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Prefacio.

El objeto de estudio de esta monografia es la(hagiografia como
fenomeno Cultural y a la vez politico que seinserta dentro de un contexto marcado por
{a necesidad de establecer una identidad ideol6gica y un ordenamiento institucional a la
Iglesia tardoantigua, devenida de improviso en religion de estado. Un Dios, un

emperador, unalglesia .....

Nuestro objetivo es demostrar que 1a hagiografia juegd un papel
destacado dentro de este proceso de evolucion doctrinal y dogmatica de la iglesia
relacionando teoria y practica religiosa dentro del marco de la formacion del
cristianismo. Para esefin tescatamos su valor politico e ideolégico durante los siglos
IVy Ven la construccion de solidaridades internas y en la legitimacion de los puntos de

vista teolégicos que las acompafiaban.

Creemos que los estudios de caso pueden significar un avance
concreto, y a la vez prudente, en la historia de la antigiiedad tardia, donde la
heterogeneidad de situaciones parece ser la Unica constante. Es por eso que hemos
elegido una figura poco reconocida, sinembargo central, de la historia del pensamiento
cristiano oriental; [Teodoreto de Citroy, cuya figura ha quedado inevitablemente
relacionada a los sucesos que rodearon los concilios de Efeso (431) y Calcedonia
(451), como ultimo gran defensor de la cristologia Antioquefia. Su fama como
teologo, exégetay polemista -y una supuesta falta de originalidad- ha oscurecido otras
facetas de su persondlidad como historiador de la Iglesia u hombre de letras. Por lo
tanto pretendemos rescatar el valor de esto ultimo con el objeto de establecer la
conexion entre vida pablica e intelectuat (que acaso sea la misma cosa) con algunos de
los escritos de corte histérico que pueden ser vistos como prolongacion de sus

opiniones teologicas.

En especial nos ocuparemos de una obra repetidamente citada pero
escasamente estudiada en profundidad, como es la Hrstoria Religiosa una j

compilacion de biografias de santos de la region de Siria de variable extension.! A

! Hasta la actualidad son pocos los trabajos de Teodoreto de Cirros que tengan una traduccion a lenguas
modernas. 1. Azema hatealizado una compilacion con sus cartas que describen las relaciones del
obispo de Cirros con personalidades civiles y eclesiésticas: Comrespondance, SC, 49,98, 111,
Paris, 1955, 1964, 1965. Sin embargo hasta el dia de hoy el mas importante editor y comentador de la
obra de Teodoreto es Pierre Canivet quién realizo la edicion de fa Graecarum _affetionum curatio,
SC 57 Paris, 1958. Junto a Alice Leroy-Molinghen realiz6 la primera edicion en lengua
modernadela Historia religiosa: L histoire des moines de syrie. SC 234-257, Paris, CERF,
1977-79. Preferimos el uso casi convencional del nombre Hrstoria Reljgiosa titulo con el cual se
conocié por primera vez en occidente. Hasta la actualidad los Gnicos trabajos extensos dedicados a la




partir de este trabajo intentaremos probar la intrinseca relacion entre los modelos
cristologicos que un sirio helenizado expresa en sus tratados exegéticos y dogmaticos

v los modelos ascéticos presentes en cada biografia; consideramos que esta relacion no
es del todo ingenua pues en un plano profundo de analisis la hagiografia tardorromana
representa {os esfuerzos de una Iglesia institucionalizada por activar mecanismos de
control social sobre elementos carismaticos dentro de efla que escapaban a su .
autoridad. Pero también representa la necesidad de legitimacion de un modelo]
antropologico derivado de la concepcion de la vida cristiana como una zardatio
Christs froto de Ja lenta maduracion de tradiciones locales expresadas en un contexto
cultural caracterizado por la situacion de frontera tanto politica como cultural.

Introduccion: Ld formacion de 14 ortodoxia cristiana.

Solo en tiempos recientes ha surgido una concepcion de la historia

de la Iglesia antigua como un lento proceso de unificacion y subordinacion de

estructuras e ideas a partir de un conjimto de situaciones heterogénegtffg_o_ﬂfitﬂrﬁi . /
en el siglo IV, una estructura homogenea(que monopoliza la conexion con lo sagrado. cf, > éu;wa )
Tratar los tortuosos derroteros que sigui6 la evolucion del cristianismo en sus tres Al
primeros siglos constituye un problema de dificil resolucion que atn no se ha agotado, ( ; ¢

y que supera ampliamente los objetivos de este tmbajd; sin embargo queremos sefialar ey ?

algunas lineas introductoras que expliquen brevemente el proceso de transformacion del
cristianismo como estructura y como jerarquia.2 La constitucion del cristianismo
catdlico forma patte de un doble proceso, que podemos llamar de redoccidn a la
vnrdad por el cual se subordinan todos los elementos a un centro unificador.

Reconocemos este proceso de redvccion 4 /2 uoidad en el progresivo monopolio -

HR  pertenecentambiénaP. Canivet Histoire d une entreprise apologétique au Ve siécle, Paris,
1958. y Le monachisme syrien selon Théadoret de cyr. 7héologre historigue 42, Paris 1977.
2 para un cuadro mas detailado de la evolucion institucional y doctrinal del cristianismo remitimos al
/&m aytor a los siguientes titulos ya clasicos: Elliot-Binns, L.E. Galilean Christianity. Londres, 1956,
Damelu J. Lathéologie du judéo-christianisme. Paris, 1958 Bauer, W. Orthodoxy and heresy in
eacliest Chirstianity. Filadelfia, 1971. . Frend, W.H.C. 7Zowa and countcyside in early
Chorstianity” en Naker, D. (ed.) The church in town and countryside,Oxford, 1979, pp. 25-42.
Neusner, J. Judaism in the begining of Christianity. Londres 1984. Simos, M Los primeros
cristianos. Buenos Aires, 1993 (1952). Simon, M & Benoit, A  El judaismo y el cristianismo
primitivo. Barcelona, 1972. Puente Ojea, Gonzalo [deologia e historia. La formacion del
cristianismo como fenémeno ideolégico. Madrid, 1974; Idem. Fe cristiana, Iglesia, poder. Madnd,
1991. Theissen, Gerd Estudios de sociologia del cristianismo primitivo. Satamanca, 1985. En los
" Gltimos afios han aparecido excelentes monografias acerca del tema como Miguez, Nestor Nowis
sobre ef Cristianismo primitivo en Zurutuza, H. Botalla, H. (Comps.) Pervivencias y
mutaciones culturales Rosario, 1995, pp. 23-31. idem Chstianismo pramityvo: jSinsgogas rvrales
cristianas? en Zurutuza, H. Botalla, H. Bertelloni, F. (Comps.) El hilo de Ariadna. Del
tardoantico al tardomedioevo Rosario, 1996, pp. 19-33. Vidal Manzanares, C. El
Judeocristianismo palestino en el siglo I. De pentecostés a Jamnia. Madrid, Trotta, 1995.




de una minoria de especialistas en la conexion con lo sagrado y la cristalizacion de un

corpus de ideas que, bajo la autoridad de esta elite, se convierte enla fe cristiana.

A]poyadg7 en categorias provenientes de la filosofia clasica, o
cristianismo echara mano a un universo de conceptos sobre el caracter de Dios y su
relacion con el mundo donde juegaun papel fundamental la idea de revelacidn ya que
estas ideas sobre el cosmos no seran (como lo era para judios y paganos) una cuestion
de creencia personal sino resultado de la manifestacion divina desconectada de todo
tipo de especulacion. Este dogma, que adquirira en el siglo I'V 1a forma del trinitarismo
paulino ser4 Ja base legitimante de una estructura jerdrquica que asumir4 el caracter de
orfodoxia desplazando a manifestaciones alternativas en un proceso de definicion y

redefinicion de las ideas en circulacion.

Paralelamente al proceso de unificacion ideologica, se estructura
y jerarquiza la comunidad cristiana creando un cuerpo de especralistas sobre lo
sagrado aislado del resto de los fieles cuya cabeza autoritaria a nivel municipal sera el
obispo, quién se transforma durante los siglos I y 11 dC en la maxima autoridad de una
- cadena jerarquica extendiendo su poder a los temas dogmaticos. La constitucion de
una elite dirigente extraida de aquellos sectores con mayor poder econémico es
consecuencia de la privatizacion del prestigio y el poder por estos miembros ricos de
cada comunidad rompiendo el igualitarismo (real o ficticio) en la organizacion interna

primitiva sobre el que se basaba la estructura comunal cristiana. Progresivamente el

obispo, gracias a su posicion social y poder economico deja de ser un miembro de la -

comunidad con funciones especificas para elevarse sobre el resto lo que supuso la
neutralizacion de las formas de liderazgo carismatico dentro de la iglesia,

burocratizando progresivamente la conexion entre o divino y lo humano.

Este primer paso de concentracion de la autoridad supopia la
unificacion de las distintas asambieas cristianas (herederas de la sinagoga judia) de cada
ciudad bajo la autoridad organizativa y dogmatica del obispo, cuyo papel se transforma
en una compleja red de funciones que puede aparecer como vn sacerdote, va politico,
un réfor, un junsia, vn juez, pero ef resullado linal es una conyuacion de lodas ellas’.
La consolidacion de su poder se debe a la institucionalizacion del prestigio social de
ciertos personajes dentro de la comunidad cristiana, combinando el pader religioso y el
laico, transformandose en el lider de la comunidad y regulando todos los aspectos de su

vidd. Sin embargo esta centralizacion nunca fue completa; diversas razones hicieron

3 Teja, R. La cristianizacion de fos modelos cldsicos: £ Obispo en Falque, E. Y Gascon, F. (Eds.)
Modelos ideales y practicas de vida en {a antigiiedad clasica. Sevilla, 1993. p. 213.




que surgieran estructuras jerarquicas paralelas e incluso la supervivencia de otra forma
de liderazgo cuya influencia escapaba a las redes de poder tendidas por una naciente

. e s 4
anistocraciacristiana.

_ Unido a esta transformacion del caracter del obispo, y como
consecuencia de la extension de la mision evangelizadora de los primeros siglos (que
sigui® un patroén geografico que imitaba las vias de comunicacion del comercio y la
administracion romanas y en mayor medida las relaciones existentes entre distintos
nacleos urbanos); se extendieron redes sociales que relacionaban las distintas
comunidades cristianas a través de lazos jerarquicos con comuaidades madres que
alcanzaban su posicion de preeminencia gracias a su riqueza o su relacion con la
administracion imperial. No debemos sorprendernos por lo tanto que la estructura de
poder de la Iglesia coincidiera progresivamente con la del imperio romano. Los grandes
centros urbanos (Roma, Alejandria, Antioquia, Efeso, Cartago) no tardaron en obtener
un fugar privilegiado dentro de las distintas Iglesias, mientras que otros centros que,
como Jerusalén, tenian un lugar destacado perdieran, por distintas razones, su original
prestigio. De esta manera los modelos de patronazgo urbanos se extendian a nivel
regional, formando redes gracias a las cuales las elites cristianas de diferentes ciudades
se estructuraban en torno a obispos que por su prestigio alcanzaban la preeminencia
legitimada por su caracter apostolico, es decir el derecho aparente oreal arelacionar
su origen con uno de los discipulos directos de Cristo; esta legitimidad tenia un doble
caréctet, por un lado aseguraba la transmision de la ortodoxra y por otro esta autoridad
se extendia al plano de la organizacion y al derecho de la consagracion por medio de la
imposicion de manos.5 De igual manera otros grandes centros funcionaron a menudo
como puntos de irradiacion, transformandose en comunidades madres de otros -
obispados, creando redes de solidaridad y de identidad comun que les conferia especial

autoridad sustentadas por relatos que situaban los origenes comunitarios en la primera

41a eclesiologia primitiva de la D7dayé describe una situacion para fines del siglo I y principios del
II que contrasta con la situacion que se encuentra a partir del siglo III. El poder carismatico de los
predicadores itinerantes gozaba de un extendidorespeto, en cambio los poderes episcopales no aparecen
con la centralidad que tendran en los siglos siguientes, incluso se hallaban duplicados y existia una
ambigtedad en los roles directivos de las comunidades cristianas. por ejemplo ver Crdnica de Seert.
Ed. Mgr. Addai Scher, PO, 7, 95-203.

5Un ejemplo claro de lo temprano de éste poder son {as cartas de Clemente de Roma a los Corintios
en ef siglo 1. Estos documentos nos muestran como funcionaban los {azos de autoridad entre distintas
comunidades en los que Roma alcanzaba una posicion de prestigio especial gracias al hecho
(expresado en una tradicion no siempre aceptada como real) de haber tenido como obispo al mismisimo
principe de los apostoles Pedro. Ver Clemente De Roma First Fpistie to the Coriathians en en
A. Roberts & J. Donaldson (eds.) Ante nicene fathers. The writings of the Fathers to AD 325. Vol. I
Nueva York, 1890. pp. 5-21. También ver Quasten, Johannes Pairologia. 2 Vol. Madrid, BAC,
1968 (1953). pp. 53-63.



generacioncristiana’. La swcesion apostélica entendida como la transmision de la
catedra episcopal, o la consagracion de un obispo por otro con el cual lo une una
relacion de dependencia fue el origen de redes institucionales y solidarias basadas en la
idea del mantenimiento de la ortodoxia por medio de las ensefianzas transmitidas de

. . 7
generacion en generacion.

