobar fragments de mosaic o tesserae del mosaic de la semi-cúpula, incloent una 

part del vidre que recobreix la fulla de material d’or987. 

A nivell estructural, a l’església es van trobar diversos capitells988. Les mides 

d’alguns suggereixen que van ser tallats específicament per a bases i columnes 

reutilitzades posteriorment per la nau. Malauradament, no se sap de quin temple pagà 

provenien els materials constructius ni tampoc la procedència religiosa de l’edifici i 

 
984 Quibell, J. E. Excavations at Saqqara. Vol. III. Cairo (1905-1914), p. 110. 
985 Quibell, J. E. Excavations at Saqqara. Vol. III. Cairo (1905-1914), p. 137.  
986 Quibell, J. E. Excavations at Saqqara. Vol. III. Cairo (1905-1914), p. 184; M. Capuani. L’Egypte 
copte. Paris (1999), p. 31.  
987 Quibell, J. E. Excavations at Saqqara. Vol. III. Cairo (1905-1914), p. 156.  
988 Grossmann, P; Severin, H.G. “Reinigungsarbeiten im Jeremiaskloster bei Saqqara. Vierter 

vorlaufiger Bericht”. MDIK 38 (1982), pp. 185-188.  
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encara menys la cronologia relativa. En canvi, sí que es pot afirmar que es tractava d’un 

edifici en estat d’abandonament i que la simbologia de la seva reutilització fou molt 

menor. D’altra banda, els capitells que es trobaven al costat nord eren corintis, amb una 

sola fulla d’acant sota cada voluta cantonera i sense hèlixs. Les variacions en les seves 

proporcions suggereixen que possiblement van ser tallades per adaptar-se a les diferències 

d’alçada i amplada dels fusts i bases de les columnes reutilitzades que, si haguessin estat 

d’una pedra de duresa major, haurien estat impossibles de tallar a mida989. Durant la 

construcció de la segona fase estratigràfica, sembla que hi havia un ordre principal de 

capitells d’imposta en forma de cistell, dels quals s’han conserven set al Museu Copte del 

Caire. Aquests tenen un patró entrellaçat de fulles de vinya penjants als cossos convexos 

i un àbac senzill. Dos dels set exemplars es van trobar al passadís sud de l’església 

principal i estaven finament tallats i eren de gran qualitat. Probablement, es creu que 

provenien de l’ordre principal de l’església, que sembla haver estat reparat amb 

anterioritat, ja que es van trobar quatre exemplars més tallats, cosa que suggereix que es 

van fer expressament per tal d’adaptar-se a columnes reutilitzades i les bases 

d’aquestes990. El disseny dels exemples més fins i rics en ornamentació era notablement 

similar al dels capitells que es trobaven prop de la ciutat costera de Damietta al delta del 

Nil, dada que evoca a pensar que es tractaria d’una decoració més aviat local egípcia991.  

Fig. 53. Fris reconstruït trobat en un contrafort-mur de maó de fang, situat a l’oest de l’església 

principal de Saqqara. (Font: Mckenzie, J. The Architecture of Alexandria and Egypt (300 BC- 700 AD). 

Yale (2010).). 

 
989 Quibell, J. E. Excavations at Saqqara. Vol. III. Cairo (1905-1914), p. 123; Grossmann, P.; Severin, 

H.G. “Reinigungsarbeiten im Jeremiaskloster bei Saqqara. Vierter vorlaufiger Bericht”. MDIK 38 

(1982), p. 137.  
990 Quibell, J. E. Excavations at Saqqara. Vol. III. Cairo (1905-1914), pp. 117-118; Grossmann, P.; 

Severin, H.G. “Reinigungsarbeiten im Jeremiaskloster bei Saqqara. Vierter vorlaufiger Bericht”. 

MDIK 38 (1982), pp. 145-147. 
991 J. Mckenzie. The Architecture of Alexandria and Egypt (300 BC- 700 AD). Yale (2010), p. 311.  
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Retornant al treball de Severin, a principis dels anys vuitanta, es van datar al segle 

V els capitells corintis esmentats unes línies anteriors992. L’historiador considerava que 

els capitells en forma de cistell, els capitells plegables i altres capitells d’imposta no es 

podien datar abans del segon quart del segle VI. Així doncs, concloïa que la decoració 

arquitectònica de l’església principal del complex monacal podia haver estat tota 

reutilitzada. De no ser així, la datació que proposa Severin per a la decoració tallada no 

encaixaria amb la cronologia de Grossmann del segle VII per a la construcció de 

l’església993. 

 

 

 

 

 

 

 
992 Grossmann, P.; Severin, H.G. “Reinigungsarbeiten im Jeremiaskloster bei Saqqara. Vierter 

vorlaufiger Bericht”. MDIK 38 (1982), pp. 185-186.  
993 Grossmann, P.; Severin, H.G. “Reinigungsarbeiten im Jeremiaskloster bei Saqqara. Vierter 

vorlaufiger Bericht”. MDIK 38 (1982), p. 188; van Lohuizen-Mulder, M. “Early Christian Lotus-panel 

Capitals and Other So-called Impost Capitals”. BABesch 62 (1987), p. 147.  
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Fig. 54. Plànol del temple d’Amon que, posteriorment, es va convertir en un recinte militar i 

finalment, en un complex eclesiàstic. (Font: Mckenzie, J. The Architecture of Alexandria and Egypt (300 

BC- 700 AD). Yale (2010).). 
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Tanmateix, les dues tipologies de capitells, corinti i d’imposta, que apareixen al 

conjunt monacal podrien ser contemporanis. A més, no hi hauria cap raó aparent per 

assumir, tal com s’ha fet fins ara,  que haguessin estat tallats originalment per a una 

necròpolis994. Així, diferents fragments dels frisos que haurien suportat els capitells de 

l’església no es van trobar durant els treballs de camp de principis i finals del segle XX, 

tot i que sembla que es van reutilitzar en la construcció d’un mur-contrafort proper995. 

Així mateix, les peces de corones de fris que es troben a l’església provenen de dues 

tipologies distintes996. La gran majoria presenten un mateix motiu en comú, les fulles 

d’acant que broten de tiges centrals entrellaçades, mentre que l’altra tipologia tenia fulles 

serrades amb la mateixa espiral encastada al centre997.  

Altres edificis de Saqqara amb decoració tallada incloïen la capella contigua a 

l’edifici del refectori principal. Aquest tenia quatre pedestals de marbre reutilitzats que 

sostenien capitells d’imposta en forma de cistell, dels quals únicament se’n van trobar 

tres durant les excavacions de l’acadèmia britànica dirigides per Quibell998. Aquests 

presentaven una decoració de fulla de vinya penjant amb tall fi idèntic als de l’església 

 
994 Quibell, J. E. Excavations at Saqqara. Vol. III. Cairo (1905-1914), p. 107.  
995 Quibell, J. E. Excavations at Saqqara. Vol. III. Cairo (1905-1914), p. 108.  
996 Quibell, J. E.. Excavations at Saqqara. Vol. III. Cairo (1905-1914), p. 109.  
997 A l’església també es va trobar un fragment del fris principal amb fulles dentades. Immediatament 

a ponent de l’església es van trobar un gran nombre de blocs de fris (altura aprox. 0,35 m) i corones 

de fris reutilitzats en un contrafort-mur de tàpia. Aquests inclouen blocs de fris de vinya, un dels quals 

té una banda vertical amb un motiu de fulla d’acant entrellaçada, que indica la contemporaneïtat dels 

frisos de vinya amb les corones del fris de l’església amb fulles d’acant entrellaçades. Les peces del 

mur-contrafort també inclouen una corona de fris amb el dibuix de fulles dentades, com en el fragment 

de fris trobat a l’església. 

Els blocs de frisos del mur-contrafort eren de tres tipus principals. Els de vinya tenien una disposició 

molt semblant a la observada a Bawit, però amb fulles d’acant una mica menys tallades. Un segon 

tipus té remolins de fulles amb busts i lleons al centre de cada remolí, desfigurats pels iconoclastes. 

Un tercer tipus té remolins de fulles més grans amb fruits, com ara magranes, al centre de cada remolí, 

i una creu coronada. Aquests frisos van ser clarament tallats per a un important edifici cristià. La 

possibilitat més probable semblaria ser la fase principal de la versió més gran de l’Església Major en 

què les pilastres al llarg dels murs interiors podrien haver suportat l’entaulament principal compromès 

del qual podrien haver sortit els frisos. Tanmateix, això no és segur, sobretot perquè no està del tot 

clar quins capitells pertanyien originàriament a aquesta fase. Veure: Quibell, J. E. Excavations at 
Saqqara. Vol. IV. Cairo (1905-1914), 14, 33; Mckenzie, J. The Architecture of Alexandria and Egypt 

(300 BC- 700 AD). Yale (2010); Frankfurter, D. Christianizing Egypt: Syncretism and Local Worlds 
in Late Antiquity. Yale (2010), p. 312.  
998 J. E. Quibell. Excavations at Saqqara. Vol. IV. Cairo (1905-1914), p. 34-37; Grossmann, P. 

“Reinigungsarbeiten im Jeremiaskloster bei Saqqara. (Zweiter vorlaufiger Bericht)”. MDIK 28 (1972), 

pp. 197-198.  
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major, dada que ens indica que totes dues construccions foren coetànies999. D’altra banda, 

la capella era quadrada, amb un absis i cambres laterals a la banda de llevant, mentre que 

a l’anomenada cort del púlpit, es van utilitzar capitells més senzills, possiblement perquè 

aquesta era una zona menys important i amb menys visibilitat1000. Tanmateix, és 

interessant assenyalar que el púlpit tenia una semblança sorprenent amb el mimbar àrab, 

el qual tenia la funció arquitectònica equivalent a les mesquites1001. 

L’Església de la Tomba, que va descobrir i anomenar Quibell resulta, però, que 

no era una església, sinó una estructura amb una columnata central. De la mateixa manera, 

la suposada basílica paleocristiana situada a la part sud del monestir, tampoc no es 

tractava d’una església. Ambdues construccions presenten un repte per a l’acadèmia 

arqueològica i encara avui en dia no se sap amb exactitud la funció real d’ambdues. 

D’altra banda, el procés encara és més dificultós si tenim en compte que es van publicar 

en la memòria arqueològica altres peces de decoració arquitectònica tallada de les que no 

se’n coneix la ubicació original, tot i que resulta estrany perquè Quibell solia anotar la 

procedència de les peces amb precisió1002. 

Aquest cas, com s’esmentava a l’inici de l’apartat, és especialment rellevant per 

aquest estudi i és que la major part de la decoració figurada d’origen pagà de Saqqara va 

ser danyada per la iconoclàstia, en aquest cas, però, musulmana, incloses aquelles figures 

dels apòstols emmarcades per una sèrie de petits arcs. Per exemple, hi havia dos blocs de 

fris desfigurats que tenien motius aparentment pagans. Un tenia figures flotants que 

sostenien garlandes per sobre dels seus caps a banda i banda d’una roseta, mentre que 

 
999  Quibell, J. E. Excavations at Saqqara. Vol. IV. Cairo (1905-1914), pp. 1, 19, 32, 35, 37, 70-82.  
1000 Quibell, J. E. Excavations at Saqqara. Vol. III. Cairo (1905-1914), pp. 28-32; Quibell, J. E. 

Excavations at Saqqara. Vol. IV. Cairo (1905-1914), pp. 33-36.  
1001 El mimbar era un terme arquitectònic àrab que designava el púlpit present en una mesquita, des 

del qual l’imam pronunciava el sermó (khutba) del divendres. Es troba habitualment a la dreta del 

mihrab i podia ser de fusta, marbre o maçoneria. Consistia en una escala que porta a una plataforma 

descoberta o rematada per una marquesina amb teulada cònica o una petita cúpula.  
1002 Entre totes elles s’inclouen una varietat de capitells, la majoria d’ells corintis o d’imposta en forma 

de cistell, capitells plegables amb decoració de fulla de vinya penjant, un capitell de cistell i un de 

fulles bufades pel vent i una creu. També hi havia columnes, brancals, pilars de nínxols amb decoració 

i fragments de fris. Destaca especialment un capçal de nínxol de frontó trencat amb les cornises 

emmarcant una petxina. És sorprenentment semblant al de Bawit. Tots dos destaquen pels seus mig 

frontons reduïts indicats per una sola cornisa, en comparació amb els d’Heracleòpolis Magna (Ihnasya 

el-Medina). 
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l’altre tenia una figura d’Afrodita/Venus dins d’una petxina, aparentment amb un monstre 

marí a banda i banda. 

Malgrat els problemes amb les localitzacions originals que abans s’han 

referenciat, els fragments arquitectònics de Saqqara segueixen sent importants per la 

sorprenent semblança de molts d’ells amb els del complex monacal de Bawit1003. Això 

s’observa no només en els capçals de nínxols de frontó trencats, sinó també en els 

diferents tipus de frisos. La similitud d’ambdues decoracions i la seva gran qualitat, tot i 

estar tallada en dos llocs separats per gairebé tres-cents quilòmetres, suggereix una font 

comuna d’inspiració de la qual Alexandria seria la proposició evident. Es planteja, fins i 

tot, la possibilitat que aquesta decoració reflecteixi la de les esglésies perdudes 

d’Alexandria1004. 

 

 

 

 

 
1003 Veure les memòries arqueològiques de Saqqara de W. B. Emery: Emery, W.B. “Preliminary 

Report on the Excavations at North Saqqâra 1968”. JEA 55 (1969), pp. 31-35; Emery, W.B. 

“Preliminary Report on the Excavations at North Saqqâra 1968–1969”. JEA 56 (1970), pp. 5-11; 

Emery, W.B. “Preliminary Report on the Excavations at North Saqqâra 1969–1970”. JEA 57 (1971), 

pp. 3-13.  
1004 Botti, G. L’Acropole d’Alexandrie et le Sérapeum d’après Aphthonius et les fouilles. Mémoire 
présenté à la Société archéologique d’Alexandrie à la séance du 17 août 1895. Alexandria (1895).  
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Fig. 55. Plànol de Saqqara realitzat per S. Gibson. (Font: Mckenzie, J. The Architecture of 

Alexandria and Egypt (300 BC- 700 AD). Yale (2010).).  
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7.5. El fenomen de la re-sacralització dels espais pagans: l’àrea tebana com a 

objecte d’estudi 

El conjunt de basíliques i esglésies paleocristianes descrites fins ara responen a un 

mateix criteri constructiu: totes elles eren construccions noves amb materials o elements 

arquitectònics reutilitzats. Fins a l’actualitat, únicament s’ha pogut constatar 

arqueològicament no més d’una vintena situades arreu del país del Nil i, certament, són 

un nombre molt baix. En aquest sentit, seria interessant preguntar-nos fins a quin punt 

podem considerar plausible la cristianització total d’Egipte, si únicament tenim 

documentades no més d’unes desenes d’esglésies construïdes ex novo entre els segles IV 

i VII. La següent qüestió la reprendrem més endavant. Així doncs, aquest treball ha 

decidit deixar una darrera categoria pel final: aquelles esglésies que van ser ungides 

reaprofitant les estructures dels antics temples egipcis. En aquest sentit, també s’inclouen 

aquelles esglésies que eren nous edificis erigits en recintes de temples, ja que mostren les 

variacions en els patrons de cristianització de l’espai sagrat anterior. Abans de fer un 

repàs per les aquí seleccionades, però, és rellevant realitzar unes breus puntualitzacions 

que la gran majoria presenten.  

La primera rau a realitzar un exercici d’honestedat científica i és que, si bé en la 

primera meitat del capítol la tria és completa i actualitzada, aquesta únicament selecciona 

aquells casos més remarcables o que hem considerat més rellevants de significar per les 

particularitats que presenten. D’altra banda, resulta evident que la segona categoria és la 

que aglutina un nombre major de casos, els quals gairebé mai han estat presos en 

consideració per la comunitat acadèmica. Les raons són diverses i correspon a altres 

explicar els perquès. Segonament, seguint un criteri de deducció lògica, aquesta segona 

tipologia –esglésies que reutilitzaven els paraments de temples pagans anteriors– presenta 

un nombre major de casos perquè, en termes econòmics, era una fórmula molt més 

assequible. La construcció ex novo presentava uns costos molt més elevats, als quals hem 

d’afegir una complexitat arquitectònica, en un context geogràfic on els recursos naturals 

no facilitaven el subministrament de materials. Per tant, la reutilització de paraments i 

estructures era, sense cap dubte, l’opció més lògica per a les comunitats monacals, 
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especialment aquelles situades en zones desèrtiques1005. Finalment, el darrer apunt a tenir 

en compte és que el fenomen de la reutilització arquitectònica en cap cas engloba 

únicament estructures sacres sinó també profanes. Ara bé, les esglésies coptes que van 

reaprofitar estructures anteriors provenien únicament d’edificis sacres pagans1006.  

Un dels exemples més coneguts per l’alt càrrec simbòlic es tracta de la basílica 

d’Hermòpolis Magna, construïda a l’emplaçament d’un temple clàssic enderrocat, tot 

conservant la disposició del disseny de la planta anterior1007. El temple pagà en qüestió 

es trobava en bon estat de conservació, el que ha portat erròniament a considerar que 

encara estava en ús, abans de ser enderrocat per donar lloc a la basílica1008. Certament, 

però, l’activitat del temple havia cessat únicament mig segle abans de la seva reutilització 

com a església, aproximadament a principis del segle V. Per tant, si bé en cap cas es va 

tractar de la substitució immediata d’un culte per un altre, com sí que va succeir a Philae, 

la comunitat local molt probablement recordava l’anterior ús del temple i l’impacte 

psicològic fou considerable. Altrament, la planta de l’edifici anterior, és a dir, del temple, 

era d’una mida molt més gran, es considera que hauria albergat una congregació anterior 

més concorreguda del que podria tenir l’església. Per contra, a Alexandria, quan el temple 

del Serapeum va ser enderrocat l’any 391 dC, la planta principal amb columnates es va 

continuar emprant com a atri, mentre es van construir ex novo dues esglésies als àmbits 

oest i est, al costat més immediat, en lloc de sobre els edificis del temple enderrocats1009.  

 
1005 A Luxor, el temple d’Amon ja no s’utilitzava per a la religió egípcia durant dos o tres segles abans 

de la construcció de les esglésies al seu recinte. L’any 302, quan el seu recinte es va convertir en un 

campament militar romà, l’entrada del temple interior es va convertir en l’anomenada Cambra 

Imperial i les estàtues dels déus egipcis van ser enterrades amb cura. Dos o tres segles més tard es va 

construir una església davant del piló de l’antic recinte del temple egipci, però dins de l’ampliació del 

recinte que engloba el temple romà de Serapis. 
1006 Bagnall, R. S. Egypt in Late Antiquity. Princeton (1993), p. 298.  
1007 van Minnen, P. “Hermopolis in the Crisis of the Roman Empire”. W. Jongman; M. Kleijwegt 

(eds.). After the Past: Essays in Ancient History in Honour of H.W. Pleket (Mnemosyne Suppl. 233). 

Leiden (2002), pp. 285-304; Wace, A.J.B.; Megaw, A.H.S.; Skeat, T.C. Hermopolis Magna, 

Ashmunein. Alexandria (1959).  
1008 Historia Monachorum 8.21–29.  
1009 Rowe, A.; Rees, B. “The Great Serapeum of Alexandria”. BRL 39 (1957), p. 489; Schwartz, J. J. 

“La fin du serapeum d’Alexandrie”. A.E. Samuel (ed.), Essays in Honor of C. Bradford Welles (ASPap 

1). New Haven (1966), pp. 97-111; McKenzie, J.S; Gibson, S; Reyes, A.T. “Reconstructing the 
Serapeum in Alexandria from the Archaeological Evidence”. JRS 94 (2004), pp. 73-121; Haas, C. 

“Vetustus error extinctus est. Wann wurde das Serapeum von Alexandria zerstört?” Historia 55 

(2006), pp. 368-383. 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Així mateix, també era molt habitual que s’aixequessin esglésies dins dels temples 

pagans sense ocupar la totalitat dels recintes perquè la comunitat de fidels era 

substancialment major. Tanmateix, també era habitual la pràctica de reocupar el tèmenos 

pagà i no era estrany trobar esglésies situades al costat o davant d’antics temples. A 

Dendera, per exemple, l’església del recinte del temple egipci d’Isis era un edifici ex novo 

construït al costat de l’anomenada casa natal, mentre que el temple  romania en 

funcionament. De la mateixa manera, es va aixecar una església davant del temple de 

Khnum a Esna, que va continuar en peu, però sense funcionament intern. Les proves 

d’aquest fenòmen no únicament són materials, sinó també les trobem en les evidències 

textuals. La més cèlebre de totes, a causa del personatge que les signava, són les del 

conegut com el pare del monacat copte, Shenute, durant la primera meitat del segle V. 

L’abat del Monestir Blanc descriu extensament en diferents cartes i relats com la 

conversió dels temples egipcis era una pràctica molt habitual i, fins i tot, era considerada 

una tasca santa pels monjos que la realitzaven1010. La reutilització dels temples era vista, 

des de la mirada de Shenute i els seus companys i companyes de fe, com una batalla entre 

 
1010 J.M. Gaddis va realitzar l’any 2005, després completat per D. Frankfurter tres anys més tard, un 

llistat de totes aquelles referències textuals, des del segle IV fins al VI, corresponents a la literatura 

copta en que aparegués descrit o mencionat un exercici de destrucció d’ídols o estructures paganes per 

part de les comunitats coptes. Veure: Gaddis, J.M. There Is No Crime For Those Who Have Christ.  

Religious Violence in the Christian Roman Empire. Berkeley (2005). En total, únicament va trobar sis 

casos, el més cèlebre és el segon que correspon a Shenoute. Dels sis relats iconoclastes, cap d’ells ha 

estat corroborat per evidències arqueològiques: a) la llegenda de l’abat Apol·lo d’Hermòpolis Magna 

al capítol 8 de la Historia monachorum in Aegypto. Data de finals del segle IV i narra com l’abat atura 

màgicament la processó d’imatges associada amb el culte al Nil i en darrera instància convenç als 

vilatans de que es converteixin al Cristianisme. Els fets, però, corresponen a unes dècades anteriors. 

Veure: Historia monachorum in Aegypto 8,24-29; b) en els sermons de Shenoute d’Atripa, datats a 

finals del segle IV i principis del V, el mateix abat descriu com va destruir els ídols pagans que es 

trobaven a un temple d’Atripa, saqueja un altre temple proper a Pnewit i denúncia les imatges que 

tenia el governador local de nom Gessius. Veure: S. Emmel. Shenoute’s Literary Corpus. Yale 

University (1993); c) A l’obra Vida de Severus de Zacaries de Mitelene, es relata la destrucció del 

culte d’Isis a Menouthis per philoponoi i monjos d’Enaton i Tabennesi, que va portar a la purga 

d’imatges domèstiques a Alexandria. Veure: Kugener, M. A. Vie de Sévère, patriarche d’Antioche 

512–518, par Zacharie le scholastique. Textes syriaques publiés, traduits et annotés (PO 2.1), Paris 

(1904); d) A l’obra del segle VI titulada Histories of the Monks of Upper Egypt, es descriu com un 

gobernador de nom Macedonius, qui més tard es convertirà en monjo, destrueix una imatge del deu 

Horus dins del temple de Philae. Veure: Historia monachorum 29-36; Budge, E.A.W. Coptic 
Apocrypha in the Dialect of Upper Egypt. London (1913) [reimprés a New York l’any 1977]; e) Al 

Panegíric de Macarius, a finals del segle IV, narra com ell i uns altres monjos van destruir uns ídols 

del culte de “Kothos” i van cremar el temple. Veure: Pan. Mac. Antae. 5.1–11; f) la Vita de Moses 
d’Abydos explica com ell realitza un encanteri a un temple dedicat a Bes i un altre a Apol·lo, on mata 

als sacerdots i decideix aprofitar l’emplaçament per establir la seu monacal a Abydos. Veure: Till, W. 

Koptische Heiligen- und Martyrerlegenden. 2 vols. OrChrA 102, 108. Rome (1935–1936). 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els homes sants, representats per ells mateixos, vers els daimones que estaven representats 

als murs dels temples1011. D’aquí que pel procés de des-sacralització, es procedís per mitjà 

d’un conjunt de maleficis i oracions que neutralitzaven, segons Shenoute, el mateix diable 

que habitava aquelles estances1012. Malauradament, no s’han trobat evidències textuals de 

les oracions que recitaven els monjos i el mateix Shenoute, però sí que hi ha proves 

materials que demostren aquests processos de des-sacralització i re-sacralització dels 

espais sacres pagans1013.  

Aquestes evidències són fruit de la tasca de documentació a camp realitzat per 

l’autora del treball a l’àrea de la necròpolis de la Tebaida. La recerca ha estat tipificada 

en dues categories: una primera de caràcter destructiu, habitualment associat a la 

violència iconoclasta i una de posterior, de caràcter constructiu, a través de la realització 

de marques iconogràfiques coptes. La primera presenta una particularitat que s’ha 

observat al llarg dels exemples que es presenten a continuació i recau en destruir els 

orificis facials de les divinitats paganes que es trobaven representades als murs dels 

temples. Aquests estaven replets de figures i representacions humanes, animals i naturals, 

per tant, comportava molt de temps eliminar-les totes. La solució fou eliminar únicament 

els orificis facials perquè, segons la teologia cristiana, era a través de les següents cavitats 

que es connectava el món profà i el diví. Així doncs, si s’eliminaven, destruïen qualsevol 

vincle amb el món sacre i els daimonesque vivien dins de les representacions pictòriques. 

Un cop assolida la destrucció dels orificis facials, es procedia al darrer pas que 

 
1011 Rapp, C. “For Next to God, You Are My Salvation’: Reflections on the Rise of the Holy Man in 

Late Antiquity”. J. Howard-Johnston; P. A. Hayward (eds.). Cult of Saints in Late Antiquity and the 

Middle Ages: Essays on the Contribution of Peter Brown. New York (1999), pp. 63-81. 
1012 Retornant a D. Frankfurter, aquest denomina la següent fase del procés com “Neutralizing the 

Heathen Idol” en comptes de des-sacralització dels ídols pagans, com ho fa aquest treball. Més enllà 

de divergències terminològiques o conceptuals, aquest estudi coincideix en l’anàlisi que fa Frankfurter 

de la importància de les imatges que concedien les antigues comunitats egípcies i que posteriorment, 

van heretar els coptes. Prova de la rellevància, la trobem en un text hermètic del segle III que resa: 

“statues...are ensouled and conscious, filled with spirit and doing great deeds; statues foreknow the 

future and predict it by lots, by prophecy, by dreams and by many other means; statues make people 

ill and cure them, bringing them pain and pleasure as each deserves” Asclepius 24 = Nag Hammadi 

Codex VI 69:28–70:2. Veure: Mahé, J.P. Hermès en Haute-Égypte. vol. 2. Quebec (1982): p. 169. 
1013 Probablement, el millor especialista en l’estudi de la destrucció iconoclasta copta dels ídols trobats 

a Panòpolis és S. Emmel i la seva obra de referència és cabdal per a una nova perspectiva en l’exercici 

de la violència iconoclasta entre les comunitats cristianes. Veure: S. Emmel, S. “From the Other Side 

of the Nile: Shenute and Panopolis”. A. Egberts; B.P. Muhs; J. van der Vliet (eds.). Perspectives on 

Panopolis: An Egyptian Town from Alexander the Great to the Arab Conquest. Pap.Lugd.Bat. 31. 

Leiden (2002), pp. 95-113. 
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completava la re-sacralització de l’espai, fet que permetia reocupar-lo per tal d’emprar-

lo com a lloc de culte cristià. Aquesta segona fase es basava a realitzar una sèrie 

d’inscripcions, motius decoratius i oracions cristianes als murs del temple. Ara bé, la 

situació d’aquestes marques no era arbitrària. En aquest sentit, s’han trobat dos espais 

preeminents on s’han localitzat: el primer és dins de les figures d’aquelles divinitats 

paganes que una vegada ja s’havien destruït les cavitats facials, se les solia marcar amb 

un símbol copte, habitualment la creu. També és habitual trobar anagrames o el nom de 

Jesús escrit en llengua copta. El segon espai i més important on es trobaven les següents 

marques és a la cara externa dels murs dels temples. No obstant això, en aquest espai 

desapareixen els anagrames que donen pas conjunts de creus coptes i també a fragments 

d’oracions. Per exemple, en el temple dedicat a la deessa Isis a Deir el-Bahari, aquest 

estudi va trobar diferents versos de la pregària del “Pare Nostre”, escrit en llengua copta. 

El motiu d’aquest ritual probablement seria el de protegir i re-sacralitzar l’espai, 

assegurant-se l’absència de daimonesi altres criatures paganes que poguessin destorbar la 

preeminència del déu cristià.  

7.5.1. L’àrea tebana: un emplaçament idoni per la reutilització dels paraments 

pagans i la posterior reconversió com a esglésies 

La necròpolis tebana és l’àrea egípcia que compta amb el registre arqueològic més 

complert, després d’Alexandria. El seu prestigi històric com a símbol cultural ha arribat 

fins els nostres dies, amb un interès científic sense precedents, esdevenint el territori que 

acull més expedicions arqueològiques del país. La Diospolis Magna dividida en dues 

ribes, a una banda i l’altra del Nil, sempre ha mantingut un diàleg funcional entre ambdues 

parts, tot i que fou la riba occidental la que més influx religiós va experimentar des del 

Regne Nou amb la construcció del Rameseum, primer, i el complex funerari de 

Hatshepsut, després. No és d’estranyar, doncs, que durant l’era bizantina, la vora oest es 

convertís en bressol de diferents comunitats coptes, més o menys organitzades, però totes 

elles capaces d’interactuar vivencialment amb les restes faraòniques, ja en desús1014.  

 
1014 Per ampliar una introducció general del Western Thebes, Veure: Schiller, A. A. “Introduction”. 

W. E. Crum (ed.). Koptische Rechtsurkunden des achten Jahrhunderts aus Djeme (Theben). (va estar 

republicat a Subsidia Byzantina 18. Leipzig (1971). Sense numeració de pàgines; Richter, T. S. 

Rechtssemantik und forensische Rhetorik: Untersuchungen zu Wortschatz, Stil und Grammatik der 
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Fig. 56. Mapa de les comunitats monàstiques i seculars coptes a la riba oest de Tebes. (Font: 

Cromwell, J. “Forgive me, because I could not find papyrus: the use and distribution of ostraca in Late 

Antique Western Thebes”. Using Ostraca in the Ancient World. (2010).). 

L’esplendor de Tebes a finals del segle III dC. no era, ni molt menys, la d’aquell 

centre neuràlgic que fou mentre era la capital de la Terra Negra, però, com dèiem, seguia 

sent un punt estratègic del territori egipci. Al llarg del període ptolemaic, es va produir 

un procés d’abandonament gradual de la riba occidental, on s’erigien els jaciments de 

Deir el-Medina o Deir el-Bahari, mentre que la riba est perdia gradualment el seu caràcter 

administratiu. La degradació política i econòmica del nomos tebà va culminar durant el 

període romà, quan es va traslladar definitivament el centre administratiu de la Tebaida 

al nord, concretament a Koptos. Davant de l’empobriment de Tebes, Koptos va emergir 

com una zona pròspera a causa de ser un enclavament important en la ruta comercial del 

 
Sprache koptischer Rechtsurkunden. Kanobos. Forschungen zum griechisch-römischen Ägypten 3. 

Leipzig (2002). 
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Mar Roig i l’explotació minera del Desert Oriental1015. Així, les estructures en desús dels 

antics temples, magatzems i necròpolis van resultar l’escenari idoni per aquelles 

comunitats miafisites, cenobites i pacomianes que cercaven l’aïllament espiritual, però, 

alhora, no desprendre’s del mon profà. Mostra d’això, és la troballa de diferents centres 

coptes de producció, circulació i conservació de textos literaris com els topoi de Sant 

Marc i Epifani a Qurnet Murai1016. Així, lluny de la lectura tradicional que el comprenia 

com un lloc inhòspit, la necròpolis tebana durant els segles IV i VII va viure un període 

d’esplendor i dinamisme gràcies, en gran part, a les comunitats coptes que van acabar 

convertint l’àrea tebana en una laura repleta de monestirs i esglésies1017.  

L’entorn geogràfic àrid i el baix índex demogràfic, ha permès que els jaciments 

es preservin en un bon estat de conservació, concretament els d’adscripció faraònica. 

Malauradament, però, moltes de les estructures post-faraòniques que van ser reutilitzades 

per les comunitats coptes o les edificacions cristianes de nova planta, van ser destruïdes 

a principis del segle XVIII i XIX, amb l’objectiu de recuperar l’estat “primigeni” de 

l’Egipte Antic, que no és altre que el faraònic1018. La distorsió europea de la imatge de les 

cultures orientals, que tan bé va definir Edward Said, reivindicava com únic el passat dels 

antics faraons i excloïa el període grecoromà i bizantí, pel fet de no ser èpoques prou 

esplendoroses. Aquest període que bé el podríem definir de fosc pels estudis coptes, va 

 
1015 Blue, L. “Locating the Harbour: Myos Hormos/Quseir al-Qadim: a Roman and Islamic Port on 

the Red Sea Cost of Egypt”. International Journal of Nautical Archaeology 36 (2021), pp. 265-281; 

Sidebotham, S. Berenike and the ancient maritime spice route. California (2011); Dominic, R. 

“Koptos the Emporion. Economy and Society, I-III AD”. Topoi Orient-Occident. Suppl. 3 (2002), pp. 

179-198; Foucart, G. “Koptos”. Revue Archéologie 31 (1897), pp. 135-142.  
1016 Abou Zaid, O. “Some new evidence for the khoiak feast at Thebes”. Egyptian Journal of 

Archaeological and Restoration Studies 9 (2019), pp. 61-68; Abou Zaid, O.; et al. “New Theban tombs 

mapping project: preliminary report, seasons 2014-2015”. Egyptian Journal of Archaeological and 

Restoration Studies 5 (2015), pp. 71-77.  
1017 “When we had passed into that place we found it like carved stone, with six pillars supporting the 

rock, it being fifty-two cubits [about ninety feet] wide, and four-square, and also its height being 

proportionate, and here being many mummified bodies in it. If you were merely to pass through that 

place you would smell a quantity of perfumes diffused by the bodies. We took the mummies and piled 

them one upon another, and then the place was quite clear. The place where the bodies were was like 

a place that had been highly decorated, the first mummy, which was by the door, the garments in 

which it was bandaged were of the pure silk of kings, and it was very thick, and its fingers and toes 

were bandaged separately”: Amélineau, E. (ed.). Mémoires présentés à l’Institut égyptien 2 (1889), p. 

401. 
1018 O’Connell, E. “Transforming Monumental Landscapes in Late Antique Egypt: Monastic 

Dwellings in Legal Documents from Western Thebes”. Journal of Early Christian Studies 15:2 

(2007), p. 247.  
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ser relativament curt i va comprendre des de l’arribada dels primers viatgers i missioners 

occidentals l’any 1798 fins a 1858, quan el Servei d’Antiguitats Egípcies va començar a 

regular les intervencions arqueològiques. De totes maneres, l’ampli interès arqueològic 

vers la necròpolis tebana, ha originat un extens volum de material bizantí/copte que, tot i 

trobar-se actualment dispers en col·leccions internacionals, és molt abundant i configura 

un bon espectre d’anàlisi: ostraca de terracota o de pedra calcària, papirs, pergamins o 

tauletes de fusta1019. Per exemple, la meitat del corpus papirològic de llengua copta, uns 

3.300 ítems, troben el seu origen en aquesta regió, esdevenint una de les zones més ben 

documentades de tota l’Antiguitat1020.  

L’ocupació britànica d’Egipte (1882-1922) va coincidir amb el desenvolupament 

científic de la disciplina arqueològica, tot i que vam haver d’esperar fins 1922-52, època 

de la monarquia egípcia, a que es realitzessin campanyes d’excavació sistemàtiques per 

tota la necròpolis tebana que van concórrer amb la consolidació dels estudis coptes i la 

reivindicació del seu passat1021.  

Finalment, des de l’establiment de la República Àrab, hi ha hagut un creixement 

exponencial d’expedicions arqueològiques internacionals, tot i que la majoria, 

malauradament, han enfocat els seus objectes d’estudi en l’adscripció cronològica 

faraònica, deixant en un segon pla el període copte i grecoromà. Actualment, malgrat es 

segueix perpetuant aquesta tendència que prioritza l’egiptologia faraònica en la zona, les 

missions científiques abasten un ampli ventall cronològic i la recopilació de material és 

sistematitzada i acurada. A mode d’exemple, l’Oriental Institute de la Chicago University 

està duent a terme un estudi epigràfic dels edificis de Medinet Habu i entre les 

inscripcions faraòniques, també s’hi troben els grafits coptes de la comunitat cenobita 

amb adscripció a Sant Antoni que va reocupar el complex durant els segles IV i VII. Amb 

bon criteri, el projecte científic dirigit per Uvo Holscher i J. H. Breasted està enregistrant 

 
1019 Gardiner, A. H. Theban Ostraca: Edited from the Originals, now mainly in the Royal Ontario 

Museum of Archaeology. Toronto (1913); O’Connell. E. “Transforming Monumental Landscapes in 

Late Antique Egypt: Monastic Dwellings in Legal Documents from Western Thebes”. Journal of 
Early Christian Studies 15: 2 (2007),  p. 254.  
1020 Delattre, A. “Un extrait du Psaume 90 en copte”. The Bulletin of the American Society of 
Papyrologists 43 (2006), pp. 59-63.  
1021 Per tal d’ampliar la historiografia de les intervencions arqueològiques dutes a terme a la necròpolis 

tebana, Veure: O’Connell, E. “Ostraca from Western Thebes”. The Bulletin of the American Society 
of Papyrologists 43 (2006), pp. 113-139.  



PAISATGE I TERRITORI DE L’EGIPTE COPTE 

ARIADNA GUIMERÀ MARTÍNEZ 

 

367 

 

cadascuna de les inscripcions trobades a les parets dels temples i edificis 

administratius1022. 

 

Fig. 57. Mapa on apareix representada a escala 1:1000 la Tebaida inclòs al volum III de la 

Description de l’Egypte (1809-1829). (Font: Institut Français d’Archéologie Orientale du Caire.). 

 

 

 
1022 Les campanyes arqueològiques del Oriental Institute de Chicago estan recollides en diferents 

volums, un per cada campanya arqueològica. Per exemple, Veure: Holscher, U. Excavations at Ancient 
Thebes 1930/31. Chicago (1932).  
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7.5.1.1. Les  capelles d’Anubis i Isis de Deir el-Bahari: grafits coptes i una 

escola 

Vall en forma angular que s’introdueix cap a l’interior de la muntanya tebana, 

marcant el límit que el separa de la Vall dels Reis, Deir el-Bahari és, des de l’època 

faraònica, un enclavament rellevant dins de l’orografia tebana. Al nord, s’hi troba la 

necròpolis de Dra Abu el-Naga i al sud, Sheik abd el-Qurna, ambdues localitzacions 

especialment prolífiques de presència de les comunitats coptes. La forquilla cronològica 

del complex funerari és molt àmplia i versa des de la dinastia XVIII, moment del regnat 

d’Hatshepsut, fins a la reocupació copte a finals del segle III fins al V. Tot i que hi ha 

indicis de l’existència d’estructures prèvies a la construcció dels temples d’Hatshepsut, 

Mentuhotep II i Tutmosis III, però no s’ha pogut constatar arqueològicament i tampoc és 

estudi d’aquest treball fer-ho1023. 

 
1023 James, T. G. “Deir el-Bahari”. P. Spencer (ed.). The Egypt Exploration Society: the early years. 

London (2007), pp. 95-129.  
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Fig. 58. Planta de l’Edifici sud 

del complex funerari de Tutmosis III 

reconvertit en església. (Font: 

Grossmann, P. “Modalitäten der 

zerstörung und christianisierung 

pharaonischer tempelanlagen”. J. Hahn; 

S. Emmel; U. Gotter (eds.). From 

Temple to Church: Destruction and 

Renewal of Local Cultic Topography in 

Late Antiquity. Leiden (2008).). 

 

El complex arqueològic 

consta de tres estructures 

principals, la més important és el 

temple funerari de la reina 

Hatshepsut i al costat, de 

dimensions més reduïdes, els 

conjunts funeraris de 

Mentuhotep II i Tutmosis III1024. 

En referència a la fase principal 

de les instal·lacions, el temple 

d’Hatshepsut constava de tres 

terrasses de trenta metres 

d’alçada cadascuna. Cada nivell 

 
1024 Les principals publicacions de caràcter general sobre els resultats arqueològics de Deir el-Bahari 

són les següents: Catalogue of Egyptian antiquities : found by Prof. Flinders Petrie at Ehnasya, Dr. 

Naville & Mr Hall at Deir el Bahri and Drs Grenfell & Hunt at Oxyrhynchus (Egypt Exploration 

Fund), Mr Loat at Gurob and drawings from tombs at Saqqara by Misses Murray, Hansard & 
Mothersole (Egyptian Research Account), 1904; exhibited at University College, London, July 4th to 

30th. London (1904); Catalogue of exhibition of antiquities: found by Dr. Edouard Naville and Mr 
Hall in the XIth dynasty temple at Deir el-Bahari, season 1904-5 ; exhibited in the library of the 

Society of Biblical Archaeology, [...], July 3rd to 29th / Egypt Exploration Fund. London (1905); 

Catalogue of exhibition of antiquities and papyri: found by the officers of the Egypt Exploration Fund 
in the XIth dynasty temple at Deir el-Bahari and at Oxyrhynchus ; exhibited at King’s College, Strand, 
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estava conformat per columnates de pilars de calcària de secció quadrada, que estaven 

precedides per estàtues dedicades a Osiris, divinitat de la fertilitat i la mort. La capella 

d’Anubis, a la zona nord-est del temple, comptava amb columnes de secció poligonal que 

organitzaven i administraven el pes de la planta cultual. Aquestes terrasses estaven 

connectades per una gran rampa central, que a la vegada estaven flanquejades per jardins 

als laterals de plantes exòtiques provinents d’arreu del món antic. La capella d’Isis, a la 

zona sud-est del temple, tenia pilars amb capitells decorats en honor a la deessa que, amb 

l’arribada de les primeres comunitats coptes comencen a desaparèixer. De fet, ambdues 

capelles mostren un gran conjunt de signes iconoclastes a les seves parets, habitualment 

creus i inscripcions o anagrames coptes1025. Així, la forma escalonada del temple mortuori 

d’Hatshepsut es correspon amb la clàssica forma arquitectònica tebana, amb elements 

funcionals com ara sales hipòstiles, capelles i santuaris. Totes les estances, de nou, 

presenten diferents motius decoratius coptes.  

 

 

 

 

 

 

 

 

 
July 10th to August 4th / Egypt Exploration Fund. London (1906); Catalogue of an exhibition of 

antiquities: found by the officers of the Egypt Exploration Fund in the XIth dynasty temple at Deir el-
Bahari and at Oxyrhynchus, 1906-7 ; exhibited at King’s College, Strand, July 9th to July 30th / Egypt 

Exploration Fund. London (1907). 
1025 Bucking, S. “Now you see it, now you don’t: the dynamics of Achaeological and Epigraphical 

Landscapes from Coptic Egypt”. Archaeologies of Text: Archaeology, Technology, and Ethics. Oxford 

(2014), pp. 59-80; Bucking, S. “Recovery and Loss: Archaeological Perspectives on the Papyri from 

Hellenistic, Roman, and Byzantine Egypt”. Public Archaeology 5 (2006), pp. 151-166. 
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Fig. 59. Fotografia zenital del frontispici del jaciment de Deir el-Bahari realitzada per l’equip 

d’Édouard Naville. (Font: Artefacts of Excavation: British Excavations in Egypt 1880-1980.). 
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Fig. 60. Conjunt de fotografies realitzades per l’equip d’Édouard Naville durant les campanyes 

arqueològiques dutes a terme els anys 1904 i 1905. Totes elles formen part de l’extensa part de 

documentació gràfica que presentaven les memòries arqueològiques de l’arqueòleg suís. (Font: Artefacts 

of Excavation: British Excavations in Egypt 1880-1980.). 
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El temple de Deir el-Bahri fou excavat inicialment per Édouard Naville l’any 

1891, tot i que en cap moment s’han estudiat els grafits i les inscripcions coptes de les 

seves parets1026. Més tard, dirigiren les excavacions Winlock i Émile Baraize, encara que 

ha estat el Centre Polonès d’Arqueologia Mediterrània (PCMA) qui ha estat actuant sobre 

el jaciment des de 19611027. Així mateix, l’equip del Centro de Ciencias Humanas y 

Sociales del CSIC, amb José Manuel Galán al capdavant, excava des de fa dues dècades 

la tomba de Djehuty, un dels col·laboradors de Sennemut, arquitecte del complex 

funerari1028. Malauradament, sembla que la fase d’ocupació romana i bizantina ha quedat 

exclosa de la totalitat de les intervencions arqueològiques que s’han realitzat en el 

complex.  

 
1026 Les memòries arqueològiques publicades per E. Naville entre els anys 1894 i 1913 són les 

següents: Naville, É. The temple of Deir el Bahari: its plan, its founders, and its first explorers. 

Introductory memoir. Memoir of the Egypt Exploration Fund 12. London (1894); Naville, É. The 

temple of Deir el Bahari, 6 vols. Memoir of the Egypt Exploration Fund. London: (1895); Naville, É. 

The XIth Dynasty temple at Deir el-Bahari. Part I. Memoir of the Egypt Exploration Fund 28. London: 

Egypt Exploration Fund (1907); Naville, É. The XIth Dynasty temple at Deir el-Bahari. Part II. 
Memoir of the Egypt Exploration Fund 30. London: Egypt Exploration Fund (1910); Naville, É; Hall, 

H. R. The XIth Dynasty temple at Deir el-Bahari. Part III. Memoir of the Egypt Exploration Fund 32. 

London (1913).  
1027 Sheikholeslami, C.M. “Montu priestly families at Deir el-Bahari in the Third Intermediate 

Period”. Polish Archaeology in the Mediterranean 27 (2018), pp. 325-363; Kraśniewska, U. 

“Restoration Work in the Main Sanctuary of Amun of the Temple of Hatshepsut in Deir el-Bahari”. 

Studies in Ancient Art and Civilisation 23 (2019), pp. 51-71. 
1028 Algunes de les principals publicacions del “Proyecto Djehuty” de la Universidad de Sevilla, dirigit 

per J.M. Galán, són les següents: Galán, J. M. “Investigaciones en las tumbas de Djehuty y de Hery 

En Dra Abu Al-Naga (Luxor), conos funerarios y sarcófagos de madera”. Españoles en el Nilo, I. 

Misiones arqueológicas en Egipto. Madrid (2004) pp. 147-188; Galán, J.M. “Conos funerarios 

hallados en las tres primeras campañas del Proyecto Djehuty (Dra Abu el-Naga, TT 11-12)”. Boletín 

de la Asociación Española de Egiptología (BAEDE) 14 (2004), pp. 101-114; Galán, J. M. “Proyecto 

Djehuty. Campañas cuarta y quinta (2005-06)”. Boletín de la Asociación Española de Egiptología 

(BAEDE) 16 (2006), pp. 47-61; Galán, J.M. “Los patios de entrada a las tumbas tebanas en época de 

Hatshepsut–Tutmosis III y los patios de Djehuty (TT 11) y de Baki en Dra Abu el-Naga”. Trabajos 
de Egiptología 5/1 (2009), pp. 249-263; Galán, J.M.; Saiz-Jimenez, C. “The rock-cut tomb-chapels of 

Hery and Djehuty on the west bank of Luxor: history, environment and conservation”. The 

Conservation of Subterranean Cultural Heritage. CRC Press, New York (2014), pp. 3-16; Cuezva, S; 

García-Guinea, J.; Fernandez-Cortes, A.; Benavente, D.; Ivars, J.; Galán, J. M.; Sanchez-Moral, S. 

“Composition, uses, provenance and stability of rocks and ancient mortars in a Theban Tomb in Luxor 

(Egypt)”. Materials and structures 49:3 (2016), pp. 941-960; Serrano, J. M. “The Ritual of “Encircling 

the Tomb” in the Funerary Monument of Djehuty (TT 11)”. Zeitschrift für Ägyptische Sprache und 

Altertumskunde 146: 2 (2019), pp. 209-223. 
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Fig. 61 Planta de l’Església situada de la mil·lenària casa de Ramsès III. (Font: Grossmann, P. 

“Modalitäten der zerstörung und christianisierung pharaonischer tempelanlagen”.J. Hahn; S. Emmel; U. 

Gotter (eds.). From Temple to Church: Destruction and Renewal of Local Cultic Topography in Late 

Antiquity. Leiden (2008).). 
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Fig. 62. Escultura de la deessa Sekhmet amb evidències de destrucció antròpica a les seves faccions. 

Ubicació: Deir el-Bahari. L’estudi arqueològic d’Édouard Naville apunta a que la mà executora de l’acció 

iconoclasta fos un membre de la comunitat copta de la zona. (Font: autora.). 
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Reprenent la qüestió anterior, els temples principals no presenten cap grafit cristià, 

mentre que les capelles d’Anubis i Isis sí que mostren motius i elements coptes a les cares 

externes i internes dels murs, suggerint una presència mínima de cristians de la zona. 

Anteriorment, s’ha afirmat que cap de les actuacions arqueològiques que s’han realitzat 

han contemplat la fase copta com un objecte d’estudi vàlid dins dels seus projectes i 

àmbits d’estudi. Certament, no errem en la resposta, tot i que seria incomplert si no 

esmentéssim el breu treball d’Adam Latjar, qui l’any 2006 va establir un estudi preliminar 

dels grafits d’època romana i bizantina de Deir el-Bahari1029. Malauradament, no va 

acabar l’anàlisi epigràfic, no obstant això, gràcies al treball dut a terme per C. Heurtel i 

F. Daumas, es va concloure la rellevància que va suposar per les comunitats coptes l’acte 

de traçar grafits en l’espai, en el moment que es considera la relació entre la ubicació 

específica d’un text en el seu element arquitectònic i la possible funció o funcions del 

text1030.  

Si bé cap cas es considera el complex de Deir el-Bahari com un assentament copte 

de caràcter permanent, perquè no s’han trobat estructures que ho indiquin en canvi, sí que 

hi ha un conjunt de grafits en el gran temple d’Hatshepsut que ens indicarien que seria un 

lloc de pas o de predicació provisional/temporal. El més curiós del conjunt dels grafits, 

es tracta d’un abecedari en grec/copte situat a més de dos metres d’alçada del nivell de 

circulació, concretament a una porta de l’angle nord-est de la terrassa superior del pati 

central del temple. L’abecedari grec estudiat recentment per Scott Bucking, està disposat 

de forma vertical i ocupa quatre columnes1031. L’estranya disposició d’aquest, juntament 

amb un conjunt de grafits i anagrames coptes situats al passadís del costat, podria indicar 

que l’ús de l’abecedari seria de caràcter formatiu i aquest estaria impartit per un monjo 

d’una comunitat monacal pròxima com, per exemple, Medinet Habu. El grafit en qüestió 

va ser documentat per primera vegada l’any 1951 per André Bataille i publicat en un 

 
1029 Latjar, A. Deir el-Bahari in the Hellenistic and Roman Periods: A Study of an Egyptian Temple 

Based on Greek Sources. Warsaw (2006).  
1030 Heurtel, C.; Daumas, F. Les inscriptions coptes et grècques du Temple d’Hathor à Deir al-Médîna: 
Suivies de la publication des notes manuscrites de François Daumas, 1946–1947. Bibliothèque 

d’Études Coptes 16. Cairo (2004).  
1031 Godlewski, W. Deir el-Bahari V: Le monastère de St. Phoibammon. Warsaw (1986); Bucking, S. 

“Towards an Archaeology of Bilingualism: On the Study of Greek-Coptic Education in Late Antique 

Egypt”. A. Mullen; P. James (eds.). Multilingualism in the Graeco-Roman Worlds. Cambridge 

University Press. Cambridge (2012), pp. 225-264. 
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volum que recollia el conjunt de grafits que es van trobar al temple d’Hatshepsut1032. 

D’altra banda, l’absència d’interès que genera aquest material ha fet que hàgim d’esperar 

gairebé mig segle a trobar un treball epigràfic que estudi el conjunt de grafits d’època 

copta, dotant-los d’un context formatiu i educacional per part de les comunitats coptes de 

la zona1033. Tanmateix, un dels aspectes que aquest treball considera rellevant considerar, 

i que més tard reprendrem, és la relació que s’estableix entre els grafits d’una mateixa 

localització i els elements arqueològics propers. La historiografia tradicional ha atorgat 

poca atenció a l’avaluació entre la realització i l’objectiu, així com la funció, de cada 

grafit i dels motius iconogràfics o anagrames coptes, així com en la documentació i 

enregistrament sistematitzat. La darrera qüestió és especialment notable pel que fa a les 

relacions entre el text mateix del grafit i la seva localització dins de l’enclavament 

arqueològic1034.  

 

 
1032 Bataille, A. Les inscriptions grecques du temple de Hatshepsout à Deir el-Bahari. Institut Français 

d’Archéologie Orientale du Caire (IFAO). Cairo (1951).  
1033 Bucking, S. “Towards an Archaeology of Bilingualism: On the Study of Greek-Coptic Education 

Late Antique Egypt”. Multilingualism in the Graeco-Roman Worlds. (2012), pp. 225-264. 
1034 Bárta, M.; Janák, J. (eds.). Profane Landscapes, Sacred Landscapes. Charles University. Verlag 

(2019); J. Westerfeld. Landscapes of Memory: Pharaonic Sacred Space in the Coptic Imagination. 

Ph.D. dissertation, Department of Near Eastern Languages and Civilizations, University of Chicago 

(2010).  
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Fig. 63. Representació de la deesa Hathor en el temple dedicat al seu culte en el complex de Deir 

el-Bahari. Evidències iconoclastes parcialment restaurades. (Font: autora.). 

 

7.5.1.2. Medinet Habu (Madīnat Hābū): el complex mortuori de RamsèsIII 

reutilitzat com a església dedicada a Antoni Abat  

Situat a l’antiga ciutat de Dyamet, més concretament a la riba ponentina del Nil, 

davant de Luxor, es troba el complex funerari i administratiu de RamsèsIII. Es tracta 

d’una de les primeres zones on es detectà la primigènia veneració a la divinitat d’Amon, 

el qual va anar prenent cada cop més preponderància en mesura que l’àrea tebana es va 

anar perfilant com a la principal potència política del país. El complex està construït en 

orientació crepuscular i el principal accés era el port que connectava amb la riba del Nil. 
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Tanmateix, les muralles que envolten el complex són d’influència pròxim oriental, 

caracteritzades per una gran envergadura i decoració bèl·lica.  

 

Fig. 64.  Planimetría de l’església principal del complex funerari de Medinet Habu. (Font: 

Mckenzie, J. The Architecture of Alexandria and Egypt (300 BC- 700 AD). Yale (2010).). 

La planta principal del complex radica en les estructures del temple mortuori i el 

palau, ambdós dedicats a RamsèsIII1035. Si bé la part exterior dels edificis estava decorada 

amb representacions militars, l’interior, en canvi, gairebé no presenta cap mena de detall 

decoratiu, fet que suggereix una rapidesa constructiva. De totes maneres, els pocs motius 

que apareixen a les cares interiors de les estructures, presenten evidents signes de 

 
1035 Epigraphic Survey. Medinet Habu, Volume I. Earlier Historical Records of RamsèsIII. Chicago 

(1930); Epigraphic Survey. Medinet Habu, Volume II. Later Historical Records of RamsèsIII. Chicago 

(1932).  
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violència i destrucció. El motiu, segons aquest estudi, rau en l’ocupació copta del complex 

i en la seva voluntat de convertir el gran temple en església. Per tal de dur-ho a terme, la 

comunitat en qüestió va establir un procés de destrucció iconoclasta sistematitzat en les 

cares interiors del temple i, d’aquesta forma, seguint la lògica cristiana del moment, 

destruïen i alliberaven l’espai dels dimonis pagans que encara residien a l’interior dels 

temples. En aquest sentit, les divinitats del panteó faraònic representades apareixen amb 

l’estructura facial destrossada i, en la gran majoria, hi ha creus i inscripcions cristianes al 

costat de les mateixes figures o, en menors ocasions, dins d’aquestes. Seguint la mateixa 

lògica iconoclasta, les estructures secundàries del complex situades a la part posterior del 

temple principal, les quals estaven conformades per capelles, magatzems i cases 

construïdes durant les dinasties XXV i XXVI en veneració a Amon, també van ser objecte 

de destrucció dels monjos coptes de la zona1036. Més concretament, sabem que en 

aquestes estances s’hi venerava a Sant Antoni, personatge litúrgic que presidia una de les 

capelles, tal com resa una de les inscripcions a la part oriental de l’edifici. En termes 

generals, podríem concloure que tant la planta principal com les estructures secundàries 

presenten un mateix patró de violència: inscripcions i acrònims cristians, creus a les cares 

exteriors i interiors dels murs i la destrucció dels trets facials de les divinitats egípcies. 

La principal raó de destruir uns trets corporals específics, concretament els facials, tot i 

que també, com Veurem, s’hi van destruir d’altres de caràcter sexual com els genitals 

masculins i femenins, era degut al fet que es creia que els orificis individuals constituïen 

una via de connexió entre el món sagrat i profà. Si aquestes vies d’entrada eren destruïdes, 

la vida interior de les divinitats paganes, s’esvaïen d’igual forma i els dimonis pagans 

desapareixien1037. 

 

 
1036 A la dècada dels anys 70, l’Oriental Institute of the University of Chicago va dedicar un volum a 

la recopilació i documentació dels textos que es trobaven als murs de la porta est de l’emplaçament de 

Medinet Habu. Resulta curiós que no registressin ni un sol grafit cristià. Veure: Epigraphic Survey. 

Medinet Habu, Volume VIII. The Eastern High Gate with Translations of Texts. Chicago (1970). En 

canvi, sí que apareixen documentats alguns dels grafits a la publicació realitzada per la mateixa 

institució l’any 1937. Veure: Edgerton, W. F.. Medinet Habu Graffiti: Facsimiles. Chicago (1937).  
1037 Thomas, T. Late Antique Egyptian Funerary Sculpture: Images for this World and the Next. 

Princeton (2000), p. 44. 
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Fig. 65.  Vista de detall d’una figura no identificada amb una inscripció copta on apareix la paraula “crist” 

i dues creus a la part superior i inferior. Ambdues creus presenten dues formes distintes. Mentre la situada 

a la part superior té un disseny més senzill, l’altra, localitzada a la zona posterior, mostra el disseny 
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clàssic de la creu copta. Molt probablement, la primera es va realitzar conjuntament amb la inscripció i, 

en canvi, la segona correspon a una fase diferent o la mà de l’autor és també distinta. És impossible 

afirmar si es tracta d’una cronologia anterior o posterior respecte una de l’altre. (Font: autora.). 

La totalitat de les dades de cronologia copta fins aquí presentades són fruit del 

treball de camp de documentació in situ realitzat per l’autora. Si bé alguns estudis 

assenyalen breument l’existència de grafits o anagrames cristians en els murs del 

complex, el cert és que d’ençà que va ser intervingut arqueològicament per primer cop 

l’any 1859 de la mà d’Auguste Mariette i, unes dècades més tard per Georges Daressy, 

no s’ha dut a terme cap mena de treball de documentació ni registre dels elements 

cristians1038. Ara bé, en cap cas això implica que s’hagi cessat l’activitat arqueològica del 

jaciment, i encara menys els treballs de registre i estudi epigràfics. El relleu científic 

actualment està des de principis del segle XX en mans de l’Oriental Institute de la 

University of Chicago, els quals han centrat l’activitat al gran temple mortuori de 

RamsèsIII fins a l’actualitat.  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 
1038 Laube, K. “The lost necropolis and the sacred landscape of Leontopolis (Tell el-Moqdam)”. 

Ägypten und Levante. Vol. 30 (2020), pp. 445-459.  
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Fig. 66. Columna on s’hi representa el faraó RamsèsIII i la divinitat Ra-Horakhty, situada a l’estança 

oriental del temple principal dedicat a Amon. La figura de l’esquerra de la imatge, la que correspon al 

faraó, se li ha destruït de forma intencionada la cara i la zona genital. La selecció de la violència 

iconoclasta focalitzada en dos punts concrets de la imatge és intencionada i s’hi entreveu un patró clar 

respecte les altres figures. El principal motiu era la destrucció de qualsevol vincle entre el mon profà i 

sacre, així com la eliminació del dimoni que les comunitats coptes creien que encara vivia dins. (Font: 

autora.). 
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Fig, 67. Vista en detall de Ra-Horakhty, també anomenat “Horus a l’horitzó”,  on apareixen dos 

acrònims coptes IC (Jesús) i XC (Crist) localitzats en els trets facials de la figura. Així mateix, en la part 

superior de la corona, s’observa com, de nou, presenta un signe de violència intencionat. (Font: autora.). 
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A partir d’aquestes dades, creiem que els coptes ocuparien el complex funerari de 

RamsèsIII, a principis del segle III fins a mitjans del VI. La destrucció iconoclasta dels 

temples i la quantitat de signes i inscripcions cristianes ens mostren una reutilització 

evident de les estructures religioses i administratives que es troben en estat de desús i 

abandonament. Per tant, la càrrega simbòlica de la destrucció iconoclasta que podem 

definir com a sistematitzada, fou gairebé nul·la per a la comunitat local. La cronologia de 

l’assentament és àmplia des de la seva construcció durant l’Imperi Nou, la reutilització 

com a complex administratiu pels romans al segle I i, finalment, l’ocupació copta. 

Finalment, pel que fa al tipus d’assentament, sembla evident que es tractaria únicament 

d’ús cultual i religiós1039. Si tenim en compte que el poblat copte de Djeme està situat al 

costat de Medinet Habu i que la gran majoria d’edificis que s’hi han excavat corresponen 

a habitatges i centres de producció local de pa i cereals, sembla plausible que empressin 

algunes de les antigues estances del complex faraònic per a la realització de la litúrgia 

cristiana1040. De totes maneres, el poblat de Djeme ja tenia un monestir propi que 

únicament podia utilitzar la comunitat monacal en qüestió1041. La resta dels habitants 

havien de fer servir l’església situada a Medinet Habu per tal de realitzar la litúrgia 

diària1042. 

 

 

 

 
1039 Till, W. Datierung und Prosopographie der koptischen Urkunden aus Theben, Österreichische 

Akademie der Wissenschaften. Philosophisch-Historische Klasse 240. Vienna: Kommissionsverlag 

der Österreichischen Akademie der Wissenschaften.(1962), p. 236; Krause, M. “Testamente der Äbte 

des Phoibammon-Klosters in Theben”. Mitteilungen des Deutschen Archäologischen Instituts, 

Abteilung Kairo 25 (1969), pp. 57–67. 
1040 O’Connel, E. R. “Transforming monumental landscapes in Late Antique Egypt: Monastic 

dwellings in legal documents from Western Thebes”. Journal of Early Christian Studies 15:2 (2007), 

pp. 239-273; Lecuyot, G. “Coptic occupation of the Theban Mountain”. Bulletin of the Egypt 
Exploration Society 35 (2009), pp.18-20. 
1041 Wilfong, T. G. “Western Thebes in the seventh and eighth centuries: a bibliographic survey of 

Jême and its surroundings”. The Bulletin of the American Society of Papyrologists 26, no. 1/2 (1989), 

pp. 89-145. 
1042 Per ampliar la qüestió de la relació entre els monestirs i les esglésies, Veure: Grossmann, P. 

Christliche Architektur in Ägypten. Leiden (2003), pp. 301–307. 
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Fig. 68. Part superior esquerra de la capella dedicada en època copta a Sant Menat que pertanyia 

inicialment al Temple del déu Amón Djeser-set. Hi podem Veure una sèrie de creus i l’abreviatura copta 

IC que correspon al nom de Jesús. (Font: autora.). 
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Fig. 69. Cara externa del mur est, principal accés al temple dedicat a Sant Antoni, on s’hi veuen 

un nombre considerable de creus coptes. La inscripció copta, de forma desordenada i compulsiva arreu de 

les cares externes dels paraments exteriors del temple, indicaria una forma de ritual per tal de convertir 

l’espai en un emplaçament sacre apte per a la realització de la litúrgia cristiana. (Font: autora.). 
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7.5.1.3. El temple de Hathor de Deir el-Medina (Dayr al-Madīnah) 

reconvertit en església 

Ubicat a una petita vall situada entre el vessant occidental de la muntanya tebana 

i Qurnet Murai, es troba l’antic poblat de treballadors de la vall dels Nobles a partir de la 

dinastia XVIII1043. L’assentament constava de dues hectàrees en total, envoltat d’un mur 

de maó cru de poca alçada, que englobava setanta habitatges dins i unes desenes més als 

afores del recinte emmurallat. Els seus habitants eren artesans amb un elevat nivell de 

vida, tal com evidencien les restes arqueològiques i les mateixes tombes, les quals eren 

posteriorment heretades com a possessions domèstiques1044. El complex fou fundat amb 

l’objectiu de facilitar les tasques de construcció al conjunt de treballadors de la Vall dels 

Reis1045. Les cases estaven construïdes de maó i els sostres de fusta, les quals constaven 

de diferents estances petites i contigües, depenent de les dimensions de cadascuna, una 

terrassa a la qual s’accedia per una escala interior i, a vegades, un soterrani excavat en el 

sòl1046. També hi havia una petita capella venerant a la deessa Meretseger, protectora del 

poble1047. Les parets interiors estaven cobertes d’una capa d’estuc, i el pis era de pedra. 

Amb relació als materials, s’han trobat més de dos-cents papirs i ostraca que han donat 

una valuosa informació de com era la vida econòmica, social i legal dels treballadors i les 

treballadores1048.  

L’edifici, però, que ens interessa especialment és el temple ptolemaic consagrat a 

Hathor i Maat que es troba als afores del poblat en direcció est. A l’exterior del temple, 

trobem centenars de grafits coptes amb creus i passatges del nou testament en llengua 

copte1049. A la paret interior occidental del temple, veiem una gran creu dibuixada amb 

 
1043 Lesko, L. H. Pharaoh’s Workers: the Villagers of Deir el Medina. New York (1994).  
1044 Weiss, L. Religious Practice at deir el-Medina (Egyptologische Utigaven XXIX). Leuven (2005).  
1045 McDowell, A.G. Jurisdiction in the workmen’s community of deir el-medina (Egypt). 

Pennsylvania (1987); Davies, B.G. Who’s who at Deir el-Medina. A Prosopographic Study of the 
Royal Workmen’s Community Nederland’s Institute (1999). 
1046 Häggman, S. Directing Deir el-Medina: the external administration of the Necropolis. PhD diss. 

Uppsala (2002). 
1047 Andrey-Lanoë, G.; Valbelle, D. Guide de Deir el-Medina. Cairo (2022).  
1048 Toivari-Viitala, J. Women at Deir El-Medina: A Study of the Status and Roles of the Female 
Inhabitants in the Workmen’s Community During the Ramesside Period. Oosten (2001).  
1049 Bomann, A. H. The private chapel in ancient Egypt: a study of the chapels in the workmen’s 

villages at El Amarna with special reference to Deir el Medina and other sites. Kegan Paul 

International (1991). 
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paraules com Jesús i Maria en copte1050. Així mateix, algunes de les divinitats egípcies 

com Hathor, Osiris i Isis presenten destruccions a les faccions facials (sobretot als ulls i 

la boca). També la divinitat de la fertilitat Min, representat amb un fal·lus, està picada i 

esborrada amb virulència1051.  

 

Fig. 70. Església copta de Deir el-Medina construïda al voltant del temple d’origen ptolemaic. 

S’observa l’ús de la tàpia i el tovot en els seus paraments. (Font: autora.). 

El jaciment va ser excavat per primera vegada l’any 1922 fins a 1951, amb una 

parada durant la Segona Guerra Mundial, per un equip francès dirigit per Bernard Bruyère 

(IFAO) i actualment no s’hi realitza cap mena d’intervenció arqueològica1052.  

 
1050 Keller, C. “Some thoughts on religious change at Deir el-Medina”. Servant of Mut. Brill (2007), 

pp. 149-154.  
1051 Friedman, F. “On the meaning of some anthropoid busts from Deir el-Medina”. The Journal of 

Egyptian Archaeology 71:1 (1985), pp. 82-97. 
1052 A-C. Salmas. “Morceaux de bravoure et traits d’humour. À propos de deux peintures de Bernard 

Bruyère dans la maison de fouilles de Deir el-Medina”. Bulletin de l’Institut français d’archéologie 

orientale (BIFAO) 118 (2019), pp. 403-440. 
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Fig. 71. Parament exterior del temple ptolemaic dedicat a Hathor on s’hi pot Veure al faraó 

RamsèsIII amb les faccions esborrades amb una creu al costat. (Font: autora.). 
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En termes generals, podem concloure que es tracta d’un assentament fundat durant 

la dinastia XVIII en època de Tutmosis I, fins al moment del seu abandonament a finals 

de la dinastia XX. L’únic edifici que es reocupa és el temple ptolemaic dedicat a la deessa 

Hathor, situat fora del recinte emmurallat, el qual es reutilitza com a església copta a 

principis del IV fins al segle VI1053.  

7.5.1.4. Deir el-Bakhît o l’església del monestir de Paulos a Dra Abu el-

Naga. 

Conegut com l’antic monestir de l’abat Paulos, l’actual Deir el-Bakhît està situat 

al turó d’Abu el-Naga, al nord-est del temple d’Hatshepsut, dins del conjunt funerari de 

la Vall dels Nobles1054. El complex ofereix una oportunitat única que permet Veure la 

transformació de l’antiga necròpolis d’origen faraònic en un assentament copte, des de 

finals del segle V –amb la instauració de dues ermites que els primers monjos van 

construir en sepulcres faraònics–, fins a principis del VII, arribant al final del moviment 

monàstic a mitjans del X. Actualment, s’han trobat un conjunt d’inscripcions que mostren 

que les dues primeres ermites van ser ocupades fins a finals del segle XII, fet que amplia 

considerablement el marc cronològic que fins ara es tenia de l’assentament copte1055. Des 

de l’any 2001, les intervencions arqueològiques s’han centrat especialment en l’estudi del 

monestir i l’església, tot i que també en els tallers i la necròpolis,  així com en el sistema 

de camins i instal·lacions exteriors que revelen una rica imatge de l’emplaçament que I. 

Böhme l’ha definit com un lloc de pas1056. Aquest estudi no comparteix el mateix parer 

perquè, tal com Veurem a continuació, les estructures i l’equipament presenten unes 

dimensions i complexitat que difícilment trobaríem en un indret exclusivament temporal. 

 
1053 Montserrat, D.; Meskell, L. “Mortuary archaeology and religious landscape at Graeco-Roman Deir 

el-Medina”. The Journal of Egyptian Archaeology 83:1 (1997), pp. 179-197; L. Uggetti. “The Agents 

of Hathor in P. Tor. Botti and the Ptolemaic Temple of Deir el-Medina” بوتي  .تور بردية في "حتحور كلاء 

 .Bulletin de l’Institut français d’archéologie orientale (BIFAO) (2021), pp”.المدينة بدير البطلمي والمعبد

475-509. 
1054 Albarrán, M. J. “X Congreso Internacional de Estudios Coptos. Asociación Internacional de 

Estudios Coptos.(Roma, 17-22 septiembre, 2012)”. Collectanea Christiana Orientalia 10 (2013), pp. 

213-216. 
1055 Beckh, T; Chameroy, J. “Hidden away in the altar: thoughts on the hoard of byzantine gold coins 

from the monastery of St. Paulos (Deir el-Bakhît)”. Mitteilungen des Deutschen Archäologischen 
Instituts, Abteilung Kairo 75 (2019), pp. 29-57. 
1056 Böhme, I. “Dra ‘Abu el-Naga, Ägypten. Das thebanische Pauloskloster (Deir el-Bachît). Zur 

Wiederverwendung von pharaonischen Bauteilen in der spätantiken Klosteranlage”. 

Forschungsberichte (2020), pp. 6-11. 
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Així, seguint amb la mateixa línia, s’hi han trobat un gran conjunt de textos, ostraca i 

grafits, que van permetre esbrinar elements de la vida quotidiana dels seus habitants i el 

funcionament diari del monestir1057.  En definitiva, un conjunt material que estranyament 

trobaríem en una localització de pas, si no més aviat en un assentament monàstic, tot i 

que en res pot equiparar-se al localitzat al poblat de Djeme.  

 

Fig. 72. Nucli de l’annex XXVI, complex sepulcre faraònic utilitzat per la vida monacal. (Font: 

Projekt Deir el-Bachît, Deutschen Archäologischen Instituts (DAI).). 

 
1057 Hodak, S. “The ostraca of Deir el-Bachit and the Anatolios-Zacharias archive”. Coptic Society, 
Literature and Religion from Late Antiquity to Modern Times. Proceedings of the Tenth International 

Congress of Coptic Studies. Rome (2012), pp. 723-738; Eichner, I. “Death and burial in the monastery 

of St. Paulos at Western Thebes, Upper Egypt”. Ch. Eger; M. Mackensen (eds.). Death and Burial in 
Near East from Roman to Islamic Times. Research in Syria, Lebanon, Jordan and Egypt. Wiesbaden 

(2018), pp. 227-241; Eichner, I. “The archaeological evidence of domestic life in the monasteries of 

Western Thebes. The example of Deir el-Bakhît”. O, Delouis; M. Mossakowska-Gaubert (eds.). La 

vie quotidienne des moines en Orient et en Occident (IVe-Xe s.) II. Le Caire (2019), pp. 25-41. 
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Fig. 73. Vista general de la planta sud-oest del complex monacal. (Font: Projekt Deir el-Bachît, 

Deutschen Archäologischen Instituts (DAI).). 

El jaciment ha estat sotmès a diferents intervencions arqueològiques, totes elles 

dirigides pel Deutschen Archäologischen Instituts (DAI) de la mà de diferents 

especialistes en la matèria. La primera fou iniciada per H. Winlock l’any 1926, el qual va 

realitzar una prospecció i numeració de les instal·lacions exteriors del monestir1058. No 

obstant això, la intervenció arqueològica més rellevant, atès als resultats de les darreres 

publicacions i la cronologia tardana de les investigacions, fou la dirigida per Günter 

burkard, Falko Daim i Daniel Polz des de 2011 fins al 20131059. Al llarg de les diferents 

 
1058 Wilfong, T. G. “Western Thebes in the seventh and eighth centuries: a bibliographic survey of 

Jême and its surroundings”. The Bulletin of the American Society of Papyrologists 26, no. 1/2 (1989), 

pp. 89-145. 
1059 Burkard, G.; Daim, F.; Polz, D. “Die spätantike koptische Klosteranlage Deir el-Bachît. Die 

Arbeiten der Jahre 2012 und 2013”. e-Forschungsberichte (2015), pp. 14-17; Burkard, G. “Draʿ Abu 
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intervencions arqueològiques, l’equip alemany va elaborar un anàlisi topogràfic del turó 

d’Abu el-Naga i les diferents edificacions coptes de l’àrea, així com diferents sondejos 

que han permès realitzar una fotografia panoràmica del conjunt i comprendre millor les 

diferents relacions estratigràfiques que presentaven cadascun dels edificis del 

complex1060. D’altra banda, s’han excavat en extensió les estances del conjunt principal 

del monestir de Deir el-Bachît, especialment l’entrada est i l’àrea del monestir nord-oest. 

A partir de la identificació del complex del monestir Deir el-Bachît com a monestir de 

Paulos l’any 2010, va sorgir un enfocament de datació interessant en el decurs d’una 

avaluació posterior de la ceràmica de les instal·lacions exteriors, especialment per a la 

part estructuralment més antiga del complex copte, tal com André J. Veldmeijer 

confirmava un any més tard1061.  

Les estructures principals del monestir de Deir el-Bachît, així com l’edifici 

residencial dels monjos, van ser reutilitzades d’un complex funerari previ de període 

faraònic, probablement pròxim a la dinastia XXVIII. Així doncs, de nou, és un cas clar 

de reutilització d’estructures egípcies, en estat de desús i abandonament des de feia segles, 

que presenta una cronologia relativa de mitjans del segle V1062. Resulta especialment 

rellevant perquè, fins a l’actualitat, aquestes són les primeres evidències d’un assentament 

copte-monàstic a l’àrea tebana, a banda del monestir de Djeme1063. D’altra banda, es van 

trobar formes ceràmiques dels segles V/VI als altres dos edificis annexos situats a pocs 

quilòmetres del monestir, fet que suggereix una reconstrucció de la seqüència 

d’assentaments al turó i permet datar l’inici del moviment monàstic al turó a finals del 

segle IV. Probablement, la causa principal fou la ràpida afluència d’anacoretes coptes al 

turó de Dra Abu el-Naga, fet que va fer necessària la instal·lació d’una unitat de 

 
el-Naga, Ägypten: Die spätantike koptische Klosteranlage Deir el-Bachît”. e-

Forschungsberichte (2017), pp. 14-17. 
1060 Lösch, S.; Hower-Tilmann, E.; Zink, A. “Mummies and skeletons from the Coptic monastery 

complex Deir el-Bachit in Thebes-West, Egypt”.  Anthropologischer Anzeiger 70:1 (2013), pp. 27-41. 
1061 Veldmeijer, A.J. Sandals, Shoes and Other Leatherwork from the Coptic Monastery Deir El-
Bachit: Analysis and Catalogue. Maastritch (2011). 
1062 Burkard, G. “Die spätantike/koptische Klosteranlage Deir el-Bachit in Dra’Abu el-Naga 

(Oberägypten). Erster Vorbericht. Die Textfunde”. Mitteilungen des Deutschen Archäologischen 

Instituts, Abteilung Kairo 59 (2003), pp. 91-64.  
1063 Eichner, I. “Aspekte des Alltagslebens im Pauloskloster (Deir el-Bachît) von Theben-

West/Oberägyp-ten anhand archäologischer Belege”. Heidelberg (No presenta any de publicació). 
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subministrament i la corresponent ampliació d’estructures per tal d’abastar una demanda 

cada cop major1064.  

 
1064 Eichner, I.; Beckh, T.; Keller, D. “Der Depotfund aus den älteren Bauten auf der südlichen 

Terrasse des spätantik/koptischen Klosters Deir el-Bachît (Pauloskloster) in Theben-

West”. Mitteilungen des Deutschen Archäologischen Instituts, Abteilung Kairo 72 (2016), pp. 31-53. 
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Fig. 74. Blocs reutilitzats d’una estructura prèvia egípcia amb grafits i diferents símbols i motius 

coptes a la cara externa est de l’església del complex monacal. (Font: autora.) 



PAISATGE I TERRITORI DE L’EGIPTE COPTE 

ARIADNA GUIMERÀ MARTÍNEZ 

 

397 

 

A finals del segle VI o principis del segle VII, es considera el moment que es va 

completar finalment el canvi d’un estil d’assentament anacorètic o semi-anacorètic a un 

de cenobita. Aquest canvi estratigràfic i arquitectònic es reflecteix en la construcció del 

conjunt principal del monestir, Deir el-Bachît, situat al cim del turó. La reconstrucció 

d’assentaments es recolza en el descobriment d’una cadena de postes al llarg de la ruta 

de les caravanes, alineats arquitectònicament per tal de tenir contacte visual entre ells. 

Això va donar lloc a una relativa cronologia dels edificis i les disposicions de 

comunicació entre si. En el sistema de camins, el qual encara es conserva intacte, va 

permetre localitzar una hipotètica entrada al mur de tancament est del conjunt principal 

del monestir. No obstant això, les darreres intervencions arqueològiques han demostrat 

que no es tractava de l’entrada principal del monestir, sinó d’una entrada lateral, que 

probablement només es va construir en una fase molt més tardana1065. 

 

Fig. 75. Porta d’entrada oriental de la zona monacal est. (Font: Projekt Deir el-Bachît, Deutschen 

Archäologischen Instituts (DAI).). 

 
1065 Sigl, J. ”Egyptian Pit-looms from the Late First Millennium AD–attempts in reconstruction from 

the archaeological evidence”. Egyptian Textiles and Their Production:’Word’and 
‘Object’(Hellenistic, Roman and Byzantine Periods). Zea Books (2020), pp. 22-35. 
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Les peces ceràmiques 

individuals es poden assignar al segle 

IX i principis del X dC, les quals 

permeten entreVeure un horitzó 

temporal al darrer ús de l’angle nord-

oest del conjunt del monestir1066. En la 

mateixa zona, s’hi van trobar vestigis 

contemporanis d’una excavació 

prèvia, que podria atribuir-se a les 

direccions arqueològiques que va 

realitzar Wilkinson al turó de Dra Abu 

el-Naga durant els anys 20 i 301067. 

Altrament, es van trobar materials 

ceràmics d’època àrab i vestigis de la 

mateixa cronologia a les estances 

nord-est1068.  

 

Fig. 76. Figura d’un monjo copte 

orant a la TT 378. (Font: Projekt Deir el-

Bachît, Deutschen Archäologischen Instituts 

(DAI). 

 
1066 Burkard, G; Eichner, I. “Zwischen pharaonischen Gräbern und Ruinen. Die spätantik-koptische 

Klosteranlage Deir el-Bachit in Theben-West”. Dreyer, G.; Polz, D. (eds.). Begegnung mit der 

Vergangenheit. 100 Jahre in Ägypten – Deutsches Archäologisches Institut Kairo 1907 – 2007. Mainz 

(2007), pp. 270-274.  
1067 Beckh, T. “Monks, Magicians, Archaeologists - New results on Coptic settlement development in 

Dra‛ Abu el-Naga North/Western Thebes. Buzi, P.; Camplani, A. (eds.). Coptic Society, Literature 

and Religion from Late Antiquity to Modern Times, Proceedings of the 10th International Congress 

of Coptic Studies, OLA 247.  Leuven (2016), pp. 739-747.  
1068 Polz, D. “Excavations in Dra Abu el-Nasa”. Egyptian Archaeology 7 (1995), pp. 6-8. 
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7.5.1.5. Deir el-Rumi o el darrer monestir de l’àrea tebana de principis del 

segle VII. 

El darrer monestir construït a l’àrea tebana, també conegut com “el monestir dels 

grecs”, està situat al capdamunt d’un esperó rocós a la desembocadura de la Vall de les 

Reines, a l’oest de l’antic poblat copte de Djeme i Medinet Habu. Les evidències 

arqueològiques apunten que no es tractaria, al contrari dels casos de Djeme o Deir el-

Bachît, d’un assentament cenobi copte fins ja ben entrat el segle VII, sinó de la casa 

particular d’un ermità d’origen grec que acollia a diferents monjos que estaven de pas1069. 

L’estructura principal del complex és molt senzilla i es tractaria d’una tomba tallada a la 

roca, que no ha reportat un conjunt material luxós ni copiós. Aquesta dada no ha passat 

desapercebuda per les missions arqueològiques internacionals, les quals únicament s’han 

centrat en la realització de sondejos superficials. Així mateix, és l’únic jaciment d’aquest 

apartat que no ha estat documentat in situ per aquest estudi i les breus dades que 

exposarem són fruit de les memòries arqueològiques de les diferents intervencions que es 

van realitzar al llarg del segle XIX i XX.  

 
1069 Piwowarczyk, P. “O. Frange 773 as a Micro-Discourse on a Solitary Life in Western 

Thebes”.  Being Alone in Antiquity: Greco-Roman Ideas and Experiences of Misanthropy, Isolation 
and Solitude (2021), p. 101. 
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Fig. 77. Mur de maons de fang conservats de la façana est del monestir de Deir el-Rumi. 

Fotografia de les excavacions de Schiaparelli dels anys 1903 i 1906 (Font: Archivio Fotografico Museo 

Egizio.). 