Estas redes de poder se extendian al plano ideolégico creando
ambitos de circulacién de ideas y difundiendo el uso de determinados textos
(aceptando su cardcter revelado) o de ciertas tradiciones exegéticas bajo control de las
cétedras episcopales que varid la constitucion del canon cristiano a través del tiempo y
el espacio durante varios siglos. De hecho establecer un corpas homogéneo de textos
revelados no fue una tarea lineal ya que la produccién y circulacién de los textos
estaban unidas tanto a la difusion de los puntos de vista teologicos como de la
extension de las cadenas jerarquicds que los sustentaban y ain a fines del siglo III cada
comunidad aceptaba o rechazaba textos de acuerdo a su propia concepcion de la vida

cristiana y a sus tradiciones, y {os difundia en 1a medida que su autotidad lo permitia.3

En conclusién, enlaactualidad podemos hacer una descripcion del
cristianismo de los tres primeros siglos de nuestra era que nos permite poner en duda
la imagen de un movimiento monolitico y univoco, dejando paso a una m4s compleja
donde vemos desplegarse un abanico teologico y organizativo donde conceptos como
ortodoxia y herejia nos parecen anacronicos. En un contexto donde el principio de
 autoridad esta atn fragmentado y donde el poder coactivo de Ja Iglesia es en extremo
{imitado, debemos conformarnos con una situacién heterogénea, fragmentaria e
insuficientemente documentada donde la Iglesia conforma una vaga federacion déonde
los puntos de vista teolégicos estan escasamente definidos y por lo cual en la (7. wn
actualidad es preferible hablar de cristranismos mas que de cristrianisoro. ’

q Las historias de la evangelizacion de Edesa en Alta Mesopotamia (atribuida a Addai un discipulo v\' 5
directo de Cristo) y de Alejandria de Egipto atribuida a San Marcos, son ilustrativos en este punto. Para )) ;C'V :
Edesa ver Eusebio HE, I, 13; en el caso de la Evangelizacion de Egipto ver Severus ibn al- /
Mugqaffa’ History of the Patriarchs of the Coptic Church of Alexandria 1 From Sajnt Mark to

Theonas (300 BC). Arabic text Edited transfated and annotated by B. Evetts. enPO 2, pp. 135-148.

7 Conjuntamente con una cadena de sucesion que se remontaba a la primera generacion cristiana, otras
formas simbolicas, como el culto a los martires, sustentaron la construccion de ia autoridad de ciertas
ciudades. Como ha observado Peter Brown el culto en torno a ciertos santuarios contribuy6 al
fortalecimiento de fos centros urbanos reforzando su protagonismo politico. Brown, P. The cuit of
the saints. Its rise and function in Latin Christianity. Chicago, 1981.

8 Sobre la formacién del Canon cristiano ver Burkitt, F.C. The gospel History and it's
transmition. Edimburgo, 1906. Trebolle Barrera, J Biblia Judia y Biblia cristiana. Introducciona
la historia de la Biblia, Madrid, 1993. En el caso particular de {a formacion del canon siriaco ver
Voobus, A. Studies in the history of the Gospel text in Syriac. Lovaina, 1951.




Sinembargo la nueva situacion que trajo la alianza estratégica entre
~ la Iglesia (o al menos un sector de ésta) y el estado romano en el siglo IV impuso
cambios que aceleraron este proceso de redwccida a /4 vardad tanto en el plano
institucional como en el dogmatico. El nuevo poder que alcanzaran los obispos
cristianos gracias a sunueva posicion de interfocutores con el estado romano gracias al
apoyo de los emperadores de la dinastia constantiniana, les permitira ejercer un nuevo
control sobre sus propias diocesis e incluso fuera de ellas donde hasta ese momento
habia habido una tenue relacion de autoridad moral. La coercion estatal y 1a posibilidad
de intercambios regionales mas amplios y fluidos gracias al status de religio licita
permiti6 la fijacion de una estructura juridica y paralelamente una cristalizacion de la
doctrina con los primeros concilios ecuménicos que abren un periodo donde se
formalizo und estructura que habia existido de hecho durante los tres primeros siglos y
que favoreci6 la regionalizacion del poder de ciertos obispos coincidiendo con la

estructura politica del imperio romano.

Esta jerarquizacion de las estructuras juridicas supuso
necesariamente una uniformizacion del dogma cristiano; en este sentido el concilio de
Nicea (325) significo el triunfo definitivo del tripitarismo paulino, y a fines del siglo
IV la trabajosa imposicion del bando Somousiano 1levo al centro de la escena al
debate sobre la relacion entre las hipostasis de la trinidad en especial en el momento de
la encarnacion. Este debate no se desarroll6 -como cabria esperarse - en los aislados
claustros intelectuales, sino que adquirio un caracter popular, ya que detras de cada
obispo se encolumnaba toda la comunidad en defensa de aquellas ideas que eran

consideradas un legado apostélico que la sucesion episcopal habia garantizado.

Muchos estudiosos han pretendido interpretar la historia de los
concilios cristologicos de los siglos Vy VI y la posterior separacion de las iglesias
orientales no calcedonianas como consecuencia de movimientos nacionalistas o
sociales, reactivos al poder imperial cuyas liturgias se expresaban en lengua vernicula.
Por supuesto creemos que esta generalizacion es por lo menos apresurada. Con
respecto a las disputas cristologicas de lo siglos V'y VI varios autores han sostenido el
cardcter nacionalista de las Iglesias monofisitas de Egipto y Siria y en consecuencia el
cristianismo en estas regiones fue el vehiculo de una resistencia cultural al dominio%
Imperial por el cual las poblaciones autéctonas de Siria y Egipto hallaron una forma

simbolica de resistencia al Imperio.? Sin embargo esta tesis ha mostrado su

9 Woodward, E.L. Christianity And Nationalism in the Later Roman Empire. Londres, 1916.
Stein, E. Historire du Bas-Empire. Vol. II, Paris, 1949. Voobus, A. 70 orgin of the
mtonophisite church in Syria and Mesopotamid' en ChH 42 (1973) pp.17-26. Momigliano, A.




insuficiencia para explicar la separacioh de las Iglesias copta y sirio o;iodoxa. 10 Es
necesario por {o tanto buscar alternativas que nos permitan explicar cuales fueron os
desencadenantes del conflicto; de hecho creemos factible hallarlo no en las identidades
&tascas sino en las nuevas formas de identidad surgidas de los cambios politicos y
sociales de la antigiiedad tardia que tienen que ver con los cambios en la sociedad

urbana de su tiempo.

La expresion de la alteridad barbara en el mundo clésico estuvo
marcada por una evolucion que va desde la simple identificacion del otco con aquel que
desconoce el griego, hasta la asociacion que hace Herodoto del barbaro como antitesis
de la vida civilizada de la w5\ ¢$, esta precepcion fue dominante en la literatura
clasica perviviendo en las tradiciones urbanas del periodo helenistico y romano en la
oposici6n entre 1a alta cultura letrada de las ciudades expresadaen su watdela, yd
campo circundante, portador de una cultura agrafa y caracterizada por el uso las

lenguas de los pueblos conquistados. 11

La literatura cristiana en lengua vernacula expresaria una

concepcion particular del cristianismo independiente de la corriente helenistica del que

la elite helenizada del imperio permanecio ajena a ella debido a las infranqueables
barreras idiomsticas.'> Pero a partir del siglo IV - con el lento declive de las elites
urbanas- la /egeva gricga pierde su papel hegemanico en la expresion de los ideales
culturales de la elite al mismo tiempo que las lenguas vernaculas empiezan a tomar
protagonismo como lenguas intelectuales. En Siria y Mesopotamia a partir del siglo IV
dC las elites cristianas van abandonando progresivamente el griego como lengua de la

Algunas observaciones preliminares sobre fa "oposicidn religiosa " al Imperio romago en De paganos

Judios Y Cristianos, México, 1992 (1987), pp. 202-233.

10 A H.M. Jones hizo una critica en muchos aspectos valida en su articulo Wereancient beresies

soctal or national movemenrs i disguise? en JThS n.s. 10 (1959). pp. 280-298. Cf. Frend,
W. H. C. The rise of monophysite movement. Cambridge, 1972.

11 Sobre la cuestion de Ja alteridad cultural en la antigiledad clasica han corrido rios de tinta. Nosotros

nos remitimos a la obra de Frangois Hartog, Le miroir d'Hérodote. Essai sur la represéntation d

L'autre. Paris, 1991. Idem Memoria de Ulises. Relators sobre {a frontera en la antigua Grecia. Buenos

Aires, 1999.

12 Sobre Las barreras culturales que los griegos levantaron frente a sus vecinos barbaros remitimos al
al lector al brillante articulo de A. Momigliano La culpa de los griegos. en Ensayos de
historiografia antigua y moderna. México, 1993 (1977), pp.17-28. La ilusion de hallar un
cristianismo barbaro hatenido especial empuje en el terreno de los estudios semiticos donde se ha
querido ver un cristianismo en estado puro, para tal caso ver Murray, R.H. , Symbols of church
and kingdom. A study in early Siriac tradition. Cambridge, 1975
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alta culturay para el siglo VII no sin antes haber asimilado una multitud de conceptos
13

de origen griego.
La ambigiiedad frente al griego como vehiculo de expresion
intelectual es reflejo, como veremos de la mutacion hacia nuevas formas de
identificacion en la antigiledad tardia que suplantan las formas clésicas centradas en Ia
oposicion griego-barbaro relacionadas con la decadencia de la vida municipal del
imperio tardio, las cuales permiten el dscenso de los obispos locales al ocupar , al
menos en laparte oriental, el lugar de la viejas aristocracias municipales empobrecidas
por el creciente peso fiscal; esto explica en cierta medida por qué la comunidad cristiana
reemplaza 4 1a comunidad de la TéX\1$ como forma de identificacion en el paso del
imperio romano tardio al imperiobizantino. De esta manera durante los siglos IV y V
las formas de identificacion dentro de la elite han mutado, desplazando los valores
civicos y las formas culturales que los sustentan sustituyéndolos por una nueva forma
de identificacion donde la Romanitas deviepe cristianay el ofro deja de ser lo
opuesto a la vida civica para convettirse en lo opuesto a la vida cristiana, el idolatra, el
hereje. Este nuevo lazo de identificacion tiene por centro también a la ciudad, pero
sobre bases simbolicas distintas; el obispo (como sucesor de los apostoles), los
martires y santos (alrededor de cuyo culto se construye la identidad) ocupan el lugar de
los héroes y dioses que identificaban 4 la ciudad clasica. Por lo tanto los lazos
solidarios entre las elites del imperio recientemente cristianizadas dependen del dominio )

J

de nuevos codigos culturales y de canales distintos al ideal civico, incorporando a la

/l\

iglesia como nexo y borrando la distincion urbano ~ rural tipica de la fmuguedad

clasica.

PRIMERA PARTE: El contexto histérico de la Historia Religiosa.

1. Los ideales de 14 cultura griega

Al encarar cualquier estudio de Historia Cultural en el marco del mundo
tardoantiguo se hace ineludible referirse, al menos brevemente, al concepto de
wavde{a . Este término originalmente fue generalizado por ef filésofo Aleman Werner

13 Brock, Sebastian, fHom antagonism to assimilamon: Syriac attitvdes o Greek Learning en
Nina Garsoian, Thomas Mathews and Robert Thompson (Eds.) East of Byzantium: Syria and Armenia
in the formative period. Washinton, Dumbarton Oaks, 1982. pp. 17-34




Jaeger 14y se ha convertido en sin6nimo de lo que los estudiosos consideran la
"culturaclasica’, esto es, aquellas manifestaciones del alto mundo intelectual en lengua
griega que desde por 1o menos el siglo VIII a.C. se desarrollaron en {a cuenca del
mediterraneo oriental y se extendio a partir del siglo 11l a.C. al occidente latino. Este
sistema educativo (como lo define Jaeger) se basaba en un4 tradicion literaria-filosofica
de matriz urbana que se remontaba a los poemas homéricos y se habia convertido en el
simbolo de 1a unidad cultural de las elites de las ciudades griegas primero, y luego del

mundo romano-helenistico.

La definici6n de wa 1€ La como sistema de ideas distintivo de Grecia se apoy6
e el mito de la excepcionalidad de la cultura griega en el contexto mediterraneo
antiguo. El milagro griego -es decir la filosofia y la democracia- colabor6 en Ja
construccién de la oposicion griego-barbaro como una polaridad irreconciliable.
Frente al mundo helénico de la w6 x\1$ se oponia el mundo de la barbarie en sus dos
formas: el despotismo oriental y el satvaje primitivo; esta dicotomia sustent6 durante el
periodo helenistico y romano el poder de una elite urbana poseedord de los grandes
1atifondia.