La primera referència contemporània d’una intervenció arqueològica a Deir el-

Rumi correspon a la primera meitat del segle XIX de la mà de l’arqueòleg italià 

Bononi1070. Així mateix, a principis del segle XX l’arqueòleg italià E. Schiaparelli va 

realitzar una sèrie de sondejos superficials, aprofitant que excavava a Deir el-Medina1071. 

De totes maneres, haurem d’esperar a ja ben entrada la segona meitat del segle XX per 

trobar una breu descripció de les restes arqueològiques de la mà de P. Grossmann1072. 

Altrament, cal destacar els treballs de H. E. Winlock i W. E. Crum l’any 1926, els quals 

permeten establir una datació fundacional relativa que oscil·la entre la segona meitat del 

 
1070 Newberry, P. E. “Topographical Notes on Western Thebes Collected in 1838 by Bononi.” Annales 
du Service des antiquités de l’Egypte 7 (1906), pp. 78-86.  
1071 Schiaparelli, E. Relazioni sui lavori della Missione archeologica italiana in Egitto. Turin (1924). 
1072 Grossmann, P. “Untersuchungen in Dair ar-Rumi bei Qurna in Oberägypten”. Mitteilungen des 
Deutschen Archäologischen Instituts, Abteilung Kairo 30 (1974), pp. 25-30. 
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segle VI o a principis del VII1073. De fet, són Winlock i Crum els que troben un paral·lel 

arquitectònic clar, tant en la part estructural com en el conjunt material ceràmic, amb els 

monestirs d’Epifani i el de Deir el-Qurnat1074. Aquest paral·lel interessa especialment el 

nostre treball perquè la gairebé idèntica similitud, rau en la reutilització de blocs de 

fonamentació gairebé idèntics, a banda de la reocupació de les estructures anteriors, 

també d’època faraònica. Aquest paral·lelisme tampoc va passar desapercebut per 

l’arqueòleg alemany i especialista en estudis coptes Otto Meinardus, qui va puntualitzar 

que la reutilització dels blocs presentaven inscrits diferents conjunts símbols i anagrames 

coptes, com les trobades a Deir el-Medina1075.  

 

Fig. 78.  Secció septentrional de la Vall amb estructures de maó que pertanyen al monestir de Deir el-

Rumi. (Font: Archivio Fotografico Museo Egizio.). 

 
1073 Winlock, H. E.; Crum, W. E. The Monastery of Epiphanius at Thebes. New York (1926), p. 7.  
1074 Winlock, H. E.; Crum, W. E. The Monastery of Epiphanius at Thebes. New York (1926), p. 8. 
1075 Meinardus, O. Christian Egypt, Ancient and Modern. Cairo (1965; 2ª ed. 1977); Baligh, R; 

Shalaby, M. “A Comparison between Coptic Icons in Christian Churches and the Icons of the 

Monastery of St. Catherine in Sinai”.  Bulletin of the Center Papyrological Studies 31: 1 (2014), pp. 

1-27. 
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La fase estratigràfica copta de Deir el-Rumi està construïda sobre una tomba de 

roca de cronologia faraònica indeterminada, la qual cosa indica que la planta estructural 

i els paraments principals del recinte van ser reocupats. L’antic sepulcre tenia una 

estructura sobresortint construïda com un tetràpilon de cúpula oberta, el qual 

posteriorment va ser  reutilitzat a finals del segle VI com a església pels eremites de la 

zona1076. Tanmateix, es van realitzar reformes estructurals i de consolidació amb el pas 

dels anys, com la construcció d’un absis de petites dimensions, flanquejat per columnes 

a l’obertura de llevantina del mur principal. Els edificis destinats a l’avituallament dels 

eremites i altres viatgers presentaven diferents pisos que quedaven resguardats de 

possibles atacs forans per la zona sud on es trobava un enorme fragment de roca. Per 

acabar, a l’interior del complex  hi havia un ampli passadís d’orientació crepuscular, des 

del qual s’organitzaven les diferents estances privades dels hostes. També la zona nord 

tenia un altre passadís cobert, el qual sembla ser l’accés principal a l’església, juntament 

amb un petit refectori1077. La data de fundació del monestir no està clara, però difícilment 

correspon abans del segle VII.  

7.6. From Byzantine Churches to Mosques: el fenomen de la reutilització 

constructiva en l’Arquitectura Musulmana 

Acabarem el capítol amb el mateix fenomen material, tot i que, aquest cop, foren 

els elements constructius de cronologia copta els que van ser reutilitzats per a l’edificació 

d’altres immobles administratius del nou govern del califat. Ara bé, en aquest apartat 

únicament s’han contemplat aquells materials que van ser reaprofitats per a la construcció 

de mesquites, la majoria de les quals estaven situades al Caire. Fer aquest exercici ens 

permet abstraure’ns d’aquells estudis que assumeixen el fenomen de la reutilització dels 

temples pagans en esglésies cristianes com una qüestió unilateral i excepcional en territori 

egipci. Lluny de propostes com les de D. Frankfurter o J. Mckenzie, la realitat material 

d’època copta ens mostra una dinàmica històrica complexa i heterogènia1078.  

 
1076 Górecki, T. “It Might Come in Useful: Scavenging among the Monks from the Hermitage in MMA 

1152”. Études et Travaux - Institut des Cultures Méditerranéennes et Orientales de l’Académie 

Polonaise des Sciences (2014), p. 27.  
1077 Klotz, D. “The cult-topographical text of Qasr el-Zayyan”. Revue d’egyptologie 60 (2009), p. 17. 
1078 Mckenzie, J. The Architecture of Alexandria and Egypt (300 BC- 700 AD). Yale (2010). 
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Així, estudis actuals asseveren un procés generalitzat de materials constructius a 

les mesquites cairotes, però, de totes maneres, en cap cas el podem equiparar al fenomen 

de reutilització d’estructures paganes en esglésies coptes. La religió musulmana, al 

contrari que el Cristianisme ortodox, durant la seva instauració inicial a Egipte va cercar 

la confrontació ni imposició del seu culte. Les mesquites convivien en perfecta harmonia 

social i religiosa a la nova capital del Califat. La imposició violenta que cercaven les 

primeres comunitats cristianes vers la religió grecoromana i egípcia a través de 

l’iconoclasme, no es va viure a finals del segle VII i principis del VIII al llarg del nou 

territori conquerit. Per tant, no únicament va canviar la dinàmica ideològica, sinó també 

la material. El fenomen de reaprofitament d’estructures que es presenta a continuació, va 

ser una qüestió únicament econòmica i temporal. Els edificis que es van reutilitzar, es 

trobaven en estat d’abandonament i desús des de feia dècades, el que indicaria que en cap 

cas se cercava la destrucció de l’esfera simbòlica de l’antiga comunitat religiosa que havia 

ocupat l’espai.  

Malauradament, les evidències arqueològiques de principis del segle VII cap 

endavant representen el conjunt material menys estudiat per part de l’acadèmia 

occidental. L’estudi del desenvolupament de la religió musulmana i la seva extensió pel 

territori egipci, no ha despertat un interès similar que l’acollida internacional que van 

rebre les èpoques faraòniques i grecoromanes. Aquesta tendència historiogràfica, 

marcada per la mentalitat hegemònica blanca, ha comportat un nombre molt menor de 

treballs i, per tant, un desconeixement generalitzat del període històric en qüestió. 

Altrament, cal contemplar un dels principals hàndicaps que es troben els investigadors de 

la matèria i és l’estat d’ús actual d’aquests edificis, així com la seva localització. La 

majoria de les mesquites en qüestió, una gran part situades al Caire Vell, són utilitzades i 

habitades avui en dia per la respectiva comunitat musulmana. Aquest fet, lògicament, 

dificulta el seu accés i estudi per l’alta càrrega simbòlica i el presentisme que perviu en 

aquest conjunt constructiu. Tanmateix, la pervivència d’aquestes estructures fins a 

l’actualitat ha comportat una sèrie de reformes i reconstruccions al llarg dels segles que 

dificulta una interpretació històrica notable sense una intervenció arqueològica prèvia, 

que ja s’ha comentat que no és possible a causa de l’ús actual dels recintes. Així doncs, 

el conjunt de condicions materials i conceptuals fins aquí explicats, ha comportat una 
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base material d’estudi pobre, en termes quantitatius, que no pot reivindicar-se com a 

representativa de la realitat històrica dels segles VII i VIII a Egipte. Ara bé, aquest treball 

considera necessari la inclusió d’aquests materials arqueològics en estudis d’aquesta 

índole, no únicament perquè fomenten el seu estudi sinó també perquè amplien i 

diversifiquen recerques encabides en cronologies estrictes sense contemplar el seu pas a 

altres dinàmiques històriques.  

7.6.1. Basíliques Cairotes: les grans desconegudes de la violència iconoclasta 

musulmana. 

Si recuperem la disposició arquitectònica vista a la basílica nord del centre de 

pelegrinatge d’Abu Mina, conformada per un absis amb sales laterals encaixades en un 

mur oriental, veiem que coincideix amb les esglésies cairotes d’estil més senzill dels 

segles IV al VIII. Aquestes, no més d’un centenar, encara segueixen en ús a l’actual 

capital del país tot i presentar diferents fases de destrucció al llarg dels segles. 

Probablement, el Caire, juntament amb Alexandria, representa una  de les zones on és 

més complicat establir un registre sistemàtic de les evidències arqueològiques coptes 

d’arreu del país1079. El motiu el trobem en el bressol mateix de la ciutat i és que, tot i que 

la violència iconoclasta musulmana en cap cas pot ser equiparada ni en volum ni 

virulència a la copta, certament, però, fou sistèmica a l’aleshores nou centre logístic del 

Califat: el Caire. No obstant això, van sobreviure diferents esglésies coptes, tot i que 

únicament les enumerarem atès la dificultat d’accés i d’estudi ja esmentat1080.   

A tall d’exemple, a la zona de l’Antic Caire, trobem les esglésies de Sant Sergi o 

Santa Bàrbara situades a l’antiga fortalesa romana de Babilònia i l’església de Sant 

Mercuri al nord. Totes tres van patir reiterades destruccions i reconstruccions 

considerables des del moment de la seva construcció original fins a l’actualitat. 

Igualment, l’església de la Mare de Déu localitzada vora les tres anteriors, actualment 

anomenada al-Mucallaqa construïda sobre la porta sud de la fortalesa del Caire Vell, 

 
1079 Pensabene, P. “Elementi di architectura Alessandrina”. Studi Miscellanei 28 (1985), pp. 74, 85.  
1080 Coquin, C. “Let Edifices chretiens du Vieux-Caire”. Bibliographic et topographic historiques. 

Cairo (1974); Grossmann, P. “New Discoveries in the Field of Christian Archaeology in Egypt”. M. 

Rassart-Debergh; J. Ries (eds.) Actes du IV Congres copte. Louvain-laNeuve (1988), pp. 45-48; 

Gabra, G. Cairo, the Coptic Museum and Old Churches. Cairo (1993), pp. 113-139; Capuani, M. 

L’Egypte copte. Paris (1999), pp. 81-88, 105-108.  
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també presenta la mateixa dificultat en la interpretació de les relacions estratigràfiques de 

les diferents fases constructives. Així doncs, la principal conseqüència és la 

heterogeneïtat de disseny actual de cadascuna, molt allunyat de l’aspecte original que 

presentaven en el moment de la construcció, al bell mig del segle IV. No obstant això, sí 

que s’han conservat elements arquitectònics dels primers segles com, per exemple, els 

motius de fusta tallats que es van trobar a totes tres edificacions datades entre els segles 

IV i VIII. Tanmateix, cal esmentar la cèlebre fusta tallada de l’església d’al-Mucallaqa 

que es troba exposada al Museu Copte i que representa l’escena neotestamentària de 

l’Ascensió i l’entrada de Jesús a Jerusalem, la qual s’ha emprat com a base empírica per 

tal d’establir la datació relativa de l’església en el segle IV1081. Ara bé, tot i que estudis 

actuals apunten a una cronologia posterior, aproximadament vora l’any 735, el cert és que 

la llinda proporciona una evidència clau en l’estil de decoració tallada de les esglésies, 

gairebé un segle després de la conquesta islàmica.  

7.6.2. Fragments constructius reutilitzats al Nilòmetre de Rawda. 

A principis del segle XX, un estudi de paraments realitzat per l’escola americana 

arqueològica va concloure que el nilòmetre de Rawda, un dels monuments islàmics més 

cèlebres del Caire Antic, fou construït per mitjà de fragments reutilitzats de capitells i 

blocs de pedra calcària d’antigues basíliques coptes1082. Aquesta construcció edificada a 

principis del segle VIII per l’astrònom al-Farghaní i reformada al segle IX, fou concebuda 

com a instrument de mesura en el moment de la inundació anual del caudal del Nil. 

Tanmateix, a la reutilització de peces arquitectòniques coptes anava acompanyada d’un 

conjunt major de blocs d’època faraònica, probablement provinents d’antics temples ja 

en estat de desús, provinents de la ciutat d’Heliòpolis. Així, doncs, afirma J. Mckenzie 

 
1081 Fournet, J. L. “L’Inscription grecque de l’eglise al-Mu’allaqa. Quelques corrections”. BIFAO 93 

(1993), pp. 237-244. 
1082 La historiografia contemporània ha parat molt poca atenció a l’arquitectura musulmana entre els 

segles VII i XI al territori egipci. Els motius són variats i s’exposen al cos del treball. Ara bé, el fet 

que no hi hagi hagut gairebé producció científica sobre aquesta temàtica, no significa que la poca que 

hi ha sigui de baixa qualitat, més aviat al contrari. Exemple d’aquest paradigma fou el treball de K. A. 

C. Creswell en les dècades dels 50 i 70 i que encara resulta una monografia de referència en la matèria. 

Prova d’això és que s’ha reeditat en diverses ocasions al llarg dels anys. De fet, el seu treball ha servit 

de base documental per aquest apartat del treball. També s’han emprat d’altres treballs que han 

actualitzat les dades de Creswell com la publicació de P. Grossmann de finals dels anys 90. Veure: 

Creswell, K. A. C. Early Muslim Architecture. Oxford (1969); Grossmann, P. “Wiederverwendete 

spätantike Kapitelle aus der Moschee von Bahnasa”. DaM 11 (1999), pp. 185-190.  
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que la hipòtesi més plausible seria que provenien del mateix lloc. Retornant, però, als 

fragments de capitells d’època bizantina, els estudis els descriuen amb tres petits nínxols 

que presentaven diferents símbols iconogràfics coptes com, per exemple, creus i motius 

naturals habitualment relacionats amb temes cristians1083. A jutjar per la gran mida i la 

continuïtat de l’estil arquitectònic, sembla indicar que pertanyien a una mateixa 

estructura, probablement una basílica. Altrament, els motius decoratius i l’estil que 

presenten els fragments són molt similars als capitells i columnes que presenten algunes 

de les esglésies a l’àrea de Saqqara, que hem vist anteriorment. De totes maneres, tot i 

que els paral·lels són sorprenentment similars als de la regió del Delta, el consens 

acadèmic passa per alt la següent dada i s’inclina a situar l’origen de les peces uns 

quilòmetres al nord, a la ciutat grecoromana d’Heliòpolis.  

7.6.3. Materials constructius coptes que van ser reutilitzats per a la construcció 

de mesquites fatimís. 

En termes generals, s’han comptabilitzat un total de dos centenars de capitells de 

marbre d’esglésies coptes provinents d’Egipte, tot i que majoritàriament d’Alexandria, 

que van ser reaprofitats per a la construcció ex novo de mesquites. La més antiga de totes 

és la d’Amr ibn Al-As, fundada al segle VII i que duu el nom del principal conqueridor 

musulmà d’Egipte1084. Situada al nord de la fortalesa romana, a l’actual Caire Vell, la 

mesquita d’Amr ibn Al-As fou la primera fundada en sòl egipci1085. Les dimensions 

actuals de la mesquita daten de l’any 827, moment en el qual es va realitzar la principal 

reforma estructural que va duplicar la grandària original1086. Els elements constructius 

reutilitzats que presenta la fase inicial de la mesquita, la majoria d’ells eren capitells que 

 
1083 Mckenzie, J. The Architecture of Alexandria and Egypt (300 BC- 700 AD). Yale (2010), p. 312. 
1084 Kautzsch, R. Kapitellstudien: Beiträge zu einer Geschichte des spätantiken Kapitells im Osten 

vom Vierten bis ins Siebente Jahrhundert (Studien zur spätantiken Kunstgeschichte, 9, Band 9). 

München (1970), p. 44.  
1085 Un altre dels principals referents historiogràfics en l’estudi del material reutilitzat copte per part 

de l’arquitectura musulmana cairota, concretament en el fenomen de la reutilització de capitells coptes, 

és Rudolf Kautzsch. Veure: Kautzsch, R. Kapitellstudien: Beiträge zu einer Geschichte des 
spätantiken Kapitells im Osten vom Vierten bis ins Siebente Jahrhundert (Studien zur spätantiken 

Kunstgeschichte, 9, Band 9). München (1970), p. 45-47, 52-55, 59, 69-71, 74, 98, 103, 106-107, 121, 

127, 132, 134. Veure també el treball de Wiktor Andrzej Daszewski: Daszewski, W. A.“Alexandria I. 

Les citernes et les chapiteaux”. P. Posener-Kriéger (ed.). Mélanges Gamal Eddin Mokhtar 

[=Bibliothèque d’étude 97]. Caire (1985), pp. 177-185.  
1086 Creswell, K. A. C. Early Muslim Architecture. Oxford (1969), p. 171.  
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corresponien, en termes generals, a antics temples pagans i edificis administratius d’època 

imperial, més que no pas esglésies coptes. La selecció d’aquesta tipologia arquitectònica 

suggereix que els capitells reutilitzats corresponien a edificis en desús que no van generar 

un conflicte d’interessos amb les comunitats coptes veïnes1087.  

Una altra de les mesquites més rellevants en la reutilització de materials fou la 

d’Ibn Tulun de finals del segle IX. Construïda al bell mig del Caire Vell amb una gran 

influència oriental, és considerada la mesquita més antiga d’Egipte que ha conservat la 

seva forma i planta originals. Porta el nom d’un altre dels cèlebres conqueridors abàsides, 

Ahmad Ibn Tulun, el qual va ser el primer a formar un govern independent del Caire. 

Segons l’historiador d’època mameluca Taqi al-Din Ahmad ibn ‘Ali ibn ‘Abd al-Qadir 

ibn Muhammad al-Maqrizi, més conegut com al-Maqrizi, la mesquita fou edificada amb 

pilars d’influència oriental en comptes de columnes, perquè un arquitecte que professava 

la fe cristiana es va oferir a fer-ho mitjançant aquesta tècnica innovadora per tal de no 

destruir cap església copta per obtenir les columnes que se’n necessitaven1088. La 

mesquita de grans dimensions, presentava dues fases constructives: la primera del 876 al 

879, data de la finalització de les obres originals, i una segona de 1276, moment en el 

qual es realitza una reforma en l’àmbit estructural1089. A partir de finals del segle XIII 

fins a l’actualitat, no es van tornar a efectuar altres reformes a gran escala, únicament 

intervencions de restauració i conservació puntuals1090.   

Retornant a les paraules d’al-Maqrizi, es probable que la seva narració no sigui 

del tot exacte, ja que resulta més plausible que els pilars provinguin de la lògica 

arquitectònica de Samarra, de totes formes, suggereix que la qüestió de la reutilització de 

materials constructius ja era un fenomen extès i preocupant per a les comunitats coptes 

de la zona1091.  

 
1087 Bestch, W. E. The History, Production and Distribution of the Late Antique Capital in 

Constantinople. Ann Arbor (1991), p. 94.  
1088 Creswell, K. A. C. “Coptic Influences on Early Muslim Architecture”. Bulletin de la Société 
d'Archéologie Copte 5 (1939), p. 253. 
1089 Creswell, K. A. C.  Early Muslim Architecture. Oxford (1969), p. 333.  
1090 Creswell K. A. C. “Coptic Influences on Early Muslim Architecture”. Bulletin de la Société 

d'Archéologie Copte 5 (1939), p. 241.  
1091 Creswell, K. A. C.  “Coptic Influences on Early Muslim Architecture”. Bulletin de la Société 
d'Archéologie Copte 5 (1939), p. 267.  
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L’arquitectura fatimí es va desenvolupar sota la dinastia homònima del quart 

califat islàmic, l’única xiïta de tota la seva història, i esdevingué el principal estil 

arquitectònic de les mesquites cairotes, les quals presentaven un gran nombre de materials 

reutilitzats d’altres edificis, la majoria d’ells provinents d’esglésies coptes1092. Si bé es va 

dur a terme en un període relativament curt, des del 909 fins al 1171, l’estil fatimí es va 

implementar en un gran nombre de mesquites que es caracteritzaven per combinar 

elements decoratius i estilístics de l’arquitectura oriental i l’occidental, prenent com a 

màxima inspiració la bizantina, copta i abasí. Una de les mesquites més cèlebres que 

presentava aquests primers elements estilístics de l’arquitectura medieval del sultanat 

mameluc d’Egipte va ser la d’Al-Azhar. Considerada la mesquita nacional d’Egipte, fou 

fundada l’any 972 pel quart califa fatimí Ma’ad al-Mu’izz li-Din Il-lah tot i no portar el 

seu nom. La seva principal funció des de la seva fundació ha estat l’ensenyança 

d’estudiants vinguts d’arreu del món islàmic, activitat que encara en l’actualitat es duu a 

terme. Com dèiem, la seva fundació es va produir a finals del segle X, però s’hi van 

realitzar un gran nombre d’intervencions arquitectòniques de conservació i ampliació de 

l’espai. Una de les principals característiques estilístiques que presenta és la reutilització 

sistemàtica de diferents capitells de procedència cristiana que es troben al llarg del recinte 

i que s’hipotetitza que pertanyien a les basíliques coptes de l’ager alexandrí. Altres 

mesquites de la mateixa zona i que presentaven les mateixes particularitats eren les d’al-

Aqmar i d’al-Salih Tala’i, ambdues del segle XII1093. La segona, construïda pel visir 

fatimí Ibn Ruzzik l’any 1160, i la qual va ser inicialment preconcebuda com un santuari 

–el lloc de descans de Hussein, net de Mahoma, i, per tant, espai de pelegrinatge del 

xiisme– va ser la darrera mesquita edificada segons l’estil arquitectònic fatimita del 

Caire1094.  

De totes maneres, la reutilització d’estructures i materials arquitectònics bizantins 

i coptes no era, ni de bon tros, un fenomen exclusiu de l’estil fatimí. Les mesquites 

mameluques, per exemple, també presentaven aquest tret característic que més aviat era 

 
1092 Creswell, K. A. C. Early Muslim Architecture. Oxford (1969), p. 59.  
1093 Creswell, K. A. C. Early Muslim Architecture. Oxford (1969). Early Muslim Architecture. Oxford 

(1969), p. 241.  
1094 Creswell, K. A. C. Early Muslim Architecture. Oxford (1969), p. 278; Kautzsch, R. 

Kapitellstudien: Beiträge zu einer Geschichte des spätantiken Kapitells im Osten vom Vierten bis ins 
Siebente Jahrhundert (Studien zur spätantiken Kunstgeschichte, 9, Band 9). München (1970), p. 26.  
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una qüestió pragmàtica en termes econòmics i temporals. L’arquitectura mameluca 

esdevinguda entre el sultanat mameluc d’Egipte entre els anys 1250 i 1517, estava 

àmpliament influenciada per dos estils principals: l’arquitectura faraònica i copta. Com 

resultarà lògic, aquest treball està especialment interessat en la darrera i és que la idea de 

simular els materials i elements ornamentals coptes va comportar un reaprofitament 

encara major de les estructures cristianes dels segles IV i VII. Entre elles, destaquen el 

mausoleu mameluc, segles després convertit en mesquita, del visir Al-Mansur Qalawun, 

construït a finals del segle XIII i ubicat a Bayn al-Qasrayn, que es va construir sobre les 

runes de l’antic palau d’època fatimí del Caire1095. L’emplaçament del complex no era 

casual i si bé a l’inici d’aquest apartat afirmàvem que l’arquitectura musulmana en cap 

cas cercava destruir el paisatge cultual anterior ni coetani, en matèria política, en canvi, 

no s’aplicava aquest dogma. Els diferents estils arquitectònics laics que corresponien a 

cadascuna de les dinasties del califat, provaven d’esborrar i eliminar l’anterior com si a 

través de l’aniquilació o demolició d’un edifici s’esborrés la càrrega simbòlica i la 

consciència col·lectiva de les mans que havien construït aquell palau o mesquita. El 

mateix procés succeïa amb l’iconoclasme copte i el seu anhel d’esborrar el paisatge profà 

i cultual pagà. Per tant, no era casual que el complex mameluc d’Al-Mansur Qalawun 

estigués sobre les runes d’un antic palau fatimí com a prova de la derrota final d’una 

dinastia sobre l’altra.  

Una altra de les mesquites d’aquest mateix període i que també presentava 

materials constructius coptes reutilitzats, en aquest cas capitells, era la d’Al-Nasir 

construïda a finals del segle XIII pel visir de qui prenia el nom, Al-Nasir Muhammad1096. 

Aquesta, juntament amb la d’Amir Ilmas fundada cinquanta anys més tard, foren les 

úniques dues estructures mameluques que el general otomà Muhàmmad Alí Paixà no va 

destruir quan va entrar al Caire a principis del segle XIX1097. Tanmateix, però, les 

 
1095 Creswell, K. A. C. Early Muslim Architecture. Oxford (1969), p. 190; Kautzsch, R. 

Kapitellstudien: Beiträge zu einer Geschichte des spätantiken Kapitells im Osten vom Vierten bis ins 

Siebente Jahrhundert (Studien zur spätantiken Kunstgeschichte, 9, Band 9). München (1970), p. 86, 

137; P. Pensabene. “Elementi di architectura Alessandrina”. Studi Miscellanei 28 (1985), p. 81.  
1096 Kautzsch, R. Kapitellstudien: Beiträge zu einer Geschichte des spätantiken Kapitells im Osten 

vom Vierten bis ins Siebente Jahrhundert (Studien zur spätantiken Kunstgeschichte, 9, Band 9). 

München (1970), p. 68, 76; Pensabene, P. “Elementi di architectura Alessandrina”. Studi Miscellanei 

28 (1985), p. 491.  
1097 Niemeyer, H. G. “Wiederverwendete spätantike Kapitelle in der Ulmas-Moschee zu Kairo”.  

MDIK 17 (1961), p. 139. 
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mesquites no eren les úniques estructures que van reaprofitar materials i elements 

ornamentals d’antigues basíliques coptes i és que les mateixes esglésies construïdes a 

partir del segle VIII també ho van fer. Les esglésies primigènies situades al Caire també 

presentaven en les seves estructures, capitells coptes i marbres reutilitzats d’antigues 

basíliques, la majoria provinents d’Alexandria i els seus voltants. Es desconeix el moment 

de la seva reutilització, però estudis recents suggereixen que van ser incorporats en 

intervencions de restauració posteriors a la fase inicial constructiva perquè l’estat de 

conservació que presentaven era qualitativament pitjor.  

La major part del material reutilitzat per a la construcció ex novo de mesquites 

cairotes provenia de l’ager alexandrí, però, com dèiem, no va ser l’únic lloc. El 

desconegut, però fascinant historiador mameluc del segle XIV Sayf al-Din Abū Bakr ibn 

ʿAbdallāh ibn Aybak al-Dawādārī, més conegut amb el nom d’Ibn al-Dawādārī, va narrar 

en la seva obra Kanz al-durar wa-jāmiʿ al-ghurar que per construir la mesquita d’Al-

Nasir es van haver de transportar columnes senceres d’Hermòpolis Magna. Els mateixos 

capitells també van ser emprats per a l’edificació d’altres mesquites properes com la 

d’Attarin i la d’Ibrahim a-Tarbana. Tanmateix, però, el Caire no era l’únic lloc de 

recepció de materials constructius coptes, però, sí el més majoritari. Per exemple, la 

mesquita principal el-Ashmunein també va estar construïda mitjançant capitells i marbres 

d’esglésies coptes properes1098. De fet, aquesta mesquita presenta una particularitat que 

diferents estudis han aprofitat per afirmar que l’arquitectura musulmana presenta la 

mateixa lògica iconoclasta que el cristianisme primitiu, una línia historiogràfica i de 

recerca que aquest estudi no comparteix.  

La mesquita fatimida d’Amr ibn al-As fou construïda l’any 642 com a centre 

cultual de l’acabada de fundar capital cairota i era la primera mesquita construïda a Egipte 

i, per extensió, a tota Àfrica1099. La forta càrrega simbòlica de la seva fundació és evident 

en tractar-se de la primera i més encara si hi sumem que el general musulmà Amr ibn al-

As, qui dona nom al complex religiós, va decidir enterrar allà al seu fill, de nom Abdulah. 

 
1098 Jakeman, J. Abstract Art and Communication in Mamluk Architecture. Oxford (1993), p. 382;  

Meinecke-Berg, V. “Spolien in der mittelalterlichen Architektur von Kairo”. Ägypten Dauer und 

Wandel Symposium, Kairo 1982. Mainz (1985), p. 139.  
1099 Rondot, V. “Note sur six chapitaux composites réutilisés dans la mosquée al-Yusufi à Mellawy”. 

ASAE 70 (1985), p. 148.  
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La mesquita segueix en funcionament i, des del moment de la seva fundació, ha patit 

diverses intervencions de restauració i ampliació que no permeten Veure res de la 

construcció inicial realitzada a mitjans del segle VII1100. Ara bé, la particularitat d’aquesta 

rau en la localització on es troba emplaçada i és que diversos estudis, com el de J. 

Mckenzie,  apunten al fet que està situada al capdamunt d’unes runes d’una antiga 

església copta1101. A més, la mesquita en qüestió presenta diferents materials constructius 

d’origen copte que, segons aquestes investigacions, pertanyien a la basílica anterior. 

Aquest treball, però, no acaba d’estar d’acord amb la següent hipòtesi per diferents motius 

que es detallen a continuació. En primer lloc, els següents estudis es basen únicament en 

hipòtesis perquè mai s’ha dut a terme cap intervenció arqueològica en el complex, ja que 

ha estat en funcionament des dels seus inicis. Seguidament, aquesta hipòtesi –és a dir, el 

coneixement que hi havia una església copta anterior– es fonamenta únicament en una 

evidència literària cristiana del segle IV. Tal com ha demostrat aquest treball i abans d’ell 

els d’Arieta Papaconstantinou i S. Emmel, la narrativa hagiogràfica copta va mentir 

deliberadament en repetides ocasions afirmant destruccions de temples pagans que mai 

es van produir o la ubicació i construcció d’esglésies entre els segles IV i V que no van 

existir, tal com han posat en relleu les evidències arqueològiques1102. En altres paraules, 

no hi ha cap indici material que indiqui que allà hi havia una església abans de la 

construcció de la mesquita al segle VII i la presència de materials constructius coptes no 

impliquen que hagin de pertànyer a una construcció anterior. En tercer i darrer lloc, aquest 

no era el modus operandi de l’arquitectura musulmana que avorria l’iconoclasme executat 

prèviament pels cristians. Així doncs, per aquesta triada de raons no podem considerar de 

forma fefaent que hi hagués cap església anterior i, en el cas que l’hagués, estaríem molt 

lluny d’afirmar que la religió musulmana un cop va conquerir Egipte va emprendre una 

política de violència i destrucció de la resta de comunitats cultuals.  

 
1100 Rondot, V. “Sur le voyage de sept chapiteneaux d’Antinoé ver le Caire”. Annales islamologiques 

25 (1990), p. 242.  
1101 Mckenzie, J. The Architecture of Alexandria and Egypt (300 BC- 700 AD). Yale (2010), p. 319.  
1102 Papaconstantinou, A. “Où le péché abondait, la grâce a surabondé. Sur les lieux de culte dédiés 

aux saints dans l’Égypte des ve–viiie siècles”. M. Kaplan (ed.), Le sacré et son inscription dans 
l’espace à Byzance et en Occident: études comparées (Byzantina Sorbonensia 18), Paris (2001), pp. 

235-249; Emmel, S. “From the Other Side of the Nile: Shenute and Panopolis”. A. Egberts; B. Muhs; 

J. van der Vliet (eds.). Perspectives on Panopolis: An Egyptian Town from Alexander the Great to the 
Arab Conquest.  Leiden (2002), pp. 95-113.   
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Una altra de les qüestions menys estudiades, però molt estimulant, a nivel 

arquitectònic en el reaprofitament de materials i estructures anteriors per a la construcció 

de mesquites, és que una gran majoria no únicament presenten capitells d’origen cristià 

sinó, sobretot, de l’antiga religió tradicional egípcia. Exemples clars els trobem a la 

mesquita d’al-Yusufi que data de principis del segle XV i la de Sudun Min Zada de Suq 

a-Silah d’un segle posterior. Una altra que presenta materials reutilitzats, però no d’un 

antic temple faraònic sinó d’un de grecoromà és la d’Oxirrinc (al-Bahnasa) que encara 

ara són visibles els capitells d’estil corinti amb motius decoratius pagans1103. Resseguint 

aquesta línia de recerca, Patrizio Pensabene el qual va elaborar un esplèndid estudi 

arquitectònic sobre els capitells cristians a Alexandria, assenyalava que antigues esglésies 

coptes de principis del segle V també presentaven la mateixa disposició tripartida que els 

temples egipcis i que això no implicava que les dues zones estiguessin necessàriament 

influïdes l’una per l’altra1104. Aquesta conclusió la traslladava a l’anàlisi material dels 

capitells de les mesquites i si bé compartim que l’estudi ha de ser local i no global, en 

canvi, no podem estar d’acord en el fet que es tracti d’una coincidència. L’atzar, com diu 

R. Bagnall, ha de deixar d’estar tan present en els nostres treballs i, més concretament, en 

aquells que estudien les evidències materials d’un fenomen global com fou el 

reaprofitament de materials d’una comunitat cultual a una altra1105. Desprendre’ns, d’una 

vegada per totes, de dogmes preconcebuts que només fan que dificultar-nos una mirada 

neta de les evidències materials que tenim al davant.  

 

  

 
1103 Grossmann, P. “Wiederverwendete spätantike Kapitelle aus der Moschee von Bahnasa”. DaM 11 

(1999), p. 186.  
1104 Pensabene, P. “Elementi di architectura Alessandrina”. Studi Miscellanei 28 (1985), pp. 74-85.  
1105 Bagnall, R. S. “Models and Evidence in the Study of Religion in Late Roman Egypt”. J. Hahn; S. 

Emmel; U. Gotter (eds.). From Temple to Church: Destruction and Renewal of Local Cultic 
Topography in Late Antiquity. Leiden (2008), p. 37. 
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8. LA CONSTRUCCIÓ SOCIAL DE LA CRISTIANITZACIÓ 

DEL PAISATGE RELIGIÓS EGIPCI  
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8. 1. Retòrica i imatge de la destrucció dels temples egipcis 

 

La interpretació arqueològica oferta per W. Y. Adams sobre un conjunt de 

fragments d’un ídol pagà destruït antròpicament a l’illa del Temple de Philae, permet fer-

nos una idea concisa de com actuava l’acció iconoclasta copta dels segles IV i VI1106. Ara 

bé, tot i que els vestigis materials han permès il·luminar els estudis sobre la violència 

religiosa entre pagans i cristians, no hem d’oblidar la literatura que acompanyava 

l’esdeveniment històric1107. Tot i que en aquest treball s’ha posat de manifest en diverses 

ocasions els límits de la narrativa hagiogràfica copta, a causa de les mentides i 

exageracions deliberades que exposen les seves pàgines,  no s’ha d’oblidar que a través 

d’ella podem arribar a entendre la mentalitat dels subjectes que van participar i el perquè 

de les seves accions1108. 

En aquesta primera part del model interpretatiu, ens centrarem en la destrucció 

ritual dels objectes pagans entesa com un conjunt de gestos simbòlics que imposen sentit 

i puresa a les evidències materials que s’han exposat en el capítol anterior. En aquest 

sentit, fugirem de figures històriques particulars i ens focalitzarem en l’amalgama d’actes 

i accions iconoclastes recordats com a escenaris significatius en la tradició copta1109. Per 

fer-ho, aquest treball es referirà a les següents narratives hagiogràfiques on l’acte 

 
1106 “The ivory was cut into small pieces by one sharp, heavy tool operated at high speed. The surfaces 

of the cuts are burnt, as are the surfaces of the recognizable small pieces of the figure, which suggests 

that the statue was first divided into smaller pieces and burnt afterwards. There is no doubt that the 

figure was destroyed intentionally”: Adams, W. Y. “Philae”.CoptE 6 (1991),  pp. 1954-1955.  
1107 Per ampliar la següent qüestió, veure: O’Leary, D. L. “The Destruction of Temples in Egypt”. 

BSAC 4 (1938), 51–57; Nautin, P. “La conversion du temple de Philae en église chrétienne” CArch 

17 (1967), pp. 1- 43; Caseau, B. “La désacralisation des espaces et des objects religieux païens durant 

l’antiquité tardive. M. Kaplan (ed.). Le sacré et son inscription dans l’espace à Byzance et en occident. 
Paris (2001), pp. 112-113.  
1108 Sidebotham, S.E.; Wendrich, W.Z. (eds.). Berenike 1995: Preliminary Report of the 1995 

Excavations at Berenike. Leiden (1996), pp. 229-243; Hussein, A. Le sanctuaire rupestre de Piyris à 
Ayn al-Labakha, Cairo 2000, pp. 107-108.  
1109 Aquest treball s’ha basat en la formulació d’aquest model interpretatiu basat en torn la narrativa 

hagiogràfica copta com a fórmula de cristianització a Egipte en els treballs de J. M. Gaddis i D. 

Frankfurter. Veure: Gaddis, J. M. There Is No Crime For Those Who Have Christ: Religious Violence 

in the Christian Roman Empire, Berkeley (2005); Frankfurter, D. Christianizing Egypt: Syncretism 
and Local Worlds in Late Antiquity. New Jersey (2017).  
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iconoclasta esdevé l’acció principal de la composició literària1110, ordenats per ordre 

cronològic: a) la llegenda d’Apol·lo a Hermòpolis, datada a finals del segle IV1111; b) el 

discurs de Shenoute d’Atripe on narra la destrucció dels ídols pagans del governador 

Gesius, a principis del segle V1112; c) l’erradicació d’Horus del monjo Macedoni a Philae, 

recollida a la Història dels monjos de l’Alt Egipte, també de mitjans del V1113; d) la 

llegenda de Zacaries de Mitelene on s’explica la purga d’imatges i ídols domèstics a 

Alexandria per un conjunt de monjos d’Enaton, de principis del segle VI1114; e) La crema 

del temple de Kothos per Macarius de Tkoou i un seguit de fidels, de la mateixa època 

 
1110 L’elaboració i recopil·lació d’aquest llistat és de D. Frankfurter. Veure: Frankfurter, D. 

“Iconoclasm and Christianization in Late Antique Egypt: Christian Treatments of Space and Image”. 

J. Hahn; S. Emmel; U. Gotter (eds.). From Temple to Church: Destruction and Renewal of Local 

Cultic Topography in Late Antiquity. Leiden (2008), pp. 136.  
1111 Hist. Mon. 8, 24-29. S’ha emprat la traducció d’A. J. Festugière de l’any 1971. Veure: Festugière, 

A. J. Historia monachorum in Aegypto. Édition critique du texte grec et traduction annotée. Brussels 

(1971), pp. 56-58. 
1112 Les traduccions emprades pels sermons i els discursos de Shenoute i Besa pertanyen a É. 

Amélineau, J. Leipoldt i H. Behlmer. Veure: Amélineau, É. Œuvres de Schenoudi. Paris (1914); 

Leipoldt, J. Sinuthii Archimandritae Vita et Opera Omnia. Paris (1915); Behlmer, H. Schenute von 

Atripe: De iudicio (Torino, Museo Egizio, Cat. 63000, cod. IV). Turin (1996). Per ampliar informació 

sobre el corpus literari de Shenoute, Veure el treball de S. Emmel: Emmel, S. Shenoute’s Literary 
Corpus. Yale University (1993); Emmel, S. “Ithyphallic Gods and Undetected Ligatures: Pan Is Not 

“Ours,” He Is Min (Rectification of a Misreading in a Work of Shenute)”. GöMisz 141 (1994), pp. 43-

46; Emmel, S. “From the Other Side of the Nile: Shenute and Panopolis”. A. Egberts; B. Muhs; J. Van 

der Vliet (eds.). Perspectives on Panopolis: An Egyptian Town from Alexander the Great to the Arab 

Conquest (Pap.Lugd.Bat. 31). Leiden (2002), pp. 95-113; Emmel, S. Shenoute’s Literary Corpus 
(CSCO 599–600 [= Subs. 111–112]). Leuven (2004).  
1113 Hist. Mon. 29-36. Les traduccion emprades són les elaborades per E. A. W. Budge i T. Vivian. 

Veure: Budge, E.A.W. Coptic Apocrypha in the Dialect of Upper Egypt. London (1913), pp. 444-446; 

Vivian, T. Histories of the Monks of Upper Egypt and the Life of Onnophrius by Paphnutius. 