Peter Brown retoma esta concepcion pero desde una perspectiva mas
historiografica que filoséfica ya que se ha interesado por el plano politico y social de la
cultura tardoantigua y la ha definido como aquella cu/turs compartrda de las elites -
helenizadas del mundo Grecorromano tardio, por los funcionarios locales y fos
administradores Imperiales y cuya extension no iba mas alla de las ciudades del litoral
mediterraneo; en efecto, para Brown ld cultura es el medio de comunicacion
ptivilegiado por el cual las elites de la antigiiedad tardia expresaron su distancia social
de aquellos quienes eran sus inferiores; controlando la movilidad social de los distintos
estamentos sociales y, como consecuencia, su acceso al poder politico; creando una red

entre las distintas elites urbanas a lo largo del Mediterraneo.

Al crear este ambito de cu/turscompartida ésta no solo promovia la union de las
elites urbanas a lo largo del Imperio asegurando una identidad comun, sino que
también consolidaba el mayor legado de la antigiiedad clasica; el derecho de los
ciudadanos de las ciudades del imperio al acceso a situaciones de poder a través de la
retarica la cual constituye la mas poderosa arma de persuasion que detenta la elite frente

al soberano y funcionarios imperiales. Su educacion, su origen familiar y la posicion

14 Jaeger, Werner Paideia. México, 1993 (1933). Idem Cristianismo_primitivo y Paideid
Griega. México, F.C.E., 1993 (1961). También es conveniente tener en cuenta la clasica obra de C.
Cochrane, Cristianismo y cultura clasica, México, 1992 (1939) que desde una perspectivaalternativa
se preocupa por la misma tematica.




de patronos de sus ciudades - a través de las obras evergéticas - les conferia el
prestigio suficiente para legitimar su poder y ser objeto de la obediencia de quienes
gozaban de su proteccion. Estos eran los pilares, junto con [a posesion de amplias
extensiones de tietra, sobre los que la elite de |a antigiiedad tardia sustent6 su posicion
en la sociedad proyectando el ideal de intermediatios entre el soberano y los subditos.
Si bien la retorica, como sefiala Peter Brown se habia transformado a lo largo de la
antigedad tardia en un lenguaje cristalizado y carente de originalidad, seguia
constituyendo la forma de comunicacion entre elite y la administracion imperial en la
que tanto los gobernantes como {os gobernados alegaban, con persistencia, saber como
dirigirse unos con otros como "compaileros servidores de las musas” ya que ambas
partes hacian uso del mismo codigo para conservar la autoridad. Si las peticiones y los
consejos iban a ser tomados en cuenta si se hacian en la forma correcta, entonces una

. . , : . 15
orden, si se encuadraba en el mismotono, debia ser cumplida.

En efecto, del soberano se esperaba la sensibilidad ante las peticiones de la elite
en virtud de lo que unia a aquellos que, como él, compartian la ratdeia segun del

modelo platonico del "rey filosofo" transformando a la retérica en un control de la

ste acseso al poder se traducia en el derecho a la libre expresion de la elite,
ldArapgeoia algcual seaccediaporia punia (Amistad)queuniaa sus miembros
con. ero esta no era la Gnica manera de ejerce%r la rappeoia, habiaun
€érsonaje que 4 través del abandono del mundo y la ascé;z‘is se convertia en el espiritu
libre que la ejercia por si mismo, el filésofo, que adquiria por su superioridad moral el
derecho de ejercer la libre expresion frente al poder. Sin embargo no nos debemos
engaiiar por este modeloideal yaque la politica del imperio romano tardio estuvo lejos
<de ser ingenua cortesia y detras de las cristalizadas formas de comunicacion entre poder

y elite se esconde una intrincada red de influencias que unian al estado con las elites

urbanas donde las grandes distancias que separaban la corte imperial de las provincias

creaban y complejo juego de equilibrio entre los intereses de los funcionarios centrales

ylaelite.

2. Cristianpismo v waivdeia

La historia de la relacion entre el cristianismo y la cultura helénica comienza en el
mismo siglo I cuando la doctrina de Jesus, un milenarismo rural y semitico, entra en

un progresivo proceso de helenizacion con la sintesis paulina del mensaje cristiano y

15 Brown, Peter Power and persuation in {ate Antiquity. Towards a Christian empire. University of

Winsconsin press. 1992.




se extendera a lo largo de los siglos I1 y I gracias a la tradicion de los apologistas y de

laescuelaalejandrina.

Gracias a la lengusa griega los cristianos contaron con un vehiculo de
comunicacion universal que les permiti6 difundir sus ideas por todo el ambito
mediterrdneo, ademas el griego doto al cristianismo de los medio culturales que le
permitieron alcanizar los mas variados gtupos humanos. En tiempos de Jesucristo el
griego era la verdadera liggua funcadel mundo mediterraneo capaz de ser comprendido
desde el Eufrates hasta Espaiia, con éf la secta judia se transformo6 en una religion de

caracteruniversal.

El cristianismo, en su version helénica, abandoné los estrechos margenes de la
cultura rural judia para convertirse en una religion urbana y helenizada, ya que un
fiuevo grupo social se apropi6d de su mensaje; primero los Judios helenizados del
mediterraneo oriental, y luego sus vecinos paganos adoptaron (y reformularon) e
ctistianismo postergando su expresion rural y milenarista de los campesinos galileos, a
por lo menos und existencia marginal y en su lugar aparece el patrisgrcalismo del

amor paulino expresion de las expectativas de las poblaciones urbanas del imperio.16

En este sentido el mensaje Paulino no es menos heredero de aquel de Cristo que
de latradicion cultural clasica, Jaeger siguiendo el caminoqueinicid Gustav Droysen,
habla de un doble proceso, el de Cristianizacion del mundo clasico paralelo al de

helenizacion del cristianismo:

Con el uso del gricgo penelra en ef pensagento cristiano (odo va mundo de
conceplos, calegorids inlelectuales, metdforas feredadas v sutiles connotaciones. La
explicacion obvia de [a rdprda asimiacion de su ambiente gue efectian [as primerns
genersiciones costands es, desde lvego. 1) el que ef costianismo ers ug movimiento
Judio y [os judios estaban ya belenizados en trempos de San Pablo; no solo los judios
de la didspora sino lambien, en gran medida, los oe Palestina misma y 2) ef gue fuern
precisamente esta porcion helenrzada del pueblo fudio bdcia la que se volvieran eq

primer luygar los misioneros cristianos. V7

Pero no sera hasta fines del siglo II1 y principios del IV cuando el cristianismo
acceda a los mas altos estamentos de la sociedad. Hasta ese momento la altamente

educada elite imperial habia sido impermeable al discurso cristiano; y este, a pesar del

16 Theissen, Gerd, Op. Cit. 1985 Cap. 7
17J':=1eg(=:r, W. Op. Cit. 1961, p. 14.



gran poder acumulado y del creciente numero de adeptos, no podia romiper por si solo
la barrera que lo separaba de los rigidos patrones del paganismo de la elite imperial, su
acceso a posiciones de poder se debi6 a la inesperada conversion de Constantino y
plante6 nuevos problemas que harian de los siglos IV y V un punto de inflexion en la
historia del Cristianismo. |

Desde los afios sesenta se ha generado un mayor interés por parte de los
historiadores en los procesos culturales desde un punto de vista nuevo que a diferencia
del enfoque de historia intelectual casi filosofica representada en 14 obra de Jaeger,
se interesa por la articulacion del mundo intelectual y politico dentro del mundo antiguo.
L4 compilacion de Arnaldo Momigliano £/ coaflicto eaire paganismo y
Cristianismo en ef siglo I'V 18 hafijado el punto de partida de un debate acerca de
la relacion entre el cristianismo y la cultura clasica; sin querer adentrarnos en fa
discusion sobre la pertinencia de conceptos como "coniflicto” o "competencia” esta
publicacién ha puesto en discusion la necesidad de un cristianismo advenedizo de

generar un discurso que le permita controlar aquellos canales de acceso al poder.

La construccion de un Discurso totalizador cristiano permite (como sefiala
Averil Cameron) a la retérica Cristiana apropiarse de los métodos y temas de {a alta
retorica prevaleciente en el siglo I'V, para asi legitimar su nuevo poder politico. Esta 1
autora presenta el mundo de la alta cultura, como una areria donde cristianos y paganos
compiten (cosi temas y métodos similares pero con motivaciones y resultados muy
diferentes) por el control del lenguaje como medio para obtener el podet politico y
enfoca suinterés en la necesidad del discurso cristiano de ejercer va coatrol sobre

el pasadocomo eje central de la competencia con el paganismo. 19

El elemento preponderante dentro del discurso cristiatio es, para Cameron, la
ambigiiedad donde nuevos modelos mezclados con viejos, motivos paganos y

cristianos se confunden en el discurso de los hombres de iglesia preocupados por

18 Momigliano, A. (Comp.) El conflicto entre el paganismo y el Cristianismo en el siglo IV,
Madrid, 1989 (1963).

19 Cameron, A. Christianity and the rhetoric of Empire, London, 1991.  Dentro de lo
que ellallama la alaretdrice, Cameron analiza Ja teoria politica Cristiana sobre el gobierno Imperial;

y dentro de ella, los mecanismos de ambigiiedad con los que cuentan los cristianos para adaptar el
discurso Cristiano a las exigencias imperiales. Estos mecanismos pretenden armonizar {a tendencia al %

cambio que encierra el discurso cristiano y la necestdad de mostrar compatibilidad con la estructura
existente. La teoria politica, que en la época imperial tom6 la forma del panegirico, fue algo
caracteristico tanto de la literatura y (a oratoria cristiana como pagana del periodo sin una distincion

clara en el modelo de soberano ya que ambas partes vtilizan lenguajes y topicos literarios similares
parailustrar un modelo similar de emperador. Este enfoque resulta mas efectivo en el analisis de la

parte oriental del impetio, donde las tradiciones municipales Se mantuvieron refativamente intactas a W
diferenciadelabarbarizadaparte occidental.
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acceder a tettitorios que hasta ese momento solo estaban reservados paraintelectuales
paganos, en particular en lo referente en e campo historiografico donde se jugaba la

legitimidad de Ja fiueva posicion social adquirida.

Naturalmente los hombres de Iglesia del periodo tardoantiguo explotan esos
terrenos de ambigiiedad en varias formas que no se agotan en la simple teoria politica; la
més caracteristica seré la historiografia que adquirir4 su forma clasica en la(Historia
eclesiastica, dejando el dominio de la historia secular y de corte politico y militar (al
estit ucidides o Polibio) a sus colegas paganos yaque la hjstO}:,a,secular cristiaha
bajo modelos clasicos es un producto relativamente tardio (cuando{Procopio) a fines del
sencial en la

siglo VI, intente un ensayo de historia politica ) elemento que s&r4
distincion entre la intelectualidad cristiana y la pagana. La principal caracteristica de la
historia eclesiéstica en tanto género, es el abandono de los limites de la vida piblica de
{a ciudad helenizada o def estado helenistico, centrandose en la cristianitas como una
institucion o zacida que ira mas alla del mundo romanizado y adquiere caracter

universal. 20

Peto no solo en su repertorio temético se divisa esta anibigiiedad que oscila entre
laimitacion y la oposicion mas o menos consciente. La historia cristiana naceré conun
fuerte caracter polémico en cuanto a la filosofia de la historia que desarrolla y
oponiéndose a la Tiyn pagana, define el destino humano como el controlJ
providencial de Dios sobre la historia como patron entrelazado de naturaleza (en tanto Z
fenomeno fisico), accidente y libre voluntad (entendida en un sentido casi orgenista).

Los primeros historiadores cristianos concibieron la historia de una manera mucho més
teleoldgica que sus antecesores paganos, sin embargo aquel modelo trégico del destino

20 La usiversatydad de la historiografia cristiana de hecho se reducia a los limites del Imperio romano.
A pesar del lugar comtn, difundido entre los historiadores de la Iglesia que sefiala como una de las
carcteristicas principales de las Historias Eclesiasticas de los siglos que van del TV al VI, la nueva
importancia que adquieren las tradiciones nativas degtro de ellas. La mayor presencia de elementos
ajenos a la historiografia clasica est4 asociado en buena medida, segn L. Cracco Ruggini,
FPubblicistica e storiggrafia Bizantine df fromte alla cosi oellimperro romanoen Athenaeum,
XLIIL, 1965. al origen provinciano de varios historiadores eclesi4sticos, 0 a su contacto mas o menos
frecuente con poblaciones nativas, pero 0 es menos cierto que atn mantenian su devocion por sus
ciudades de nacimiento lo que significa una continujdad con la antigua tradicion clasica A pesar de esto;
podemos coincidirenque nuevos elementos aparecen en las obras de los primeros historiadores de la
Iglesia, fas aldeas y campo circundante son por primera vez escenario de los relatos y esto constituye
toda una novedad. Sin embargo desde la perspectiva de aqueilos especialistas en las culturas nativas
dentro del contexto de la Antigtiedad tardia como Sebastian Brock, L'eglise de /Onent dans

L'empirre Sassanide jusqu av VI siécle er son absence aux concifes de /' Enipire romarg en Istina, XL
(1995), pp. 25-43. se ha puesto|incapié en el Eurocentrismo de la Historiografia Eclegiastica. Desde
Eusebio hasta el dia de hoy (pasgido por todos sus epigonos de los siglos V y VI) el criStianismo sigue
relacionandose con el Imperio tomano. Si bien es cierto que las Historias de Eusebio, Sécrates,
Sozomeno y, en particular, Teodoreto se pueden encontrar historias que acontecen fuera del ambito |
romano-helenistico, es mas cierto que esa mencion al cristianismo fuera del Imperio Romano se da
cuando se relaciona con hechos que afectaron la Iglesia dentro del Imperio romano y por lo general
aportan poca (o ninguna) luz sobre las comunidades cristianas fuera de él.



que caracterizé la historiografia clasica se adivina detras de los personajes de las
historias cristianas.21 Asi la historiografia cristtana se inscribe dentro de la polémica
gue envolvid a paganos y cristianos a fines del siglo IV y principios del V, los
historiadores cristianos buscaron probar como la providencia divina habia protegido a
los emperadores pios y extendido la prosperidad a todo el Imperio, el reinado de
Teodosio 11 durante los primeros afios del siglo V fueron un momento de un clima
intelectual en la pary orfentss dei Imperio, en el cual para los esctitores cristianos
orieftales fue mucho mas facil el mantener ese optimismo con respecto al futuro del

imperio que pard su contemporaneo Agustin de Hipona .