Kalamazoo (1993), pp. 85-89. Per ampliar informació, veure els treballs de D. Brakke i J. Hahn: 

Brakke, D. “From Temple to Cell, from Gods to Demons: Pagan Temples in the Monastic 

Topography of Fourth-Century Egypt”. J. Hahn; S. Emmel; U. Gotter (eds.). From Temple to Church: 

Destruction and Renewal of Local Cultic Topography in Late Antiquity. Leiden (2008), pp.91-113; 

Hahn, J. “The Conversion of the Cult Statues: The Destruction of the Serapeum 392 a.d. and the 

Transformation of Alexandria into the Christ-Loving City”. J. Hahn; S. Emmel; U. Gotter (eds.). From 

Temple to Church: Destruction and Renewal of Local Cultic Topography in Late Antiquity. Leiden 

(2008), pp. 299-335.  
1114 La traducció emprada ha estat la de M. A. Kugener de 1904. Mentre que la resta de tradicions 

literàries coptes presenten més edicions, en canvi, la llegenda de Zacaries de Mitelene, no ha despertat 

l’interès per part de la historiografia contemporània. Altrament, aquest buit també s’ha traduït en el 

reduït nombre d’estudis que han treballat la cèlebre llegenda iconoclasta al temple d’Isis, fora de les 

muralles d’Alexandria. Veure: Kugener, M. A. Vie de Sévère, patriarche d’Antioche 512–518, par 
Zacharie le scholastique. Textes syriaques publiés, traduits et annotés (PO 2.1). Paris (1904). Veure 

també: Caseau, B. “La désacralisation des espaces et des objects religieux païens durant l’antiquité 

tardive”. M. Kaplan (ed.). Le sacré et son inscription dans l’espace à Byzance et en occident. Paris 

(2001), p. 84.  
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que l’anterior1115; f) i, finalment, l’exorcisme realitzat per Moisès d’un temple dedicat a 

les divinitats egípcies Bes i Apol·lo, de principis del VII1116.  

8.1.1. Els límits de la narrativa hagiogràfica copta: advertències i noves 

propostes metodològiques 

Resulta primordial assenyalar que l’ús de les evidències literàries coptes en cap 

cas pot ser emprat per documentar fets històrics ni situacions reals1117. El mal ús per part 

de la disciplina històrica ha comportat un descrèdit general d’aquestes tendències 

literàries que en poc o res ha afavorit una millor entesa del fenomen iconoclasta copte. 

La primera d’aquestes tendències és la relativa amb el compromís aclaparador dels textos 

coptes amb els passatges bíblics, especialment aquells corresponents a la Tanakh Hebrea 

o l’Antic Testament. El seu ús quedava testimoniat a través de personatges literaris com 

Jeremies, Isaïes o Elies en la particular lluita de cadascun d’ells vers ídols cananeus i 

babilònics, en clara analogia a les accions iconoclastes executades pels cristians a l’hora 

de destruir l’imaginari pagà1118. La literatura cristiana fixava especial interès en aquelles 

escenes narratives on els protagonistes bíblics recitaven una mena de paradigma retòric 

per declarar les imatges sagrades com a simples objectes desproveïts de la seva dimensió 

simbòlica. Més endavant, discutirem més extensament aquesta qüestió.  

La segona tendència de la narrativa copta rau en l’ús continuat de la terminologia 

clàssica, ni bíblica ni egípcia. Aquest fet és especialment significatiu en l’enumeració de 

les divinitats paganes –anomenades en moltes ocasions Apol·lo o Afrodita– i en el 

 
1115 Pan. Mac. Antae. 5, 1-11. La traducció emprada per aquest treball és la de D. W. Johnson. Veure: 

Johnson, D.W. A Panegyric on Macarius, Bishop of Tkôw, Attributed to Dioscorus of Alexandria. 2 

vols. (CSCO 415–416 [= Copt. 41–42]). Louvain (1980). Per ampliar informació sobre la crema del 

temple de Kothos, Veure: Moawad, S. “Zur Datierung des Panegyrikos auf Makarios von Tkoou. N. 

Bosson; A. Boud’hors (eds.). Actes du Huitième Congrès international d’Études coptes, Paris, 28 

juin– 3 juillet 2004, vol. 2 (OLA 163.2), Leuven (2007), pp. 549–562.  
1116 El recull d’aquestes sis narracions ja ha aparegut en el capítol de l’aplicació de la legislació 

teodosiana sobre el fenomen de la destrucció dels temples pagans i els límits històrics que presenten. 

La recopilació i elaboració del llistat segueix el treball de D. Frankfurter. Veure: Frankfurter, D. 

“Iconoclasm and Christianization in Late Antique Egypt: Christian Treatments of Space and Image”. 

J. Hahn; S. Emmel; U. Gotter (eds.). From Temple to Church: Destruction and Renewal of Local 

Cultic Topography in Late Antiquity. Leiden (2008), pp. 135-161.  
1117 Bagnall, R. S. “Combat ou vide: christianisme et paganisme dans l’Égypte romaine tardive”. 

Ktèma 13 (1988), pp. 285-296.  
1118 Passatges bíblics on apareixen accions iconoclastes: 1 Reis 18; 1 Sam 5-6; Dan 14; Jer 10:3.8; Isa 

44: 9-20.  
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transcurs del ritual pagà prototípic on no apareixien gairebé mai les processons o els cants 

en comunitat, sinó els sacrificis animals i humans1119. En altres paraules, estem davant 

d’una caricaturització clàssica de la religió tradicional egípcia on se suprimia la identitat 

local per una de grecoromana1120. De totes maneres, la interpretació clàssica no era 

històricament encertada, sinó arbitrària, en tant que no reflectia el sincretisme hel·lenístic 

que havien assimilat les divinitats egípcies després de segles1121. Segons D. Frankfurter, 

la caricatura clàssica responia a un programa de política religiosa més ampli que cercava 

projectar la religió tradicional romana com una versió del paganisme intel·lectual de 

l’emperador Julià1122. Seguint aquests termes, la literatura copta va presentar el 

paganisme com un producte artificial a través del qual representava el “mal que hi havia 

fora”, mitjançant un conjunt de personatges i rituals familiars que eren coneguts per 

l’audiència receptora1123.  

Contràriament a la proposta antropològica de l’Escola Pragmàtica Americana de 

R. Bagnall, aquest estudi considera que podem reconèixer l’hagiografia i les tendències 

literàries que se’n deriven d’ella, sense interpretar necessàriament els textos com a 

reflexos autèntics de la religió egípcia, ni les accions iconoclastes com a reaccions 

vertaderes per part de les primeres comunitats coptes1124. Un cop identificades les 

 
1119 Quaegebeur, J. “Cultes égyptiens et grecs en Égypte hellénistique. L’exploitation des sources”. E. 

Van’t Dack; P. Van Dessel; W. Van Gucht (eds.). Egypt and the Hellenistic World. Louvain (1983), 

p. 304.  
1120 Toro Rueda, M. I. “Der Gott Bes in der ägyptischen Onomastik”. GöMisz 193 (2003), p. 69.  
1121 Per ampliar la qüestió de la nomenclatura clàssica en els textos hagiogràfics coptes, veure: Van 

Dessel, P.; Van Gucht, W. (eds.). Egypt and the Hellenistic World. Louvain (1983), pp. 111-115; 

Emmel, S. “Ithyphallic Gods and Undetected Ligatures: Pan Is Not “Ours,” He Is Min (Rectification 

of a Misreading in a Work of Shenute)”. GöMisz 141 (1994), pp. 43-46.  
1122 Frankfurter, D. “Iconoclasm and Christianization in Late Antique Egypt: Christian Treatments of 

Space and Image”. J. Hahn; S. Emmel; U. Gotter (eds.). From Temple to Church: Destruction and 
Renewal of Local Cultic Topography in Late Antiquity. Leiden (2008), p. 151. Veure també: Drake, 

H. A. “Lambs into Lions: Explaining Early Christian Intolerance” P&P 153 (1996), pp. 3-36; Caseau, 

B. “La désacralisation des espaces et des objects religieux païens durant l’antiquité tardive”. M. 

Kaplan (ed.). Le sacré et son inscription dans l’espace à Byzance et en occident. Paris (2001), p. 91; 

Belayche, N. “Sacrifice and Theory of Sacrifice during the Pagan Reaction: Julian the Emperor”. A. 

Baumgarten (ed.). Sacrifice in Religious Experience. Leiden (2002), pp. 101-126.  
1123 Per aprofundir sobre la qüestió del fenomen de la caricatura dels cultes egipcis, veure: Winkler, J.  

“Lollianos and the Desperadoes”. JHS 100 (1980), pp. 155-181; van der Vliet, J. “Spätantikes 

Heidentum in Ägypten im Spiegel der koptischen Literatur”. D. Willers (ed.). Begegnung von 

Heidentum und Christentum im spätantiken Ägypten. Riggisberg (1993), p. 108; Rives, J. B. “Human 

Sacrifice among Pagans and Christians”. JRS 85 (1995), pp. 65-85; Frankfurter, D. Religion in Roman 

Egypt: Assimilation and Resistance. Princeton (1998), pp. 24-26.   
1124 Bagnall, R. S. “Models and Evidence in the Study of Religion in Late Roman Egypt”. J. Hahn; S. 
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referències bíbliques, la terminologia clàssica i les estructures i dinàmiques internes de la 

narració –tots tres elements literaris que cerquen un major impacte en l’audiència i que, 

per tant, són deformats i artificials a consideració de l’autor– també hi podem cercar la 

historicitat de cadascun dels textos1125. No obstant això, divergim respecte al treball de 

D. Frankfurter en considerar que el corpus literari copte no presenta suficients punts 

descriptius autèntics de detall religiós i, en conseqüència, no s’ha de retenir críticament 

com una evidència històrica en si mateixa1126. El mateix Frankfurter admet que no tota la 

narrativa copta pot ser considerada com una prova documental vàlida, però sí una part. 

La principal problemàtica del seu estimulant i interessant estudi,  rau en el fet que no 

detalla quina d’aquesta documentació presenta suficients nivells d’historicitat ni per què. 

Únicament aconsella precaució en la interpretació historicoarqueològica, esdevenint un 

criteri lax i poc concloent1127. 

Més enllà de discrepàncies teòriques, resulta evident que els treballs sobre 

violència religiosa o iconoclasme copte han superat els estadis on únicament s’estudiava 

la conversió del paisatge cultual a partir de discussions teològiques sobre patrística i 

idolatria1128. També ha quedat palès que queda un llarg camí per recórrer i que aquest tan 

sols es pot fer des de la interdisciplinarietat i la polivalència d’una lectura panoràmica 

 
Emmel; U. Gotter (eds.). From Temple to Church: Destruction and Renewal of Local Cultic 
Topography in Late Antiquity. Leiden (2008), p. 42.  

1125 Wipszycka, E. “La christianisation de l’Égypte aux ive–vie siècles. Aspects sociaux et ethniques”. 

Aegyptus 68 (1988), pp. 117-165; Van der Vliet, J. “Spätantikes Heidentum in Ägypten im Spiegel 

der koptischen Literatur”. D. Willers (ed.). Begegnung von Heidentum und Christentum im spätantiken 

Ägypten. Riggisberg (1993), pp. 99-130; Brakke, D. “The Early Church in North America: Late 

Antiquity, Theory, and the History of Christianity”. ChHist 71 (2002), pp. 488-490.  
1126 “Now the study of Christians’ destruction of holy images, whether “heathen” or Christian, cannot 

but be informed and guided by cross-cultural studies of iconoclastic violence. Cross-cultural resources 

provide us with models for making sense of the data. They are derived from close studies of cultures 

of other places and times, but they allow us to think thematically and critically about our interpretations 

of the historical documents at the center of our study and, even more, our constructions of larger 

generalizing statements about, say, “religion” or “sacred image” or “paganism.” This is not a matter 

of importing anachronistic parallels, but rather of observing typical attitudes or pat- terns in better 

documented situations”: Frankfurter, D. “Iconoclasm and Christianization in Late Antique Egypt: 

Christian Treatments of Space and Image”. J. Hahn; S. Emmel; U. Gotter (eds.). From Temple to 

Church: Destruction and Renewal of Local Cultic Topography in Late Antiquity. Leiden (2008), p. 

139.  
1127 Frankfurter, D. “Hagiography and the Reconstruction of Local Religion in Late Antique Egypt: 

Memories, Inventions, and Landscapes”. Church History and Religious Culture 86 (2006), pp. 13-

37.  
1128 Frankfurter, D. Religion in Roman Egypt: Assimilation and Resistance. Princeton (1998), pp. 277-

275.  
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dels esdeveniments històrics. Es tracta de crear nous models i mètodes interculturals que 

ens permetin dilucidar les fonts des d’una mirada crítica. Fugir de banals generalitzacions 

que s’han centrat més a importar paral·lelismes anacrònics i tan sols han aportat 

construccions històriques superficials de les transformacions paisatgístiques i les 

dinàmiques i conflictes interns que se’n van derivar. Així, per exemple, cal rebutjar 

propostes historiogràfiques vingudes des del difusionisme històric on tan sols s’estudia 

l’objecte o peça destruïda sense entendre el seu significat integrador en un marc temporal 

i geogràfic determinat, en aquest cas, el calendari ritual al qual pertanyia1129. Resulta 

indispensable emmarcar-lo dins d’un fenomen global, però, sobretot local, on les 

vehemències religioses i els mètodes de destrucció iconoclasta presentaven una dimensió 

simbòlica concreta que atorgava una il·lusió de poder a aquell objecte inanimat. Aquest 

poder, el qual era considerat amenaçador pel nou ordre social i paisatgístic que es 

configurava, el cristianisme, va considerar que a través de la neutralització ritual i la 

destrucció material s’assoliria el trencament i l’oblit del món pagà que l’havia 

configurat1130.  

La cerimònia ritual iconoclasta que presentava la narrativa hagiogràfica copta no 

ha de ser malentesa en tant que un seguit d’accions repetitives i espontànies d’un grup de 

fanàtics religiosos com Shenoute, sinó com un acte deliberat i pensat on la destrucció de 

l’ídol pagà representava l’aniquilació d’una autoritat així com de la performativitat 

religiosa d’aquell col·lectiu1131. A tall d’exemple, al voltant de les accions iconoclastes 

existia una retòrica que reconeixia el poder de l’objecte ritual i que posteriorment exigia 

la neutralització de l’esfera vivencial que contenia dins seu a través de l’expulsió 

demoníaca1132. Aquesta imatge perversa creava la necessitat de la creació d’un nou ordre 

 
1129 “These objects served not only as the medium for divinity but also as integrators of landscape and 

time”: Wandel, L. P. Voracious Idols and Violent Hands: Iconoclasm in Reformation Zurich, 
Strasbourg and Basel. Cambridge (1994), pp. 7-23. Veure també: Davis, N. Z. “The Rites of 

Violence”. N.Z. Davis (ed.). Society and Culture in Early ModernFrance: Eight Essays, Stanford 

(1975), pp. 315–326.  
1130 Stewart, P. “The Destruction of Statues in Late Antiquity”. R. Miles (ed.). Constructing Identities 

in Late Antiquity. London (1999), pp. 169-173.  
1131 Emmel, S. “From the Other Side of the Nile: Shenute and Panopolis”. A. Egberts; B. Muhs; J. Van 

der Vliet (eds.). Perspectives on Panopolis: An Egyptian Town from Alexander the Great to the Arab 
Conquest (Pap.Lugd.Bat. 31). Leiden (2002), p. 99.  
1132 Frankfurter, D. Religion in Roman Egypt: Assimilation and Resistance. Princeton (1998), pp. 37-

57; Frankfurter, D. “The Vitality of Egyptian Images in Late Antique Egypt: Christian Memory and 

Response”. Y. Z. Eliav; E.A. Friedland; S. Herbert (eds.). The Sculptural Environment of the Roman 
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pensat des de la contraposició de l’antic: el cristianisme purificat i sant. Així doncs, les 

destruccions iconoclastes contra imatges materials o santuaris pagans no eren res més que 

la performativitat dramàtica i extrema per part de l’Església copta amb l’objectiu de 

reordenar un espai determinat.  

Podríem qüestionar-nos després d’haver comprovat l’elevat nombre de temples 

que presentaven signes de violència religiosa recollits en el capítol anterior, si les imatges 

o estructures paganes encara conservaven una dimensió simbòlica prou rellevant als 

segles IV i VI per considerar-los una amenaça real pel nou paisatge cultual cristià que 

s’edificava molt més lentament del que la narrativa cristiana volia admetre i tolerar. Si 

observem les diferents dades documentals recollides al llarg del treball –des de la 

papirologia,  epigrafia o literatura– suggereixen que en molts, pot ser la majoria, dels 

espais pagans d’Egipte, els temples sí que projectaven aquest poder simbòlic. Per 

exemple, les observacions de Libani resulten valuoses dins de la lògica temporal i axial 

dels temples quan els definia com l’ànima de l’espai on es marcava l’origen del seu 

assentament i la transmissió a través de moltes generacions1133. Si les analitzem a través 

de termes seculars, o fins i tot sociològics, convindrem que les paraules del pensador 

sofista legitimen la conclusió a la qual va arribar la legislació religiosa Teodosiana sobre 

la necessitat de tancar els temples egipcis i el valor de les imatges que contenien1134. 

Altrament, però, si bé en el capítol anterior s’ha demostrat a través de la interpretació 

arqueològica dels vestigis materials com la gran majoria dels santuaris pagans mostraven 

clars signes de decadència o directament d’abandonament a principis del segle IV, no 

hem de concloure ni suposar la seva irrellevància en les identitats religioses i socials ni la 

desaparició dels cultes locals1135. Únicament responen a una manca de manteniment 

 
Near East. Leuven (2008).  
1133 Lib. or. 30, 9-10: “[…] are the soul of the countryside: they mark the beginning of its settlement, 

and have been passed down through many generations to the men of today. In them the farming com- 

munities rest their hopes for husbands, wives, children, for their oxen and the soil they sow and 

plant”.La traducció emprada és la de A. Norman de l’any 1977, veure: Norman, A. F. Libanius: 

Selected Works. Cambridge (1977), pp. 108-109.  
1134 Per aprofundir sobre la qüestió de les imatges en els temples egipcis, veure: Baines, J. “Temples 

as Symbols, Guarantors, and Participants in Egyptian Civilization”. W. Quirke (ed.). The Temple in 

Ancient Egypt: New Discoveries and Recent Research. London (1997), pp. 216–241; Kruchten, A. F. 

“Profane et sacré dans le temple égyptien. Interrogations et hypothèses à propos du rôle et du 

fonctionnement du temple égyptien”. Bulletin de la Société d’Égyptologie 21 (1997), pp. 23-37.  
1135 “The story of religion in Egypt between Diocletian and Chalcedon is dominated by the dramatic 

triumph of Christianity, its internal splintering, and finally the break of most of the church of Egypt 
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econòmic i material per part de les elits imperials. De fet, les respostes de violència 

extrema i deliberada per part de les comunitats cristianes respecte a les imatges i els 

santuaris pagans únicament reflectien el poder i simbolisme que va perdurar al llarg dels 

segles en aquests vestigis materials1136.  

8.1.2. La destrucció material del paisatge cultual egipci a través dels dispositius 

hagiogràfics 

Tal com s’ha vist en el capítol sobre retòrica iconoclasta copta, les imatges 

principals d’un temple representaven la presència d’una divinitat local, juntament amb la 

performativitat religiosa corresponent per part de la comunitat de fidels. Els sacerdots 

locals la preparaven a través de la vestimenta per tal de desfilar a través de rutes 

establertes amb l’objectiu d’atorgar fertilitat, revitalitzar l’autoritat de la divinitat i 

vincular regionalment el santuari local en una dimensió més àmplia1137. D’aquesta forma, 

la religió tradicional egípcia va atorgar a les divinitats domèstiques, com Bes o Min, 

l’autoritat representativa de les divinitats principals i menors del panteó faraònic en un 

entorn més íntim i personal. Tal com mostren els textos hermètics dels segles II i III, les 

imatges per a la societat egípcia eren summament importants i l’hagiografia copta mostra 

precisament aquesta reverència, malgrat la caricaturització que en fa d’ella1138. En aquest 

 
away from the orthodox ecclesiastical structure presided over by the patriarch of Constantinople. The 

victory of the Christians came at the expense of pagan religion, and naturally the tale is generally told 

in terms of the contest between Christianity and paganism. That struggle has its reality, and it 

continued for many years; the rise of Christianity is treated in a later section. But the old gods of Egypt 

and Greece, their temples and their priests, have their own history—not simply the negative and 

inverted image of the Christian opponents, but a history with other foes and its own dynamic. One 

should not assume that the decline of pagan religion and the rise of Christianity”: Bagnall, R. S. Egypt 

in Late Antiquity. Princeton (1995), p. 261. 
1136 Frankfurter, D. Religion in Roman Egypt: Assimilation and Resistance. Princeton (1998), pp. 27–

30; Bagnall, R. S. “Combat ou vide: christianisme et paganisme dans l’Égypte romaine tardive”. 

Ktèma 13 (1988), pp. 285-296; Bagnall, R. S.  Egypt in Late Antiquity. Princeton (1993), pp. 315-324; 

Caseau, B. “La désacralisation des espaces et des objects religieux païens durant l’antiquité tardive”. 

M. Kaplan (ed.). Le sacré et son inscription dans l’espace à Byzance et en occident, Paris (2001), pp. 

103-107.  
1137 Sauneron, S. Villes et légendes d’Égypte. Cairo (1983); Wipszycka, E. “La christianisation de 

l’Égypte aux ive–vie siècles. Aspects sociaux et ethniques”. Aegyptus 68 (1988), pp. 117-165.  
1138 Asclepius 24 = Nag Hammadi Codex VI 69: 28-70: 2. “[…] Statues are ensouled and conscious, 

filled with spirit and doing great deeds; statues foreknow the future and predict it by lots, by prophecy, 

by dreams and by many other means; statues make people ill and cure them, bringing them pain and 

pleasure as each deserves”. Traducció del text hermenèutic a càrrec de B. P. Copenhaver. Veure: 

Copenhaver, B. P. Hermetica. Cambridge (1992), p. 81.  
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sentit, resulta especialment interessant la narració de la Historia Monachorum on es 

descriu com un abat de nom Apol·lo –de nou, veiem la terminologia clàssica imperant 

que comentàvem en l’apartat anterior– va aturar una processó que es feia pels carrers 

principals de la ciutat d’Hermòpolis1139. La divinitat domèstica protagonista del seguici 

era Kothos i la seva destrucció per part d’Apol·lo i un grup de monjos que 

l’acompanyaven va acabar provocant que els sacerdots amaguessin les imatges i la 

comunitat local visqués amb por l’extirpació d’un culte que s’havia professat durant 

generacions. Aquestes escenes literàries que, sense cap mena de dubte, són estereotipades 

i construïdes artificialment per part de l’autor amb l’objectiu de cercar un impacte major 

en l’audiència, d’altra banda, també coincideixen amb l’evidència arqueològica que 

veiem en el cas d’Hermòpolis Magna del capítol anterior, on es va trobar en l’àmbit est 

del temple una figura d’una divinitat domèstica egípcia amagada1140.  

Més enllà de l’índex d’historicitat de la narrativa cristiana que, com dèiem a l’inici 

de l’apartat, aquest treball considera que és baixa, resulta més important que fixem la 

nostra atenció en l’actitud que prenen els subjectes de l’acció, en aquest cas, l’abat 

Apol·lo i els seus companys, vers la imatge. En primer lloc, se la descriu com un objecte 

inanimat de fabricació antròpica buida que era una forma verbal i ritual de negar el poder 

tradicional de la imatge1141. En segon terme, la imatge de Kothos és considerada com un 

objecte independent –“en realitat era només una peça de fusta”– a la qual se li dirigeix un 

zel destructiu producte d’un estat d’ànim puntual. Dues qüestions que irremeiablement 

eren falses perquè, per una banda, els assumptes trivials mai es recollien en els corpus 

literaris cristians ni l’autor hagués fet l’esforç de testimoniar-lo i, d’altra banda, l’episodi 

és molt similar en estructura ritual a altres recollits pel mateix corpus com els sermons 

 
1139 Zach. Mit. V. Sev 30-31. Traducció emprada M. A. Kugener. Vie de Sévère, patriarche d’Antioche 
512–518, par Zacharie le scholastique. Textes syriaques publiés, traduits et annotés (PO 2.1). Paris 

(1904). Veure també: Saradi-Mendelovici, H. “Christian Attitudes toward Pagan Monuments in Late 

Antiquity and Their Legacy in Later Byzantine Centuries”. DOP 44 (1990), pp. 56-58.  
1140 Hist. Mon. 8, 25; Festugière, A. J. Historia monachorum in Aegypto. Édition critique du texte grec 

et traduction annotée. Brussels (1971), p. 81.  
1141 Per aprofundir sobre la naturalessa dels discursos iconoclastes coptes, veure: Tambiah, S. J. “The 

Magical Power of Words”. Man 3 (1968), pp. 175-208; Austin, J. L. How to Do Things with Words. 

Cambridge (1975); Searle, J. R. “A Taxonomy of Illocutionary Acts”. K. Gunderson (ed.) Language, 

Mind, and Knowledge. Minneapolis (1975), pp. 344-369; Wheelock, W. T. “The Problem of Ritual 

Language: From Information to Situation”. Journal of the American Academy of Religion 50 (1982), 

pp. 49-69. 
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escrits per Shenoute i el seu deixeble Besa. Aquest últim en un dels seus discursos evoca 

una frase similar per referir-se a una imatge pagana que havien destruït els seus seguidors 

i que, preveient el perill d’una resposta violenta per part de la comunitat local, va 

argumentar que tan sols era “un tros de fusta”1142.  

Shenoute d’Atripe també caricaturitzava l’artifici de la cultura material pagana en 

els seus sermons adreçats a la comunitat d’ascetes que dirigia en el Monestir Blanc 

d’Arthibris1143. Comparava les imatges locals amb objectes inanimats sense valor que 

eren construïts a base de fusta i fang que devien ser extirpats i cremats1144. No s’entén en 

cap cas si l’objecte en qüestió no tenia cap valor per què es prenien les molèsties de 

neutralitzar l’ídol pagà i destruir-lo de forma ritual i, posteriorment, recollir-ho 

textualment. De fet, tan sols s’entén si tenim en compte que es tractava d’una mentida 

deliberada més que volia amagar el valor que encara atorgaven les comunitats ascètiques 

radicals a l’antic ordre pagà. Aquest mateix procediment el tornem a trobar en un discurs 

de Shenoute, de cronologia posterior a l’anterior, on Besa escapa de nit al poblat de 

Pnewit i allà destrueix  de forma repetitiva els diferents ídols que troba i en fa un llistat 

minuciós. La majoria dels que queden enllistats corresponen a divinitats domèstiques, fet 

que ens suggereix el clar viratge que havien pres els cultes locals egipcis cap a una 

reclusió forçada a l’espai privat i íntim, mentre que l’espai o el paisatge públic havia estat 

ocupat per les comunitats cristianes a través de diferents mètodes de control coercitiu 

com, per exemple, les accions iconoclastes1145.  

 
1142 Besa fr. 41: “fighting for nothing over a piece of Wood”. Veure la traducció a càrrec de K. H. 

Kuhn: Kuhn, K. H. Letters and Sermons of Besa, 2 vols. (CSCO 157–158 [= Copt. 21–22]). Louvain 

(1956), p. 130.  
1143 “Woe upon those who will worship wood and stone or anything made by man’s handiwork (with) 

wood and stone, or (modeled by putting) clay inside them”: Amélineau, É. Œuvres de Schenoudi, 2 

vols. Paris (1914), p. 381.  
1144 V. Sin. 83; Leipoldt, J. Sinuthii Archimandritae Vita et Opera Omnia. Vol. 1. (numbered 1, 3, 4; 

CSCO 41, 42, 73 [= Copt. 1, 2, 5]). Paris (1913), p. 41.  
1145 V. Sin. 83: “Only I Tell Everyone Who Dwells in this Village”. Veure: Leipoldt, J. Sinuthii 
Archimandritae Vita et Opera Omnia. Vol. 1. (numbered 1, 3, 4; CSCO 41, 42, 73 [= Copt. 1, 2, 5]). 

Paris (1913), p. 26. Per ampliar la següent qüestió, veure també: van der Vliet, J. “Spätantikes 

Heidentum in Ägypten im Spiegel der koptischen Literatur”. D. Willers (ed.). Begegnung von 

Heidentum und Christentum im spätantiken Ägypten. Riggisberg (1993), p. 108; Emmel, S. 

“Ithyphallic Gods and Undetected Ligatures: Pan is Not “Ours” He is Min (Rectification of a 

Misreading in a Work of Shenute)”. GöMisz 141 (1994), p. 44.  
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La impunitat de les comunitats ascetes coptes correspon a un abandonament clar 

de les autoritats imperials en relació amb la religió tradicional romana, no únicament en 

el sentit econòmic estricte, sinó també simbòlic. Prova d’això és que a principis del segle 

IV, quan l’illa de Philae encara era un enclavament religiós cabdal per les comunitats 

egípcies i blèmies de l’Alt Egipte, un bisbe de l’Església Copta de nom Macedoni, va 

accedir a la planta principal del temple dedicat a déu falcó i va destruir l’espai ritual 

interior, després de decapitar i cremar la imatge divina del falcó1146. Així, podem 

concloure diferents observacions: en primer lloc, la impunitat clara de la seva actuació 

que queda intrínsecament relacionada amb la idea anterior d’un abandonament per part 

del poder civil imperial; segonament, la perspectiva dels hagiògrafs cristians en 

considerar les imatges com objectes portàtils de fàcil destrucció a causa dels materials 

constructius inflamables –recordem la crema de la imatge de Serapis als carrers 

d’Alexandria l’any 391– on aquesta destrucció suposaria un primer gest dràstic en la 

depuració d’un paisatge cultual, és a dir, una extirpació de l’antic ordre encabit en la 

imatge de l’ídol en qüestió; i, finalment, la decapitació com a forma d’eradicació1147. En 

aquest últim punt cal que ens detinguem més extensament. Per una banda, segons N. 

Loreaux, la decapitació com a forma de pena de mort era un mètode d’aniquilació molt 

comú en el món romà i que es va emprar en diferents ocasions en les persecucions dels 

segles II i III vers els cristians en els amfiteatres1148. Simbòlicament, s’extirpava la 

dimensió intel·lectual i pensant de la víctima i s’usava particularment en aquells casos 

que hi havia hagut un intent de subversió de l’ordre imperial establert1149. D’altra banda, 

aquesta forma de destrucció la podem relacionar directament amb la destrucció 

iconoclasta que va documentar gràficament l’autora del treball en els murs dels temples 

faraònics de l’àrea tebana on en tots aquells edificis cultuals egipcis que van ser 

reutilitzats com esglésies o complexos cristians, les imatges facials de les divinitats 

egípcies presentaven destruccions antròpiques intencionades1150. La raó era que les 

 
1146 Paphn. H. Mon. 31; Vivian, T. Histories of the Monks of Upper Egypt and the Life of Onnophrius 
by Paphnutius. Kalamazoo (1993), p. 87.  
1147 Frankfurter, D. Religion in Roman Egypt: Assimilation and Resistance. Princeton (1998), p. 110; 

Dijkstra, J.H.F. “Horus on His Throne: The Holy Falcon of Philae in His Demonic Cage”. GöMisz 

189 (2002), pp. 8-9.  
1148 Loraux, N. Maneras trágicas de matar a una mujer. Madrid (1989), pp. 82-84.  
1149 Pedregal, A. “Las mártires cristianas: género, violencia y dominación del cuerpo femenino”. Biblid 

18 (2000), pp. 277-294.  
1150 Young, D. W. “A Monastic Invective against Egyptian Hieroglyphs”. D.W. Young (ed.). Studies 
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comunitats ascetes coptes creien que els orificis facials com els ulls, nas, boca i oïdes eren 

canals de connexió entre l’esfera divina i terrenal. Quan s’extirpaven aquests orificis, 

s’eliminava la vida interior del daimon que persistia en la imatge, així com el món pagà 

que representava.  

Aquesta qüestió presenta una possible contradicció amb la declaració inicial 

d’aquest estudi i és que si bé la narrativa hagiogràfica no pot ser considerada com una 

prova documental vàlida per a conèixer els esdeveniments històrics, això no impedeix 

que en el seu relat no hi hagi elements històrics reals. De fet, H. Saradi-Mendelovici 

afirmava que aquella documentació la qual no representa el focus de l’acció literària 

presentava més probabilitats de ser veraç que no aquella que esdevenia l’escena principal 

de la narració perquè estava molt més subjecte a la construcció artificial de l’autor1151. En 

aquest sentit, és important que tinguem en compte que aquestes narracions presentaven 

relats que eren plausibles, que no reals, per a l’audiència receptora. Això implicava que 

aquesta tipologia literària contenia forçosament elements històrics mitjançant els quals el 

públic antic s’identificava. 

8.1.3. El foc com element purificador restaurador del nou ordre religiós 

Un altre element narratiu que no hem de passar per alt és la crema dels ídols i dels 

temples pagans com a mètode iconoclasta habitual entre els segles IV i VI1152. Aquest 

component emergeix principalment en dos casos literaris: primerament, als sermons de 

Shenoute d’Atripe, a principis del segle V, i l’altre de la mà de Menouthis, cent anys més 

tard. Ambdós narren les destruccions a través del foc de diferents temples, juntament amb 

els objectes i imatges que hi havia a l’interior. Per una banda, Shenoute explica en 

diferents sermons la crema del temple pagà d’Atripe, ciutat natal del pare del 

 
Presented to Hans Jakob Polotsky, East Gloucester, (1981), pp. 348-360.  
1151 Saradi-Mendelovici, H. “Christian Attitudes toward Pagan Monuments in Late Antiquity and 

Their Legacy in Later Byzantine Centuries”. DOP 44 (1990), p. 57; Saradi-Mendelovici, H. “The 

Christianization of Pagan Temples in the Greek Hagiographical Texts”. J. Hahn; S. Emmel; U. Gotter 

(eds.). From Temple to Church: Destruction and Renewal of Local Cultic Topography in Late 
Antiquity. Leiden (2008), p. 113.  
1152 Caseau, B. “Rire des dieux: Les rituels de dérision contre les statues païennes à Byzance”. E. 

Crouzet-Pavan; J. Verger (eds.). La dérision au Moyen Âge: de la pratique sociale au rituel politique. 

Paris (2007), p. 131.   
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monasticisme copte1153. Si bé en els primers dos sermons afirma Shenoute la destrucció 

total dels ídols, en un tercer esmenta que no tots els objectes havien estat cremats. Més 

enllà de les evidents contradiccions, incongruències i exageracions de la retòrica de 

l’autor, que varien segons la finalitat última de Shenoute en cada sermó, l’element del foc 

apareix en cadascun d’ells com un element purificador. Així, l’inventari literari que ens 

ofereix esdevé un dels més rics d’aquesta tipologia literària. De fet, fou l’únic en descriure 

com eren els suposats daimones que sortien dels ídols pagans com Kothos, Bes o Min: 

sacerdots egipcis de cap rapat i altars a les mans1154. La retòrica de Shenoute coincidia 

amb la dels seus contemporanis en afirmar que aquelles imatges que ell i els seus 

companys van destruir corresponien a les restes materials ocultes de l’antic ordre1155. 

Aleshores, què va fer Shenoute després d’arribar a aquesta conclusió? Els va exposar 

públicament perquè la comunitat local sigues testimoni de l’extirpació de l’antic paisatge 

cultual egipci i, posteriorment, va trossejar en diferents fragments les imatges i les va 

cremar per acabar de purificar l’espai públic d’Atripe1156.  

Així, l’extirpació de l’antiga esfera simbòlica i material pagana implicava tres 

actes que es repetien en cadascun dels rituals de destrucció iconoclasta. En un inici es 

procedia a l’evisceració original del temple pagà i les imatges que contenia perquè l’heroi 

cristià pogués identificar i localitzar els diferents dimonis que restaven amagats1157. 

 
1153 “We burned the place of idols with fire, along with everything that was in it”: Leipoldt, J. Sinuthii 

Archimandritae Vita et Opera Omnia. Paris (1915), p. 52. Veure també: Behlmer, H. Schenute von 

Atripe: De iudicio (Torino, Museo Egizio, Cat. 63000, cod. IV). Turin (1996); Emmel, S. “From the 

Other Side of the Nile: Shenute and Panopolis”. A. Egberts; B. Muhs; J. Van der Vliet (eds.). 

Perspectives on Panopolis: An Egyptian Town from Alexander the Great to the Arab Conquest 

(Pap.Lugd.Bat. 31). Leiden (2002), p. 109.  
1154 Shenoute, Let Our Eyes fr. 1.3, 10; fr. 2.12; fr. 2.5–6  “[…] The image of Kronos and the images 

of the other demons […] the images of priests with shaven heads and altars in their hands […] along 

with her who is called Hecate, through whom people are deceived at the oracles […] the image of 

Zeus”. Veure: Emmel, S. “From the Other Side of the Nile: Shenute and Panopolis”. A. Egberts; B. 

Muhs; J. Van der Vliet (eds.). Perspectives on Panopolis: An Egyptian Town from Alexander the Great 

to the Arab Conquest (Pap.Lugd.Bat. 31). Leiden (2002), p. 104.  
1155 Shenoute, Let Our Eyes fr. 2.10–11.  
1156 Shenoute, Let Our Eyes fr. 1.25, 3: “I exposed them openly”. Veure: J. Leipoldt. Sinuthii 

Archimandritae Vita et Opera Omnia. Paris (1915), p. 57. Veure també: Emmel, S. “From the Other 

Side of the Nile: Shenute and Panopolis”. A. Egberts; B. Muhs; J. Van der Vliet (eds.). Perspectives 
on Panopolis: An Egyptian Town from Alexander the Great to the Arab Conquest (Pap.Lugd.Bat. 31). 

Leiden (2002), p. 107.  
1157 D. Frankfurter utilitza la paraula gutting, veure: Frankfurter, D. “Iconoclasm and Christianization 

in Late Antique Egypt: Christian Treatments of Space and Image”.  J. Hahn; S. Emmel; U. Gotter 

(eds.). From Temple to Church: Destruction and Renewal of Local Cultic Topography in Late 
Antiquity. Leiden (2008), p. 143.  
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Després, es procedia al robatori de les imatges i l’exposició pública corresponent de totes 

elles amb l’objectiu de denunciar en obert les simpaties paganes que encara professava la 

comunitat local en qüestió1158. D’aquesta forma es neutralitzava i denunciava el possible 

poder pagà dels objectes i les estructures a través de la humiliació pública. Finalment, el 

tercer i darrer pas comprenia la mutilació i destrucció final de les imatges per tal 

d’eliminar el paisatge religiós que representava1159. Malauradament, però, el que no 

expliquen cap d’aquestes narracions és que, si bé resulta evident que es van dur a terme 

accions iconoclastes als temples egipcis i que es van destruir imatges d’ídols pagans, la 

majoria d’aquesta segona tipologia van ser enviats a Constantinoble i Roma per extreure 

un benefici econòmic. És a dir, la destrucció ritual de l’espai corresponia a un objectiu 

final econòmic on el discurs de neutralització i combat vers l’enemic pagà esdevenia un 

marc teòric propici per a la seva execució1160.  

El segon relat hagiogràfic on el foc de nou esdevenia l’element principal que 

restaurava l’ordre cultural era la llegenda de Zacaries de Mitelene, on es detallava la purga 

d’imatges i ídols domèstics a la ciutat d’Alexandria executada per una comunitat 

monofisita d’Enaton i un col·lectiu d’alexandrins, a principis del segle VI1161. En el text 

en qüestió, Zacaries narrava la crema del temple d’Isis de Menouthis per part dels 

philoponoi, una confraria coneguda pel fanatisme religiós dels seus preceptes teòrics que 

va tenir una important presència a Alexandria1162. Tot i que les evidències arqueològiques 

han demostrat que l’escena iconoclasta, que se situava a vint quilòmetres fora les muralles 

 
1158 D. Frankfurter utilitza la paraula robbery, veure: Frankfurter, D. “Iconoclasm and Christianization 

in Late Antique Egypt: Christian Treatments of Space and Image”.  J. Hahn; S. Emmel; U. Gotter 

(eds.). From Temple to Church: Destruction and Renewal of Local Cultic Topography in Late 

Antiquity. Leiden (2008), p. 143.  
1159 1159 D. Frankfurter utilitza la paraula neutralize, veure: Frankfurter, D. “Iconoclasm and 

Christianization in Late Antique Egypt: Christian Treatments of Space and Image”.  J. Hahn; S. 

Emmel; U. Gotter (eds.). From Temple to Church: Destruction and Renewal of Local Cultic 

Topography in Late Antiquity. Leiden (2008), p. 143.  
1160 Frankfurter, D. Religion in Roman Egypt: Assimilation and Resistance. Princeton (1998), p. 137; 

Emmel, S. Shenoute’s Literary Corpus. Yale University (1993), p. 892; Emmel, S. “From the Other 

Side of the Nile: Shenute and Panopolis”. A. Egberts; B. Muhs; J. Van der Vliet (eds.). Perspectives 

on Panopolis: An Egyptian Town from Alexander the Great to the Arab Conquest (Pap.Lugd.Bat. 31). 

Leiden (2002), pp. 95-113; Emmel, S. Shenoute’s Literary Corpus (CSCO 599–600 [= Subs. 111–

112]). Leuven (2004), p. 615.  
1161  Zach. Mit. v. Sev. 29; Kugener, M. A. Vie de Sévère, patriarche d’Antioche 512–518, par Zacharie 

le scholastique. Textes syriaques publiés, traduits et annotés (PO 2.1). Paris (1904), p. 67.  
1162 Per tal d’ampliar la qüestió dels philoponoi, veure: Haas, C. Alexandria in Late Antiquity: 
Topography and Social Conflict. Baltimore (1997). 
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d’Alexandria, mai va succeir, és interessant que observem com s’estructura l’escena 

narrativa en referència al ritual iconoclasta perquè a través d’ella, podem concloure un 

patró en l’estructura literària de la narrativa hagiogràfica copta1163. 

L’estructura literària i l’ús de figures retòriques és molt similar al relat anterior i 

és que no hem d’oblidar que precisament el cristianisme primitiu presentava una 

uniformització de doctrina teològica que també afectava la retòrica literària1164. Així, 

doncs, narra Zacaries com el grup d’anacoretes monofisites i philoponoi van treure els 

objectes del temple, els van mostrar públicament com a forma de denúncia i, finalment, 

els van mutilar i cremar1165. Un dels elements més interessants d’aquest relat és que el 

mateix text ens indica que la població local que contemplava l’escena, on també figurava 

un grup de cristians, desaprova allò que veuen i creuen que la profanació del temple per 

part dels monjos i philoponoi suposarà la seva pena capital en mans de les autoritats 

imperials1166. Aquest és l’únic element literari de tota la narrativa hagiogràfica copta que 

presenta una espurna de contradicció i rebuig respecte a les accions iconoclastes de les 

comunitats cristianes a principis del segle VI. Resulta encara més rellevant si tenim en 

compte que estudis com els d’H. Saradi-Mendelovici demostren que, pocs anys més tard, 

la tendència literària iconoclasta deixarà de tenir tanta presència en la literatura 

cristiana1167.  