Pero la polémica antipagana no fue la tnica que empujoé a los cristianos al terreno
de la historiografia; de hecho un enemigoninterno se haria presente en el mismo
momento del triunfo de 1a Iglesia; [ herejia.

fecundos e disputas teologicas y los histotiadores cristiatios no estaban exentos de
opifar en ellas; en este sentido las historiografia cristiana en tanto género del discurso
politico sirvié como herramienta de legitimacion. Mediante una construccion
retrospectiva, el historiador eclesiéstico realiza una apologia de sus propias postura
teologicas que omitia selectivamente dentro de la historia a toda tendencia que
contradijera esta, asi se probaba la antigiedad de la propia doctrina (legando a los
mismos apostoles) y relegando a la herejia a!l extremo de la innovacion fruto de la mente(

perversa o de laignorancia del heresiarca.

Por tltimo, {os cristianos quisieron diferenciarse de los paganos por un discurso
de estilo simple y llano, sin embargo esto constituye también una prueba de su
ambigiiedad. Los primeros historiadores de la iglesia reflejaron su preocupacién por
cumplir el precepto apostolico de la sémplicitas del discurso cristiano que se oponia
al pagano, el cual basaba su efectividad en la elegancia de estilo. Los cristianos
buscaron contraponerse a esta idea de la retorica como vehiculo per se del
conocimiento; al discurso puro y sin contenido de la retérica pagana, el cristianismo
impuso un discurso sin belleza estilistica, pero que contenia las sim ples verdades de un

Dios que habia privilegiado 4 los humildes como vehiculo de expresion.22 A pesar de

21 por ejemplo en la Z£ de Teodoreto de Cirros es la vBpes del emperador pagano (Juliano) o Hereje
(Constancio) lo que lo precipita como un héroe tragwfo a superdicion. Ver H&: 111, T y 111, )§ c

22 Esto significaba un serio obstaculo para quienes, como Eusebio de Cesarea, buscaban su ingersion
en la corte unpenal Como dijimos el acceso a los m4s altos puestos del cursus honorum impetial
dependia del ejercicio de ese discurso "ritualizado” que se adquiria a través de la educacion clasica y que
hacia del hombre un crves en primera instancia y le permma el ascenso social. Es asi como los
primeros historiadores defi{a 1g1es1a iransitaron un duro camino de ajustar su discurso histérico a los
canones estilisticos clasicos, sin perder 1a simplicidad cristiana. Sin embargo en el transcurso del siglo -
IV y ya entrado el V fue vencida esta reticencia cristiana y los escritores cristianos tardios aceptaron sin
tanto chauvinismo el estilo elegante clasico. Sobre este tema ver Allen, P. Some aspects of
Helleaism in the early greek church historians en Traditio, 43 (1987), pp. 368-381.



los esfuerzos de los escritores eclesiasticos la Simplicstas cristiana era mds un fgpos
literario que una realidad cultural, ya que tanto Eusebio como sus sucesores fueron
educados en los estrictos canones de la cultura de la elite. Esta ambigtedad frente a la
cultura clasica es mucho mas clara cuando vemos que tanto para Eusebio como para sus

sucesores una educacion formal es un factor determinante. 23

Laimportancia del control sobre el pasado fue un punto central en la agenda de
los hombres de Iglesia de los siglos V y VI. Pero su importancia no radicaba tanto en la
competencia con un paganismo con el cual llegaba a una rapida transaccion; cada vez se
hizo mas necesaria la construccion de una orfodoxia cristiana, en especial en el '
oriente cristiano donde las disputas alcanzaron un dramatismo particular. Al
interesarnos en la hagiografia como género historico intentaremos probar laintrinseca _
relacion entre los modelos cristologicos y los modelos antropologicaos puestos en juego %;
en la hagiografia tardoantigua. Como primera hipotesis proponemos ver a las Vidas de
Santos no solo como patron moral de la sociedad sino como punto de encuentro entre
dos perspectivas: La construccion de un M y los patrones de

comportamiento subyacentes en la hagiografia dentro de un proceso de sometimiento e

institucionalizacion de aquellos componentes que escapaban al control de la Iglesia

imperial.

3. El origen del monacato primitivo.

Desde los predicadores itinerantes de los dos primeros siglos de la
era cristiana, el radicalismo ético - llamamos asi a un conjunto heterogéneo (e
incluso contradictorio) de practicas socialmente subversivas que caracterizaron al
cristianismo durante los primeros siglos - ba reflejado las tendencias mas extremas
dentro de la Iglesia jugando un rol ambiguo freate a esa estructura que, bajo la >

autoridad del obispo, monopolizaba la direccién de los niicleos cristianos urbanos.24

El origen de estatendencia se remonta a los comienzos mismos de
la iglesia y se atestiguan en textos como la Didasé y una abundante literatura
extracanonicaque describe una variedad de ideasy practicas radicales de comunidades
que interpretaban el mensaje cristiano como un abandono del mundo unido a las
expectativas mesidnicas que desde el primer siglo habian creado el marco apropiado
para la difusion a practicas comunitarias y de la vida ascética. Sin embargo, el tiempo

23 El retrato que hace Eusebio de Cesarea de Origenes es un buen ejemplo de esto; aquel describe
orgullosamente el temprano dominio del Alejandrino sobre las letras griegas. Eusebio De Cesarea
Histoire Ecclésiastique, G. Bardy (Ed.), SC, 31, 41, 55, 73. Paris 1952-1960. V1., 1-19

24 Frend, WHC. Op. ar 1979.
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desplazo al teino de Dios a un plano mistico moderando las expectativas; fue necesario
una acomodacion del discurso (y con él las practicas) & l4 realidad cotidiana. Asi la
norma se transform6 en excepcion y los patrones de comportamiento mas extremos
sufrieroni una ritualizacion o quedaron para una minoria que, gracias a estos
comportamientos, alcanzaban un prestigio especial, que los colocaba en una situacion

ambigua frente a la naciente estructura episcopal .25

El contacto entre 1:/ opiniones teologicas y las practicas sociales
es un fenomeno bien atestiguado en diferentes grupos cristianos en especial en o
movimiento gnostico que a menudo eran acusados por sus rivales catolicos (por usar
una definicion) de conductas tan opuestas como el libertiniaje o el exceso de

mortificaciony la abstinencia sexual.?°

El gnosticismo fue particularmente importante en Siria y alta

 Mesopotamia donde muchas préacticas radicalizadas de mortificacion ?ervivieron largo
tiempo en coincidencia con la lenta imposicién del cristianismo niceno, y donde las
comunidades cristianas eran conocidas por su rigor y aun en quienes (Como Efréd el
Sirio y Afraates el Persa) defendian el cristianismo “ortodoxo” eran favorables a las
practicas de mortificacién violentas como el martirio, la autoflagelacion, y el celibato,
las cuales ocuparon una posicioh ambigua dentro de fa naciente Iglesia; nunca
condenados de manera absoluta pero solo aceptados en la medidafk?qUe se canalizaban
dentro de redes de poder de los obispos. Estas practicas serdn incorporadas
progresivamente al control episcopal en un proceso de domestscacion eliminando

cualquier tendencia heterodoxa e incorporandolas a una ]erarqma.2

Es en este contexto donde debemos ubicar los antecedentes del movimiento
monastico. Existe un acuerdo general en caracterizar Jas ultimas décadas del siglo IIT dC
y las primeras del siglo IV dC como un momento de graves tensiones sociales debido a
la gran presion fiscal que ahogo tanto al campesinado provincial como a las clases
medias urbanas los cura/es que fueron perdiendo peso dando paso a una progresiva
polarizacion social en dos grupos bien diferenciados: los #oaestiores propietarios de
los grandes fasifundia residentes en las ciudades pero en proceso de turalizacion; y 1a

masa de #umilliores, esto es, la masa tanto campesina como urbana que sirvio de

25 El montanismo, originado en Asia menor en la segunda mitad del siglo y extendido por la cuenca de]
mediterraneo es un buen ejemplo de esta perspectiva escatologico-ascética que reclamaba un retorno al
primitivo mensaje cristiano. Ver por ejemplo Eusebio de Cesérea HE, V, 14-19

2§ Elaine Pagels en el estudio de la relacion entre la estructuracion de una jératquia y el movimiento
gnostico en la inabarcable biblioteca de Nag Hammadi, ha sefialado esta cotrelacion entre ideologia y
praxis Pagels, E. Los evangelios gnosticos. Barcelona, 1982 (1979).

27

Este es el caso de los misteriosos Bnai y bnath qiama atestiguados en varias fuentes sirias.
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fuerza de trabajo bajo un status casi servil.>® De esta vision de la transicion de la
antigiiedad al feudalismo deriva una caracterizacion del monacato en tanto fenomeno
social como expresion de las tensiones sociales que cruzan los ultimos siglos de la
antigiiedad y los primeros de la edad media. Asi el monacato es una forma de protesta
surgida originalmente en el particular contexto social y econémico de Egipto (con el
movimiento de Anacoresis de Antonio y el Cenobitismo de Pacomio). 29

Bajo esta perspectiva, se puede considerar que el monacato se desarrolla dentro
de una vertiente paralelau opuestaala de la Iglesia urbana y helenizada, herederade la
tradicion Paulina y apologética; que busco permanentemente el compromiso con la
culturahelénica.’® En sulugar como movimiento contestatario opuesto a la wa8e (o
el monacato es heredero de una tradicion que desde Tertuliano y Taciano rechaza la
cultura clasica y propone un Cristianismo mistico e individualista, de raiz rural y
escatologica. |

~ Asiel movimiento monastico naceria como respuesta a una Iglesia amoldada a las
necesidades de un Imperio Romano que se ha dignado a aceptarla como religro licits,
o como movimiento de defensa de las identidades culturales de los pueblos sometidos al
dominio Romano, campesinos y pequefios curiales que abandonaron sus hogares para
internarse en el desierto, transformandose en 1o opuesto a la vida civilizada, es la vuel
a la naturaleza y a la inocencia primitiva, casi animal que el mundo urbanofa

corrompido, como diceR. Teja:

La desapanicion pavlating a partir del s. Il del espintu Civico'y de las formas de
v1da urbana, enque se habian lundamentado [a soctedad y [a cultucn helenistico romana
dominantes, estaban, siendo sustituidas por una nueva mentalidad y una nueva escala
de valores, que reguerian encoatrar la adecuacton de nuevas formas socrales que

reemplazisen alas que represenlaba y sustentaba la crudad antgua. 3

28 derson, P. Passages from antiquity to feudalism. London, 1974. Wickham, C. Laors
f?ﬁﬂ.‘dﬁﬁfe &l mundo antygvo al fevdalismo. En Past and Present, 103 (1984) pp. 3-36 . Traducido
por el Prof. Julian Gallego.

Ramon Tejaresalta el caracter rural y nativo del monacato Egipcio. Para él son esenciales los razgos
distintivos del cristianismo egipcio (rural, escatologico, y heterodoxo) en la constitucion del
movimiento monastico durante el siglo IV d.C. que luego se extendi6 a todo el Oriente y
(tardiamente)a Occidente. v. Teja, Ramon, “Mogacito e Historia social- Los orfgenes del
monacalo  y 4 socfedad del lmperro Romano” en Maria José Hidalgo de la Vega (ed.)
Homenaje a Marcelo Vigil Pascual, Universidad de Salamanca, 1989.

29

30 Para la discusion de las corrientes alternativas de cristianismo y la cultura halenistica ver; Frend,
W.H.C. Op. cir. ,1972. idem Op. cir. 1979. Una postura opuesta propone A. H. M. Jones Op
at. 1959.

3 Teja, R. Op. cit. 1989p. 91
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Pero una reldcion tan lineal entre crisis social y monacato merece serrevisada, en
su lugar debemos reconsiderar el origen del monacato primitivo a partir de larelacion
dialéctica con el proceso de construccion de la Iglesia. Proponemos ver en el monacato
menos que una reaccion ante la crisis como la inclusion de la antigua vertiente
contestataria def ctistianismo dentro de una estructura que se comprometia cada vez mas
con el statv quo. No creemos que 1a explicacion del fenémeno monastico resida en
ufa respuesta subversiva ante la desintegracion del mundo antiguo ya que frente ala

"32 existi6 una actitud general de parte de quienes

"huida" y la "contracultura
representaban la autoridad eclesiastica que estuvo lejos de ser hostil. Ya son
- ampliamente conocidas las dificultades que pudieron haber traido !as huidas "en masa”
hacia los desiertos de quienes deseaban llevar adelante una vida ascética, y las protestas
de los poderosos de turno frente a ella. 33 Pero no es menos cierto que fueron obispos y
clérigos de las diocesis urbanizadas y helenisticas quienes relataron por primera vez las
vidas de estos santos del desierto. Podemos decir que las actitudes de Atanasio, Basilio
de Cesarea y Juan Crisostoino estan mas cerca de la admiracion que de 1a hostilidad; y
si bien es cierto que Jos santos que eltos describen "dificilmentey’ coincidan con aquellos
- personajes historicos que los inspiraroi, no tenemos pruebas%e (desde un punto de

vista ctistiano) haya habido un enfrentamiento tan agresivo de parte de ambos grupos.

Reconocer los origenes sociales del monacato implica también reconocer su
origen geografico; en cuanto a este tema, e prestigio alcanzado por las dos primeras
colecciones hagiograficas; la Vitg Antonii de Atanasioy la anonima Apothegmata
Patrum ambas compuestas a mediados del siglo IV han apoyado la tesis del origen
egipcio del monacato. Esta primera tesis que podemos llamar difusionista plantea la
existencia de un centro primitivo de irradiacion desde donde se extendio la practica
ascética entre fines del siglo IIl y principios del IV primero hacia ofiente y mas tarde

por occidente

Esta opini6n fue dceptada casi sin critica por buena parte de [a historiografia
tradicional. Ram(m'I‘eja34 encuentra en el particular contexto Egipcio las bases sobres
- las que se fundara el movimiento monastico. Para el autor espafiol Egipto constituy6
siempre un pais con unas estructuras politicas, economicas y sociales peculiares que lo

diferenciaron claramente de las restantes regiones; y es esa especificidad historica ¢ lo

3ZBlazquez I M. & monacato de tos siglos IV, V. yr VI como comtracultura cival yr refigiosa en
Maria José Hidalgo de 1a Vega (Ed.) Op. o 1993,

33 . . . S o
Por ejemplo De Ste Croix, G.E.M. The class struggle in the ancient Greek world. London,
1981.

3 Teja, R Op. Cit. 1989 p. 83-84.
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que lo hizo el lugar de origen del monasticismo: Su car4cter rural, sus fuertes
tendencias heterodoxas, su fuerte particularismo cultural, expresado en lalengua Copta;
son explicacion del origen de una particular forma de protesta que, por imitacion, se
extendi6 a todos los rincones del Imperio. Sostenemos que esta vision es en exceso
simplista, apoyada en la relacion entre la composicion de la Vita Aatonis y el largo

exilio de Atanasio en Occidente, dénde difundi6 con sus relatos, las practicas ascéticas

egipcias.

Un analisis mas exhaustivo de las fuentes propone una vision distinta que
creemos apoya fuestra vision del origen monastico; formas alternativas de ascécis se
originaron fuera de Egipto, como la que lideraron Gregorio de Nisa, Gregorio de
Nacidnzo y Basilio de Cesarea en Capadocia o el ascetismo sitio que (si hemos de
creerle a Teodoreto de Cirros) tiene unos origenes mesopotamicos. Sustenta esta tesis
el arraigo de las practicas de mortificacion del cuerpo y las tendencias "heterodoxas”
dentro del cristianismo fuera de Egipto como es el caso de Taciano en la Siria del siglo
II dC quien ya habia desarrollado ciertas practicas ascéticas relacionadas a la herejia
encratita. >°  FEsta vision alternativa a la difusionista, fue sostenida por aquellos
autores que han sostenido las especificidades de los ambientes mondsticos en otras
regiones del imperi(Z/( que apoysaria la hipotesis por la cual el monacato tuvo distintos

36

puntos de origen. Sobre esta tesis han insistido Arthur Voobus y John Binns.

En conclusion creemos que es correcto considerar el origen del mofacato mas
que como la emergencia de un movimiento contestatario de oposicién ala autoridad de
un cristianismo urbano y helenistico en tiempos de crisis, como la articulacion de las
raices contestatarias del cristianismo (tanto rurales como urbanas) a la estructura
jerarquica de la iglesia que a través de un proceso de reducerion a la vaidad uaifica
practicas y discursos a hivel bajo la autoridad del obispo, quién ocupa un lugar cada vez
mas central a medida que su alianza con el estado romano lo transforma en su anico
interlocutor valido y que a su vez desarrolla redes jerarquicas en torno a los grandes
centros urbanos del imperio. En este contexto la literatura hagiografica es tanto una
descripcion como un modefo sobre el cual se modela esta incorporacién del ascetismo
cristiano dentro de las ifistituciones eclesiasticas este es precisamente el rol que

Teadoreto asigna a su 7K.

35 MPG LXXXII, Col. 369-371.

36 . . . L - .
A. Voobus relaciona el origen del monacato sirio con el clima intelectual de Siria y Mesopotamia

dominado por el maniqueismo Voobus, Arthur 7%e ongrn of the monasticism 1n Mespotamia. En
ChH ss XX, 1951. pp.27-37 Idem History of ascetism in Syriac Orient. Louvain 1960. Una
tesis similar sostiene en su estudio sobre el origen del mosacato el autor americano palestiniense.
Joha Binas, Ascetics and ambassadors of Christ. The monasteries of Palestine, 314-631,
Clarendon Press.
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4. La Hagiografiz en la coiistrucciéon del mogpacato primitivo.

Con toda probabilidad las biografias de santos sean el género literario mas
cardcteristico de la Antigiiedad tardia y 1a edad media, en especial en ef oriente cristiano

doride alcanzaron una circulacion casi masiva en todos los estratos de la sociedad.

En su origen la hagiografia muestra como la Historia eclesi4stica una dependencia
de modelos paganos, como los eacomia clasicos cuyo paradigma constituye las
Vidas paralelas de Plutarco o {as aretologias de filosofos y personajes célebres de la
historia antigua. Dichas aretologias, que mostraban el modelo de hombre pagano
influenciaron las obras como la biografia de Santa Macrina de Gregorio Niceno o la

Vita Constantini de Eusebio, donde volvemos a encontrar los mismos motivos de

la Simplicitas cristianaadornados por los modelos de la retoricd clasica.37

Sin embargo el desarrollo de vida de Santos en tanto género tiene un desarrollo
anterior al siglo IV. Ya en los siglos II y III circulan maritirologias y #ctae de santos
tanto en griego y latin como eq sitiaco y copto que se convertiran en fos textos clasicos
y base de la educacion cristiana; mas las "Vidas" compuestas durante los siglos IVy V
representaran un cambio fundamental de estilo, empleando las herramientas y temas que

se reservaban para el &mbito publico.

Pero no toda la hagiografia incluiael estiio elegante de los Padres Capadocios; el
paradigma de este género lo constituy6 la Virz Aatonir38 de Atanasio de Alejandriay
los anénimos Apothegmata patrum 3® que narran las vidas y ensefianzas de la
naciente tradicion mon4stica egipcia en un estilo simple y directo mucho menos acorde a
las expectativas de un pablico educado; gracias 4 este estilo Vidasalcanzaron una
difusion muy superior a la de sus antecedentes paganos y esto explica su influencia
durante la Antigiedad tardia como verdaderos modelos de vida cristiana ya que
mientras pocos veian las aretologias paganas como modelo viable de vida, las
biografias de santos se transformaron en patrones morales para ser imitados por los

todos los cristianos.

3? Los padres Capadocios constituyen un modelo de ainbigtiedad cristiana respecto a la culturd

clasica ver por ejemplo el articulo de A. Momigliano La wida deSanta Macrina por Gregorio

Miceno. en Op. cit. 1992 (1987), pp. 334-358. .
38 Atanasio, Vita Antonii, MPG 26: 838-976.Trad. al espajiol por Paloma Rupérez Granados,
Madrid, 1995.

39 Anonimo ApothegmataPatrum. MPG 65: 72440
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Desde hace tres siglos la hagiografia ha sido motivo de interés entre de los
estudiosos de la historia de las religiones en especial por la Sociedad de los
Bolandistas”® quienes le han dedicado su atencion realizando una monumental tarea
de recopilacion, clasificacion y edicion; sinembargo la hagiografia ha planteado serios
problemas al historiador debido a la cualidad de dichos relatos que narran los
acontecimientos que rodean a la vida del "santo”. Desde un punto de vista positivista se
ha tendido ;{a rechazar toda historicidad a los relatos hagiograficos; la historia de
principios de siglo heredera de la vieja tradicion clasica de la historia politico militar, no
encuentra ningn hecho atil en una narracion donde sus protagonistas escapan a los
centros productores de la "verdad" historica; el mundo rural e iletrado de los
alrededores de las ciudades romano-helenisticas ofrecian poco atractivo a quienes

privilegiaron una historia que enfocaba su interés en los centros urbanos del poder

imperial.

Desde otra perspectiva - aquella de 1a historia cultural - 1a hagiografia no era mas
que un género menor, producto de la transicion de la antigiedad clasica a las formas
estilisticas decadentes de la edad media. Heredera de las antiguas arefw/ggiaspaganas
las biografias de santos de los siglos IV y V aparecian como una copia burda, una
forma menor producida por y para los estratos menos educados de la sociedad
tardoantigua, decadente preludic de la edad oscura medieval. 41 Labiografia cristiana
desde el punto de vista estilistico muestra varios puntos de contacto con sus
contempordneos paganos, y ambos - con sus caracteristicas especificas- se acercaban

mucho mas de lo que cada uno queriareconocer. 42

A partir de los trabajos pioneros de los PP. Delhaye y Peetets 3 se ha puesto
mayor interés en entender este género, su estructura y su tipificacion dentro de la
produccion literaria de {a antigiiedad tardia; y desde la década de fos 50 autores como

40 Van Ommeslaeghe, Flor 7#eacta szactorum and Bollandist Methodology. En Sergei hackel ed
The Bizantine Saint, University of Brimingbam, 1981.

41 Momigliano, A. Lasavenciasrefigiosis populaces y fos histarfadores romanos tacdios en Op.
cit. 1993 (1977). pp. 124-139. En este articulo el erudito italiano retoma el viejo argumento de la
ruptura entre lo culto y lo popular operado por la hagiografia cristiana.

42 1a biografia como género historiografico adquiri6 desde el siglo 1T dC una importancia especial.
Arnaldo Momigliano, tal vez el mas influyente de los historiadores de la relacion entre paganos y
cristianos, marco coincidencias y diferencias entre santos paganos y cristianos mas desde lo ideolégico
(el obispo como elemento de control) que sobre caracteristicas estilisticas; ver La brggrafia amygua y el
estudio oe [a religron ea ef imperro Romano en Op. cit. 1992, pp. 261-289. En general sobre {a
biografia en la antigiedad tardiaver P. Cox Biography in Late Antiquity. Berkeley, 1983.

43 Delehaye. P. Leslégendes hagiographiques. Brouxelles, 1905. Peeters, P. La/dgeade de .
Jagues de Nisibe. en Analecta Boltandiana, 38 (1920), Idem Le tréfonds oriental de 1'hagiographie
byzantine. (Subsidia hagiographica 26 ) Bruxelles 1950.
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A.J. Festugiéret4 han retomado su estudio desde nuevas perspectivas historicas. A
fines de los afios sesenta y a principios de los setenta se instala una nueva percepcion de
la hagiografia que se puede apreciar a través de dos articulos aparecidos en distintas
publicaciones y que de alguna manera constituyeron aportes novedosos al estudio de

- este género: El primero de Evelyn Patlagean45 revisa las concepciones arraigadas sobre ﬁ\
el valor documental de 14 hagiografia y advierte sobte el etror de juzgar la literatura
hagiografica segun los canones estilisticos clasicos, lo que ha minimizado su utilidad:

Il n'est donc pas Jégitime de soumettre [hagioligraphie aux critéres d'une
traditon histonco-littéraire classique, dont on survrat le cheminement 4 teavers fes
obstacles dv baut Moyen Age, el jusgue aous fours. L hagiographie résistera toufours 4
ce mode o analyse, parce qu elle est irreductible 4 vne telle tradition par sa structure

profonde, méme st quelgues ormements el réferences occasionnelles onl pu magquer celte
arngele 46

Las fuentes hagiograficas pot su estructura serian mas complementarias que
divergentes con aquellas de tipo historiografico ya que aportan categorias opuestas a
las del espacio y el tiempo de la historia; en el primer caso al liberar el relato def espacio
urbano, los episodios urbanos no estan ausentes en la hagiografia sinio que las ciudades :J
dejan de ser el centro de los acontecimientos importantes de la historia. Se incorpora
tanto los territorios circundantes de la ciudad (el espacio rural) o el desierto alejado (lo
salvdje) apareciendo en ellos nuevos protagonistas, ignorados desde la perspectiva
historiogréafica clasica.