L’element del foc com a mitjà purificador torna a prevaldre en la imatge literària 

i és que explica Zacaries que aquells objectes que no havien cremat, se’ls havien endut a 

 
1163 “An old priest brought back from Menouthis is coerced to identify the gods and describe their 

nefarious rites; then people make fun of the gods, using Greek names (Dionysos the hermaphrodite, 

Kronos the cannibal, Aphrodite the whore, etc.). Presumably some kind of bonfire followed this public 

mocking”: Frankfurter, D. “Iconoclasm and Christianization in Late Antique Egypt: Christian 

Treatments of Space and Image”.  J. Hahn; S. Emmel; U. Gotter (eds.). From Temple to Church: 
Destruction and Renewal of Local Cultic Topography in Late Antiquity. Leiden (2008), p. 145.  
1164 De nou, en el text és fa referència a que els objectes són de fusta i altament inflamables. Zach. 

Mit. v. Sev. 29; Kugener, M. A. Vie de Sévère, patriarche d’Antioche 512–518, par Zacharie le 
scholastique. Textes syriaques publiés, traduits et annotés (PO 2.1). Paris (1904), p. 32.  
1165 Zach. Mit. v. Sev.: “to extirpate the error of polytheism”: Kugener, M. A. Vie de Sévère, patriarche 

d’Antioche 512–518, par Zacharie le scholastique. Textes syriaques publiés, traduits et annotés (PO 

2.1). Paris (1904), pp. 31-33.  
1166 Zach. Mit. v. Sev. 29; Kugener, M. A. Vie de Sévère, patriarche d’Antioche 512–518, par Zacharie 
le scholastique. Textes syriaques publiés, traduits et annotés (PO 2.1). Paris (1904), p. 35.  
1167 Saradi-Mendelovici, H. “The Christianization of Pagan Temples in the Greek Hagiographical 

Texts”. J. Hahn; S. Emmel; U. Gotter (eds.). From Temple to Church: Destruction and Renewal of 
Local Cultic Topography in Late Antiquity. Leiden (2008), p. 118.  
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Alexandria per cremar-los públicament a una plaça central de la ciutat. No contents amb 

el botí, els philoponoi saquegen diferents habitatges privats dels voltants per encara 

aconseguir més imatges i objectes rituals per afegir-los a la pila crematòria1168. Un cop 

les peces van ser exposades, els ídols pagans van ser sotmesos a un procés de dislocació 

ritual per part dels cristians. Tanmateix, Zacaries va fer una enumeració de les diferents 

divinitats paganes que estaven representades en els objectes rituals a través d’insults 

vexatoris. De nou, tornem a trobar la tendència literària que els anomena a través de 

termes clàssics i extirpa qualsevol referència egípcia i local1169.  

Així, les imatges d’idolatria eren objectes portàtils, fàcilment manipulables, amb 

formes curioses i altament inflamables. Però també eren imatges que presentaven una alta 

càrrega simbòlica que el moviment asceta radical considerava que s’havien de neutralitzar 

i purgar a través del foc. En aquest punt, veiem dues emocions que sorgeixen de forma 

repetida al llarg dels relats hagiogràfics coptes: la por per l’orde religiós antic que 

representaven i l’ansietat de destruir-ho1170. Això només indica que el paisatge ritual i 

cultual cristià estava en fase de formulació i consolidació arreu del territori egipci i que 

les formes religioses tradicionals egípcies encara tenien molta força, especialment els 

cultes domèstics i privats. L’ansietat dels subjectes principals de l’acció, és a dir, els 

cristians, és palpable a cadascuna de les escenes del relat i pren el seu punt àlgid quan un 

sacerdot trepitja les imatges paganes en clara al·lusió a un passatge neotestamentari de 

l’Evangeli de Lluc on Jesús trepitjava serps i escorpins al desert1171. Un cop més, 

l’analogia amb la literatura bíblica s’utilitza per atorgar legitimitat a l’escena 

 
1168 Zach. Mit. v. Sev; Kugener, M. A. Vie de Sévère, patriarche d’Antioche 512–518, par Zacharie le 
scholastique. Textes syriaques publiés, traduits et annotés (PO 2.1). Paris (1904), p. 36. 
1169 Zach. Mit. v. Sev.: “Dionysos the hermaphrodite, Kronos the cannibal, Aphrodite the whore…”. 

Kugener, M. A. Vie de Sévère, patriarche d’Antioche 512–518, par Zacharie le scholastique. Textes 

syriaques publiés, traduits et annotés (PO 2.1). Paris (1904), p. 37. Veure també: Quaegebeur, J. 

“Cultes égyptiens et grecs en Égypte hellénistique. L’exploitation des sources”. E. Van’t Dack; P. Van 

Dessel; W. Van Gucht (eds.). Egypt and the Hellenistic World. Louvain (1983), p. 307.  
1170 Smith, J. Z. “Trading Places”. M. Meyer; P. Mirecki (eds.). Ancient Magic and Ritual Power. 

Leiden (1995), pp. 13-27.  
1171 Llc. 10: 18-19; Zach. Mit. v. Sev; Kugener, M. A. Vie de Sévère, patriarche d’Antioche 512–518, 

par Zacharie le scholastique. Textes syriaques publiés, traduits et annotés (PO 2.1). Paris (1904), p. 

37.  
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iconoclasta1172. Finalment, es van purificar el conjunt d’objectes rituals mitjançant cants 

dels salms i una vetlla nocturna que va acabar amb la crema definitiva de les imatges. 

 Abans de realitzar una síntesi comparativa entre les diferents escenes literàries 

d’iconoclàstia, és rellevant distingir i examinar els diferents contextos polítics, límits 

històrics i personatges literaris que apareixen en l’hagiografia copta dels segles IV i VI: 

Shenoute, un abat carismàtic que interpretava i aplicava la legislació teodosiana 

antipagana per a la seva pròpia regió; Apol·lo d’Hermòpolis, un home sant idiosincràtic 

que manipulava la conversió de la comunitat d’anacoretes que dirigia a través d’accions 

iconoclastes conjuntes; i, per últim, la croada de Menouthis, una aliança ad hoc 

d’anacoretes radicals i philoponoi, els quals es van associar per transmetre les tensions 

cíviques i religioses del moment. O el context extraordinàriament tèrbol en què Macedoni 

destrueix el falcó sagrat de Philae on s’extralimita en les seves funcions com a bisbe i 

aparentment governador d’Aswan1173. En general, aquests contextos polítics haurien 

dictat com i on s’utilitzaven les imatges de forma destructiva per indicar un canvi religiós: 

actes inconformistes de subversió de l’ordre civil i religiós, actes públics de participació 

en un nou ordre i actes episcopals que cercaven la confrontació contínua amb les 

poblacions locals egípcies. No és improbable, com va succeir en altres províncies de 

l’Imperi, que gran part dels actes iconoclastes fossin ideats i imaginats amb l’objectiu 

últim de provocar represàlies sobre les comunitats cristianes, permetent la creació de 

 
1172 Bagnall, R. S. “Combat ou vide: christianisme et paganisme dans l’Égypte romaine tardive”. 

Ktèma 13 (1988), p. 289.  
1173 Paphn. h. mon. 29-30. Vivian, T. Histories of the Monks of Upper Egypt and the Life of Onnophrius 
by Paphnutius. Kalamazoo (1993), pp. 85-86.  
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màrtirs en un marc geogràfic i temporal nou1174. Recordem, per exemple, que tal com va 

afirmar Tertulià: “la sang [dels màrtirs] serà la llavor del demà”1175.  

Més enllà dels límits narratius i dels diferents contorns sociopolítics que 

envoltaven el fenomen de la destrucció iconoclasta, també podem percebre en les imatges 

hagiogràfiques els contorns de possibles esdeveniments històrics reals que es van produir 

entre els segles V i VI arreu d’Egipte1176. Molt especialment, en les zones rurals i 

desèrtiques, on la impunitat i els actes de violència extrema adquirien nivells preocupants 

pel moviment d’ascetisme radical1177. El tractament iconoclasta, documentat en diferents 

episodis històrics fora del marc del naixement i consolidació de l’Església Copta, va 

sorgir amb la finalitat última de subvertir la influència i el poder simbòlic de les imatges, 

eliminant-les dels seus entorns propis i sagrats per tal d’exposar-les a l’espai profà i, 

finalment, neutralitzar-les i convertir-les en simples objectes inanimats1178. De fet, la  

 
1174 D. Frankfurter en la creació de nous marcs per encabir moviments martirològics va fer una 

comparació analògica amb el context polític de la guerra d’Iraq i el conflicte entre el presidents dels 

EUA, George Bush, i Saddam Hussein que va acabar amb la mort del segon. Si bé aquest treball creu 

que està fora de lloc la comparació, sí que reconeixem els punts en comú entre ambdós episodis que 

potser faciliten la comprensió dels lectors. Veure: “Compare American president George W. Bush, 1 

May 2003: “In the images of falling statues, we have witnessed the arrival of a new era.” Here the 

declaration is powerful enough to succeed despite very few fallen statues (and little evidence of a new 

era). The more common and traditional iconoclastic act to demonstrate repudiation of a prior tyrant in 

April 2003 Iraq was the hitting of images of the deposed Saddam Hussein with sandals”: Frankfurter, 

D. “Iconoclasm and Christianization in Late Antique Egypt: Christian Treatments of Space and 

Image”. J. Hahn; S. Emmel; U. Gotter (eds.). From Temple to Church: Destruction and Renewal of 
Local Cultic Topography in Late Antiquity. Leiden (2008), p. 145.  
1175 Tert. 7, 7-8.  
1176 Bagnall, R. S. “Models and Evidence in the Study of Religion in Late Roman Egypt”. J. Hahn; S. 

Emmel; U. Gotter (eds.). From Temple to Church: Destruction and Renewal of Local Cultic 

Topography in Late Antiquity. Leiden (2008), p. 40.  
1177 Per ampliar i aprofundir sobre com es desencolupaven els enfrontaments religiosos en les zones 

desèrtiques i rurals i quines eren les seves particularitats, veure: Ward, B. The Sayings of the Desert 

Fathers: The Alphabetical Collection. Kalamazoo (1984); Brakke, D. “The Making of Monastic 

Demonology: Three Ascetic Teachers on Withdrawal and Resistance. ChHist 70 (2001), pp. 19-48; 

Brakke, D. Demons and the Making of the Monk: Spiritual Combat in Early Christianity, Cambridge 

(2006); Brakke, D. “From Temple to Cell, from Gods to Demons: Pagan Temples in the Monastic 

Topography of Fourth-Century Egypt”. J. Hahn; S. Emmel; U. Gotter (eds.). From Temple to Church: 

Destruction and Renewal of Local Cultic Topography in Late Antiquity. Leiden (2008), pp. 91-113.  
1178 “This technique has been documented at other times in history, most often against images and 

objects whose proper placement is critical to religious order. Hence, as Bruce Lincoln showed in the 

case of Catholic religious corpses thrown out in the streets in Spain during the 1930s, displacement 

and exposure “demonstrate dramatically and in public the powerlessness of the image,” and they 

trigger a new religious epoch through the perversion of the old”. D. Frankfurter. “Iconoclasm and 

Christianization in Late Antique Egypt: Christian Treatments of Space and Image”. J. Hahn; S. 

Emmel; U. Gotter (eds.). From Temple to Church: Destruction and Renewal of Local Cultic 
Topography in Late Antiquity. Leiden (2008), p. 147.  
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mateixa destrucció del Serapeum de finals de l’any 391, es va desenvolupar a partir de 

dos vectors que es reiteren en cadascun dels relats hagiogràfics: l’exposició pública i la 

humiliació de les imatges paganes a través de la ridiculització1179. Les escenes 

iconoclastes estaven configurades a través d’una estructura vertical marcant una clara 

jerarquització de l’espai per una de les parts del conflicte, en aquest cas, pel bisbe de la 

seu episcopal alexandrina: Teòfil1180.  

Una de les qüestions historiogràfiques menys estudiades en els rituals iconoclastes 

és el paper que hi tenia la figura del bisbe i que és perfectament visible en el cas de la 

destrucció del Serapeum d’Alexandria. G. Fowden, considerat el principal especialista en 

la naturalesa del poder episcopal i la seva influència en les comunitats que dirigien, va 

concloure que els bisbes de les províncies orientals, especialment la vacant d’Alexandria, 

van esdevenir personatges clau en el funcionament i continuïtat de la violència religiosa 

entre pagans i cristians1181. De fet, Fowden argumenta que l’influx de les seus episcopals 

orientals va començar molt abans de finals del segle IV. Prova d’això és el text on Eusebi 

de Cesarea considerava l’exposició pública de les imatges paganes com un espectacle 

lúdic pels ciutadans de l’Imperi1182. D’aquesta forma, la croada vers els cultes herètics, 

on predominava el paganisme, mitjançant el desplaçament i la mostra pública d’objectes 

sacres es va assimilar a l’art de l’espectacle i l’entreteniment cívics1183. Les processons i 

 
1179 Socr. h. e. 5.16; Socr. h. e. 3.2. Veure també: Haas, C. Alexandria in Late Antiquity: Topography 

and Social Conflict. Baltimore (1997).  
1180 Apophth. Patr. Teòfil 3 (PG 65:199): “Once some fathers went into Alexandria, summoned by 

Theophilus the archbishop, in order to pray and to destroy the temples. As they were eating with him, 

veal was served, and they ate it without hesitating (μηδὲν διακρινόμενοι). The bishop, taking a slice, 

offered it to the old man beside him, saying, “Here is a good slice, abba, eat it.” But he replied, “Until 

now we were eating vegetables, but if it is meat, we do not eat it.” No longer was any more (veal) 

added, and none of them tasted it”.  
1181 Fowden, G. “Bishops and Temples in the Eastern Roman Empire a.d. 320–435”. JThS 29 (1978), 

pp. 53-78.  
1182 Eus. v. Const. 3.54.2–3, 6: “The sacred bronze figures, of which the error of the ancients had for 

a long time been proud, [Constantine] displayed to all the public in all the squares of the Emperor’s 

city, so that in one place the Pythian was displayed as a contemptible spectacle to the viewers, in 

another the Sminthian, in the Hippodrome itself the tripods from Delphi, and the Muses of Helicon at 

the palace […] the Emperor used these very toys for the laughter and amusement of the spectators. 

[Indeed, he sent agents around the Empire] ordering the consecrated officials themselves to bring out 

their gods with much mockery and contempt from their dark recesses into daylight, and then depriving 

them of their fine appearance and revealing to every eye the ugliness that lay within the superficially 

applied beauty.”. Traducció de A. Cameron i S. Hall: A. Cameron; S. Hall. Eusebius: Life of 

Constantine. Oxford (1999), p. 144. 
1183 Altres exemples: Palestina (Soz. h. e. 5.9); Aretusa (Soz. h. e. 5.10; Thdt. h. e. 3.3); Frigia (Socr. 

h. e. 3.15; Soz. h. e. 5.11); Àtica (Soz. h. e. 7.15; Thdt. h. e. 5.21).  
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carrandelles caricaturitzades mostraven la lleugeresa de les seus episcopals en la 

innovació i reformació ritual iconoclasta i la seva autoritat sobre l’espai cívic1184. Una 

esfera, la cívica, que tan sols s’acabarà assolint amb la figura d’Ambròs de Milà1185.  

La destrucció iconoclasta de figures sacres presentava diferents tipologies en 

funció del material constructiu de l’objecte. La majoria, tal com hem vist, eren de fusta, 

però també n’hi havia de pedra o bronze. En aquells casos que el material era prou 

resistent es procedia a altres mètodes destructius com, per exemple, l’ofegament al riu 

Nil. Aquest fou el cas de Shenoute en els diferents actes iconoclasta que va atemptar a les 

ciutats d’Atripe, bressol del pare del monasticisme copte, i a Alexandria, on va passar la 

major part de la seva joventut i formació religiosa, amb un conjunt d’imatges de pedra1186. 

L’ansietat per destruir els objectes es va veure ampliada davant la impossibilitat de 

trencar-los fàcilment, tal com hem vist en els casos de Menouthis a Hermòpolis Magna o 

la decapitació d’un ídol representant Horus a l’anomenada illa del Temple, a Philae1187. 

L’ansietat per destruir l’anterior paisatge cultual també ha quedat testimoniat en els 

relleus dels temples, encara visibles arreu d’Egipte. Aquesta temàtica no ha estat gens 

estudiada per part de la historiografia contemporània, independentment de l’adscripció 

teòrica social que presenti, i, de fet, aquest estudi doctoral és el primer en la península 

Ibèrica en estudiar aquests vestigis materials i contextualitzar-los a partir d’establir una 

dialèctica interdisciplinar amb les fonts literàries i legislatives1188.  

La naturalesa de la violència religiosa sol establir-se en vectors d’anàlisi concisos 

i curts en el temps i d’una elevada explosivitat i crueltat física i psíquica.  Els actes més 

violents i prolongats d’aquestes demolicions no només repeteixen els patrons de 

destrucció que les turbes romanes havien exercit vers les estàtues durant el Principat, sinó 

 
1184 B. Caseau. “La désacralisation des espaces et des objects religieux païens durant l’antiquité 

tardive. Kaplan, M. (ed.). Le sacré et son inscription dans l’espace à Byzance et en occident. Paris 

(2001), pp. 108-109.  
1185 Socr. h. e. 3,1; Soz. h. e. 5, 2. Veure també: Gaddis, M. There Is No Crime For Those Who Have 

Christ: Religious Violence in the Christian Roman Empire, Berkeley (2005).  

1186 Thelamon, F. Païens et chrétiens au IVè siècle. L’apport de l’Histoire ecclésiastique de Rufin 

d’Aquilée. Paris (1981), p. 257.   
1187 Rufin. hist. 2.23.  
1188 Alguns dels estudis que han treballat de forma tangencial la mutilació en els relleus egipcis són: 
Trexler, R. C. Public Life in Renaissance Florence. New York (1980), pp. 118-128; D. Freedberg. The 

Power of Images. Chicago (1989), pp. 415-416; Flood, F. B. “Between Cult and Culture: Bamiyan, 

Islamic Iconoclasm, and the Museum”. ABull 84 (2002), pp. 645-648. 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que també, tal com s’ha assenyalat a l’inici d’aquest capítol, corresponen a patrons de 

destrucció d’imatges al llarg de diferents èpoques històriques1189. Segons Eunapi, 

testimoni visual de la destrucció del Serapeum d’Alexandria sota les ordres de Teòfil, va 

restar horroritzat mentre contemplava l’escenari al comprovar que el combat religiós pel 

qual pugnava el cristianisme no es feia a través de discussions teològiques ni filosòfiques, 

sinó de demolicions sostingudes en el temps1190. Ara bé, l’exercici iconoclasta no només 

va trobar crítics en el paradigma intel·lectual hel·lenístic, sinó també a les mateixes files 

cristianes que veien horroritzades la destrucció sistèmica i descontrolada d’imatges, tal 

com s’intuïa en el relat hagiogràfic de Zacaries1191. En canvi, pels cristians més 

convençuts  i que presentaven una radicalitat i fanatisme elevat, els rituals de demolició 

van funcionar com a mitjà físic per enfrontar els dimonis persistents en la batalla, per 

imaginar, finalment, la seva supressió absoluta i la de l’imaginari que representaven. 

La destrucció meticulosa dels relleus dels temples egipcis va esdevenir en si 

mateixa un component clau del comportament i relacions de l’ascetisme radical amb les 

comunitats locals egípcies, tal com podem deduir en el cas de l’abat Anoub1192. Aquest 

passava els matins i les nits llançant objectes a les faccions d’una figura egípcia amb 

l’objectiu de revelar a la resta dels seus companys anacoretes la impassibilitat de 

l’estàtua1193. Tanmateix, el corpus gestual establert de forma sistemàtica per tal de 

 
1189 Stewart, P. “The Destruction of Statues in Late Antiquity”. R. Miles (ed.). Constructing Identities 

in Late Antiquity. London (1999), pp. 159–189.  
1190 Eun. v. soph. 472. 
1191 El següent fragment el qual pertany a una comunicación realitzada per D. Frankfurter on, de nou, 

estableix una comparativa analògica entre l’iconoclasme copte dels segles IV i VI amb el context de 

finals del segle XX a la ciutat de Guatemala. Un cop més, reiterem que aquesta classe d’analogies no 

són base d’aquest estudi i que únicament les citem per tal que s’entengui millor la naturalessa i 

complexitat de la violència religiosa copta. De totes formes, no ens sembla un criteri ni vector d’anàlisi 

adient perquè a través d’aquestes comparatives allunyades en temps i forma, banalitzem i establim 

generalitzacions que en poc o res ens ajuden en la comprensió dels rituals iconoclastes de l’Egipte 

Romà i Bizantí. “The situation might not be unlike what happened in the Guatemalan Maya village of 

Cotzal in the early 1980s, as described to me by the art historian Anna Blume: after an iconoclastic 

military rampage, villagers encountering the exposed and mutilated images of their saints wrapped 

them carefully and carried them back into the church, never repairing the saints’ injuries as witness to 

their suffering”: Frankfurter, D. “Iconoclasm and Christianization in Late Antique Egypt: Christian 

Treatments of Space and Image”. J. Hahn; S. Emmel; U. Gotter (eds.). From Temple to Church: 

Destruction and Renewal of Local Cultic Topography in Late Antiquity. Leiden (2008), p. 147. Veure 

també la tesi doctoral d’A. Blume: Blume, A. The Afterlife of Images. Ph.D. diss. Yale University 

(1997).  
1192 Apophth. Patr. (alph.) Anoub. 
1193 Apophth. Patr. (alph.) Anoub; Festugière, A. J. Historia monachorum in Aegypto. Édition critique 
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neutralitzar i destruir els ídols o imatges sagrades no era un mètode o pràctica únics a la 

història d’Egipte. De fet, els mateixos egipcis havien emprat les mateixes accions amb 

una càrrega simbòlica idèntica durant l’Imperi Mitjà a través de la fórmula de la damnatio 

memoriae, després exportada a altres societats com la romana1194. Si reprenem la imatge 

de la capella dedicada a Sant Antoni situada en el complex funerari de Ramsès III que va 

ser documentada gràficament per l’autora del treball i que hem vist en el capítol anterior, 

allà s’hi troben dues expressions iconoclastes separades per un mil·lenni. En ella, podem 

veure un cartutx esborrat minuciosament dedicat a Hatshepsut, mentre que en el mateix 

llindar de la capella encara són visibles les diferents faccions de figures egípcies 

esborrades antròpicament amb creus coptes al voltant.  Per tant, estem davant de dues 

expressions d’una mateixa pràctica iconoclasta que, per motius diferents, cercava la 

destrucció del paisatge profà i sacra anterior1195.  

Per acabar, puntualitzarem que la qüestió principal no era l’adhesió o participació 

dels anacoretes, primer, i els monjos, després, com Anoub, en la tradició iconoclasta 

atemporal, sinó, com en la possibilitat de l’habitus —entès com un terme bicèfal d’hàbit 

i memòria establert per P. Bordieau— en l’ús d’escenes visuals extremes per una de les 

parts del conflicte1196. Alhora, intuïm que els monjos eren només una circumscripció més 

que participava en aquestes sèries rituals, juntament amb altres col·lectius socials com els 

ciutadans de l’Imperi, població autòctona i estaments administratius, burocràtics i militars 

de l’estat egipci. En termes generals, la participació d’una unitat social o religiosa podia 

 
du texte grec et traduction annotée. Brussels (1971), pp. 23-39. Per ampliar la següent qüestió, veure: 

Burton-Christie, D. The Word in the Desert. New York (1993); Brakke, D. Demons and the Making 

of the Monk: Spiritual Combat in Early Christianity. Cambridge (2006).  
1194 Per ampliar la continuació de la pràctica de mutilació de relleus en la història d’Egipte des de 

l’Imperi Mig fins a l’època copta, veure: Lacau, P. “Suppressions et modifications des signes dans les 

textes funéraires”. ZÄS 51 (1913), pp. 1-64; Sauneron, S. “Les querelles impériales vues à travers les 

scènes du temple d’Esné”. BIAO 51 (1952), pp. 111-121; Ritner, R. K. The Mechanics of Ancient 

Egyptian Magical Practice. Chicago (1993), p. 20.  
1195 Veure la figura 68.  
1196 Bourdieu, P. Outline of a Theory of Practice. Cambridge (1977), p. 81. Per ampliar l’aplicació de 

la terminologia i el concepte de l’habitus en els estudis paisatgístics en el territorio egipci, veure: 

Connerton, P. How Societies Remember. Cambridge (1989); Stewart, P. “The Destruction of Statues 

in Late Antiquity”. R. Miles (ed.). Constructing Identities in Late Antiquity, London (1999), pp. 177-

180. Per a l’estudi de la construcció de la figura dels “holy-man” o homes sants no hi ha cap més 

complert que els treballs de D. Frankfurter: Frankfurter, D. “Syncretism and the Holy Man in Late 

Antique Egypt”. JECS 11 (2003), pp. 339-385; Frankfurter, D. “Hagiography and the Reconstruction 

of Local Religion in Late Antique Egypt: Memories, Inventions, and Landscapes”. Church History 
and Religious Culture 86 (2006), pp. 13-37. 
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reconfigurar la intensitat del ritual iconoclasta. La participació de subjectes i col·lectius 

també disposava de forma diferent el conflicte espiritual de l’acció i alhora l’execució 

d’aquesta1197. De totes maneres, més enllà de les particularitats que presentessin els 

conflictes religiosos, determinats pels subjectes i les accions narratives, tots ells cercaven 

el compromís i l’adhesió amb un nou ordre social mitjançant la supressió de l’anterior.  

Així, les narratives hagiogràfiques emmirallaven una diversitat d’accions verbals 

d’una mateixa expressió: la neutralització de la imatge. Asseveracions religioses com les 

que hem vist en línies anteriors mostren un mateix discurs litúrgic, independentment del 

marc temporal i geogràfic al qual pertanyien1198. Aquest fet suggereix una uniformització 

evident de doctrina per part de les autoritats episcopals que va ser permeable a la narrativa 

hagiogràfica copta, la qual no era res més que l’expressió de control que exercien les elits 

eclesiàstiques sobre els seus acòlits. Tanmateix, el ritual iconoclasta exercia l’ús de la 

violència a dos nivells: un primer, de físic, que ha estat molt més estudiat perquè el seu 

testimoni resultava molt més visible que el segon, el qual es tractava de la violència verbal 

a través de càntics i pregàries tradicionals on es maleïa les essències demoníaques de les 

imatges paganes1199. Podríem qüestionar-nos fins a quin punt els dispositius hagiogràfics 

eren mecanismes i pràctiques sense una base històrica real. Certament, les representacions 

literàries de les accions rituals iconoclastes estaven subjectes a les motivacions 

dogmàtiques dels seus autors, tal com mostren els elements narratius i les mateixes 

disposicions estructurals en cadascun dels relats. Però també reflectien idees i actuacions 

que sobrepassaven l’esfera religiosa. La literatura litúrgica copta d’aquests anys estava 

inevitablement dirigida al pas i la transformació gradual d’un paisatge religiós a un 

 
1197 Frankfurter, D. Religion in Roman Egypt: Assimilation and Resistance. Princeton (1998), p. 281; 

Caseau, B. “La désacralisation des espaces et des objects religieux païens durant l’antiquité tardive. 

M. Kaplan (ed.). Le sacré et son inscription dans l’espace à Byzance et en occident. Paris (2001), pp. 

109-119.  
1198 Frankfurter, D. “Curses, Blessings, and Ritual Authority: Egyptian Magic in Comparative 

Perspective”. Journal of Ancient Near Eastern Religion 5 (2005), pp. 157-185.  
1199 Veure les principals publicacions que han treballat els càntics i sermons coptes des d’una 

perspectiva sociológica i històrica de violència verbal: Burton-Christie, D. The Word in the Desert. 

New York (1993), pp. 123-126; Frankfurter, D. Elijah in Upper Egypt: The Apocalypse of Elijah and 

Early Egyptian Christianity. Minneapolis (1993), pp. 128-139; Brakke, D. Demons and the Making of 
the Monk: Spiritual Combat in Early Christianity. Cambridge (2006), pp. 49-76, 230-233. Per 

aprofundir en els conjurs coptes, veure també: Meyer, M; Smith, R. (eds.). Ancient Christian Magic: 

Coptic Texts of Ritual Power. San Francisco (1994). 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altre1200. Un medi, però, que excedia la concepció contemporània de la religió i que era 

permeable a qualsevol altra esfera social. El seu estudi, doncs, ha de ser emprès des de la 

interdisciplinarietat i la multidisciplinarietat dels diferents marcs socials com molt bé van 

establir S. Emmel, R. Bagnall, A. Papaconstantinou, E. Wipszycha, J. Hahn, H. Saradi-

Mendelovici i D. Brakke, en contraposició a altres publicacions més reduccionistes1201.  

8.1.4. Rituals de purificació dels temples  

Els santuaris i els temples pagans van continuar ocupant un espai preeminent en 

la societat egípcia, fins i tot quan estaven en un estat clar d’abandonament i desús. Si bé 

en l’Imperi Nou els temples eren entesos com a representacions terrenals del panteó 

faraònic –eixos cosmològics–, en canvi, a principis del V, tot i l’evident decadència de la 

religió tradicional egípcia, encara eren part important del paisatge religiós. Tanmateix, 

els temples també presentaven una dimensió mistèrica i oculta en tractar-se d’espais 

tancats i restringits al públic general, on només podia accedir l’ordre sacerdotal. És per 

aquest motiu que l’hagiografia copta entenia la noció d’un temple com un espai de 

residència d’una divinitat pagana on convivien aquelles figures, imatges o objectes que 

el representaven1202. Multitud de narratives monacals feien referència a la vida interior 

dels temples com, per exemple, el panegíric de Macarius on l’anacoreta protagonista 

afirmava tenir molta por quan hi era dins perquè encara hi habitava la divinitat egípcia de 

 
1200 Wipszycka, E. “Les confreries dans la vie religieuse de l’Égypte chrétienne”. D.H. Samuel (ed.). 

Proceedings of the Twelfth International Congress of Papyrology. Toronto (1970), p. 514.  
1201 Saradi-Mendelovici, H. “Christian Attitudes toward Pagan Monuments in Late Antiquity and 

Their Legacy in Later Byzantine Centuries”. DOP 44 (1990), pp. 47-61; Emmel, S. Shenoute’s 

Literary Corpus. Yale University (1993); R. S. Bagnall. Egypt in Late Antiquity. Princeton (1995); 

Emmel, S. “From the Other Side of the Nile: Shenute and Panopolis”. A. Egberts; B. Muhs; A. 

Papaconstantinou. “Où le péché abondait, la grâce a surabondé”. Sur les lieux de culte dédiés aux 

saints dans l’Égypte des ve–viiie siècles”. M. Kaplan (ed.). Le sacré et son inscription dans l’espace 
à Byzance et en Occident: études comparées (Byzantina Sorbonensia 18). Paris (2001), pp. 235–249; 

Dijkstra, J. H. F. “Horus on His Throne: The Holy Falcon of Philae in His Demonic Cage”. GöMisz 
189 (2002), pp. 7-10; Van der Vliet, J. (eds.). Perspectives on Panopolis: An Egyptian Town from 

Alexander the Great to the Arab Conquest (Pap.Lugd.Bat. 31). Leiden (2002), pp. 95-113; Emmel, S. 

Shenoute’s Literary Corpus (CSCO 599–600 [= Subs. 111–112]). Leuven (2004); Hahn, J. Gewalt 
und religiöser Konflikt. Studien zu den Auseinandersetzungen zwischen Christen, Heiden und Juden 

im Osten des Römischen Reiches (von Konstantin bis Theodosius II.) (Klio-Beih. n. F. 8). Berlin 

(2004); Brakke, D. Demons and the Making of the Monk: Spiritual Combat in Early Christianity. 
Cambridge (2006).  
1202 Wipszycka, E. “Les confreries dans la vie religieuse de l’Égypte chrétienne”. D.H. Samuel (ed.), 

Proceedings of the Twelfth International Congress of Papyrology. Toronto (1970), p. 516.  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l’àmbit domèstic, Kothos1203. Un altre cas fou el de l’abat Moisès qui finalment va 

exterminar els dimonis que vivien dins del temple d’Abydos1204. Aquesta mena de 

combats dialèctics entre els anacoretes i els dimonis pagans, esdevenien la base cultual 

per a la construcció d’aquella figura retòrica que D. Frankfurter ha anomenat els “Holy-

man”1205. Els actes iconoclastes van esdevenir la via de perfecció espiritual mitjançant la 

qual l’Església Copta atorgava la titularitat d’homes sants i màrtirs cristians a aquells que 

s’enfrontessin a qualsevol forma etèria o material del paganisme egipci1206.  

Retornant a la qüestió material dels temples, fins i tot després de ser abandonats 

durant dècades, les estructures dels temples presentaven una idoneïtat persistent no com 

a centres funcionals del paisatge, sinó com a llocs sagrats reals1207. Observem aquesta 

idoneïtat persistent als segles V i VI, quan els cristians també van desenvolupar les seves 

estructures litúrgiques dins o al costat dels temples1208. El reaprofitament del tèmenos 

encara és evident en àrees com la Tebaida, Alexandria i Philae, entre d’altres1209. La 

majoria de vestigis materials que s’han presentat en el capítol de les evidències 

 
1203 “demon who dwells in Kothos the idol”: Pan. Mac. Antae. 5.4; Johnson, D.W. A Panegyric on 
Macarius, Bishop of Tkôw, Attributed to Dioscorus of Alexandria. 2 vols. (CSCO 415–416 [= Copt. 

41–42]), Louvain (1980), p. 31. Per ampliar la següent qüestió sobre el culte de Kothos i el Panegiric 

de Macarius, veure: Frankfurter, D. “Illuminating the Cult of Kothos: The Panegryic on Macarius and 

Local Religion in Fifth-Century Egypt”. J.E. Goehring; J.A. Timbie (eds.). The World of Early 

Egyptian Christianity: Language, Literature, and Social Context. Essays in Honor of David W. 

Johnson. Washington (2007), pp. 176-188.  
1204 “leave this very place and you will never find me”: Life of Moses of Abydos; Amélineau, É. 

Monuments pour servir à l’histoire de l’Égypte chrétienne aux IVè et Vè siècles. Paris (1888-1895), 

p. 687. Veure també: Murray, M.A. The Osireion at Abydos. London (1904), pp. 40-42; Piankoff, A. 

“The Osireion of Seti I at Abydos during the Greco-Roman Period and the Christian Occupation”. 

BSAC 15 (1958–1960), pp. 130-149; Coquin, R.-G. “Moïse d’Abydos”. Deuxième journée d’études 

coptes. Louvain (1986), pp. 1-14; Coquin, R.-G. “Moses of Abydos”. CoptE 5 (1991), pp. 1680–1681; 

Ten Hacken, C. “A Coptic Text on Macrobius of Tkoou, Spiritual Son of Moses of Abydos”. OMRL 

79 (1999),  pp. 103-116.  
1205 Veure: Frankfurter, D. “Syncretism and the Holy Man in Late Antique Egypt”. JECS 11 (2003), 

pp. 339-385. Veure també: Emmel, S. “Hagiography and the Reconstruction of Local Religion in Late 

Antique Egypt: Memories, Inventions, and Landscapes”. Church History and Religious Culture 86 

(2006), pp. 13–37.  
1206 Frankfurter, D. “Syncretism and the Holy Man in Late Antique Egypt”. JECS 11 (2003), p. 445.  
1207 Traunecker, C. “Une pratique de magie populaire dans les temples de Karnak”. A. Roccati; A. 

Siliotti (eds.). La magia in Egitto ai tempi dei faraoni. Milan (1987), pp. 221-242; Raven, M.J. “The 

Temple of Taffeh The Graffiti”. OMRL 79 (1999), p. 91.   

1208 Eun. v. soph. 472–473. Veure també: Thelamon, F. Païens et chrétiens au IVè siècle. L’apport de 

l’Histoire ecclésiastique de Rufin d’Aquilée, Paris (1981), p. 82. 
1209 Boutros, R.; Décobert, C. “Les installations chrétiennes entre Ballâs et Armant. Implantation et 

survivance”. N. Bosson (ed.). Études coptes VII. Paris (2000), pp. 86-91. 
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arqueològiques donen bona prova d’aquesta reutilització. Fins i tot estructures 

arquitectòniques complexes com el Monestir Blanc d’Athribis, el Monestir Roig o el 

Monestir femení, tots tres dirigits per Shenoute, van construir-se al tèmenos pagà1210.  

Altrament, el mateix pare del monasticisme copte oferia una mirada inusualment 

directa sobre el procés de cristianització espacial en un sermó adreçat a la comunitat 

d’anacoretes que dirigia durant la inauguració d’una església, la qual reaprofitava el 

tèmenos i les estructures d’un antic temple pagà. El reconeixement d’una ocupació 

deliberada de l’espai no es limitava en l’àmbit estructural, sinó també decoratiu en els 

relleus dels temples1211. Afirmava, doncs, que allà on hi havia hagut jeroglífics encantats 

de càrrega nociva, ara eren escriptures cristianes1212. En altres paraules, Shenoute 

reconeixia la destrucció iconoclasta antròpica de les figures i relleus egipcis i la 

substitució per grafits i anagrames coptes1213. L’idèntic procés material que l’autora del 

treball ha documentat gràficament en els diferents temples de l’àrea tebana com Medinet 

Habu, Deir el-Medina o Deir el-Bahari, entre d’altres.  

Les cares externes i internes dels temples abandonats irradiaven, segons el 

constructe social copte de principis del segle V, el poder demoníac, que ara, assegurava 

Shenoute, ja s’havia neutralitzat a través del discurs litúrgic i les icones cristianes1214. 

Però, quines van ser les evidències materials que va generar el fenomen de la reutilització 

de l'espai sacre egipci? Què va precedir a la inscripció de creus, grafits coptes i la pintura 

d’anagrames cristians que trobem en moltes esglésies-temples egipcis? En la memòria i 

 
1210 Jullien, M. “Le culte chrétien dans les temples de l’antique Égypte”. Études 92 (1902), pp. 237-

253.  
1211 Per ampliar sobre els grafits cristians als relleus dels temples, veure: Raven, M.J. “The Temple of 

Taffeh The Graffiti”. OMRL 79 (1999), pp. 84-88; Blackman, A. Les temples immergés de la Nubie. 

The Temple of Dendur. Cairo (1911) [repr. 1988], p. 104; Monnet-Saleh, J. “Observations sur le 

temple de Dendour”. BIAO 68 (1969), pp. 12-13; Aldred, C. “The Temple of Dendur”. BMM 36.1 

(1978), pp. 52-29. Per Veure una visió més transversal i teórica sobre els grafits cristians, veure: 

Thelamon, F. Païens et chrétiens au IVè siècle. L’apport de l’Histoire ecclésiastique de Rufin 
d’Aquilée, Paris (1981), p. 267.  
1212 Shenoute, Acephalous work A6 (White Monastery codex TY = Michigan ms. 158.13). Young, 

D.W. “A Monastic Invective against Egyptian Hieroglyphs”. D.W. Young (ed.). Studies Presented to 
Hans Jakob Polotsky. East Gloucester (1981), p. 353.  
1213 V. Sin. 126. Veure també: Emmel, S. “From the Other Side of the Nile: Shenute and Panopolis”. 

A. Egberts; B.P. Muhs; J. van der Vliet (eds.). Perspectives on Panopolis: An Egyptian Town from 

Alexander the Great to the Arab Conques (Pap.Lugd.Bat. 31). Leiden (2002), p. 105. 
1214 Young, D.W. “A Monastic Invective against Egyptian Hieroglyphs”. D.W. Young (ed.). Studies 
Presented to Hans Jakob Polotsky. East Gloucester (1981), p. 354.  
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tradició hagiogràfica, la depuració del temple es va realitzar a través de l’ocupació 

material del recinte, és a dir, l’ocupació de l’espai fins aquell moment desvinculat de la 

societat perquè, com dèiem, únicament podien accedir l’ordre sacerdotal de la religió 

tradicional egípcia.  

En aquest sentit, el Panegíric de Macarius dona llum a diferents observacions fins 

ara plantejades1215. Primerament, el text assenyalava un conjunt de creences i prejudicis 

que la comunitat local d’adscripció cristiana creia que tenien lloc a l’interior del temple, 

remarcant la disjunció entre l’espai profà i el tèmenos1216. Més tard, l’anacoreta entra en 

el temple per enfrontar-se a aquestes forces paganes que hi residien en el seu interior i, 

acompanyat d’altres companys, són capturats per aquests dimonis egipcis1217. No obstant 

això, continua la llegenda, apareix el deixeble de Shenoute, Besa, els allibera i, finalment 

cremen el temple amb l’objectiu de purificar l’espai1218.  

El relat de Zacaries sobre el culte de Menouthis també es va centrar en l’ocupació 

per part dels holy-man –philoponoi i anacoretes–  d’un temple, després de la supressió i 

exposició pública de les imatges descrites anteriorment1219. Altrament, a la llegenda de 

Moisès d’Abydos, vuit anacoretes passen la nit dins del temple de Bes, articulant oracions 

mentre el terra tremola i al seu voltant se senten crits demoníacs i cavalls al galop1220. En 

termes generals, deixant de banda els elements llegendaris, a totes tres narratives 

s’intueixen dos processos rituals que les evidències materials han corroborat: en primer 

lloc, l’entrada dels anacoretes al temple a través de la purificació i neutralització de l’espai 

amb grafits i anagrames coptes; i, seguidament, la posterior residència de la comunitat 

 
1215 Per aprofundir l’escena literària iconoclasta de Besa i Shenoute al Panegíric de Macarius, veure: 

Orlandi, T. “The Library of the Monastery of Saint Shenute at Atripe”. A. Egberts; B.P. Muhs; J. van 

der Vliet (eds.). Perspectives on Panopolis: An Egyptian Town from Alexander the Great to the Arab 

Conquest. Acts of an International Symposium Held in Leiden on 16, 17, and 18 December 1998 
(Pap.Lugd.Bat. 31). Leiden (2002), pp. 211-231.  
1216 V. Sin. 83-84.  
1217 Crum, W.E. “Colluthus, the Martyr and His Name”. ByzZ 30 (1929–1930), p. 326; Sauneron, S. 

“Les querelles impériales vues à travers les scènes du temple d’Esné”. BIAO 51 (1952), pp. 111-121. 
1218 Emmel, S. “From the Other Side of the Nile: Shenute and Panopolis”. A. Egberts; B.P. Muhs; J. 

van der Vliet (eds.). Perspectives on Panopolis: An Egyptian Town from Alexander the Great to the 

Arab Conques (Pap.Lugd.Bat. 31). Leiden (2002), p. 99.  
1219 Zach. Mit. v. Sev; Kugener, M.-A. Vie de Sévère, patriarche d’Antioche 512–518, par Zacharie 

le scholastique. Textes syriaques publiés, traduits et annotés (PO 2.1). Paris (1904), p. 28.  
1220 Paphn. h. mon. 29; Budge, E.A.W. Coptic Apocrypha in the Dialect of Upper Egypt. London 

(1913), p. 444.  



PAISATGE I TERRITORI DE L’EGIPTE COPTE 

ARIADNA GUIMERÀ MARTÍNEZ 

 

441 

 

cultual que s’ha pogut documentar a través de la cultura material1221. Per descomptat, 

però, la narrativa hagiogràfica constituïa un escenari ideal més que no pas un testimoni 

ocular1222.  

8.1.5. Darreres observacions  

Aquesta primera part del capítol interpretatiu ha tingut tres objectius 

intrínsecament relacionats: en  primer lloc, emmarcar imatges i temples com a elements 

significatius del paisatge religiós tradicional encara a l'Egipte antic tardà; segonament, 

derivar de l’hagiografia una visió de les actituds ideològiques i religioses implicades en 

actes iconoclastes; per últim, esbossar les principals tipologies iconoclastes que es 

reflectien en la dialèctica entre les fonts textuals i les evidències materials. Seguint el 

constructe social, aquests actes rituals incloïen l’exposició, la mutilació i la destrucció 

d’ídols pagans. Pels temples, en canvi, l’acció iconoclasta central era l’ocupació del 

recinte, seguit de rituals que asseguraven la nova titularitat material i simbòlica de l’espai.  

Tanmateix, els actes iconoclàstics no eren exclusius del moviment anacoreta 

copte, una vinculació errònia que Libani va promoure a través de la descripció de la 

destrucció del Serapeum d’Alexandria, descrivint els subjectes de l’acció com hordes de 

capes negres1223. En altres paraules, els rituals de violència religiosa van traspassar els 

 
1221 Habitualment, des de les historiografia antropològica de l’escola Americana de Chicago s’ha 

comparat el fenomen iconoclasta amb un de similar succeït a Ghana. Com ja ha expressat en diferents 

ocasions aquest treball, no compartim el recurs teòric del presentisme ni de les analogies continuades 

perquè comporten greus generalitzacions que no permeten entendre la naturalesa històrica de l’episodi 

iconoclasta que estudiem. Veure: Meyer, B. Translating the Devil: Religion and Modernity among the 
Ewe in Ghana, Trenton (1999); Douglas, M. “Sorcery Accusations Unleashed: The Lele Revisited, 

1987”. Africa 69 (1999), pp. 177-193; Walsh, A. “Preserving Bodies, Saving Souls: Religious 

Incongruity in a Northern Malagasy Mining Town”. Journal of Religion in Africa 32 (2002), 366–

392. 
1222 Per ampliar la qüestió de la reutilització de tombes paganes, veure: Badawy, A. “Les premiers 

établissements chrétiens dans les anciennes tombes d’Égypte”. Tome commémoratif du millénaire de 

la Bibliothèque Patriarcale d’Alexandrie. Alexandria (1953), p. 75; Boud’hors, A.; Heurtel, C. “The 

Coptic Ostraca from the Tomb of Amenemope”. Egyptian Archaeology 20 (2002), pp. 7-9. Així 

mateix, veure també les fonts textuals coptes que fan referència a aquest fenomen: Apa Pisentius: Vita 

Pisentii (Budge, E.A.W. Coptic Apocrypha in the Dialect of Upper Egypt. London (1913), pp. 325-

327); Apa Elias: Synax. Copt. 17 Kiyahk (Basset [PO 3.3:479, 482]); Apa Hadra: Synax. Copt. 3 Amšīr 

(pp. 749–751, Basset [PO 11.5:783–785]); Apophth. Patr. (alph.) Macarius 13.  
1223 Per ampliar la referència de Libani, veure: Brown, P. Authority and the Sacred: Aspects of the 

Christianisation of the Roman World. Cambridge (1995), pp. 50-51; Thelamon, F. Païens et chrétiens 

au IVè siècle. L’apport de l’Histoire ecclésiastique de Rufin d’Aquilée. Paris (1981), pp.  255–257.  
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límits i contorns de l’esfera sacra1224. A més, és rellevant desvincular el teòric 

protagonisme de les figures dels “holy-man” com Shenoute o Besa en les accions 

iconoclastes quan tots ells es van produir sota l’aprovació i direcció dels bisbes de cada 

localitat.  De fet, sembla plausible que aquests anacoretes i monjos coptes van ser usats 

com a tropes de combat en la invasió i neutralització de la principal infraestructura dels 

espais sacres, especialment aquells situats en zones desèrtiques i rurals1225.  

L’establiment de la dialèctica entre les evidències textuals i materials ens permet 

comprendre millor la construcció social que hi havia al darrere d’aquests actes rituals  

com a processos de creació i construcció del nou ordre social1226. De fet, amb la inevitable 

preservació del paisatge, el cristianisme copte resultant va ser, en última instància, un 

producte de l’assimilació i la negociació local1227.  

8.2. Teoria social aplicada a l’estudi paisatgístic de l’Egipte Copte i la seva cultura 

material 

L’estudi de l’iconoclasme copte a les fonts hagiogràfiques cristianes durant els períodes 

romà i bizantí ha demostrat que alguns dels principals vectors d’anàlisis entre les 

comunitats paganes i cristianes es basen sobre un conjunt de supòsits que no semblen 

correspondre al resultat de les evidències arqueològiques. Així, doncs, hem emprat un 

discurs basat en els preceptes filosòfics de la dialèctica mitjançant el qual s’han confrontat 

dues argumentacions contràries o antítesis –en aquest cas, les fonts hagiogràfiques coptes 

i les evidències arqueològiques els temples egipcis– per tal d’establir una tesi 

historicoarqueològica de l’iconoclasme copte. En aquesta segona part del model 

interpretatiu, es qüestionaran els models interpretatius de l’estudi espacial que ocupaven 

 
1224 Frankfurter, D. “Things Unbefitting Christians: Violence and Christianization in Fifth-Century 

Panopolis”. JECS 8 (2000), pp. 273–295.  
1225 Per aprofundir en la influència dels bisbes en els rituals iconoclastes, veure: Fowden, G. “Bishops 

and Temples in the Eastern Roman Empire, a.d. 320-435”. JThS 29 (1978), pp. 53-78; Brown, P. 

Power and Persuasion in Late Antiquity: Towards a Christian Empire. Madison (1992).  
1226 Life of Moses of Abydos: “I have been thrown out of it and left outside like a beggar. In Shmin for 

I have been cast out of every place, even this house [Abydos] that was left for me. See how Shenoute 

threw me out. He took away my temples and converted them into churches. Even my pagan children, 

he took from me. And he was not satisfied with this, but chased me out of the región”. Till, W. 

Koptische Heiligen- und Martyrerlegenden. 2 vols. (OrChrA 102, 108). Rome (1935-1936), p. 51.  
1227 Frankfurter, D. Religion in Roman Egypt: Assimilation and Resistance. Princeton (1998), pp. 27-

33.  
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els temples en la topografia de l’Egipte Copte. Amb l’objectiu de realitzar tal empresa, és 

necessari tenir present el constructe social i conceptual del procés de cristianització i 

iconoclasme que hem establert en els apartats anteriors.   

8.2.1. La cultura material a debat: l’estudi dels temples egipcis 

El principal model epistemològic aplicat en les darreres dècades de l’estudi de 

l’iconoclasme de les comunitats monacals coptes és el de l’apropiació d’estereotips 

literaris producte de la narrativa hagiogràfica. Aquest criteri construït des de preceptes 

binaris típics de la corrent de pensament del presentisme històric, considera que les 

comunitats monacals coptes, sorgides des del moviment de l’ascetisme radical, van 

adoptar un estereotip de guerrers sants, els anomenats holy-man, per tal de narrar la seva 

experiència a unes comunitats cristianes les quals encara no eren prou extenses com ells 

volien1228. Un estereotip, però, que s’havia creat en un paisatge determinat per les zones 

desèrtiques i rurals, i que, per tant, corresponia a les expectatives originals del que un 

sacerdot o monjo havia de ser1229. Així, aquest model d’apropiació d’estereotips estava 

basat en el supòsit que les comunitats monacals coptes, durant els darrers segles de 

dominació romana a Egipte, van haver de trobar vies alternatives de supervivència i 

finançament a través de la seva experiència ritual a causa de la incipient oficialització del 

cristianisme com a religió oficial de l’Imperi Romà1230. Aquest supòsit literari que 

posteriorment ha transmutat en la historiografia contemporània, deriva d’un altre model 

que considera que la conquesta i l’administració de l’estament eclesiàstic va tenir com a 

resultat un atac intencionat i deliberat contra els temples egipcis tradicionals i el seu 

sacerdoci, per tal de soscavar el seu poder i prestigi i evitar així qualsevol resposta al nou 

ordre sociopolític cristià. Aquestes evidències per a la interpretació del context dels 

temples i el monasticisme copte a l’Egipte Romà s’incorporen, doncs, els uns als altres i 

donen lloc a una narració coherent que funciona en si mateixa únicament en l’esfera 

teòrica i teològica. A conseqüència, s’ha aplicat com a marc interpretatiu en molts estudis 

 
1228 Averil, C. “On defining the holy man”. J. Howard-Johnston; P. A. Hayward (eds.). The Cult of Saints 

in Late Antiquity and the Early Middle Ages. Oxford (1999), p. 28.  
1229  Per ampliar sobre la construcció de l’estereotip dels “holy man”: “The rise and function of the holy 

man in Late Antiquity”. Society and the Holy in Late Antiquity. London (1982), pp.103-152. Veure també: 

“Syncretism and the Holy Man in Late Antique Egypt”. JECS 11 (2003), pp. 339-385.  
1230 Fowden, G.“The pagan holy man in late antique society”. The Journal of Hellenic Studies 102 (1982), 

pp. 33-59. 
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actuals, el resultat del qual ha estat una interpretació històrica basada en preceptes i 

postulats positivistes que poc o res s’apropa a l’estudi del paisatge religiós copte entre els 

segles IV i VI.  

Tanmateix, en aquesta segona part del model interpretatiu examinarem atentament els 

models d’aplicabilitat de les evidències arqueològiques vistos en el capítol anterior, 

mitjançant la corresponent avaluació dialèctica entre les fonts hagiogràfiques i 

legislatives de l’Egipte Copte, mostren que no es corresponen amb la realitat que revelen 

les segones, més pensades en la defensa d’un dogma concret que en la narració fefaent 

dels esdeveniments històrics. Certament, però, en cap moment cercaven aquesta veracitat 

textual, per tant, tal com s’ha anat reiterant al llarg d’aquesta tesi doctoral, la 

documentació literària iconoclasta, majoritàriament de caràcter hagiogràfic, ha de ser 

entesa com una font on podem entreveure la mentalitat religiosa de l’autor i els límits 

socialment acceptables de la violència representada. En aquest punt, però, és rellevant 

puntualitzar que existeix una praxi qüestionable en la disciplina que assumeix que tota 

prova documental o material que manca en qualsevol estudi del passat no ha perviscut 

per motius conjunturals i/o contextuals, mentre que obviem el fet que l’absència 

d’evidència o el silenci material és una prova en si mateixa1231. Tendim a triar i/o descartar 

les proves que millor s’acomoden a les hipòtesis inicials, contaminant el resultat final de 

l’estudi segons les prerrogatives epistemològiques. Per tant, intentar reconstruir o 

comprendre la pervivència i/o reminiscència del paganisme o les relacions entre cristians 

i pagans, entenent els segons com a concepte genèric i abstracte, sense qüestionar-se els 

objectius i mètodes dels autors coptes per reconstruir les narracions, representa un greu 

error metodològic.  

Així, en aquestes línies considerarem els models o evidències de manera independent, 

confrontant diferents realitats i visions que, com a resultat, van establir una societat 

egípcia molt més complexa i dinàmica del que fins ara s’ha estudiat. Tanmateix, 

contrastarem aquests models amb la documentació gràfica dels relleus iconoclastes coptes 

que vam registrar in situ en l’àrea tebana, juntament amb les tres tipologies 

 
1231 Bagnall, R. S. “Models and Evidence in the Study of Religion in Late Roman Egypt”. J. Hahn; S. 

Emmel; U. Gotter (eds.). From Temple to Church: Destruction and Renewal of Local Cultic Topography 

in Late Antiquity. Leiden (2008), pp. 23-43. 
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arquitectòniques en el fenomen de la reutilització de materials i estructures paganes per a 

la construcció d’esglésies coptes, tal com s’ha resumit al capítol anterior. La refutació de 

cadascun d’aquests supòsits mostrarà com són d’interdependents entre ells, i com una 

vegada que el primer s’ha demostrat que històricament no és sòlid, els altres queden 

posteriorment invalidats. L’alliberament d’aquest marc historiogràfic preconcebut ens 

permetrà entendre les fonts primàries sobre les accions iconoclastes coptes des d’una 

lectura diferent, i treballar cap a una nova interpretació del seu context. 

En termes generals, l’estudi del context polític, econòmic i social de l’Egipte Romà s’ha 

dut a terme tradicionalment des de la perspectiva teleològica del dogmatisme copte, o 

com a pròleg de l’adveniment del cristianisme com un nou paisatge religiós egipci. En 

ambdós casos, l’estudi de l’impacte del domini romà en el sistema tradicional de temples 

egipci ha estat objecte d’una atenció especial. En el cas de la primera aproximació, els 

temples s’han considerat com a marcadors temporals i materials de la desaparició de 

l’antiga religió egípcia simbolitzada en els seus sistemes d’escriptura i les manifestacions 

artístiques i literàries. En el segon vector d’anàlisi, els temples s’han interpretat com una 

evidència de l’última pervivència dels cultes tradicionals abans de la presa de control 

polític per part del cristianisme. Un control, però, que va estar lluny de mantenir la posició 

dominant que va presentar el paganisme i la religió tradicional egípcia durant segles. 

Aquestes anàlisis sovint s’han vist obstaculitzades per prejudicis i pre-concepcions les 

quals afirmaven que, atès que la religió egípcia va acabar desapareixent després de 

l’època romana, va mostrar signes de decadència durant o després de la seva fi; o també 

per enfocaments deterministes i difusionistes que consideren la victòria política del 

cristianisme com el resultat inevitable d’una etapa de decadència espiritual de les antigues 

magistratures paganes. La realitat històrica, però, era una altra molt més complexa i 

dinàmica, allunyada dels postulats epistemològics difusionistes basats en el binarisme 

cultual.  

8.2.2. Models d’aplicabilitat tradicionals en l’estudi de l’Egipte Copte: el 

presentisme històric  

 

Les propostes anteriors sobre la relació entre el domini cristià i els temples egipcis 

tradicionals han estat recollides, resumides i contestades per D. Frankfurter, R. Bagnall, 

S. Emmel i P. Grossmann, les quals s’han anat veient al llarg d’aquest treball. A través 



PAISATGE I TERRITORI DE L’EGIPTE COPTE 

ARIADNA GUIMERÀ MARTÍNEZ 

 

446 

 

de l’anàlisi d’aquestes publicacions, podem distingir diferents etapes en la interpretació 

de la relació entre la influència sociopolítica de les comunitats coptes i la cultura material 

dels temples egipcis1232. 

 
1232 Frankfurter, D:  Religion in Roman Egypt: Assimilation and Resistance. Princeton (1998); “Espaces et 

pèlerinages dans l’Égypte de l’Antiquité tardive”. B. Caseau, J-C. Cheynet, V. Deroche (eds.). Pèlerinages 

et lieux saints dans l’Antiquité et le Moyen Âge. Mélanges offerts à Pierre Maraval. Paris (2006), pp. 203-

222; Christianizing Egypt: Syncretism and Local Worlds in Late Antiquity. Princeton (2019); “Restoring 

“Syncretism” in the History of Christianity”. Studies in Late Antiquity 5:1 (2021), pp. 128-138. Bagnall, 

R. S.: “Army and Police in Roman Upper Egypt”. JARCE 14 (1977), pp. 67-86; “Combat ou vide: 

christianisme et paganisme dans l’Égypte romaine  tardive”. Ktèma 13 (1988), pp. 285-296; “Official and 

Private Violence in Roman Egypt”. BASP 26 (1989), pp. 201-216; Egypt in Late Antiquity. Princeton 

(1993); “Copts”. D. B. Redford (ed.). The Oxford Encyclopedia of Ancient Egypt. Vol. 1. Oxford (2001), 

pp.45-48; Late Roman Egypt: Society, Religion, Economy and Administration. Burlington (2003); “Models 

and Evidence in the Study of Religion in Late Roman Egypt”. J. Hahn; S. Emmel; U. Gotter (eds.). From 

Temple to Church: Destruction and Renewal of Local Cultic Topography in Late Antiquity. Leiden (2008), 

pp. 23-43; Roman Egypt: A History. Cambridge (2021). Emmel, S.: “From the Other Side of the Nile: 

Shenute and Panopolis”. A. Egberts; B.P. Muhs; J. van der Vliet (eds.). Perspectives on Panopolis: An 

Egyptian Town from Alexander the Great to the Arab Conques (Pap.Lugd.Bat. 31). Leiden (2002), pp. 95–

113; “Hagiography and the Reconstruction of Local Religion in Late Antique Egypt: Memories, Inventions, 

and Landscapes”. Church History and Religious Culture 86 (2006), pp. 13–37. Grossmann, P.: Grossmann, 

P: “Die von Somers Clarke in OberAnsina entdeckten Kirchenbauten”. MDIK 24 (1969), pp. 156-160; 

“Überlegungen zum Grundriss der Ostkirche von Philae”. JbAC 13 (1970), pp. 29-41; “Reinigungsarbeiten 

im Jeremiaskloster bei Saqqara. (Zweiter vorlaufiger Bericht)”. MDIK 28 (1972), pp. 197-198; 

“Untersuchungen in Dair ar-Rumi bei Qurna in Oberägypten”. Mitteilungen des Deutschen 

Archäologischen Instituts, Abteilung Kairo 30 (1974), pp. 25-30; “Abu Mena. Achter vorlaufiger Bericht. 

Kampagnen 1975 und 1976”. MDIK 33 (1977), pp. 35-45; “Zur christlichen Baukunst in Agypten”. 

Enchoria 8 (1978), pp. 89-90; “The Basilica of St Pachomius”. Biblical Archaeologist 42 (1979), pp. 232-

236; “Esempi d’architettura paleocristiana in Egitto dal V al VII secolo”. CorsiRav 28 (1981), pp. 155-158; 

Mittelalterliche Langhauskuppelkirchen und verwandte Typen in Oberdgypten. Gliickstadt (1982); “Abu 

Mina. Zehnter vorlaufiger Bericht. Kampagnen 1980 und 1981”. MDIK 38 (1982), pp. 131-154; “The 

Gruftkirche of Abu Mina During the Fifth Century ad”. BSAC 25 (1983), pp. 67-71; “Die Kirche des 

Bischofs Theodoros im Isis tempel von Philae. Versuch einer Rekonstruktion”. L. del Francia (ed.). Studi 

in onore di Ugo Monneret de Villard (1881–1954), Bd. 1, Rom 1987 [= RSO 58 (1984)], pp. 107–117; 

“Abu Mina. Elfter vorlaufiger Bericht. Kampagnen 1982 und 1983”. MDIK 40 (1984), pp. 123-151; Abu 

Mina, a Guide to the Ancient Pilgrimage Center. Cairo (1986); “New Discoveries in the Field of Christian 

Archaeology in Egypt”. M. Rassart-Debergh; J. Ries (eds.) Actes du IV Congres copte. Louvain-laNeuve 

(1988), pp. 45-48; “Early Christian Architecture in the Nile Valiev”. F.D. Friedman (ed.). Beyond the 

Pharaohs. Rhode Island (1989), pp. 81-88; “Neue friihchristliche Funde aus Agypten”. Actes du XI’ 

Congres international d’archeologie chretienne. Rome (1989), pp. 1899-1900; “Abu Mina 12. vorlaufiger 

Bericht. Kampagnen 1984-1986”. A4 (1991), pp. 457-486; “Die Querschiffbasilika von Hauwariya und die 

iibrigen Bauten dieses Typus Agypten als Repriisentanten der verlorenen friihchristlichen Architektur 

Alexandrias”. BSAA 45 (1993), pp. 107-121; “Report on the Excavations at Abu Mina in Spring 1993”. 

BSAC 33 (1994), pp. 91-104; “Tempel als Ort des Konflikts in christlicher Zeit”. P. Borgeaud et al. (ed.). 

Le temple, lieu de conflit. Actes du colloque de Cartigny 1991 (Les cahiers du CEPOA 7). Leuven (1995), 

pp. 181-201; “Report on the Excavations at Abu Mina in Spring 1994”. BSAC 34 (1995), pp. 149-159 ; 

“Abu Mina. 13. vorlaufiger Bericht, Kampagnen 1987-1989”. A4 (1995), pp. 389-423; “Report on the 

Excavations at Abu Mina in Spring 1995”. BSAC 36 (1997), pp. 83-98; “The Pilgrimage Center of Abu 

Mina”. D. Frankfurter (ed.). Pilgrimage and Holy Space in Late Antique Egypt. Leiden (1998), pp. 281-

302; “Zu Moses von Abydos und die Bischöfe seiner Zeit”. BSAC 38 (1999), pp. 51-64; Christliche 

Architektur in Ägypten (HO I,62). Leiden (2002a); “Überlegungen zur Gestalt der Kirche im Tempel von 

Bīa”. T.A. Bácz (ed.). Festschrift E. Gaál, U. Luft, L. Török (Studia Aegyptiaca 17). Budapest (2002b), pp. 

279–287 ; “Fruhchristliche Kirchen im Gebiet des Ammon-Tempels von Luqsur”. Riimische Quartalschrift 

fur christliche Altertumskunde und Kirchengeschichle (2002c), pp. 8-14; “Die klassischen Wurzeln in 
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Els primers estudis, datats a principis del segle XX, protagonitzats majoritàriament per 

Bayliss i Deichmann,  es van basar en preceptes metodològics incorrectes en tant que 

feien ús de la tesi epistemològica de l’oposició entre l’Estat cristià i el Temple, seguint el 

model de pensament filosòfic modern de la confrontació entre l’estat, entès com el poder 

civil i legislatiu, i l’església, amb una limitada acció religiosa1233. És a dir, representaven 

propostes i estudis historicoarqueològics basats en el presentisme històric, ja que 

construïen el discurs del passat a partir de criteris i conceptes moderns basats en corrents 

de pensaments actuals. Aquest corrent de pensament que hem vist a l’inici d’aquest 

capítol a través de les diferents analogies presents en els treballs de D. Frankfurter, resulta 

una tendència a reconsiderar.  

El territori i poblament a l’Egipte romà s’ha entès erròniament com una província inusual, 

propietat personal de l’emperador, en la qual els romans no van establir cap canvi respecte 

al domini ptolemaic. Aquesta visió immobilista va ser qüestionada per primera vegada a  

la dècada dels anys 90, especialment per Bagnall, quan l’opinió acadèmica va canviar a 

la consideració contrària que la conquesta cristiana de l’espai havia creat una gran ruptura 

amb el període anterior, motivada una visió determinista de la dominació de les 

institucions eclesiàstiques. Molts d’aquests canvis, doncs, es van dirigir contra els temples 

egipcis per tal de limitar-ne el poder i la construcció social de la seva materialitat. Així, 

Deichmann va presentar els resultats de les accions iconoclastes com una idea binària de 

l’oposició frontal entre les comunitats coptes i paganes. Una visió, però, que també va 

persistir en l’anàlisi de Frankfurter, la qual radicava en la consideració, ja expressada per 

Bayliss, que la religió tradicional egípcia s’havia tornat estàtica. Així doncs, segons la 

corrent de pensament del difusionisme històric, la causa d’una disminució constant de les 

magistratures egípcies i la decadència material dels seus temples, va provocar l’inevitable 

triomf del cristianisme. Aquesta és la mateixa visió del context dels temples egipcis 

 
Architektur und Dekorsystem der grossen Kirche des Schenuteklosters bei Suhag”. A. Egberts et al. (eds.). 

Perspectives on Panopolis. Leiden (2002d), pp. 115-131 ; Christliche Architektur in Ägypten. Leiden 

(2003); Gewalt und religiöser Konflikt. Studien zu den Auseinandersetzungen zwischen Christen, Heiden 

und Juden im Osten des Römischen Reiches (von Konstantin bis Theodosius II). (Klio-Beih. n. F. 8), Berlin 

(2004). 
1233 Deichmann, F.W: “Frühchristliche Kirchen in antiken Heiligtümern”. JDAI 54 (1939), pp. 105–136; 

“Zum Altiigyptischen in der koptischen Baukunst”. MDIK 8 (1939), pp. 34-37; Die Spollen in der 

spdtantiken Architektur. Munich (1975). Bayliss, R: Provincial Cilicia and the Archaeology of Temple 

Conversion. Oxford (2004). 
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expressada per Fowden anys més tard, referint-se al món intel·lectual dels temples egipcis 

com un món de pensament prestigiós estàtic del qual no podrien emmascarar 

completament la seva decadència interior o la seva obsessió per refinar els seus propis 

processos1234. Aquesta visió historiogràfica va radicar en un posicionament contrari de 

l’anterior concepció que les religions tradicionals havien desaparegut després d’un 

enfrontament amb el cristianisme, en què el segon havia triomfat, derrotant el primer.  

Roger Bagnall, en canvi, va proposar una anàlisi més complexa i dinàmica de les causes 

de la decadència dels temples egipcis, indicant la crisi econòmica de l’Imperi Romà al 

segle III dC com a principal factor de la seva lenta desaparició1235. Tanmateix, també va 

assenyalar que era difícil evitar la conclusió que els temples egipcis van disminuir 

notablement al segle III; però igualment, molts aspectes de la seva pervivència material i 

social ja estaven en declivi a l’inici de la dominació romana imperial. Aquesta 

interpretació, la qual considera que els temples egipcis van experimentar una llarga 

decadència que va començar amb les reformes augustals, o fins i tot abans segons Bagnall, 

va culminar amb la crisi del segle III dC, quan s’acaben manifestant els resultats de la 

llarga decadència de les magistratures sacerdotals egípcies.  

Si bé no podem estar del tot d’acord amb el plantejament processual, en canvi, tal com 

s’ha vist al llarg de l’estudi, entenem l’estat de decaïment del paganisme i la religió 

tradicional egípcia i, per tant, dels seus temples, com un procés molt anterior al segle IV, 

on l’Església Copta únicament va tancar un cicle que feia segles que s’havia iniciat.  

Altrament, aquest estudi ha prioritzat en tot moment un estudi del fenomen local, fugint 

de generalitzacions i tractaments simplistes. Això s’ha pogut comprovar al llarg de les 

pàgines del capítol 7 on s’han detallat i interpretat més de cinquanta evidències 

arqueològiques encabint-les dins del seu context local i, per tant, de les seves dinàmiques 

 
1234 Fowden, G.: “Bishops and Temples in the Eastern Roman Empire, a.d. 320-435”. JThS 29 (1978), pp. 

53-78; Pagan philosophers in late antique society: with special reference to Iamblichus and his followers. 

[PhD diss., University of Oxford] Oxford (1979); “Late antique paganism reasoned and revealed”. Journal 

of Roman Studies 71 (1981), pp. 178-182; M. Humphries. “Christianity and Paganism in the Roman 

Empire, 250–450 CE”. J. Lössl; N. J. Baker-Brian (eds.). A Companion to Religion in Late Antiquity. 

Hoboken (2018), pp. 61-80; “The pagan holy man in late antique society”. The Journal of Hellenic 

Studies 102 (1982), pp. 33-59; “Religious developments in late roman Lycia: topographical 

preliminaries”. Ποικίλα 10 (1990), pp. 343-372; The Egyptian Hermes: a historical approach to the late 

pagan mind. Princeton (1993); “Polytheist religion and philosophy”. The Cambridge Ancient History 13 

(1998), pp. 337-425. 
1235 Bagnall, R. S. Egypt in Late Antiquity. Princeton (1993). 
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sociopolítiques internes. Gràcies a aquesta detallada exposició dels vestigis materials, 

juntament amb les evidències iconoclastes dels relleus coptes que va documentar l’autora 

del treball, s’ha narrat una dinàmica històrica molt més complexa i diversa, però també 

s’han establert noves tipologies d’anàlisi arquitectònica entorn del reaprofitament de 

materials i estructures paganes.  

8.2.3. Noves aportacions epistemològiques  en l’estudi dels temples egipcis 

Seguint les petjades d’A. Papaconstantinou, aquest treball ha fet un innovador estudi dels 

efectes i repercussions de les narratives hagiogràfiques coptes, centrades en aquells textos 

que presenten motius iconoclastes com a principal ítem literari1236. En ella, hem rebutjat 

la visió tradicional que la legislació teodosiana s’havia dirigit específicament contra els 

temples egipcis per tal de reduir-ne riquesa i debilitar el seu poder. Així, proposem, en 

canvi, estudiar els temples com a parts integrants de la societat i el paisatge egipci. Al 

llarg del nostre treball, hem repassat les fonts legislatives teodosianes que van ser 

utilitzades pels autors anteriors per suggerir una proposta històrica basada en termes de 

confrontació entre les comunitats paganes i cristianes. És cabdal, tal com s’ha mostrat en 

el capítol de les interpretacions i evidències arqueològiques, entendre que la 

transformació paisatgística copta ha d’establir-se en relació amb les dinàmiques del 

Mediterrani Oriental i comprendre que l’estat de decadència i desaparició dels temples 

egipcis va ser resultat de les reformes administratives romanes, no del procés de 

cristianització protagonitzat per les comunitats monacals coptes1237.  

En el capítol de l’anàlisi de les fonts legislatives, hem explorat les maneres que 

l’administració imperial, és a dir, el poder civil, va interferir en l’organització i 

l’administració dels temples egipcis. A través de la recopilació exhaustiva de les lleis 

imperials religioses emeses des del govern de Constantí fins al de Teodosi II, amb la 

publicació del Còdex Teodosià, aquest treball ha conclòs tres axiomes.  El primer és que 

 
1236 Papaconstantinou, A. : “Où le péché abondait, la grâce a surabondé”. Sur les lieux de culte dédiés aux 

saints dans l’Égypte des ve–viiie siècles”. M. Kaplan (ed.). Le sacré et son inscription dans l’espace à 

Byzance et en Occident: études comparées (Byzantina Sorbonensia 18). Paris (2001), pp. 235-249; “Je suis 

noir, mais belle: le double langage de la Vie de Théodora d’Alexandrie, alias Abba Théodore”. Lalies 24 

(2004), pp. 63-86. 
1237 Glare, P. The Temples of Egypt: The Impact of Rome. Ph.D. dissertation, University of Cambridge 

(1993). 
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el poder administratiu imperial no va crear una sèrie de reformes dirigides al sistema del 

temple. La segona és que aquestes reformes formaven, en realitat, part dels canvis 

generals en l’administració de la societat egípcia, i no de mesures específiques dirigides 

contra els temples. Per acabar, la tercera, i última, es fonamenta en el fet que tot i que 

aquestes reformes eren de caràcter religiós, no anaven dirigides al tancament ni la 

destrucció dels temples i han de ser enteses des d’un marc conceptual i històric més 

ampli1238. Les àrees específiques de l’organització dels temples que es van veure afectats 

per les reformes romanes van ser les següents: el nomenament de nous funcionaris estatals 

per a l’administració dels temples; la demanda de registre de la propietat i el personal del 

temple; i, en darrer lloc, el control en l’accés al sacerdoci. En lloc d’entendre aquestes 

reformes com una manera d’atacar el prestigi dels temples, de limitar la seva riquesa i de 

reduir el nombre de sacerdots, aquest treball les interpreta com una forma de protegir els 

cultes tradicionals, vetllant perquè fossin administrats correctament, responent potser a 

un excés de proteccionisme per part de l’Estat Romà.  

Una altra de les qüestions que hem de tenir en compte era l’organització interna dels 

temples. Al llarg de la tesi doctoral, hem destacat la diversitat dels diferents grups que 

estaven associats als santuaris, i com aquests no representaven una comunitat d’individus 

cohesionats, amb les posicions superiors del temple més properes a les elits governants 

romanes que al personal entès com la classe social treballadora. Aquesta és una 

consideració important, ja que les reformes romanes van afectar de manera diferent a 

cadascun d’aquests grups socials i, per tant, no es pot parlar d’accions generals dirigides 

al conjunt de l’estament sacerdotal egipci1239. Tanmateix, és cabdal revisar les funcions 

cultuals i no cultuals del personal del temple, assenyalant que als primers, en la majoria 

dels casos, no s’hi dedicaven a temps complet, i que la titularitat dels càrrecs no era 

exclusivista. Resulta rellevant, doncs, posar l’accent en la consideració dels sacerdocis 

com una forma de titularitat que es podia vendre. Així i tot, hem d’analitzar l’estament 

sacerdotal egipci com a part de la mateixa societat i no com un grup social independent 

de la resta de la població, ja que es veuen igualment afectats pels canvis i les dinàmiques 

històriques. No obstant això, no tots els membres del personal del temple es van veure 

 
1238 Haas, C. Alexandria in Late Antiquity: Topography and Social Conflict. Baltimore (1997).   
1239 Escolano-Poveda, M. The Egyptian Priests of the Graeco-Roman Period. An Analysis on the Basis of 

the Egyptian and Graeco-Roman Literary and Paraliterary Sources. Wiesbaden (2020).  
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afectats de la mateixa manera i, si bé alguns van poder veure limitada la seva riquesa per 

nous impostos, molts d’ells, i especialment els que pertanyien als espais de jerarquització 

superiors, encara van mantenir una posició social privilegiada. Cal ampliar aquest 

argument als efectes de les reformes legislatives sobre els temples, que no s’han 

d’estudiar com a fenòmens generals, sinó que eren diferents segons les circumstàncies 

particulars de cada temple. És a dir, sostenim que no hi havia cap pla general per part de 

les administracions imperials d’atacar els temples i, per tant, els diferents efectes que les 

reformes romanes van tenir en la societat egípcia no estaven motivats per un menyspreu 

particular contra el sistema religiós egipci. 

Altrament, aquest treball ha assenyalat el paper decisiu dels temples egipcis com a agents 

econòmics en ple segle IV, fet que ens suggereix que els romans van integrar els temples 

com a part del seu aparell administratiu, invalidant, doncs, aquells treballs que afirmen 

l’interès imperial en la seva demolició. Així doncs, els temples van continuar sent 

elements clau del paisatge socioeconòmic i religiós, motiu pel qual els cristians van fixar-

hi part de la seva frustració en termes de violència iconoclasta.  

Pel que fa a l’estat de desús dels temples en ple segle IV, les evidències arqueològiques 

mostren dues etapes cronològiques ben diferenciades. Sembla que hi va haver una època 

d’esplendor fins a la primera meitat del segle III i que, posteriorment, de forma 

relativament ràpida, va produir-se una clara decadència que ha estat perfectament 

testimoniada en els vestigis de la cultura material. Tanmateix, un dels vèrtexs principals 

per a l’estudi de l’estat d’abandonament i reocupació  d’aquesta tesi doctoral és l’anàlisi 

iconogràfica que s’ha dut a terme a partir de la documentació gràfica recollida per l’autora 

del treball. A través del corpus de grafits i anagrames s’ha pogut comprovar la rellevància 

dels motius decoratius com a constructors socials de la cristianització del paisatge religiós 

egipci. Altrament, s’han estudiat com a subjectes dependents dels esdeveniments polítics 

i socials, on la seva aparició, desenvolupament i finalització depenien d’aquests vectors 

socials. De totes maneres, s’ha de tenir una extrema precaució en assenyalar la manca 

d’inscripcions o grafits per construir arguments sobre la vitalitat o decadència del culte 
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religiós i la corresponent activitat dels temples egipcis1240.  

Les societats i els paisatges que les configuren s’han de tenir en compte a l’hora d’avaluar 

la preservació o pèrdua de cultura material. Per tant, posar massa èmfasi en la manca de 

fonts per a la determinació de l’absència d’un procés històric determinat pot conduir a 

interpretacions errònies. Aquesta consideració és extremadament rellevant quan 

s’examina la situació i l’estat de desús dels temples egipcis als segles IV i V. De fet, les 

fonts arqueològiques avaluades i interpretades per aquesta tesi doctoral han demostrat 

l’activitat dels cultes pagans, tot i el silenci deliberat de la narrativa hagiogràfica copta. 

Tanmateix, la recopilació i elaboració d’una tipologia nova d’esctructures de 

reaprofitament amb signes iconoclastes, no han estat les úniques aportacions d’aquest 

estudi. Així, també s’ha documentat de forma inèdita material iconogràfic en els relleus 

dels temples de l’àrea Tebana i s’ha establert un innovador marc metodològic a través de 

la definició de models i patrons de comportament materials de les comunitats monacals 

coptes. En elles, hem vist criteris invariables en l’execució de l’iconoclasme a través dels 

seus grafits i destruccions materials, símbol inequívoc de la construcció social d’aquest 

fenomen.  

En resum, al llarg d’aquesta tesi doctoral s’han presentat i interpretat el procés de 

cristianització i l’iconoclasme copte a través de la dialèctica entre les proves textuals i 

arqueològiques, tot oferint una imatge més complexa i rica de la religió tradicional egípcia 

i el sistema de temples, durant la instauració del cristianisme com a principal religió de 

l’Estat1241. El model tradicional d’una destrucció deliberada per part de les comunitats 

ascetes i monàstiques coptes, ajudades per l’estat imperial, ha quedat completament 

invalidat, oferint un estudi divers i complex de les construccions socials i la cultura 

material de l’iconoclasme copte, així com els seus efectes en la societat egípcia. 

Tanmateix, l’anàlisi i la interpretació de totes aquestes fonts han requerit un enfocament 

equilibrat, sense descartar l’evidència com a no representativa, però també incorporant-

la amb prudència a l’elaboració del discurs historicoarqueològic.  

 
1240 Veure: Klotz, D. "Egyptian hieroglyphs”. C. Riggs (ed.). The Oxford handbook of Roman Egypt. Oxford 

(2012), pp. 563-580. 
1241 Monson, A. From the Ptolemies to the Romans. Political and Economic Change in Egypt. Cambridge 

(2005), p. 332.  
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Per acabar, aquest treball ha desenvolupat progressivament un tractament acurat de les 

fonts legislatives, narratives i arqueològiques, creant una narració coherent de l’evolució 

material dels temples egipcis en el context d’un sistema en declivi. Aquesta reconstrucció 

o tesi deriva, en definitiva, en la idea que els temples egipcis van experimentar un procés 

de decadència durant l’època romana que va donar lloc a les transformacions materials i 

socials generades pel moviment monàstic copte. Resulta evident, doncs, que al llarg del 

període romà la infraestructura religiosa d’Egipte va ser erosionada progressivament per 

les pressions exercides per l’Imperi Romà. El que havia estat un sistema de temples 

gloriós que l’estat patrocinava profusament més enllà dels límits territorials orientals, es 

va veure cada cop més restringit a causa de la crisi del segle III. Aquests mateixos 

santuaris egipcis van esdevenir la cultura material d’una societat determinada, la copta, 

mitjançant la qual van testimoniar el procés de cristianització del paisatge tardoantic 

egipci i les diferents societats que hi convivien en ell.  
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Per acabar amb el nostre estudi sobre el territori i el paisatge de l’Egipte Copte en els 

segles IV i VI, cal recapitular en els diferents preceptes epistemològics emprats, les 

principals problemàtiques i la tesi historicoarqueològica, la qual és el resultat d’haver 

emprat un discurs basat en els preceptes filosòfics de la dialèctica mitjançant la 

confrontació de dues antítesis o argumentacions contràries: les evidències iconoclastes 

dels temples egipcis i la narrativa hagiogràfica copta.  

 

En primer lloc, un estudi panoràmic i transversal del procés de cristianització i 

iconoclasme com aquest es va basar en unes premisses científiques que presentaven certes 

complicacions en la seva elaboració. Així doncs, el fet d’analitzar un territori tan prolífic 

com l’Egipte Copte ha plantejat diverses dificultats a l’hora de registrar i interpretar les 

evidències materials del seu paisatge. La principal ha estat el gran volum del corpus 

textual i arqueològic a processar i els diferents nivells de qualitat científica que 

presentaven les proves documentals i les memòries arqueològiques dels segles XIX i 

principis del XX. De fet, hem treballat amb un volum molt elevat i complex de dades 

arqueològiques, amb gairebé cinquanta jaciments analitzats que presentaven 

particularitats arquitectòniques i geomorfològiques molt diferents les unes de les altres. 