En cuanto a su dimension temporal, al insertarse en un tiempo deliberada y
ficticiamente alejado la vida del santo se inscribe en el tiempo mitico e intempotal a 1.
pesar de la cuasi contemporareidad de las historias; en oposicion al tiempo cronolégico
del relato historiografico. En conclusién, para Patlagean por estas dos caracteristicas, |4
hagiografia aporta aguellos acontecimientos que los relatos de historia convencional
contempordneos ignoran y proposie su enfoque antropolégico para recuperar a la
hagiografid como fuente valiosa para una historia social de la antigiiedad tardia.

“ Festugiere, H.J. Les moines d'orient culture ou saintet¢. Introduction au monachisme oriental.
Paris, 1961. Idem Antioche paiene et chrétiene. Libanius, Chrysostome et les moines de Syrie. Paris
1959.

45 Patlagean, Evelyn Ancienne hagrografie byzantne er fbistofre  sociale en
Annales. économies societés, civilisations, 23,1, Jan-Fev. 1968. pp. 106-126

46 patlagean, E. Op. Gt P. 110
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El segundo articulo al que hacemos referencia apareci6 en 1971 en la revista
Journal of Roman studies*’ del historiador irlandés Peter Brown y preludia loque
sera una de las obras mas influyentes y polémicas dentro de los estudios hagiograficos
hasta la época como es £/ culto de los Santos.8 En ¢l Brown desarrolla por un
camino paralelo al de Patlagean un trabajo innovador sobre el estudio del culto de los
santos en la antigiedad tardia, siguicndo la tradicion Britanica de Norman Baynes y
A.H.M. Jones que reconsideraron las fuentes hagiograficas para el estudio del mundo
cotidiano de las clases bajas del Imperio Romano tardio y Bizantino con un enfoque
sociologico, a partir de! cual considera al culto de los santos como resultado de las

tensiones sociales de} mundo rural de la antigiedad tardia.

Desde esta perspectiva Brown ensaya una respuesta a la concepcion de la

. Igriousgescbicﬂ_.sﬁ}bﬁ alemana de principios de siglo segin la cual los santos
serian los sucesores de los dioses y de los héroes antiguos, y su culto era una
supervivencia oculta del politeismo popular, aceptada por la elite eclesiastica, en
especial luego de la paz Constantiniana, en virtud de un calculo cinico, como medio de

conversion de las masas.

Como afternativa al modelo que enfrenta los dos niveles de la historia cultural
Brown propone una nueva aproximacion a la problematica del origen del culto de los
santos que ya no busca su explicacion en la barbarizacion del cristianismo por la
presion de las creencias politeistas populares sobre una elite educada. La tesis de
Brown invierte los términos situando la imposicion de la hagiografia de arriba hacia
abajo; frente al origen del culto de los santos como una presion "desde abajo”,
propone como su origen precisamente las elites eclesidsticas que proyectan las
relaciones sociales del mundo urbano romano tardio en las relaciones entre el hombre y
lo sobrenatural:

Asi, se desygnd a los seres muertos como obretos de vaa veageracron absoluia,
atdndose fuertemente seres excepcronales, muertos e avisibles, con [azos precisos y
vIstbles, represealados por seres Yivos ydefindos. 7Tal convergencia ao es signo de un
magro cambio. Mis, parn poder comprender tales fransformaciones en [odas sus
ramificaciones, debemos descactar el modelo "de dos niveles”; stendo gue en lugar de
preseatar el culto de [os santos ea ténnnos de un didlogo entre dos partes, elites y

masas, lratemas de examinar este asuato como un elemento de ua gran easamble, y de

47 Brown, peter 7%4enise and function of the Holy man in Lare aatiguiy en Journal of Roman
Studies 61, 1971, pp.80-101. :
48 Brown, P. Op. cit. 1981.

23



vercomao, va gri parte de la sociedad tardoaatggua bascula entre farmas radicalmente
AUEVHS 0 VeAeracion, maailestadas en nuevos obyetos y fugares, orguestados por vna

avers antoridad 49

De esta manera Brown caracteriza al Hombre Santv - en inglés Holy Man un
concepto (en palabras de M. Van Uyhtfange) que ha adquirido significado mucho mas
amplio, como un pars pro totw definiendo no solo los hombres, sino todo aquello
(hombres, mujeres, elementos) que se convierte en objeto de culto- como Pairda, en
el sentido de que el Hombre santo representa en el plano espiritual, las relaciones de
patronazgo que se ejercen en las relaciones sociales cotidianas. Actuando como un:(
notable local frente a los funcionarios imperiales o ante el mismo emperador, el
"hombre santo” intercede en la corte celestial por quienes son sus clientes; como
consecuencia de esta relacion lo que advierte Brown no es una tension entre las
creencias politeistas de las masas y las de una pequefia elite cristiana sino un conflicto

muy diferente:

Lo que estd bien atestiguado, es la tensidn causada por €/ eacuenlro de [a
preteqsion de una nueva elite de ricos [arcos cristianos, hombres y mujeres, con ia
determinacion de una elite eprscopal, también nueva salida a menudo de la mismsa clase,

a ser. cada wno exclusivamente, [os "pateon”’ de las comunidades crisliands
establecrdas, vueltas oficiales. En lugar de un didlogo sobre la “supersticion’,
Intercambiado enlre la reprobacion migoritara de la "elite” v [a opiaidn del “comin’,
debeatos examinar primero vn conflicto mds real para Jos hombres del bajo impeno: Un }
conllicto eqtre sistermas avales de p:maafo.so A

Visto desde esta perspectiva el culto de los santos juega un rol central en el
proceso de construccion de una jerarquia dentro de la Iglesia por medio de la
resolucion de esta tension entre lo particular y 1o colectivo, entre una apropiacion
"privada" de la santidad por parte de los cristianos ricos y la apropiacion por parte de un
"cuerpo de especialistas” de obispos que intentan controlar el acceso a la corte celestial.
Como cansecuencia de esta competencia los obispos de la antigiiedad tardia, al aceptar
y promover el culta de los santos bajo su control se convirtieron en sus empresaros

promoviendo santuarios y fomentando la devocion de {as comunidades en torno a ellos.

Esta reinterpretacion del cuito de los Santos no ha carecido de sus criticos,

especialmente desde el campo de la intelectualidad confesional. Algunos autores han

49 Brown, Peter Op. Cit. 1981, Cap I.
50 Brown, Peter Op. Cit. 1981, Cap. Il
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juzgado la explicacion de Brown como reduccionista y que antepone un analisis
socjologico alasreferencias especificamente cristianas. Dentro de esta linea Charles
Pietri ha puesto un mayor énfasis en el desarrollo del culto de los santos como la
emanacion de una piedad verdaderamente cristica en un contexto exclusivamente

religioso marginalizandotodainfluencia externa.51

Criticas de otro tipo ha hecho Marc Van Uytfanghe para el cual la aparicion de
dicho culto esta sujeto a una evolucion gradual de elementos en mutacion dentro y fuera

del cristianismo que:

- Auterme de cette évolution (et se preads 4 novveau le Vie stécle comume repére),
un Systéme a €1é aus eo p/ace gue les apotres ou eacore les contemporanes oe St

Polyarpe av lle stécle o auraient pas reconnu el i aursiest sans Joute pas cavlionas.

Para Van Uytfanghe el culto de los Santos es comparable a otras instituciones de
la Iglesia las cuales, originadas sobre una base biblica, sufren sucesivas
reinterpretaciones a través del tiempo; y por lo tanto es posible hallar las raices del
culto de los Santos en la veneracion de los méartires y los difuntos del cristianismo
escatologico del siglo I (y del mundo antiguo en general) y que hasta siglo I1] no se
encuentra un culto propiamente dicho sino cierta devocion funeraria a los martires.
Recién en la segunda mitad del siglo IV y el siglo V se produce el gran impulso del
culto ampliando sus formas (el santo reemplaza al méartir y al confesor) y desarrollando
nuevas manifestaciones, como los santuarios e iglesias monumentales y con ellos, las,

funciones evergéticas que cumpliran patricios y emperadores.

Por todo esto es poco probable que el desarrollo postconstantiniano del culto de
los santos pueda explicarse simplemente por una l6gica propia del cristianismo, y en él
entran en escena varios elementos internos y externos al cristianismo, la oposicion del
culto de los santos como hecho "religioso” o "sociologico" queda de esta manera

anulada ya que es ambas cosas ala vez y unidas inextricablemente:

Les porentialités biblrgues et ['évolutron postbrblique du christianisme luf méme
(avec [ adoption du culte des morts et le far des persécutions et du martyre) me

51 pietri, Charles Les orjgines du culte des martyrs (0 apress un ovrgge récear). en Rivista di
Archeologia Cristiana. 60, 1984, pp. 293-310.

32 Van Uyfapghe, M. Z ’011;9‘1)75.{‘[ essor et les fonctions du culte des Saiars. Quelques repéres
pour un debat rovvert. en Cassiodords 2 (1996), p 151.
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paraissent essentrelles pour [ ongine du culte des sauls €L Lmportantes pour sof essor

ultérieur: Mai's if seradt naif de croire que le reste est secondatre.53

Si bien el modelo del Hombre Szato como Patrda ha tenido la virtud de
romper con esquemas rigidos de "dos niveles' en la cultura, éstas criticas han llevado a
Peter Brown si no a revisar, por lo menos a "enriquecer” la vision del papel de los
Hombres Santos en el mundo tardoantiguo; por lo tanto la "réplica” de las relaciones
sociales del mundo terrenal ef1 el mundo celeste deben ubicarse -segtin Brown- ent un
contexto para entender mejor su papel dentro de la sociedad. Estas funciones son
mucho més que un mero "patronazgo” del mundo terreno en la corte celestial. Brown
resignifica al Hombre Saato como validador de las practicas extendidas en las
comunidades de sutiempo y como creador de nuevas lealtades religiosas y patrones de
observancia ordenando el mundo sobrenatural en las "zonas grises" entre las practicas

paganas y las cristianas.54

Esta correccion que hace Brown de su modelo de Hombre Santo gira en
torno a dos ejes: El primero en cuanto a las relaciones dentro de la Iglesia, escapa a una
interpretacion acritica del texto rescatando las funciones ideologicas de la hagiografia
coino elemento de legitimacion del poder econémico de los grandés santuarios, poder
adquirido gracias a las relaciones de intercambio con las clases altas de la sociedad enJ

la manutenciony la promocion de la devocion en tomo 4 los santuarios:

The postumous Lives of so many Holy Mea were wrilten in lagge part so as (o
explan, and (o mantan, the wealth of the foly man's establishment. This was no edasy
task, once the glory of s l[iving presence had departed. The lives achieved therr elfect
through censorigg one side of the gilt e..m/mrge that fad taken place around the Lgure
of the Holy Man - the steady, ofien disquieting flow of gilts and favors from the
oulside world thatgave the Holy Man s aclrvitres an approprate degree of spleador and
publicrecognition.

Para esto Brown propone presentar al Hombre Santo menos en su funcion de _
patronazgo y concentrarse en el segundo eje sobre el que gira la hagiografia: El deJ
"facilitador” de la transicion del paganismo al cristianismo. El #ombre Saato se ubica

dentro de esta transicion, oculta tras el "triunfo instantaneo” que las fuentes suelen

53 Van Uyfanghe, M Op. cit., 1996, p. 191.
* 54 En afios recientes el Prof. Brown recogit alguna de las criticas hechas enriqueciendo con matices su -
perspectiva sociol6gica con elementos culturales. Ver Brown, P. Ardirers of ambiguity: a rofe of the
fate antigue Hofy man en Cassiodorus 2 (1996) pp. 123-142.

55 Brown, P. Qp. air, 1996 p. 129.
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festejar, para convertirse en e! creador de nuevas lealtades religiosas - o la

propagacion del cristianismo- a través de un ordenamiento de lo sagrado.

Esta funcion de "Arbitro de éSagrado" se cumple mediante un control sobre el
lenguaje y la construccion de un discurso totalizador (retomando las ideas de A.
Cameron) que emplea la ambigiedad como recurso a partir de la combinacion de
distintos sistemas cxplicativos del "cosmos" en el 4rea gris de la transicion entre

distintas manifestaciones de lo sagrado. Por eso el Hombre Santo es mucho mas

que patrom, abarca el cosmos es decit es responsable ante Dios por su creacifm,j

validando un sistema de relaciones entre el hombre y lo divino que no se presenta

como algo radicalmente nuevo sino como representantes de un poder superior.