Tanmateix, l’accés i la fiabilitat de les dades bibliogràfiques i documentals ha estat més 

aviat baixa, permetent que treballéssim amb supòsits i hipòtesis que han pogut afectar en 

l’anàlisi profunda de determinats conceptes o aspectes històrics. Aquesta problemàtica 

està directament relacionada amb dos dèficits científics de l’arqueologia egiptològica que 

s’accentua en el període tardoantic o copte. D'una banda, els problemes de registre 

documental de la majoria de les memòries arqueològiques de finals del segle XIX i 

principis XX; d’altra banda, les problemàtiques inherents a l’accés i consulta de les 

mateixes dades a causa de l’absència d’una Carta Arqueològica.   

 

Al mateix temps, el fet d’efectuar un estudi de caràcter paisatgístic de l’Egipte Copte, el 

qual és una línia d’investigació molt minoritària arreu de l’Estat espanyol, ha suposat la 

necessitat d’establir una elevada mobilitat científica per tal d’accedir a diferents centres 

de recerca internacionals com l’Oxford University, l’Institute Français d’Archéologie 

Orientale du Caire, l’American University of Cairo, el Centro de Estudos Clássicos e 

Humanísticos de la Universidade de Coimbra i la Fondation Hardt pour l’Étude de 
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l’Antiquité Classique. En el mateix ordre, la voluntat d’efectuar un registre documental 

inèdit com són els relleus, grafits i epígrafs dels murs dels temples egipcis de l’àrea tebana 

que s’han presentat en aquesta tesi doctoral ha suposat la prospecció d’un territori 

extremadament complex i, de vegades perillós, per una investigadora de gènere femení. 

 

En un estadi estrictament científic, cal destacar la dificultat que comporta un estudi 

diacrònic i panoràmic com el que aquí s’ha presentat. Sobretot en un paisatge com el de 

l’Egipte Copte, a cavall entre l’època romana i bizantina, on la relativa abundància 

d’evidències ha permès enregistrar una gran part dels fenòmens generals documentats 

entre els segles IV i VI. Així, des d’un bon inici, ens hem vist obligats a l’estudi 

conceptual de diferents dinàmiques històriques i discussions epistemològiques, amb el 

risc d'allunyar-nos excessivament de la nostra línia de recerca: l’estudi de la construcció 

social del procés iconoclasta copte a través de la seva cultura material.  

 

Ja per acabar les reflexions entorn de les principals problemàtiques que ha presentat 

aquest treball, també cal remarcar que ha estat una recerca interdisciplinar que ha requerit 

una important activitat formativa de preceptes arqueològics i filològics. Si bé l’autora del 

treball presenta un perfil històric, tal com ha quedat reflectit al llarg d’aquestes pàgines, 

també ens hem preocupat per estudiar llengua copta i grega, així com fonaments i 

preceptes bàsics arqueològics mitjançant la participació de més d’una desena de 

campanyes arqueològiques al llarg d’aquests cinc anys. Tot i que ha suposat una enorme 

inversió de temps i dedicació, creiem que, en termes generals, el resultat ha estat molt 

satisfactori i s’ha pogut apreciar al llarg d’aquesta tesi doctoral.  

 

Si ens centrem ara en els principals resultats o tesis desenvolupades als quals hem 

desenvolupat, cal subratllar l’important paper que va presentar el territori de l’Egipte 

Copte en la transformació topogràfica cultual del Mediterrani Oriental. Resulta evident, 

doncs, que es tracta d'un cas d'estudi paradigmàtic, amb un complex nombre de processos 

i fenòmens sociohistòrics i religiosos observats que suggereixen una rellevància 

geopolítica sense parangó. En aquest sentit, volem establir dues premisses a subratllar 

entorn d’aquesta qüestió. Un primer element és el marc geofísic com a espai natural i 
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polític que ha permutat al llarg de les societats antigues el qual ens porta al segon, que no 

és altre que una abundant presència de recursos hídrics i la i la conseqüent riquesa agrària   

en època romana i bizantina. Ambdues consideracions queden materialitzades a partir de 

la prolífica cultura material i documental que presenta la societat copta en el seu procés 

de naixement i consolidació del procés de cristianització i iconoclasme.  

 

La nostra anàlisi s’ha basat en l’establiment d’una dialèctica entre les fonts documentals 

i materials coptes per conèixer l’estat real de la religió tradicional egípcia quan el 

cristianisme va esdevenir la religió oficial de l’estat romà. En un moment inicial d’aquest 

treball, vam cercar els antecedents de les persecucions de les primeres comunitats 

cristianes i l’articulació de l’era constantiniana, considerada una època lluminosa per a la 

història eclesiàstica en aquest horitzó marcat entre la Tetrarquia de Dioclecià i la batalla 

del Pont Milvi amb la victòria de la creu de la mà de Constantí. Altrament, també ens 

vam focalitzar en la societat egípcia i l’estat de la religió tradicional a través de l’estudi 

dels seus temples. En aquest sentit, vam documentar un procés social actiu on ja podem 

entreveure les bases emergents de les estructures territorials, econòmiques i religioses 

d'aquest poble copte que va ocupar el paisatge cultual egipci. Així, l’estudi iconogràfic i 

material ha documentat l'existència d’uns temples egipcis relativament concorreguts per 

les comunitats paganes, amb un incipient inici d’assentaments cristians dispersos a les 

zones desèrtiques i rurals. Altrament, també cal esmentar la concentració en grans nuclis 

de població cristiana en les principals zones urbanes del territori, especialment a 

Alexandria, seu episcopal de l’Església Copta. Els inicis del segle IV va representar un 

moment que va marcar el pas a les comunitats coptes, transició de la qual tenim diferents 

casos arqueològics a partir de la construcció d’estructures eclesiàstiques, que demostren, 

a través de la seva proliferació al llarg del territori, que la societat copta ja presentava una 

progressiva jerarquia poblacional que portaria a l'aparició d’una estructura establerta a 

partir de paradigmes estratigràfics.  

 

Va ser en aquest inici del segle IV, quan es van consolidar les comunitats monacals coptes 

i quan, de fet, es pot començar a parlar d’un inicial procés de cristianització arreu del 

territori egipci que es va iniciar, com dèiem, a l’àger alexandrí. És en aquesta època quan 

comencen a sorgir les primeres heretgies en si de l’Església, moment en el qual, fruit 
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d’aquesta idiosincràsia interna, van celebrar-se els concilis ecumènics del cristianisme 

com el de Nicea de l’any 325. Prova d’aquesta inicial rellevància de l’establiment del 

cristianisme en el territori egipci fou el naixement del cisma herètic més important de 

tots: l’Arrianisme.  

 

Aleshores, pren sentit l’establiment i dispersió de les estructures socials i territorials 

coptes, caracteritzades per un conjunt d’assentaments fortificats a les zones desèrtiques i 

rurals. S’han pogut documentar aquestes entitats territorials al llarg del paisatge egipci, 

consolidant-se a finals del segle IV i principis del V i donant lloc a una tipificació de 

caràcter arquitectònic a través de la reutilització d’elements constructius pagans. En 

primer lloc, aquelles estructures ex novo o de nova planta, les quals van ser les més 

minoritàries de totes, a causa de l’alt cost temporal i material de tal empresa. Exemple 

d’aquest primer tipus és el jaciment del complex de peregrinació copte d’Abu Mina. En 

segon lloc, el que considerem que seria la tipologia majoritària, consisteix en aquells 

espais cultuals que es van construir al mateix tèmenos pagà d’una estructura prèvia i que 

reutilitzava materials constructius com capitells o blocs per a la seva construcció. Gran 

part d’aquests jaciments presentaven estructures paganes pròximes que estaven en estat 

de desús o abandonament des de feia dècades. Aquí trobem els casos de les basíliques 

d’Hermòpolis Magna, dels monestirs Blanc i Vermell, la de Pelusium o l’església 

construïda per una comunitat copta monofisita al bell mig del complex religiós del 

Serapeum d’Alexandria. Seguidament, el tercer i darrer grup, agruparia aquells temples 

egipcis que van ser reocupats in situ per les comunitats coptes les quals es trobaven en 

zones desèrtiques i rurals. Aquesta última tipologia és la més interessant de totes perquè 

va ser a través d’aquestes estructures sacres que les comunitats coptes van establir la 

construcció social de l’exercici iconoclasta. Així, trobem els jaciments de Deir el-Bahari, 

Deir el-Medina, Medinet Habu i Djeme. És en aquests jaciments, concentrats a l’àrea de 

la Tebaida, que l’autora del treball va establir el registre documental inèdit de diferents 

grafits, anagrames i inscripcions coptes en els seus murs.  

  

Aquesta darrera tipologia arquitectònica i territorial mostra que, a partir del segle V, 

trobem disperses arreu del territori egipci comunitats monacals socialment i econòmica 

autàrquiques i en procés d'evolució. A l’existència d'aquesta jerarquia social en aquests 
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nuclis d'assentament, cal afegir-hi també una jerarquia entre la seva estratificació 

eclesiàstica. Tanmateix, la situació i distribució territorial només es va veure alterada per 

la irrupció de la invasió musulmana a partir de l’inici del segle VIII durant la consolidació 

del Califat arreu de les províncies orientals. Així, aquest conflicte històric marcaria una 

reordenació territorial d’aquestes comunitats coptes cap a les zones urbanes i la creació 

de nous nuclis poblacionals com, per exemple, el Caire. Fou en aquest moment que va 

iniciar-se un nou fenomen edilici a través del reaprofitament dels materials i estructures, 

però, aquest cop, van ser les esglésies coptes les principals damnificades.  

 

Per tant, durant la primera meitat del segle V fins a principis del VIII, l’assentament 

d’aquestes comunitats es va mantenir a tot el territori egipci, amb especial preponderància 

a l’Alt Egipte, amb unes societats adaptant-se progressivament a les noves circumstàncies 

mediambientals i físiques de la zona. De fet, el progressiu desplaçament cap al sud 

d’aquestes línies poblacionals va suposar l’entrada en contacte amb altres societats com 

és el cas dels blemis. Prova d’aquest contacte foren els casos de Philae i Berenike on s’ha 

testimoniat materialment la presència religiosa dels blemis a través del culte d’Horus. En 

aquest sentit, no podem descartar la presència de guarnicions militars romanes, que 

permetrien controlar aquesta zona de pas natural, i un punt geoestratègic clau en el comerç 

amb l’Índia.  

 

Entraríem, doncs, ara sí, en el cenit del procés de cristianització, el qual podem definir 

com aquell fenomen històric mitjançant el qual hi havia una relació profunda entre les 

comunitats indígenes egípcies i les comunitats coptes, de manera que es van produir 

intensos intercanvis en ambdues direccions que en última instància va comportar un 

sincretisme religiós, producte doncs, de la dialèctica esdevinguda entre ambdós pols.  
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10. ATLES COPTE (ss. IV-VI) 
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Aaron, església de St., Sinaí, església d’ús puntual. 

Abshai, Deir, Tod, monestir en runes. 

Abu Fanah, Deir, Qasr Hor, monestir en runes. 

Abu Hinnis, Deir, Mallawi, monestir després convertit en església. 

Abu Kir, Deir, Alexandria, laura. 

Abu Lifa, Deir, Fayyum, ermita en runes. 

Abu Lif, Deir, Danfiq, monestir després convertit en església. 

Abulu, Deir, Bawit, monestir en runes. 

Abu Mina, veure Mina. 

Abu Nofer, Deir, Dalga, monestir en runes. 

Abu Saifain, Deir, Tammuah, església i punt de pelegrinatge. 

Abu Saifain, Deir, Hawatka, monestir després convertit en església. 

Abu Saifain, Deir, Higaza, monestir després convertit en església. 

Abu Tig, seu episcopal. 

Adhra, Deir, Maadi, església i punt de pelegrinatge (segons el NT, fou un lloc visitat per 

la Sagrada Família a la seva fugida d’Egipte). 

Adhra, Deir, Bayad Nasara, monestir després convertit en església i punt de pelegrinatge. 

Adhra, Deir, Gebel `t-Tair, església i punt de pelegrinatge (segons el NT, fou un lloc 

visitat per la Sagrada Família a la seva fugida d’Egipte). 



PAISATGE I TERRITORI DE L’EGIPTE COPTE 

ARIADNA GUIMERÀ MARTÍNEZ 

 

462 

 

Adhra, Deir, Beni Rizah, monestir després convertit en església. 

Adhra, Deir, Durunka, església i punt de pelegrinatge (segons el NT, fou un lloc visitat 

per la Sagrada Família a la seva fugida d’Egipte). 

Adhra, Deir, Deir Rifa, església i punt de pelegrinatge. 

Adhra, Deir, Dair al-Ganadla, monestir després convertit en església. 

Adhra, Deir, Akhmim, monestir després convertit en església. 

Alexandria, seu episcopal. 

Anne, església de St., Sinaí, església d’ús puntual. 

Antonius, Deir, Wadi al-‘Arabah, monestir poblat. 

Antonius, Deir, Maimun, monestir després convertit en església. 

Antonius, Deir, Bush, dependència monacal. 

Apa Hor, Deir, Minya, monestir després convertit en església. 

Armant, església en runes. 

Arsenius, Deir, Tura, monestir en runes. 

Ashmunain (Hermopolis Magna), església en runes i lloc arqueològic prominent. 

Assiut, seu episcopal. 

Athribis, ermita en runes i lloc arqueològic prominent. 

Azab, Deir, Fayyum, monestir després convertit en església. 
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Bahari, Deir, Tebaida, monestir en runes i lloc arqueològic preeminent. 

Bahnasa (Oxyrhynchus), comunitat copta amb monestir i església (segons el NT, fou un 

lloc visitat per la Sagrada Família a la seva fugida d’Egipte). 

Bakhit, Deir, Tebaida, monestir en runes. 

Bakhum, Deir, Akhmin, monestir després convertit en església. 

Bakhum, Faw, església en runes. 

Bakhum, Deir, Medamut, monestir després convertit en església. 

Bakhum, Deir, Edfu, monestir abandonat. 

Balaiza, Deir, Deir Rifa, monestir en runes. 

Balamun, Deir, al-Qasr, monestir després convertit en església. 

Baramus, Deir, Wadi’n-Natrun, monestir poblat. 

Baramus, Deir, Tukh Dalakah, dependència monacal. 

Barsha, Deir, Mallawi, ermita en runes i lloc arqueològic prominent. 

Bastah, Zagazig, I, laura i (segons el NT, fou un lloc visitat per la Sagrada Família a la 

seva fugida d’Egipte). 

Beni Hassan, Abu Qurqas, ermita en runes i església en runes. 

Beni Suef, laura. 

Berenike, Desert Occidental, església en runes. 

Bidaba, Deir, Nag Hammadi, monestir després convertit en església. 



PAISATGE I TERRITORI DE L’EGIPTE COPTE 

ARIADNA GUIMERÀ MARTÍNEZ 

 

464 

 

Bilbeis, ermita en runes i (segons el NT, fou un lloc visitat per la Sagrada Família a la 

seva fugida d’Egipte). 

Bisada, Deir, Manshiah, monestir després convertit en església. 

Bishoi, Deir, Wadi’n-Natrun, monestir abandonat. 

Bishoi, Deir, Kafr Daud, dependència monacal. 

Bishoi, Deir, Barsha, monestir després convertit en església. 

Bishoi, Deir, Sohag, monestir després convertit en església. 

Bula, Deir, Mar Roig, monestir habitat. 

Bula, Deir, Bush, dependència monacal. 

Buqtur, Deir, Shou, monestir després convertit en església. 

Buqtur, Deir, Qamula, monestir després convertit en església. 

 

Caire (Gizah), seu episcopal. 

Catherine, Deir, Sinaí, monestir abandonat. 

Catherine, església de St.,  Sinaí, església d’ús puntual. 

Catherine, Deir, Feiran, dependència monacal. 

Cellia o Qasr al-Qatagi, Desert Occidental, ermita en runes 

Cyriacus, Deir, Tebes, monestir en runes. 
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Dairut, seu episcopal. 

Denderah, Kena, església en runes. 

Diminah, Deir, Bilqas, monestir poblat i església  amb punt de pelegrinatge. 

Djeme, Tebes, assentament i monestir copte. 

Durunka veure Adhra, Durunka. 

 

Elias, església de St., Sinaí, església d’ús puntual. 

Epiphanius, Deir, Tebes monestir en runes. 

 

Fakhuri, Deir, Asfun, monestir després convertit en església. 

Fares, Deir, Kom Ombo, monestir en runes. 

Forty Martyrs, Deir, Sinaí, monestir abandonat i església d’ús puntual. 

Fukara, Deir, Sinaí, monestir en runes. 

 

Gabrawi, Deir, Abnub, monestir després convertit en església. 

Galaction i Epistime, església de St.,  Sinaí, església d’ús puntual. 

Ganadla veure Adhra, Deir al-Ganadla. 
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Ganus, Deir, Bahnasa, església i punt de pelegrinatge (segons el NT, fou un lloc visitat 

per la Sagrada Família a la seva fugida d’Egipte). 

George, St., Biba, església i punt de pelegrinatge. 

George, St. Mit Damsis, església i punt de pelegrinatge. 

Ghobrial, Deir (Naklun), Fayyum, monestir després convertit en església i punt de 

pelegrinatge. 

Girga, seu episcopal. 

Girgis, Deir, Fayyum, monestir després convertit en església i punt de pelegrinatge. 

Girgis, Deir, Qamula, monestir després convertit en església. 

Girgis, Deir, Dimuqrat, monestir després convertit en església. 

Girgis, Deir, Tomb Khunes, monestir en runes. 

 

Hadid, Deir, Akhmim, monestir després convertit en església. 

Hamam, Deir, Fayyum, monestir després convertit en església i punt de pelegrinatge. 

Helwan School of Monks. 

Hennaton, Deir, Alexandria, monestir i laura. 

Holy Apostles, església del Sinaí, església d’ús puntual. 

Holy Girdle, església del Sinaí, església d’ús puntual. 

Holy Trinity, església del Sinaí, església d’ús puntual. 

Holy Virgin, església del Sinaí, església d’ús puntual. 
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Holy Virgin (al-Bustan), Sinaí, església en runes. 

Hor veure Apa Hor 

 

Ihnasia, Beni Suef, església i punt de pelegrinatge (segons el NT, fou un lloc visitat per 

la Sagrada Família a la seva fugida d’Egipte). 

Ishaq, Deir, ‘Arab al-Awamir, monestir després convertit en església. 

Ishaq, Deir, Esna, monestir en runes. 

Ishnin, Bahnasa, església i punt de pelegrinatge (segons el NT, fou un lloc visitat per la 

Sagrada Família a la seva fugida d’Egipte). 

Izam, Deir, Assiut, monestir en runes. 

 

Jeremiah, Deir, Saqqarah, monestir en runes. 

John, St., Sinaí, església d’ús puntual. 

John Climacus, Deir, Sinaí, ermita en desús. 

 

Kena, seu episcopal. 

Khanka, església en runes. 

Kossair, Deir, Qusia, monestir després convertit en església. 
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Luxor, seu episcopal. 

 

Mahsama, Wadi Tumilat, església i punt de pelegrinatge (segons el NT, fou un lloc 

visitat per la Sagrada Família a la seva fugida d’Egipte). 

Maimun, veure Antonius, Deir. 

Malak, Deir, Akhmim, monestir després convertit en església. 

Malak, Deir, Girga, monestir en desús. 

Malak, Deir, Dabba, monestir després convertit en església. 

Malak, Deir, Qamula, monestir en runes. 

Malak, Deir, Naqada, monestir en desús. 

Manfalut, seu episcopal. 

Mansura, seu episcopal. 

Maqar, Deir, Wadi’n-Natrun, monestir en ús. 

Maqar, Deir, Atris, dependència monacal. 

Mari Mina veure Mina 

Matariyah (Heliopolis), església i punt de pelegrinatge (segons el NT, fou un lloc visitat 

per la Sagrada Família a la seva fugida d’Egipte). 

Medina, Deir, Tebes, església en runes. 

Medinet al-Fayyum, seu episcopal. 
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Medinet Habu, Tebes, capelles i ermites. 

Meir, Qusia, ermita en runes i església amb punt de pelegrinatge (segons el NT, fou un 

lloc visitat per la Sagrada Família a la seva fugida d’Egipte). 

Metanoia, Alexandria, monestir no conservat. 

Mikhail, Deir, Hamuli, Fayyum, monestir en runes. 

Mina, Deir, Maryut, església en runes i monestir en ús. 

Mina, Deir, Ma’abda, monestir després convertit en església. 

Minya, seu episcopal. 

Mit Damsis (Mari Girgis), església i punt de pelegrinatge (segons el NT, fou un lloc visitat 

per la Sagrada Família a la seva fugida d’Egipte). 

Mohareb, Deir (Tadros), Tebes, monestir després convertit en església. 

Mouttin, Deir, Assiut, ermita en runes. 

Mt. Isis, Deir, Asswan, monestir en runes. 

Muharraq, Deir, Qusia, monestir en ús i punt de pelegrinatge (segons el NT, fou un lloc 

visitat per la Sagrada Família a la seva fugida d’Egipte). 

Muneja, Gebel, Feiran, església en runes. 

Musa, Deir, Balyana, monestir després convertit en església. 

Musturud, Heliòpolis, església i punt de pelegrinatge (segons el NT, fou un lloc visitat 

per la Sagrada Família a la seva fugida d’Egipte). 

 

Nariyah, Deir, Cairo, monestir en runes. 
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Nicholas, Deir, Rosetta, I, monestir en runes i punt de pelegrinatge (segons el NT, fou un 

lloc visitat per la Sagrada Família a la seva fugida d’Egipte). 

 

Oktokaiekaton, Deir, Alexandria, I, monestir no conservat. 

Onuphrius, església de St.,  Sinaí, església d’ús puntual. 

 

Pantaleemon, església de St.,  Sinaí, església d’ús puntual 

Pempton, Deir, Alexandria, I, monestir no conservat. 

Philae, església en desús. 

Phoebammon, Deir, Tebes, monestir en runes. 

Pitum, Wadi Tumilat, església i punt de pelegrinatge (segons el NT, fou un lloc visitat 

per la Sagrada Família a la seva fugida d’Egipte). 

 

Qasr al-Qatagi o Cellia, Desert Oriental, ermita en runes. 

 

Rifa veure Adhra, Deir Rifa. 

Rumaniya, Deir, Esna, monestir en runes. 

Rumi, Deir, Tebes, monestir en runes. 
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Salib, Deir, Danfiq, monestir després convertit en església. 

Sama’an, Deir, Asswan, monestir en desús i església i punt de pelegrinatge (segons el 

NT, fou un lloc visitat per la Sagrada Família a la seva fugida d’Egipte). 

Samanud, I, punt de pelegrinatge (segons el NT, fou un lloc visitat per la Sagrada Família 

a la seva fugida d’Egipte). 

Samwil, Deir, Wadi Rayan, monestir en ús. 

Samwil, Deir, Zawara, dependència monacal. 

Serbal, Gebel, ermita en runes. 

Shaikh Abadah, Mallawi, església i punt de pelegrinatge (segons el NT, fou un lloc visitat 

per la Sagrada Família a la seva fugida d’Egipte). 

Shaikh Said, Dairut, laura. 

Shanudah, Deir, Sohag, monestir convertit en església. 

Shuhada, Deir, Akhmim, monestir convertit en església. 

Shuhada, Deir, Esna, monestir en desús i punt de pelegrinatge (segons el NT, fou un lloc 

visitat per la Sagrada Família a la seva fugida d’Egipte). 

Surian,  Wadi’n-Natrun, monestir en ús. 

Surian, Deir, Atris, dependència monacal. 

 

Tadros, Deir, Manfalut, monestir en runes. 

Tadros. Deir, Luxor, monestir després convertit en església. 
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Tahuna, Gebel, Feiran, ermita i església en runes. 

Tanta, seu episcopal. 

Taposiris Magna, Alexandria, església en runes. 

Tell al-Amarna, Dairut, laura i ermita en runes. 

Theodori, església de St., Sinaí, església d’ús puntual. 

Tomb Khunes veure Girgis, Deir. 

Triphon, església de St., Sinaí, església d’ús puntual. 

Tuma, Deir, Wadi Sarga, monestir en runes. 

Tumara, Gebel, Feiran, ermita i església en runes. 

Tuna, Gebel, Ashmunain, església i punt de pelegrinatge (segons el NT, fou un lloc visitat 

per la Sagrada Família a la seva fugida d’Egipte). 

 

Unmercenary Saints, església de St., Sinaí, església d’ús puntual. 

 

Zagazig, seu episcopal. 
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1895. Alexandria (1895).  

BOUCHERON, P; Gioanni, S. (eds.). La mémoire d’Ambroise de Milan: Usages 

politiques et sociaux d’une autorité patristique en Italie (Ve-XVIIIe siècle). 

Sorbonne (2019). 

BOUCHE-LECLERCQ, A. Histoire de la divinitation dans l’Antiquité. Vol. IV. Paris 

(1882), p. 18-57. 

BOUD’HORS, A.; HEURTEL, C. “The Coptic Ostraca from the Tomb of Amenemope”. 

Egyptian Archaeology 20 (2002), pp. 7-9. 

BOURDIEU, P. Outline of a Theory of Practice. Cambridge (1977), p. 81. 

BOUTROS, R.; DECOBERT, C. “Les installations chrétiennes entre Ballâs et Armant. 

Implantation et survivance”. N. Bosson (ed.). Études coptes VII. Paris (2000), pp. 

77–108. 

BUONOCORE, M. Theodor Mommsen e gli studi sul mondo antico: dalle sue lettere 

conservate nella Biblioteca Apostolica Vaticana. Napoli (2003); J. M. Coma. 

Codex Theodosianus: historia de un texto. Madrid (2014). 

BOWERSOCK, G. Julian the apostate. Harvard (1978). 



PAISATGE I TERRITORI DE L’EGIPTE COPTE 

ARIADNA GUIMERÀ MARTÍNEZ 

 

486 

 

- “From emperor to bishop: the self-conscious transformation of political power in 

the fourth century AD”. Classical Philology 81: 4 (1986), pp. 299.  

- Hellenism in Late Antiquity. Michigan (1990). 

- “Late Antique Alexandria”. K. Hamma (ed.). Alexandria and Alexandrianism. 

Malibu (1996), pp. 263-272.  

BOWEN, G. E. “The Fourth-Century Churches at Ismant el-Kharab”. C.A. Hope; G.E. 

Bowen (eds.) Dakhleh Oasis Project: Preliminary Reports on the 1994-1993 to 

1998-1999 Field Seasons. Oxford (2002), pp. 65-85. 

BOWMAN, A. K. Egypt after the Pharaohs. London (1986).  

- “Urbanisation in Roman Egypt”. E. Fentress (ed.). Romanization and the City. 

Portsmouth (2000), pp. 173-87. 

- “Egypt from Septimius Severus to the Death of Constantine”. A.K. Bowman; E. 

Champlin; A. Linttot (eds.). The Cambridge Ancient History: The Crisis of the 

Empire. Vol. 10. Cambridge (2005), pp. 313-326.  

BOYD, W. The ecclesiastical edicts of the Theodosian code. New Jersey (2005). 

BOYTSOV, M. A. “The Good Sinful Ruler: Ambrose of Milan and Theodosius I”. P. M. 

Forness; A. Hasse-Ungeheuer; H. Leppin (eds.). The Good Christian Ruler in the 

First Millennium: Views from the Wider Mediterranean World in Conversation. 

Berlin/Boston (2021), pp. 65-86. 

BRECCIA, E. Musee greco-romain. Paris (1931).  

BROWN, P. “A Dark-Age crisis: aspects of the Iconoclastic controversy.” The English 

Historical Review 88: 346 (1973), pp. 1-34. 

- “The rise and function of the holy man in Late Antiquity”. Society and the Holy 

in Late Antiquity. London (1982), pp.103-152.  

- Power and Persuasion in Late Antiquity: Towards a Christian Empire. Madison 

(1992). 



PAISATGE I TERRITORI DE L’EGIPTE COPTE 

ARIADNA GUIMERÀ MARTÍNEZ 

 

487 

 

- Authority and the Sacred: Aspects of the Christianisation of the Roman World. 

Cambridge (1995).  

BROWN, S.  “Death as Decoration. Scenes from the Arena on Roman Domestic 

Mosaics”. A. Richlin (ed.). Pornography and Representation in Greece an Rome. 

New York (1992), pp. 180-211. 

BUCKING, S. “Recovery and Loss: Archaeological Perspectives on the Papyri from 

Hellenistic, Roman, and Byzantine Egypt”. Public Archaeology 5 (2006), pp. 151-

166. 

- “Towards an Archaeology of Bilingualism: On the Study of Greek-Coptic 

Education Late Antique Egypt”. Multilingualism in the Graeco-Roman Worlds. 

(2012), pp. 225-264. 

- “Now you see it, now you don’t: the dynamics of Achaeological and Epigraphical 

Landscapes from Coptic Egypt”. Archaeologies of Text: Archaeology, 

Technology, and Ethics. Oxford (2014), pp. 59-80. 

BUCK, D. F. Eunapius of Sardis. [PhD diss. University of Oxford] (1978); T. M. 

Banchich. The Historical Fragments of Eunapius of Sardis. Buffalo (1985).  

- “Eunapius of Sardis and Theodosius the Great”. Byzantion 58:1 (1988), pp. 36-

53.  

- “Did Sozomen use Eunapius'" Histories?”. Museum Helveticum 56:1 (1999), pp. 

15-25. 

BUDGE, E.A.W. Coptic Apocrypha in the Dialect of Upper Egypt. London (1914). 

- Miscellaneous Coptic Texts in the Dialect of Upper Egypt. London (1915). 

- Coptic Apocrypha in the Dialect of Upper Egypt. London (1913) [reimprés a New 

York l’any 1977]. 

BURKHARDT, A. “Zu späten heidnischen Priestern in Philae”. P. Nagel (ed.). Graeco-

Coptica. Griechen und Kopten im byzantinischen Ägypten. Halle (1984), pp. 77-



PAISATGE I TERRITORI DE L’EGIPTE COPTE 

ARIADNA GUIMERÀ MARTÍNEZ 

 

488 

 

83. 

BURCKHARDT, J. Griechische Kulturgeschichte. Berlin (1900). 

BURKARD, G.; DAIM, F.; POLZ, D. “Die spätantike koptische Klosteranlage Deir el-

Bachît. Die Arbeiten der Jahre 2012 und 2013”. e-Forschungsberichte (2015), pp. 

14-17;  

BURKARD, G. “Draʿ Abu el-Naga, Ägypten: Die spätantike koptische Klosteranlage 

Deir el-Bachît”. e-Forschungsberichte (2017), pp. 14-17. 

- “Die spätantike/koptische Klosteranlage Deir el-Bachit in Dra’Abu el-Naga 

(Oberägypten). Erster Vorbericht. Die Textfunde”. Mitteilungen des Deutschen 

Archäologischen Instituts, Abteilung Kairo 59 (2003), pp. 91-64. 

BURKARD, G; EICHNER, I. “Zwischen pharaonischen Gräbern und Ruinen. Die 

spätantik-koptische Klosteranlage Deir el-Bachit in Theben-West”. Dreyer, G.; 

Polz, D. (eds.). Begegnung mit der Vergangenheit. 100 Jahre in Ägypten – 

Deutsches Archäologisches Institut Kairo 1907 – 2007. Mainz (2007), pp. 270-

274. 

BURTON-CHRISTIE, D. The Word in the Desert. New York (1993). 

BURY, J. B. History of the Later Roman Empire, from the Death of Theodosius I to the 

Death of Justinian (395–565). London (1923).  

BUTLER, A. J. The Arab Conquest of Egypt and the Last Thirty Years of the Roman 

Dominion. Oxford (1978).  

- Ancient Coptic Churches of Egypt. Vol. 1. Oxford (1884), pp. 351-357.  

CABROL, F.; LECLERCQ, H. (eds.). Dictionnaire d’archeologie chretienne et de 

liturgie, vol. 2.1. Paris (1925), pp. 203-210.  

CAIN, A. The Greek Historia Monachorum in Aegypto: Monastic hagiography in the 



PAISATGE I TERRITORI DE L’EGIPTE COPTE 

ARIADNA GUIMERÀ MARTÍNEZ 

 

489 

 

late fourth century. Oxford (2016). 

CALDERINI, A. “Appunti sulla prima ambasceria di S. Ambrogio a Treveri”. 

Miscellanea Giovanni Galbiati 3, Milano (1951), pp. 111-116.  

- Dizionario dei nomi geografici e topografici dell’Egitto greco-romano, 

Supplemento 1 (1935-1986). Milano (1988).  

CAMERON, A. “Gratian's repudiation of the pontifical robe”. The Journal of Roman 

Studies 58: 2 (1968), pp. 96-102 

- Christianity and the Rhetoric of Empire: The Development of Christian 

Discourse. Berkeley (1991). 

- “Nicomachus Flavianus and the Date of Ammianus’s Last Books”. 

Athenaeum 100 (2012), pp. 337-358.  

- Pontifex maximus: from Augustus to Gratian–and beyond. Helsinki (2016) 

CAMERON, A.; HALL, S. Eusebius: Life of Constantine. Oxford (1999), p. 144. 

CAMPAGNANO, A. “Monaci egiziani fra V e VI secolo”. VetChr 15 (1978), pp. 223-

246.  

CANFORA, L. Ideología de los estudios clásicos. Madrid (1991). 

CANS, U-W. “Hellenistische Architekturteile aus Hartgestein in Alexandria”. AA (1994), 

pp. 433-453.  

CAPUANI, M. L’Egypte copte. Paris (1999). 

CÁRDENAS, J. Theodor Mommsen, Historia de Roma II, De la revolución al imperio. 

Madrid (1956). 

CARMAN, J. (ed). Material Harm: Archaeological Studies of War and Violence. 

Glasgow (1997). 

CASEAU, B. “Rire des dieux: Les rituels de dérision contre les statues païennes à 



PAISATGE I TERRITORI DE L’EGIPTE COPTE 

ARIADNA GUIMERÀ MARTÍNEZ 

 

490 

 

Byzance”. E. Crouzet-Pavan; J. Verger (eds.). La dérision au Moyen Âge: de la 

pratique sociale au rituel politique. Paris (2007), p. 131. 

- “La désacralisation des espaces et des objects religieux païens durant l’antiquité 

tardive”. M. Kaplan (ed.). Le sacré et son inscription dans l’espace à Byzance et 

en occident. Paris (2001), p. 84. 

CASSON, L. Libraries in the Ancient World. New Haven (2001).  

CASTIGLIONE, L. “Diocletianus und die Blemmyes”. ZÄS 96 (1970), pp. 90-103. 

CHANG, K. C. Nuevas Perspectivas en Arqueología. Madrid (1976).  

CHANIOTIS, A. Historie und Historiker in den griechischen Inschriften. Epigraphische 

Beiträge zur griechischen Historiographie (Heidelberger althistorische Beiträge 

und epigraphische Studien 4). Wiesbaden (1988).  

CHADWICK, H. “Oracles of the End in the Conflict of Paganism and Christianity in the 

Fourth Century”. E. Lucchesi i H.D. Saffrey (eds.). Mémorial André-Jean 

Festugière (Cahiers d’Orientalisme 10). Geneva (1984), pp. 125-129.  

CHASSINAT, É. Fouilles à Baouît. Tomes I & II. Cairo (1911).  

CHASTAGNOL, A. La fin du mon Antique. Paris (1991), p. 195. 

CHILDE, V. G. The dawn of European Civilization. London (1925). 

- The Most Ancient Near East. London (1928).  

- The Danube in Prehistory. Oxford (1929).  

- Man Makes Himself. London (1936).  

- What happenned in History. Hardmondsworth (1942).  

- The Prehistory of European Society. Hardmondsworth (1958).  

CHOAT, M. “Philological and historical approaches to the search for the ‘third type’ of 

Egyptian monk”. M. Immerzeel, J.  Van der Vliet (eds.), Coptic Studies on the 



PAISATGE I TERRITORI DE L’EGIPTE COPTE 

ARIADNA GUIMERÀ MARTÍNEZ 

 

491 

 

Threshold of a New Millennium. Proceedings of the Seventh International 

Congress of Coptic Studies. Leiden, August 27 – September 2, 2000. Louvain 

(2004), pp. 856-865.  

CHUVIN, P. Chronique des derniers païens. Paris (1990), pp. 70-71. 

CINOLLY, J.; LAKE, M. Geographical Information Systems in Archaeology. Cambridge 

(2006). 

CLACKSON, S. J. Coptic and Greek Texts Relating to the Hermopolite Monastery of 

Apa Apollo. Oxford (2000). 

CLARIDGE, A. Rome, An Oxford Archaeological Guide. Oxford (1998). 

CLARK, E. A. Women in Late Antiquity. Pagan and Christian Life-styles, Oxford (1993). 

- Women in the Early Church, Wilmington  (1983). 

- Ascetic, Piety and Women’s Faith. New York (1986). 

CLARK, G. Arqueología y Sociedad. Madrid (1980).  

CLARKE, D. L. Analitical Archaeology. Madrid (1968). 

CLARKE, S. Christian Antiquities in the Nile Valley. Oxford (1912).  

CLAYTON, P.B. The Christology of Theodoret of Cyrrhus. Antiochene Christology from 

the Council of Ephesus (431) to the Council of Chalcedon. Oxford (2007).  

CLEDAT, J. “Recherches sur le Korn de Baouit”. CR.4I (1902), pp. 545-546. 

- Le Monastere et la necropole de Baouit. Cairo (1904). 

- “Nouvelles recherches a Baouit (Haute-Egypte). Campagnes 1903-1904”. CR.4I 

(1904), pp. 517-526.  

- “Baou’it”. F. Cabrol; H. Leclercq (eds.). Dictionnaire d’archéologie chrétienne 

et de liturgie. vol. 2.1. Paris (1925). 

- “Le Monastere et la necropole de Baouit”. MIFAO 111. Paris (1999), p. 210. 



PAISATGE I TERRITORI DE L’EGIPTE COPTE 

ARIADNA GUIMERÀ MARTÍNEZ 

 

492 

 

CLEUZIOU, J. P.; DEMOULE, J. P.; SCHNAPP, A. “Renouveau des méthodes et 

théorie de l’archeólogie”. Annales ESC 28 (1973), pp. 35-51.  

CODINA, D. “La població salada d’Oxirrinc, el-Bahnasa”. Nilus 26 (2017), pp. 26-27.  

COLEMAN, S.; Elsner, J (eds.). Pilgrimage, Past and Present: Sacred Travel and Sacred 

Space in the World Religions. London (1995). 

CONNERTON, P. How Societies Remember. Cambridge (1989). 

COOPER, K. “The long shadow of Constantine”. The Journal of Roman Studies 104 

(2014), pp. 226-238. 

COPENHAVER, B. P. Hermetica. Cambridge (1992). 

CORCORAN, S.; SALWAY, B. “Fragmenta Londiniensia Anteiustiniana: Preliminary 

Observations”.  Roman Legal Tradition 8 (2012), pp. 63-83. 

COSKUN, A. “Virius Nicomachus Flavianus, Der Praefectus und Consul des Carmen 

contra paganos”. Vigiliae christianae 58: 2 (2004), pp. 152-178.  

COQUIN, C. “Let Edifices chretiens du Vieux-Caire”. Bibliographic et topographic 

historiques. Cairo (1974).  

COQUIN, R.-G. “Moïse d’Abydos”. Deuxième journée d’études coptes. Louvain (1986), 

pp. 1-14. 

- “Moses of Abydos”. CoptE 5 (1991), pp. 1680–1681. 

COTTON, C. R. Ambrose and Stilicho: politics in the post-Theodosian world. [PhD diss., 

University of Georgia] (2007).  

COURBIN, P. (ed.). Études Archéologiques. Paris (1963).  

- Qu’est-ce que l’archéologie?. Paris (1982).  



PAISATGE I TERRITORI DE L’EGIPTE COPTE 

ARIADNA GUIMERÀ MARTÍNEZ 

 

493 

 

CRENSHAW, K. “Demarginalizing the Intersection of Race and Sex: A Black Feminist 

Critique of Antidiscrimination Doctrine, Feminist Theory and Antiracist Politics”. 

The University of Chicago Legal Forum 140 (1989), pp. 139-167.  

CRESCENZI, V. “Authentica atque originalia. Problemi critici per l’edizione dei testi 

normativi”. Initium. Revista catalana de historia del dret 8 (2003), pp. 271-353. 

- “Testo originale e testo autentico nella tradizione delle compilazioni normative : 

il caso del Teodosiano”. G. Crifò; S. Giglio (eds.). Atti dell’Accademia 

romanistica costantiniana, XVI Convegno internazionale. Napoli (2007), pp. 305-

323. 

CRESWELL, K. A. C. “Coptic Influences on Early Muslim Architecture”. Bulletin de la 

Société d'Archéologie Copte 5 (1939), p. 253. 

- Early Muslim Architecture. Oxford (1969). 

CRISCUOLO, L.; Geraci, G. (eds.). Egitto e storia antica dall’ellenismo all’età araba. 

Bologna (1989).  

CROMWELL, J. “Forgive me, because I could not find papyrus: the use and distribution 

of ostraca in Late Antique Western Thebes”. Using Ostraca in the Ancient World. 

(2010). 

CROWFOOT, J. W. Early Churches in Palestine. London (1941).  

CRUM. W. E. “Texts attributed to Peter of Alexandria”. The Journal of Theological 

Studies 4 15 (1903), pp. 387-397. 

- “Inscriptions from Shenoute’s Monastery”. JThSt 5 (1904), pp. 552-569. 

- “Colluthus, the Martyr and His Name”. ByzZ 30 (1929–1930), pp. 323-337. 

CRUZ, M. “Um homem renegado pelo pecado. A penitência de Milão e as relações entre 

a Igreja e o Império no final do IV século”. Revista Diálogos Mediterrânicos 5 

(2013), pp. 33-47. 



PAISATGE I TERRITORI DE L’EGIPTE COPTE 

ARIADNA GUIMERÀ MARTÍNEZ 

 

494 

 

CRUZ-URIBE, E. “The Death of Demotic at Philae: A Study in Pilgrimage and Politics”. 

T.A. Bácz (ed.). Festschrift E. Gaál, U. Luft, L. Török. (Studia Aegyptiaca 17). 

Budapest (2002), pp. 163-184. 

CUESTA, J. “The persecutores in the Late Antique Christian literature (4th-5th century 

AD): Christian historical retrospective of the period of persecution after the Edict 

of Thessalonica-AD 380”. R. García-Gasco; S. González; D. A. Hernández de la 

Fuente (eds). The Theodosian age (A.D. 379-455): power, place, belief and 

learning at the end of the Western Empire. London (2013), pp. 161-168. 

CUEZVA, S; GARCÍA-GUINEA, J.; FERNANDEZ-CORTES, A.; BENAVENTE, D.; 

IVARS, J.; GALÁN, J. M.; SANCHEZ-MORAL, S. “Composition, uses, 

provenance and stability of rocks and ancient mortars in a Theban Tomb in Luxor 

(Egypt)”. Materials and structures 49:3 (2016), pp. 941-960; Serrano, J. M. “The 

Ritual of “Encircling the Tomb” in the Funerary Monument of Djehuty (TT 11)”. 

Zeitschrift für Ägyptische Sprache und Altertumskunde 146: 2 (2019), pp. 209-

223. 

CUSCITO, G. “Il concilio di Aquilieia (381) e le sue fonti”. Antichità Altoadriatiche 22: 

1 (1982), pp. 189-283.  

DADOYAN S. B.(ed.). “The Syriac Factor in the Development of Armenian Christianity 

and the Early Sects”. The Fatimid Armenians: Cultural and Political Interaction 

in the Near East. Leiden (1997), pp. 17-35. 

DAGRON, G. Naissance d’une capitale: Constantinople et ses institutions de 330 à 451. 

Paris (1974); M. Albana. “De studiis liberalibus urbis Romae et 

Constantinopolitanae”. F. Elia (ed.). Politica, retorica e simbolismo del primato: 

Roma e Costantinopoli (secoli IV-VII). Atti del Convegno internazionale 

(Catania, 4-7 ottobre 2001) II. Catania (2004), pp. 47-99. 

DANIEL, G. The Idea of Prehistory. London (1960).  

DASSMANN, E. Kirchengeschichte, vol. 2.1: Konstantinische Wende und spätantike 



PAISATGE I TERRITORI DE L’EGIPTE COPTE 

ARIADNA GUIMERÀ MARTÍNEZ 

 

495 

 

Reichskirche. Stuttgart (1996).  

DASZEWSKI, W. A. “Alexandria I. Les citernes et les chapiteaux”. P. Posener-Kriéger 

(ed.). Mélanges Gamal Eddin Mokhtar [=Bibliothèque d’étude 97]. Caire (1985), 

pp. 177-185. 

DASZEWSKI, W.A. et al. Marina el Alamein; Archaeological Background and 

Conservation Problems, vol. 1. Warsaw (1991).  

DATTRINO, L. “La conversione al cristianesimo secondo la Historia ecclesiastica di 

Rufino (345–410/411)”. Augustinianum 27 (1987), pp. 247–280.  

DAVID, B; THOMAS, J. “Landscape Archaeology: Introduction”. Handbook of 

Landscape Archaeology. California (2010), pp. 27–43.  

DAVIES, B.G. Who’s who at Deir el-Medina. A Prosopographic Study of the Royal 

Workmen’s Community Nederland’s Institute (1999). 

DAVIS, N. Z. “The Rites of Violence”. N.Z. Davis (ed.). Society and Culture in Early 

ModernFrance: Eight Essays, Stanford (1975), pp. 315–326. 

DAVIS, S. J. The Early Coptic Papacy: The Egyptian Church and Its Leadership in Late 

Antiquity. Cairo (2004).  

DEICHMANN, F.W. “Frühchristliche Kirchen in antiken Heiligtümern”. JDAI 54 

(1939), pp. 105–136.   

- “Zum Altiigyptischen in der koptischen Baukunst”. MDIK 8 (1939), pp. 34-37.  

- Die Spollen in der spdtantiken Architektur. Munich (1975).  

DELATTRE, A. “Un extrait du Psaume 90 en copte”. The Bulletin of the American 

Society of Papyrologists 43 (2006), pp. 59-63. 

DELEHAYE, H. “Les martyrs d’Égypte”. Analecta Bollandiana 40 (1922), pp. 5-32.  

DELGADILLO, J. M. “Una aproximación a las actitudes constructivas del bien común a 



PAISATGE I TERRITORI DE L’EGIPTE COPTE 

ARIADNA GUIMERÀ MARTÍNEZ 

 

496 

 

partir del De Nabuthe de Ambrosio de Milán”. Metafísica y Persona 24 (2020), 

pp.115-142.  

DELGADO, J. A. “La obra de Theodor Mommsen en España: la traducción española de 

la Römische Geschichte”. Gerión 21/2 (2003), pp. 47-60. 

DELMAIRE, R. “Les usurpateurs du Bas-Empire et le recrutement des fonctionnaires. 

Essai de réflexion sur les assises du pouvoir et leurs limites”. F. Paschoud; J. 

Szidat (eds.). Usurpationen in der Spätantike. Akten des Kolloquiums 

“Staatsstreich und Staatlichkeit” (6.–10. März 1966, Solothurn – Bern). Stuttgart 

(1997), pp. 111-126. 

DEMANDT, A. “Theodor Mommsen”. W. Briggs; W. M. Calder (eds.). Classical 

scholarship. A biographical encyclopaedia. New York (1991), pp. 285-309. 

DEMICHELI, A.M. Rapporti di pace e di guerra dell’Egitto romano con le popoulazioni 

dei deserti africani. Mailand (1976).  

- “La politica religiosa di Giustiniano in Egitto. Riflessi sulla chiesa  egiziana della 

legislazione ecclesiastica giustinianea”. Aegyptus 58 (1983), pp. 217-257.  

DESTEPHEN, S. “L’idée de représentativité dans les conciles théodosiens”. AnTard 16 

(2008), pp. 103-118. 

- “La naissance de Constantinople et la fin des voyages impériaux (IVe -Ve siècle)”. 

AnTard 24 (2016), pp. 157- 169. 

D’HUYS, D. “How to Describe Violence in Historical Narrative. Reflections of the 

Ancient Greek Historians and their Ancient Critics”. AncSoc 18 (1987), pp. 209-

250.  

DIETZE, G. “Philae und die Dodekaschoinos in ptolemäischer Zeit”. AncSoc 25 (1994), 

pp. 63-110.  

DIJKSTRA, J. H. F. “Horus on His Throne: The Holy Falcon of Philae in His Demonic 



PAISATGE I TERRITORI DE L’EGIPTE COPTE 

ARIADNA GUIMERÀ MARTÍNEZ 

 

497 

 

Cage”. GöMisz 189 (2002), pp. 7–10. 

- “A Cult of Isis at Philae after Justinian? Reconsidering P. Cair. Masp. I 67004”. 

ZPE 146 (2004), pp. 137-154.  

- “Une foule immense de moines. The Coptic Life of Aaron and the Early Bishops 

of Philae”. B. Palme (ed.).  Akten des 23. Internationalen Papyrologenkongresses, 

Wien, 22.–28. Juli 2001. Wien (2007), pp. 191–197. 

- “The Avenging Sword? Imperial Legislation on Temples in the 4th and Early 5th 

Centuries”. Dzino, D.; Strickler, R. W. (eds.). Dissidence and Persecution in 

Byzantium: From Constantine to Michael Psellos. Leiden (2021), p. 20. 

DILLEY, P. “Dipinti in Late Antiquity and Shenoute’s Monastic Federation: Text and 

Image in the Paintings of the Red Monastery. Zeitschrift für Papyrologie und 

Epigraphik 165 (2008), pp. 111-128. 

DOMINIC, R. “Koptos the Emporion. Economy and Society, I-III AD”. Topoi Orient-

Occident. Suppl. 3 (2002), pp. 179-198; G. Foucart. “Koptos”. Revue Archéologie 

31 (1897), pp. 135-142. 

DOMINICIS, A. De “Il problema dei rapporti burocratico-legislativi tra Occidente ed 

Oriente nel basso impero romano alla luce delle inscriptiones e delle 

subscriptiones imperiali”. Istituto lombardo di scienze e lettere, Rendiconti, 

Classe di lettere e scienze morali e storiche 87:4 (1954), pp. 329-487. 

DINGES, M. “Formenwandel der Gewalt in der Neuzeit: Zur Kritik der 

Zivilisationstheorie von Norbert Elias”. R.P. Sieferle; H. Breuninger (eds). 

Kulturen der Gewalt. Ritualisierung und Symbolisierung von Gewalt in der 

Geschichte. Frankfurt am Main (1998), pp. 171-194.  
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Festschrift E. Gaál, U. Luft, L. Török (Studia Aegyptiaca 17). Budapest (2002b), 

pp. 279–287. 

- “Fruhchristliche Kirchen im Gebiet des Ammon-Tempels von Luqsur”. Riimische 

Quartalschrift fur christliche Altertumskunde und Kirchengeschichle (2002c), pp. 

8-14. 

- “Die klassischen Wurzeln in Architektur und Dekorsystem der grossen Kirche des 

Schenuteklosters bei Suhag”. A. Egberts et al. (eds.). Perspectives on Panopolis. 

Leiden (2002d), pp. 115-131. 

- Christliche Architektur in Ägypten. Leiden (2003). 



PAISATGE I TERRITORI DE L’EGIPTE COPTE 

ARIADNA GUIMERÀ MARTÍNEZ 

 

514 

 

- Gewalt und religiöser Konflikt. Studien zu den Auseinandersetzungen zwischen 

Christen, Heiden und Juden im Osten des Römischen Reiches (von Konstantin bis 

Theodosius II). Berlin (2004).  

- Abu Mind II Das Baptisterium. Mainz (2004). 

- “Modalitäten der zerstörung und christianisierung pharaonischer 

tempelanlagen”.J. Hahn; S. Emmel; U. Gotter (eds.). From Temple to Church: 

Destruction and Renewal of Local Cultic Topography in Late Antiquity. Leiden 

(2008), pp. 299-335. 

GROSSMANN, P; HAFIZ, M. “Results ofthe 1995/96 Excavations in the North-West 

Church of Pelusium (Farama-West)”. MDIK 54 (1998), pp. 177-182. 

GROSSMANN, P; JARITZ, H. “Abu Mina. Neunter vorlaufiger Bericht. Kampagnen 

1977, 1978 und 1979”. MDIK 36 (1980), pp. 203-227. 

GROSSMANN, P; KOSCIUK, J. “Report on the Excavation at Abu Mina in Autumn 

1989”. BSAC 30 (1991), pp. 65-75.  

GROSSMANN, P.; MOHAMMED, M.A., “On the Recently Excavated Monastic 

Buildings in Dayr Anbâ Shinûda: Archaeological Report”. BSAC 30 (1991), pp. 

53–63. 

GROSSMANN, P; REICHERT, A. “Report on the Season in Fayran (March 1990)”. 

GottMisz 128 (1992), p. 12-22. 

GROSSMANN, P.; SEVERIN, H.G. “Reinigungsarbeiten im Jeremiaskloster bei 

Saqqara. Vierter vorlaufiger Bericht”. MDIK 38 (1982), pp. 188-201.  

GRÜNEWALD, T. “Der letzte Kampf des Heidentums in Rom? Zur postumen 

Rehabilitation des Virius Nicomachus Flavianus”. Historia: Zeitschrift fur Alte 

Geschichte 41:4 (1992), pp. 462-487.  

GRYSON, R. “Les élections ecclésiastiques au Ule siècle”.  RHE   68 (1973) pp.  353-



PAISATGE I TERRITORI DE L’EGIPTE COPTE 

ARIADNA GUIMERÀ MARTÍNEZ 

 

515 

 

404. 

- “Les élecdons episcopales en Orient au IVe siécle”.  RHE   74 (1979), pp. 301-

345. 

- “Les élections episcopales en Occident au IVe siècle”.  RHE 75 (1980) pp, 257-

283. 

- Scolies ariennes sur le Concile d’Aquilée. Paris (1980); M. Zelzer. “Bemerkungen 

zum Konzil von Aquileia 381”. I concili della cristanità occidentale. Secoli III-V 

(Studia Ephemeridis Augustinianum 78). Roma (2002), pp. 439-446. 

 

GWYNN, D. M.  “The end of Roman senatorial paganism”. Late Antique 

Archaeology 7:1 (2011), pp.135-161. 

- Athanasius of Alexandria: bishop, theologian, ascetic, father. Oxford (2012).  

- “Athanasius of Alexandria”. K. Parry (ed.). The Wiley Blackwell Companion to 

Patristics (2015), pp. 111-125.  

- “Christian Controversy and the Transformation of Fourth-Century 

Constantinople”. A. Busine (ed.). Religious Practices and Christianization of the 

Late Antique City (4th-7th cent.) (Religions in the Graeco-Roman World 182). 

Leiden - Boston (2015), pp. 206-220. 

HAAS, C.  “The Arians of Alexandria”. Vigiliae christianae 47:3 (1993), pp. 234-245. 

- Alexandria in Late Antiquity: Topography and Social Conflict. Baltimore (1997). 

- “Vetustus error extinctus est. Wann wurde das Serapeum von Alexandria zerstört? 

Historia 55 (2006), pp. 368-383. 

- Theophilus of Alexandria. London (2007).  

HÄGGMAN, S. Directing Deir el-Medina: the external administration of the Necropolis. 

PhD diss. Uppsala (2002). 

HAHN, J. Gewalt und religiöser Konflikt. Studien zu den Auseinandersetzungen zwischen 



PAISATGE I TERRITORI DE L’EGIPTE COPTE 

ARIADNA GUIMERÀ MARTÍNEZ 

 

516 

 

Christen, Heiden und Juden im Osten des Römischen Reiches (von Konstantin bis 

Theodosius II). Berlin (2004). 

- “Die zerstörung der kulte von philae. Geschichte und legende am ersten 

nilkatarakt”. J. Hahn; S. Emmel; U. Gotter (eds.). From Temple to Church: 

Destruction and Renewal of Local Cultic Topography in Late Antiquity. Leiden 

(2008), pp. 203-243. 

- “The Conversion of the Cult Statues: The Destruction of the Serapeum 392 a.d. 

and the Transformation of Alexandria into the “Christ-Loving” City”. J. Hahn, S. 

Emmel i U. Gotter (eds.). From Temple to Church: Destruction and Renewal of 

Local Cultic Topography in Late Antiquity. Leiden, Brill (2008), pp. 335-367.  

- (ed.). “Gesetze als Waffe? Die kaiserliche Religionspolitik und die Zerstörung der 

Tempel”. Spätantiker Staat und religiöser konflikt. Imperiale und lokale 

Verwaltung und die Gewalt gegen Heiligtümer. Berlin (2011), pp. 201–220.  

HAHN, J.; EMMEL, S.; GOTTER, U. (eds). From Temple to Church: Destruction and 

Renewal of Local Cultic Topography in Late Antiquity. Leiden (2008).  

HAMILTON, A. “Theodosius and Ambrose: The Church reconciled and 

reconciling”. Pacifica 9: 3 (1996), pp. 271-287. 

HANSON, P. C. The Search for the Christian Doctrine of God. The Arian Controversy 

318-381 A.D. Edinburgh (1988). 

HARDY, E.R. Christian Egypt: Church and People. New York (1952).  

- “The Egyptian Policy of Justinian”. DOP 22 (1968), pp. 22-41. 

HARRIS, J. D. “Introduction: the background to the Code”. Wood, I. N. (ed.). The 

Theodosian Code: Studies in the Imperial Law of Late Antiquity. London (1993), 

pp. 1-16. 

HARRIES, J. “Sozomen and Eusebius: The Lawyer as Church Historian in the Fifth 

century”. C. Holdswoorth; T.P.  Wiseman (eds.). The Inheritance of 



PAISATGE I TERRITORI DE L’EGIPTE COPTE 

ARIADNA GUIMERÀ MARTÍNEZ 

 

517 

 

Historiography. 350-900 (Exeter Studies in History 12). Exeter (1986), pp. 45-52. 

- “The Roman imperial quaestor from Constantine to Theodosius II”. The Journal 

of Roman Studies 78 (1988), pp. 148-172. 

- Law and Empire in Late Antiquity. Cambridge (1999). 

HARRISON, R.M. “Churches and Chapels of Central Lycia”. Anatolian Studies 13 

(1963), p. 136. 

HAYTER, T; NAVILLE, E. “Ahnas el Medineh (Heracleopolis Magna)”. 11 Memoir 

ofthe Egypt Exploration Fund. London (1894), pp. 13-17.  

HEATHER, P. Goths and Romans 332–489. Oxford (1994). 

HEBBLEWHITE, M. The Emperor and the Army in the Later Roman Empire, AD 235-

395. London (2017).  

HEIM, F. “Les auspices publics de Constantin à Théodose”. Ktéma 13 (1988), pp. 41-53. 

HEINEN, H. “Alexandria in Late Antiquity”. A.S. Atiya (ed.). Coptic Encyclopedia. vol. 

1. New York (1991), pp. 95-103.  

HEURTEL, C.; DAUMAS, F. Les inscriptions coptes et grècques du Temple d’Hathor à 

Deir al-Médîna: Suivies de la publication des notes manuscrites de François 

Daumas, 1946–1947. Bibliothèque d’Études Coptes 16. Cairo (2004). 

HIETALA, H. (ed.). Intrasite Spatial Analysis in Archaeology. Cambridge (1984).  

HODAK, S. “The ostraca of Deir el-Bachit and the Anatolios-Zacharias archive”. Coptic 

Society, Literature and Religion from Late Antiquity to Modern Times. 

Proceedings of the Tenth International Congress of Coptic Studies. Rome (2012), 

pp. 723-738.  

HODDER, I; ORTON, C. 1976 Spatial Analysis in Archaeology. Cambridge (1976).  

HOFFMANN, A. “Terrace and Temple: Remarks on the Architectural History of the 



PAISATGE I TERRITORI DE L’EGIPTE COPTE 

ARIADNA GUIMERÀ MARTÍNEZ 

 

518 

 

Temple of Jupiter in Baalbek”. H. Sader; T. Scheffler; A. Neuwirth (eds.). 

Baalbek: Image and Monument. Beirut (1998), pp. 279–304. 

HOFFMANN, F. Ägypten. Kultur und Lebenswelt in griechisch-römischer Zeit. Eine 

Darstellung nach den demotischen Quellen. Berlin (2000).  

HOLLWAY, D. At the Gates of Rome: The Fall of the Eternal City, AD 410. 

Massachusetts (2022). 

HOLSCHER, U. Excavations at Ancient Thebes 1930/31. Chicago (1932). 

HOOKS, B. Feminist Theory: From Margin to Center. Massachusetts (1984).  

HORNBOSTEL-HUTTNER, G. Studien zur romischen Nischenarchitektur. Leiden 

(1979). 

HORNBOSTEL, W. Sarapis-Studien. Zur Überlieferungsgeschichte, den 
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Figura 1. Mapa topogràfic general de l’Egipte Copte. 

 

 

(Font: Tallet, P. “Ayn Sukhna and Wadi el-Jarf: Two newly discovered pharaonic 

harbours on the Suez Gulf”. British Museum Studies in Ancient Egypt and Sudan. 

London (2012).). 
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Figura 2. Secció de Dues fases constructives, Ptolemaica i Romana, del recinte del 

Serapeum d’Alexandria.  

(Font: Mckenzie, J. The Architecture of Alexandria and Egypt (300 BC- 700 AD). Yale 

(2010).). 
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Figura 3. Fotografia d’orientació meridional del Serapeum d’Alexandria.  

 

(Font: autora). 
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Figura 4.  Maqueta del Serapeum realitzada pel Proyecto de Preservación del 

Patrimonio de la Biblioteca de Alejandría.  

 

(Font: Proyecto de Preservación del Patrimonio de la Biblioteca de Alejandría.) 
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Figura 5. Maqueta del Serapeum realitzada pel Proyecto de Preservación del 

Patrimonio de la Biblioteca de Alejandría.  

 

(Font: Proyecto de Preservación del Patrimonio de la Biblioteca de Alejandría.) 
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Figura 6. Columna de Pompeu (20.46 m x 2.71 m) situada a l’antic emplaçament del 

temple de Serapis.  

 

(Font: Autora). 
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Figura 7. Planta del temple dedicat a Serapis. 

 

(Font: Mckenzie, J. The Architecture of Alexandria and Egypt (300 BC- 700 AD). Yale 

(2010).). 
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Figura 8. Representació gràfica del complex del Serapeum d’Alexandria.  

 

(Font: Mckenzie, J. The Architecture of Alexandria and Egypt (300 BC- 700 AD). Yale 

(2010).). 
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Figura 9. Planta general d’ubicació del temple de Serapis a Alexandria. 

 

(Font: Mckenzie, J. The Architecture of Alexandria and Egypt (300 BC- 700 AD). Yale 

(2010).). 
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Figura 10. Planta del Temple de Kalabsa. 

 

(Font: Grossmann, P. “Modalitäten der zerstörung und christianisierung pharaonischer 

tempelanlagen”.J. Hahn; S. Emmel; U. Gotter (eds.). From Temple to Church: 

Destruction and Renewal of Local Cultic Topography in Late Antiquity. Leiden 

(2008).). 
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Figura 11. Planta realitzada per J. Hahn de l’antic temple dedicat a Isis que 

posteriorment es va convertir en l’església principal del complex de Philae dedicada al 

protomàrtir Esteve.  

 

(Font: Hahn, J. “Die zerstörung der kulte von philae. Geschichte und legende am ersten 

nilkatarakt”. J. Hahn; S. Emmel; U. Gotter (eds.). From Temple to Church: Destruction 

and Renewal of Local Cultic Topography in Late Antiquity. Leiden (2008).). 
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Figura 12. Planimetria general de l’illa del Temple de Philae. 

 

(Font: Hahn, J. “Die zerstörung der kulte von philae. Geschichte und legende am ersten 

nilkatarakt”. J. Hahn; S. Emmel; U. Gotter (eds.). From Temple to Church: Destruction 

and Renewal of Local Cultic Topography in Late Antiquity. Leiden (2008).). 



PAISATGE I TERRITORI DE L’EGIPTE COPTE 

ARIADNA GUIMERÀ MARTÍNEZ 

 

578 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

Figura 13. Un caballer (podria ser Sant Miquel) i altres figures coptes trobades al 

jaciment d’Abu Mina durant la campanya de 1906 dirigida per C. M. Kaufmann. 

 

(Font: Kaufmann, C. M. Die Ausgrabung der Menas-Heiligtümer in der Mareotiswüste: 

Bericht über die von C.M. Kaufmann und I. C. E. Falls veranstaltete Ausgrabung des 

Nationalheiligtums der altchristlichen Aegypter. 1. Periode. Cairo (1906).). 
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Figura 14. Planimetria de l’església d’Abu Mina realitzada per Judith Mckenzie. 

 

(Font: Mckenzie, J. The Architecture of Alexandria and Egypt (300 BC- 700 AD). Yale 

(2010).). 
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Figura 15. Ampolla amb un gravat de Sant Menas en el centre. 

 

(AN 1872.493. Font: Ashmolean Museum). 
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Figura 16. Plànol de la tomba de la basílica principal d’Abu Mina durant la primera 

fase.  

 

(Font: Mckenzie, J. The Architecture of Alexandria and Egypt (300 BC- 700 AD). Yale 

(2010).). 
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Figura 17. Plànol de la tomba de la basílica principal d’Abu Mina en la primera fase 

d’ampliació del recinte.  

 

(Font: Mckenzie, J. The Architecture of Alexandria and Egypt (300 BC- 700 AD). Yale 

(2010).). 
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Figura 18. Plànol de l’església de la tomba d’Abu Mina allargada. 

 

(Font: Mckenzie, J. The Architecture of Alexandria and Egypt (300 BC- 700 AD). Yale 

(2010).). 
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Figura 19. Plànol que mostra l’afegiment de la Gran Basílica a l’església de la tomba 

d’Abu Mina.  

 

(Font: Mckenzie, J. The Architecture of Alexandria and Egypt (300 BC- 700 AD). Yale 

(2010).). 
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Figura 20. Plànol de la Gran Basílica un cop està integrada amb l’església de la Tomba 

d’Abu Mina, de forma tetraconcava. 

 

(Font: Mckenzie, J. The Architecture of Alexandria and Egypt (300 BC- 700 AD). Yale 

(2010).). 

 

 

 

 

 

 



PAISATGE I TERRITORI DE L’EGIPTE COPTE 

ARIADNA GUIMERÀ MARTÍNEZ 

 

586 

 

 

 

 

 

 

 

 

Figura 21. Plànol de l’església de cinc passadissos d’Abu Mina.  

 

(Font: Mckenzie, J. The Architecture of Alexandria and Egypt (300 BC- 700 AD). Yale 

(2010).). 
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Figura 22. Estàtues femenines  trobades a Abu Mina durant la campanya de 1906 sota la 

direcció de C. M. Kaufmann.  

 

(Font: Kaufmann, C. M.  Die Ausgrabung der Menas-Heiligtümer in der 

Mareotiswüste: Bericht über die von C.M. Kaufmann und I. C. E. Falls veranstaltete 

Ausgrabung des Nationalheiligtums der altchristlichen Aegypter. 1. Periode. Cairo 

(1906).). 
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Figura 23. Plànol de la Basílica Nord d’Abu Mina realitzat per J. Mckenzie.  

 

(Font: Mckenzie, J. The Architecture of Alexandria and Egypt (300 BC- 700 AD). Yale 

(2010).). 
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Figura 24. Plànol general d’Abu Mina (ca. 1400).  

 

(Font: Bangert, S. “The archaeology of pilgrimage: Abu mina and beyond”.  L. Lavan 

(ed.). Late Antique Archaeology. Leiden (2008).) 
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Figura 25. Plànol d’Abu Mina realitzat per J. Mckenzie. 

 

(Font: Mckenzie, J. The Architecture of Alexandria and Egypt (300 BC- 700 AD). Yale 

(2010).). 
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Figura 26. Planimetria de l’església est de Kellis.  

 

(Font: Mckenzie, J. The Architecture of Alexandria and Egypt (300 BC- 700 AD). Yale 

(2010).). 
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Figura 27. Planimetria de l’església de Shams al-Din (Munisis).  

(Font: Mckenzie, J. The Architecture of Alexandria and Egypt (300 BC- 700 AD). Yale 

(2010).). 
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Figura 28. Reconstrucció axonomètrica de l’església petita d’Heracleòpolis Magna 

realitzada per Sheila Gibson.  

(Font: Mckenzie, J. The Architecture of Alexandria and Egypt (300 BC- 700 AD). Yale 

(2010).). 
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Figura 29. Part superior d’un arc de pedra calcària amb una nimfa muntant un monstre 

marí a Heracleòpolis Magna. La datació oscil·la entre finals del segle V i principis del 

VI.  

 

(Font: Brooklyn Museum.). 
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Figura 30. Moment de l’extracció de la tomba 14 dirigit per l’egiptòleg Josep Padrós i 

l’equip de la Universitat de Barcelona.  

 

(Font: Mascort, M.; Pons, E.;Agustí, B.; Algorri, E.; Amer, H.; Amer, I.; Castellano, N.; 

Erroux-Morfin, M.; López, A.; Martínez, J.; Mascia, L.; Munar, M.; Recasens, A. 

“Memòria dels treballs desenvolupats per la Missió Arqueològica de la Universitat de 

Barcelona-IPOA, en el jaciment d’Oxirrinc (Minia), Egipte. Campanya de 2020”. Nilus 

29 (2020).). 
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Figura 31. Estàtua del déu Osiris trobada a l’edifici de l’Osireion d’Oxirrinc.  

 

(Font: Mascort, M. “L’Osireion d’Oxyrhynchos: recherches archéologiques”. 

Oxyrhynchos, un site de fouilles en devenir. Colloque de Cabestany, 15 avril 2007. 

Nova Studia Aegyptiaca VI (2008).). 
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Figura 32. Fragment d’un papir que conté un passatge de l’obra de l’autor grec Euclides 

trobat a Oxirrinc.  

 

(Font: Projecte Oxirrinc de la Universitat de Barcelona.) 
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Figura 33. Relleu calcari amb Hèrcules i Aqueloos en forma de toro o el toro cretenc 

trobat a Oxirrinc. 

 

(Font: Brooklyn Museum). 
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Figura 34. Planimetria de l’església del monestir de Pbow. 

 

(Font: Mckenzie, J. The Architecture of Alexandria and Egypt (300 BC- 700 AD). Yale 

(2010).). 
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Figura 35. Seccions constructives del monestir d’apa Shenoute.  

 

(Font: Mckenzie, J. The Architecture of Alexandria and Egypt (300 BC- 700 AD). Yale 

(2010).). 
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Figura 36. Plànol de l’església del Monestir Blanc.  

(Font: Mckenzie, J. The Architecture of Alexandria and Egypt (300 BC- 700 AD). Yale 

(2010).). 
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Figura 37. Planimetria general del temple de Tripis a Atripe, ciutat natal de Shenoute.  

(Font: Grossmann, P. “Modalitäten der zerstörung und christianisierung pharaonischer 

tempelanlagen”.J. Hahn; S. Emmel; U. Gotter (eds.). From Temple to Church: 

Destruction and Renewal of Local Cultic Topography in Late Antiquity. Leiden 

(2008).). 
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Figura 38. Làmina de dibuix de les diferents tipologies de capitells que s’han trobat al 

Monestir Blanc. 

 

Font: (Mckenzie, J. The Architecture of Alexandria and Egypt (300 BC- 700 AD). Yale 

(2010).). 
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Figura 39. Secció i reconstrucció axonomètrica del Monestir Blanc de Shenoute 

realitzada per Sheila Gibson.  

 

(Font: Mckenzie, J. The Architecture of Alexandria and Egypt (300 BC- 700 AD). Yale 

(2010).). 
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Figura 40. Reconstrucció del Monestir Vermell.  

 

(Font: Mckenzie, J. The Architecture of Alexandria and Egypt (300 BC- 700 AD). Yale 

(2010).). 
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Figura 41. Planta del Monestir Vermell, realitzada per Sheila Gibson. 

 

(Font: Mckenzie, J. The Architecture of Alexandria and Egypt (300 BC- 700 AD). Yale 

(2010).). 
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Figura 42. Fotografia de la part oriental del complex basilical de Dendera que ens 

permet observar les columnes principals de la nau central i els motius decoratius 

pagans.  

 

(Font: Autora.) 
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Figura 43. Fotografia de la vessant occidental del complex de Dendera.  

 

(Font: De Agostini Editorial.) 
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Figura 44. Dibuix de les creus pintades a la paret posterior de l’església del Monestir 

Vermell dirigit per l’abat Bishuy.  

 

(Font: Mckenzie, J. The Architecture of Alexandria and Egypt (300 BC- 700 AD). Yale 

(2010).). 
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Figura 45. Planta de la basílica de Dendera, realitzada per Sheila Gibson. 

 

(Font: Mckenzie, J. The Architecture of Alexandria and Egypt (300 BC- 700 AD). Yale 

(2010).). 



PAISATGE I TERRITORI DE L’EGIPTE COPTE 

ARIADNA GUIMERÀ MARTÍNEZ 

 

611 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

Figura 46. Diferents planimetries d’esglésies triconques o amb tres absis de la zona de 

l’Alt Egipte, totes elles a la mateixa escala. D’esquerra a dreta: a i b) Dendera, c) 

Monasteri de Bishuy, també anomenat Monestir Vermell i d) Deir Anba Bakhum.  

 

(Font: Mckenzie, J. The Architecture of Alexandria and Egypt (300 BC- 700 AD). Yale 

(2010).). 
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Figura 47. Plànol de la basílica d’Hermòpolis Magna realitzat per Sheila Gibson.  

(Font: Mckenzie, J. The Architecture of Alexandria and Egypt (300 BC- 700 AD). Yale 

(2010).). 
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Figura 48. Plànol de la basílica de Marea (Hauwariya) realitzat per Sheila Gibson.  

 

(Font: Mckenzie, J. The Architecture of Alexandria and Egypt (300 BC- 700 AD). Yale 

(2010).). 
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Figura 49. Plànol de l’església circular de Pelusium realitzat per Sheila Gibson.  

(Font: Mckenzie, J. The Architecture of Alexandria and Egypt (300 BC- 700 AD). Yale 

(2010).). 
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Figura 50.  Planimetries de les esglésies nord i sud de Bawit.  

 

(Font: Mckenzie, J. The Architecture of Alexandria and Egypt (300 BC- 700 AD). Yale 

(2010).). 
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Figura 51. Reconstrucció de l’església sud de Bawit.  

 

(Font: Mckenzie, J. The Architecture of Alexandria and Egypt (300 BC- 700 AD). Yale 

(2010).). 
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Figura 52. Planimetries de les fases I, II i III de l’església principal de Saqqara.  

 

(Font: Mckenzie, J. The Architecture of Alexandria and Egypt (300 BC- 700 AD). Yale 

(2010).). 
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Figura 53. Fris reconstruït trobat en un contrafort-mur de maó de fang, situat a l’oest de 

l’església principal de Saqqara.  

 

(Font: Mckenzie, J. The Architecture of Alexandria and Egypt (300 BC- 700 AD). Yale 

(2010).). 
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Figura 54. Plànol del temple d’Amon que, posteriorment, es va convertir en un recinte 

militar i finalment, en un complex eclesiàstic.  

 

(Font: Mckenzie, J. The Architecture of Alexandria and Egypt (300 BC- 700 AD). Yale 

(2010).). 
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Figura 55. Plànol de Saqqara realitzat per S. Gibson.  

 

(Font: Mckenzie, J. The Architecture of Alexandria and Egypt (300 BC- 700 AD). Yale 

(2010).). 
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Figura 56. Mapa de les comunitats monàstiques i seculars coptes a la riba oest de Tebes. 

 

(Font: Cromwell, J. “Forgive me, because I could not find papyrus: the use and 

distribution of ostraca in Late Antique Western Thebes”. Using Ostraca in the Ancient 

World. (2010).). 
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Figura 57. Mapa on apareix representada a escala 1:1000 la Tebaida inclòs al volum III 

de la Description de l’Egypte (1809-1829).  

 

(Font: Institut Français d’Archéologie Orientale du Caire.) 
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Figura 58. Planta de l’Edifici sud del complex funerari de Tutmosis III reconvertit en 

església.  

(Font: Grossmann, P. “Modalitäten der zerstörung und christianisierung pharaonischer 

tempelanlagen”. J. Hahn; S. Emmel; U. Gotter (eds.). From Temple to Church: 

Destruction and Renewal of Local Cultic Topography in Late Antiquity. Leiden 

(2008).). 
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Figura 59. Fotografia zenital del frontispici del jaciment de Deir el-Bahari realitzada per 

l’equip d’Édouard Naville.   

 

(Font: Artefacts of Excavation: British Excavations in Egypt 1880-1980.) 
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Figura 60. Conjunt de fotografies realitzades per l’equip d’Édouard Naville durant les 

campanyes arqueològiques dutes a terme els anys 1904 i 1905. Totes elles formen part 

de l’extensa part de documentació gràfica que presentaven les memòries arqueològiques 

de l’arqueòleg suís.  

 

(Font: Artefacts of Excavation: British Excavations in Egypt 1880-1980.) 
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Figura 61. Planta de l’Església situada de la mil·lenària casa de Ramsès III.  

(Font: Grossmann, P. “Modalitäten der zerstörung und christianisierung pharaonischer 

tempelanlagen”.J. Hahn; S. Emmel; U. Gotter (eds.). From Temple to Church: 

Destruction and Renewal of Local Cultic Topography in Late Antiquity. Leiden 

(2008).). 
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Figura 62. Escultura de la deessa Sekhmet amb les faccions destrossades que es troba a 

Deir el-Bahari. L’estudi arqueològic d’Édouard Naville apunta a que la mà executora de 

l’acció iconoclasta fos un membre de la comunitat copta de la zona.  

 

(Font: Mckenzie, J. The Architecture of Alexandria and Egypt (300 BC- 700 AD). Yale 

(2010).). 
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Figura 63. Representació de la deesa Hathor en el temple dedicat al seu culte en el 

complex de Deir el-Bahari. 

 

(Font: autora.) 
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Figura 64. Plànol de l’església del complex funerari de Medinet Habu.  

 

(Font: Mckenzie, J. The Architecture of Alexandria and Egypt (300 BC- 700 AD). Yale 

(2010).). 
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Figura 65. Vista de detall d’una figura no identificada amb una inscripció on apareix la 

paraula “crist” en llengua copta i dues creus a la part superior i inferior.  

 

(Font: autora.) 
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Figura 66. Columna on s’hi representa el faraó RamsèsIII i la divinitat Ra-Horakhty, 

situada a l’estança oriental del temple principal dedicat a Amon.  

 

(Font: autora.) 
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Figura 67. Vista en detall de Ra-Horakhty, també anomenat “Horus a l’horitzó”,  on 

apareixen dos acrònims coptes IC (Jesús) i XC (Crist) localitzats en els trets facials de la 

figura. Així mateix, en la part superior de la corona, s’observa com, de nou, presenta un 

signe de violència intencionat.  

 

(Font: autora.) 
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Figura 68. Part superior esquerra de la capella dedicada en època copta a Sant Menat 

que pertanyia inicialment al Temple del déu Amón Djeser-set. Hi podem veure una 

sèrie de creus i l’abreviatura copta IC que correspon al nom de Jesús.  

 

(Font: autora.) 
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Figura 69. Cara externa del mur est, principal accés al temple dedicat a Sant Antoni, on 

s’hi veuen un nombre considerable de creus coptes.  

 

(Font: autora.) 
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Figura 70. Església copta de Deir el-Medina construïda al voltant del temple d’origen 

ptolemaic. S’observa l’ús de la tàpia i el tovot en els seus paraments. 

 

(Font: autora.) 
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Figura 71. Parament exterior del temple ptolemaic dedicat a Hathor on s’hi pot veure al 

faraó RamsèsIII amb les faccions esborrades amb una creu al costat.  

 

(Font: autora.) 
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Figura 72. Nucli de l’annex XXVI, complex sepulcre faraònic utilitzat per la vida 

monacal.  

 

(Font: Projekt Deir el-Bachît, Deutschen Archäologischen Instituts (DAI).) 
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Figura 73. Vista general de la planta sud-oest del complex monacal. 

 

(Font: Projekt Deir el-Bachît, Deutschen Archäologischen Instituts (DAI).) 
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Figura 74. Blocs reutilitzats d’una estructura prèvia egípcia amb grafits i diferents 

símbols i motius coptes a la cara externa est de l’església del complex monacal.  

 

(Font: autora.) 
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Figura 75. Porta d’entrada oriental de la zona monacal est.  

 

(Font: Projekt Deir el-Bachît, Deutschen Archäologischen Instituts (DAI).) 
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Figura 76. Figura d’un monjo copte orant a la TT 378.  

 

(Font: Projekt Deir el-Bachît, Deutschen Archäologischen Instituts (DAI).) 
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Figura 77.  Mur de maons de fang conservats de la façana est del monestir de Deir el-

Rumi. Fotografia de les excavacions de Schiaparelli dels anys 1903 i 1906. 

 

(Font: Archivio Fotografico Museo Egizio). 
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Figura 78.  Secció septentrional de la Vall amb estructures de maó que pertanyen al 

monestir de Deir el-Rumi.  

 

(Font: Archivio Fotografico Museo Egizio.) 



PAISATGE I TERRITORI DE L’EGIPTE COPTE 

ARIADNA GUIMERÀ MARTÍNEZ 

 

644 

 

 

Figura 79.  Brancal de pedra del Temple d'Hatshepsut amb evidències iconoclastes als 

seus cartutxos. 

(Font: Autora.) 
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Figura 80.  Vista de detall del brancal de pedra del Temple d'Hatshepsut amb evidències 

iconoclastes als seus cartutxos. 

 

(Font: Autora.) 
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Figura 81.  Iconografia faraònica del parament interior d'un dels murs del temple 

principal dedicat a RamsèsIII.  

 

(Font: Autora.) 
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Figura 82.  Vista de detall de la divinitat Ra-Horakhty amb signes iconoclastes a les 

faccions i la corona. Temple de RamsèsIII. 

 

(Font: Autora.) 
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Figura 83.  Vista de detall de la segona divinitat Ra-Horakhty amb signes iconoclastes a 

les faccions i la corona. Temple de RamsèsIII. 

 

(Font: Autora. 
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Figura 84.  Vista de detall de la divinitat Ra-Horakhty amb signes iconoclastes a les 

faccions i la corona. Temple austral del complex funerari de RamsèsIII. 

 

(Font: Autora. 
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Figura 85.  Cartutx faraònic amb destrucció iconoclasta i la inscripció d'una creu 

cristiana. 

(Font: Autora.) 
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Figura 86.  Brancal de pedra de Medinet Habu amb presència de crismons i signes 

iconoclastes facials a la figura esquerra. 

 

(Font: Autora.) 
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Figura 87.  Vista de detall del brancal de pedra de Medinet Habu amb presència de 

crismons i signes iconoclastes facials a la figura esquerra. 

 

(Font: Autora.) 
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Figura 88.  Mur exterior del Temple de Medinet Habu amb signes iconoclastes facials i 

creus coptes. 

 

(Font: Autora. 
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Figura 89.  Mur exterior del Temple de Medinet Habu amb signes iconoclastes facials i 

creus coptes. S'observa l'anagrama: ICX (Jesucrist). 

 

(Font: Autora.) 
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Figura 90.  Parament extern del mur perimetral de la fortificació de Medinet Habu amb 

presència de desenes de creus coptes. 

(Font: Autora.) 
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Figura 91.  Restauració d'un mur del temple dedicat a Hathor a Deir el-Bahari. 

Reutilització de blocs amb presència de creus. 

 

(Font: Autora.) 
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Figura 92.  Restauració de la cantonada d'un mur del temple dedicat a Hathor a Deir el-

Bahari. Reutilització de blocs amb presència de creus. 

 

(Font: Autora. 
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Figura 93.  Bloc de Deir el-Medina amb una creu copta. 

 

(Font: Autora.) 
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Figura 94.  Restauració de Deir el-Medina. S'observa la reutilització de blocs amb creus 

coptes. 

 

(Font: Autora.) 
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