Brown recoje en sus consideraciones las ideas de Averil Cameron acerca del
manejo ambiguo del discurso cristiano. Esta autora ha puesto verdadero énfasis en las
Vidas como la forma principal por la que se desarrollé el discurso historico cristiano
ain mds importante que la historia eclesidstica ya que mientras ésta se apega mas 4 los
estrictos canones estilisticos y tematicos de la historiografia pagana enla cual todo tipo
de referencia historica que no estuviera ligadz a la esfera publica de la vida (ya sea
militar o politica) quedaba relegada fuera del discurso historico. El paradigma de los
hombres de la antigiiedad clasica erael fomo publicus y cualquier referenciaa la
esfera privada o al mundo interior era impensable, en sulugarlas Vidasse dirigen aun
objetivo netamente distinto, al combinar lopablico y lo privado y poniendo un énfasis
mayor en la interioridad del hombre que en la dimension pablica de este (algo
completamente ausente dentro de la literatura pagana) puede unir el estilo grandilocuente
de la alta literatura clasica (prologos) con la simplicitas cristiana como patron de vida

de los nuevos héroes cristianos. Es por eso que Cameron apela a la metafora de "Icono

Verbal'|, donde el texto se convierte en imagen, o modelo que debe seguirse; asi a
traves del Santo la foritatio Chraser se transforma en una finalidad de todo hombre:

70 a degree greater than with aay other possible ﬁrenz}:y; Lives could embrace all

stocy, palttecn for emulabon, public and personal, ratellect and heart, notliing could have

subpets -male, female, hgh, low- and alf litecsry levels. Withe their combination of ?

better suited Cliristizn literary opportunism. 56

Pero no es suficiente decir que la hagiografia provee un simple patron de
comportamientoa sus lectores, sino que su intencionalidad va mas alla al aportar un

elemento legitimanteque se halla presente en toda la historiografia cristiana. Los

56 Cameron, A. Op. Cit. Cap. V.
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primeros historiadores cristianos insertaron a la historia dentro de un esquema
teleologico que consistia en la manifestacion del poder de Dios sobre la tierra, en este
sentidola participacion directa de éste, en la suspension momentanea de las leyes de la
naturaleza, esto es el milagro, ha constituido en la prueba mas fdaciente de la

aprobacién de Dios sobre el individua. 57

En este sentido el Santo cristiano se separa ampliamente del filosofo pagano, y
mas exactamente, constituye su antitesis. Ya no es la Il abela del filosofo lo que lo
hace portador de la Tappeoia sino que es un nuevo tipo de conocimiento. La
simplicidad del mensaje cristiano y su caracter de verdad revelada a quienes rechazan la
"sabiduria del mundo" lo constituye en epigono y a la vez antitesis del filosofo ante el
poder establecido, pues si antafio era la superioridad intefectual del Crves que
confiere la Tl avde{a lo que habilita al individuo para exigir de los representantes del
poder el derecho a ser escuchado, ahora es la "santidad” (esto es la aproximacion del
hombre hacia lo divino) lo que hace del "hombre santo" el nuevo interlocutor entre la
sociedad y el poder. Asi como dice Peter Brown el fom¥bre Santo se transforma en
el intercesor de la comunidad ante Dios, y por esta misma relacion, la voz de Dios ante
los poderosos. La base primitiva de su poder recide en su "carisma" y no en su
pertenencia a algun tipo de jerarquia institucional, es por estarazonque el control de ese

carisma ser4 un tema esencial para la Jerarquia eclesiastica durante los siglos IVy V.

‘ En sintesis; el mayor meérito del profesor Brown reside en haber
roto el primitivo inodelo & dos arvelesque veia al culto de los santos como un triunfo
del paganismo popular sobre el monoteismo letrado de las elites cristianas, proponiendo
un movimiento de atriba hacia abajo por el cual el culto de los santos cumple el papel de
herramienta de una elite en la proyeccion en el plano divino de las relaciones sociales
existentes. Es en este punto donde nos separamos sensiblemente de su opinion.
Coincidimos con sus criticos que es preciso ver dentro de su contexto cultural para
diferenciar el origen, de su funcionalidad; el monacato es heredero de una larga
tradidon contestataria que se remonta a los comienzos mismos del cristianismo y
transita complejas vias hasta su incorporacion a una estructura que avala una estructura
social como una instituciéon subordinada, en este origen juegan multiples elementos

culturalesque se funden en un radicalismo ético basado tanto en interpretaciones

57 No es nuestro interés embarcarnos en ef arduo debate sobre el status historico de los milagros,
solamente tendremos en cuenta que la existencia de lo sobrenatural era algo indiscutido tanto para
paganos como cristianos (cualquiera que fuese su nivel de educacion). El milagro es deatro del discurso
historico cristiano (tanto en la Historia eclesiastica como en la Hagiogtafia) una sefial de Dios en
aprobacion al individuo sea este ya el Emperador o un Hombre Santo. Asi la presencia de (o ausencia)
del milagro es prueba del carisma y coopera en la construccion de una verdadera teologia politica.
Cracco Ruggini, L. Op Cir 1965.
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de las escrituras como en influencias culturales externas. En cambio el Profesor Brown
centra su analisis en la funcionalidad social que adquirio el culto a los santos en los
siglos de definicion doctrinal e institucional de la Iglesia subordinandolo al contexto de
crisis social dentro de un ambito geografico determinado. En cierta manera su analisis
resulta reduccionista al no tomar en cuenta los elementos culturales que estén en juego;
en una palabra, ignora las profundas raices de las practicas ascéticas de los monjes y el
culto generado en torno a ellos como herederos de los martires de las primeras
generaciones cristianas. Creemos posible que los procesos asi descriptos no sean tanto
el origen del culto de los santos como su domesticacion y su subordinacion a una
estructura que ha concretado su alianza con el estado romano y que considera los
tiempos que transita como la consumacion del plan divino, privandolo de su primitivo
radicalismo.

Los aportes hechos potr Brown desde la perspectiva sociolégica al abordar el
culto de los Santos exigen, en mnuestra opinién, complementarse con algunos
elementos que tomen en cuenta el trasfondo cultural de su aparicién y desarrollo. En la
historia cuftural del mundo antiguo ha jugado un rol fundamental 1a dicotomia
helenizado-barbaro que se ha proyectado en la caracterizacion del origen del
movimiento monastico. Como mencionamos la historiografia mas convencional sobre
el tema ha tomado esta dicotomia de manera acritica, asumiendo de hecho la) (
especificidad dela culturahelénica y la relativa impermeabilidad entre la cultura urbana
y la cultura rural como mutuamente excluyentes. Si nos enfocamos en nuestro objeto
de interés —esto es Siria- podemos identificar una dicotomia entre lo helenistico
(asociado a las ciudades y a {a zona costera) y lo semitico (asociado al interior y al
campo). Sinembargo abordar de manera tan simplista una dicotomia asi presentauna S
serie de interrogantes que ya han sido notadas por Han J.W. Drijvers al diferenciar K -
entre frontera linguistica y frontera cultural. Para el autor Holandés seria equivocado AN
considerar que para el siglo V existia unatradicion semitica completamente impermeable
a latradicion helenistica y considerd, a diferencia de Brown, que el origen de las
formas monasticas de Siria permanecen independientes del medio geografico y de sus

. . s 58
determinaciones econdmicas.

No solo es cuestion de buscar en el origen del monacato sus determinantes
sociologicos sino también los elementos ideologicos inherentes a éstas vidas. En este
punto las tradiciones religiosas de Siria y alta Mesopotamia adquieren un valor
particular. Drijvers caracteriza al Hombre Santo como un alter Christus que

rompe con las batreras sociales y se transforma en un ideal de vida a través de la

58 Drijvers, H.J.W. Helfeaistic and orieatal origras. En S. Hackel (Ed.) Op. cit. pp. 25-33
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practica de la ascécis independizandose de su geografia de origen y del entorno social
para jugar un papel distinto al de patron; se transforma en la expresion de la tradicion
cristologica antioquefia, la cual juegaun rol fundamental en la construccion del tipo
ideal del Hombre Santo como imitatio christs ; de esta manera Drijvers incorpora
este elemento, que Brown pasa por alto, y propone un acercamiento entre las crisis

teologicas del siglo V'y {os modelos de santidad que se relacionan con ellos.

. En copsecuencia, al abordar la funcién de l4 hagiografia desde
una perspectiva cultural, y en particular dentro de una zona de frontera como era la Siria
del siglo V dC, nos enfrentamos a una cuestion fundamental: ;como podemos definir
las fronteras culturales?. Siria se caracterizaba por el hecho de set un area bilingie, pero
;Queé significa esto? Una respuesta tradicional, como dijimos, fue 1a de utilizar la
dicotomia urbano — rural, helenistico — semitico como mutuamente impermeables y
claramente diferenciados. Sin embargo ambas distinciones se muestran insuficientes,
Drijvers ha advertido lo esquematico de este purjto de vista y lo complejo de la realidad
que se esconden detras de las fuentes.’? Creemos mas 0til a nuestro propésitof un
abordaje que tenga en cuenta 10s usos sociales del lenguaje distinguiendo no segmentos
de la poblacion sino las instancias en las que determinado lenguaje adquiere
impoartancia. Aunque somos conscientes de que trabajamos con una porcion minascula
de testimonios (los de la minoria letrada) al dejar a la gran méyoﬁa agrafa fuera de
nuestro estudio queremos sefialar algunas vias de investigacion que en el futuro

rendiran mejores frutos que lasrealizadas hasta ahora.

A pesar de los postulados de la generacion roméntica, lalengua
no es el tnico vehiculo (aunque resulta muy importante) en la construccion de una
comunidad; diferentes grupos sociales usan distintas variedades de la lengua,
constituyendo lo que se llama socro/ectos especificos a ocupaciones, clases, géneros
etc; un ejemplo claro de esto es el uso de la £o7né dentro de Jos ambitos intelectuales,
diferenciandose de los dialectos de la lengua cotidiana.5° En segundo lugar (y creemos
mas importante) los individuos pueden emplear distintas variedades de lengua (o
incluso distintas lenguas) en diferentes situaciones. Esto resulta determinante en un
medio donde los accesos a los circulos de poder estan determinados por un uso
cristalizado de la lengua y los presupuestos ideologicos (la representacion de la
simplrcitas cristiana) determinan los géneros discursivos. La eleccion de la lengua
puede estar condicionada por los contextos de produccion del discurso, el griego era la

lengua de la administracion y la corte, e incluso (méas que el Latin) de las ciencias y por

59 Drijvers, H.J.W. Op. Cit. p. 26

60 Fyera de éste periodo pero desde ]a misma perspectiva cultural es conveniente la lectura de Peter
Burke, _Hablar y callar. Funciones sociales del fenguaie a través de la Historia. Gedisa, 1996.
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lo tanto su utilizacion dependia de la persistencia de este aparato estatal. Es por eso que
creemos que es posible distinguir una lengua de lo piblico (la lengua £orné) de la
lengus de lo privado (formas dialectales del griego o lenguas autoctonas) a las que cada
individuo echa mano dependiendo del contexto lingiistico. Siel siriaco era asociado al
contexto rural se debia menos a una clara delimitacion geografica que al hecho de que
constituja un codigo especifico de un espacio alejado del poder. La propia biografia de
Teodoreto de Citros nos puede ayudar a ilustrar {as complejas vinculaciones culturales
de las oligarquids provinciales. A pesar de haber nacido en Antioquia y su perfecto
mahejo del griego tefiia el Sitiaco como lengua materna, y sus contactos con los
santulones del desierto nos permiten concluir que podia entendetio perfectamente. 61
Sini embargo su carrerd intelectual y eclesiastica se desarrolla dentro de un medi

grecoparlante an eh los casos el que sus interlocutores pertenecian al ambito cultural

siriaco, como en el caso del obispo de Edesa Ibas.62

El predominio del Siriaco por sobre el griego en la alta -
Mesopotamia bajo dominio romano como lengua intelectual se debe en primer lugar a la
situacion fronteriza y a la refativamente reciente ptesencia romand en laregion y a la
gran cantidad de emigrados del lado persa de la frontera donde el arameo era la lengua
de la administracion y la ciencia (por lo tanto ocupaba el lugar del griego dentro de la
elite del Imperio SasAgida). Lapersistencia del siriaco en alta mesopotamia se debe en
particular a que@o fue incorporada a la 6rbita romana hasta mediados del siglo
111 y si consideraimusque desde el siglo TV Edesa era considerada la tltima avanzada
del Imperio Romano en Mesopotamia (en el borde mismo de la frontera) su propio
cardcter frontetizo le daba ese cardcter de pusnto de encuentro entre campos lingitisticos

diferentes.

En conclusion, distinguir desde la geografia entre distintos
dominios lingiisticos resulta al menos insuficiente. Los testimonios nos permiten
suponer que la realidad era mucho mas compleja de lo que las fuentes no quieren hacer
creer. La distancia entre la elite helenizada y las masas semiticas residia en 1a posibilidad
de recurrir a dominios linguisticos que determinaban la pertenencia a una clase, pero de
ninguna manera eran grupos aislados e impermeables; pero desgraciadamente este tipo
de relaciones solo se pueden conocer a partir de los relatos unilaterales de quienes

pudieron (o supieron) dejarnos testimosmios escritos.

61 Esto se desprende de HR: XXI, 15y Graec. Affect. Cur. Introd. p.12-14. P. Canivet hace
una larga disquisicion sobre el conocimiento del siriaco. en Op. cit, 1958, p. 24-27.

62 Ep. CXXXIIL y LIL Lafigura de Ibas es especialmente reverenciada en la Iglesia Asiria de oriente
Y sus obras se conservan Gnicameste en sirfaco. Sin embargo el intercambio epistolar con Teodoreto se
hace en griego; una lectura rapida de las cartas deja en claro la lengua original de las mismas.
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De la misma manera es dificil establecer una distincion clara dentro
de dos campos intelectuales aparentemente diferenciados debido a los intercambios
producidos entre ambos por medio de quienes podian dominar ambas lenguas y
sentirse comodos hablando (o escribiendo) tanto griego como siriaco, de la misma
manera las ideas circulaban a pesar de las complicaciones que suponia una operacion de
traduccion. Desde el siglo IV (al menos) la tradicion exegética de Antioquia se
expresaba tanto en griego como en siriaco (gracias 4 las traducciones producidas en la
escuela de fos persas de Edesa). Ambos dominios lingiiisticos compartian una misma
herencia, expresada en dos lenguas que con un vocabulario coincidente, pero nunca
carente de imprecisiones dejaban poco espacio para una clara distincion entre lo
helenistico y lo semitico. Ambos campos culturales no se excluyen el uno al otro, mas
bien permanecen en un permanente flujo de matuas influencias que se sintetizan en un

area gris de la cual emerge un cristianismo ascéticamente orientado.

Hasta aqui nos hemos interesado por el rol general que han jugado
la hagiografia como género literatioy el culto de los santos como un mismo fenémeno
(con dos caras diferentes) en la antigiiedad tardia. El analisis que proponemos es
paralelo al analisis de Brown y Patlagean y buscamos complementarlos con algunos
aspectos descuidados. A partir de aqui nos concentraremos en un aspecto especial de
su funcion que es su rol "politico” y dentro de las redes de poder y control social. j
Desde aqui proponemos el siguiente interrogante ;Cual es el rol de la biografia de
Santos en la construccion del monacato primitivo? Nuestra respuesta supone un papel
fundamental de la hagiografia eri este proceso de reduccidn a la uaidad que hemos
mencionado, por uh lado las vidas de santos, como hemos visto, juegan un rol
propagandistico fundamental en la generacion de solidaridades y devaciones a ciertos
santuatios. Inserta dentro de las controversias teolgicas la biografia de un santo puede
jugar roles aun mas sutiles, levando al plano de la existencia humana los modelos
cristologicos y su propagacion dentro de las redes de poder que encabeza un obispo.
+Como se articula el debate cristologico en los modelos de santidad que reconocemos a
través de la hagiografia?. Para responder este interrogante debemos analizar los>
origenes y la funcién que tuvo el monacato primitivo en cuanto modelo antropolégico

dentro de la sociedad y cultura tardoantiguas.

5. El monacato llego de oriente.

En la Siria del siglo V dC, como en el resto de oriente, atn

pervivian las tradiciones urbanas que en occidente declinaron un siglo antes mientras
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quela administracion imperial seguia siendo relativamente eficiente. Tanto las ciudades
del litoral Mediterraneo como en el interior las elites de terratenientes absentistas
mantenian la cultura letrada como simbolo de su privilegio social. Pero la expresion
cultural de esa superioridad no excluia la valoracion de lo autoctono; en centros como
Amida, Edesay Hierapolis (Mabbug) pervivia una riquisima cultura semitica que
conservabala memoria de un reino arameo que sobrevivio hasta mediados del siglo 111
dC; y que se fortaleci6 con el flujo de migrantes provenientes del imperio persa y deJ
fugitivos que huyeron de Nisibis junto a ld tropas romanas en el 363 dC. A pesar de su
riqueza, la inseguridad dot6 a estas ciudades fronterizas de un aspecto de fortificacion y
fa economia regional qued6 seriamente afectada por las -sucesivas guerras.63 En el
campo circundante donde predominaba el siriaco como lengua comant4 y el
campesinado dependia del cultivo del olivo en explotacioties, que tenian un tamafio
mas reducido que en occidente y que estaban orientadas alos mercados urbanos, cuyo
intercambio se habia incrementado debido a la falta de comunicacion con las provincias
occidentales.65

En este medio rural la imposicion del cristianismo aunque tardia
fue muy profunda gracias a la accion de los Hombres Saatos. En este sentido losj
cambios ecorndmicos parecen ir de la mano con los religiosos; G. Tchalenko ha
realizado varias campaiias arqueologicas por amplias zonas rurales entre Antioquia y
Alepo y el panorama que presenta de la vida de la Siria tardoantigua es el de una
sociedad prospera basada en la economia del olivo en pequefias propiedades. Segun
Tchalenko la difusion del cristianismo favorecio el asentamiento en pequefios pueblos
en torno a los monasterios y ermitas que actuaban como patrones frente 4 los
terratenientes o recaudadores de impuestos, o como receptores del excedente que en

épocas anteriores se drenaban hacia las ciudades. 66

63 Los siglos V'y VI fueron especialmente ruinosos para toda Siria y Mesopotamia. Las invasiones
de los Hunos, las constantes guerras entre romanos y persas, los desastres naturales, y las persecuciones
religiosas contribuyeron en el panorama desolador que nos pintan los historiadores griegos y siriacos del

periodo como la Crénica de Josué el Estilita W. Wright (ed.), Amsterdam, 1968. Juan De
Efeso, Ecclesiastical History, Ed. E.W. Brooks. CSCO, Scriptores Syri, 3/3, Paris, 1935-36.
Evagrio escolastico, Ecclesiastical History . J. Bidez & L. Parmentier (Eds.), Londres 1896.
Sobre los aspectos de las relaciones entre la cultura griega y siriaca en Edesa atn sigue siendo
indispensable la obra ya clasica de Arthur Voobus, History of the school of Nisibis. CSCO 266
(Subsidia 26) Louvain, 1965. También ver Brock, S. Op. cit. 1982. pp. 17-34.

64 Teadoreto de Cirros se refiere al siriaco como h &yyopiwy ¢ovh Ver. HR: V,54; En
otros pasajes relaciona |a cultura semitica al campo: Ver. HR: II, 1; 111, 5.

65 La obra de G. Tchalenko Villages antiques de la Syrie du nord. Le massif du Bélus 4 1'époque

- romaine. 3 Vol., Paris 1953-1958 sigue siendo atn de referencia obligada para la economia de 1a Siria

tardoantigua.

%6 Brown, P. Op. cit. , 1971, pp.80-101. Liebeschuetz, W. Froblems arisiag from rhe -
conversion of Syria. en Baker, D (Ed.) The church in town and countryside. Oxford, Ecclesiastical
History society, 1979, pp. 17-24. Tchalenko, G Op. cit. 1953-1958. De hecho Tchalenko vas mas
alla en esta relacion entre o econémico y lo religioso; segtn este autor la disposicién de los
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Pero en Mesopotamia los origenes del movimiento monastico
siriaco se pueden encontrar en € la propia dinamica de las comunidades cristianas
dejando de lado toda posible influencia externa, en particuiar la difusion de los modelos
egipcios. 67 Esta dinamica interna que permitio el surgimiento de un movimiento
moriastico original tuvo directa relacion con el contexto cultural donde se desarrollaron
las comunidades cristianas de lengua semitica en alta Mesopotamia. Todos los autores
que se refieren al tema reconocen en el terreno de la cultura y no en la estructura social -
los elementos que dieron definitiva fisonomia al ascetismo siriaco. En la década de los >
cincuenta Arthur Voobus creyd ver en el maniqueismo {4 influencia clave en la
conformacion det movimiento ascético cristiano que hacia de su rasgo distintivo la
dualidad cuerpo-alma, 68 otros sin embargo han rechazado esta posibilidad 69 o 4
menos han propuesto una revision de esta posicion.’? En cambio es universalmernte
aceptado que las tendencias ascéticas del cristianismo semitico tiene una herencia judia
(especialnie'nte 1a {nfluencid esenia) dpoyada por las coincidencias con la 1iteraturajl
qumramica.’! En este punto la evidencia es escasa y confusa y conviene tener en
cuenta otras posibles influencias internas y externas como la tradicion evangélica en
especial del evangelio de Lucas o las influericias de la filosofia paganas (en especial

cinica). 72

La fuerza de la tesis del origen judeocristiano del ascetismo
semitico se apoya en una literatura que asocia los origenes de las comunidades

cristianas de Mesopotamia a la primitiva mision cristiana palestina, pues no serian

monasterios tuvo gran influencia en las solidaridades religiosas de sus ocupantes. Mientras que los
monasterios de la provincia de Siria I eran abiertos al mundo, los de Siria II mantenian una estructura
cerrada. Esto influy6 durante el cisma monofisita y en Siria I predominé el monofisismo, en cambio
Siria I fué el bastion Calcedoniano. Creemos, humildemente, que esta afirmacion debe serrevisada. La
disposicion de los monasterios parece haber tenido poco que ver con la aceptacion de tal o cual doctrina.
En ese caso los monasterios de Oshroene y Tur Abdin no parecen entrar en este esquema.

67 La leyenda de Mat Awgeri, un monje egipcio que introdujo el ascetismo en Mesopotamia, 1o puede
datarse antes de{ siglo IX dC por lo que perderia historicidad. De la misma manera el ascetismo siriaco
se lo ha caracterizado por su heterodoxia. Koonammakkal, Thomas Kathamar Epfirem sideas on
sineleaess en Hugoye, Vol.2 No 1 Jaunary 1999. p. 1

68voobus, Arthur Op ar, 1951 pp. 27-37. Idem Op. ait 1958 y 1960.

69 Drijvers, H. Op. Cit. 1981. pp. 30-31

70 Murray, Robert H. Op. e , 1975, p. 11

71 Murray, Robert H. Op. cit .1975 Mccullogh, Stewart A short history of Syriac
Christianity to the rise of Islam, California, 1982. Drijvers, H. FEdessa vad das jidische
Chorstendum.  en Vigiliae Christianae. 24 (1970). Idem East of antioch. Studies in early syriac
christianity. London, 1984. Idem Far/y syriac Christranily. en Vigiliae Christianae. 50 (1996).
Frend, WHC Op. cit. 1979, pp. 25-42.

"2Btock, Sebastian  Farly Syrian ascetism Numen XX, Leiden, 1973 p. 4 sefiala la influencia
evangélica en especial de Lucas en el primitivo ascetismo sirio. Otros autores insisten en el trasfondo -
cinico del cristianismo primitivo y el monacato, por ejemplo Krueger, Derek Symeon the holy
fool. Leontius' Life and the Late antique city., Berkeley, University of California Press, 1996
Idem Drggenes the Cynic among the [V century Christians fathers. en Vig Chr .50, (1996).
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predicadores llegados desde Antioquia sino desde la jerosolimitana (asociada a la figura
de Tomas) donde las comunidades mantenian agn intac/ta%l contacto con la tradicion
judia. Estaprimitivaliteratura ha estado profundamente influida por un ideal de vida
cristiano derivado de la condicion de discipulo de Cristo expresado en el abandono dejz

lafamilia, las posesiones materiales y {a itinerancia constante.

Si aceptamos esta tesis nos encontrariamos frente a comunidades
fundadas en el primitivo radicalismo itinerante que ha descripto Gerd Theissen 3g§
como una suerte de mendicidad carismatica en el medio rural palestiniense predicando
el advenimiento de un reino de justicia por medio de la palabra, la taumaturgia y la
profecia. Este movimiento ascético, derivado del cristianismo m4s primitivo y a la vez
central en laiglesiasemitica, se encuentraen toda laliteratura extracan6nica del periodo
que expresa una forma de vida cristiana sustentada en el desarraigo del hombre de
todas las marcas de la civilizacion humana, y ésta a su vez se fundamenta en la
dualidad entre el cuerpo y el alma y enun modelo moral que implica el abandono de las
actividades humanas y de aquello sujeto a la corrupeidn, sexo, comida, riqueza. 73 Este
ideal de vida se encuentra prefigurada en Cristo el mendigo itinerante, transformado en
un extranjero (Eévos) cuya encarnacion y pasion son en definitiva el triunfo de lo
espiritual sobre o material, de lo eterno sobre {o temporal y cuyo modelo el hombre

esta destinado a seguir.

Es en el siglo IV dC cuando nuestra informacion comienza a ser
mas abundante. Es ineludible hacer algunas reflexiones sobre la obra de Efrén de @
Nisibis (306?-373dC) maximo representante de la literatura ascética siriaca; dequienha
sobrevivido un extenso corpus atribuido a su autoria que incluye himnos litargicos y

homilias, y que lo transformaron en el referente obligado de toda 1a literatura cristiana

73 Desreumaux, A. Les apocryplies et les mrlievx manastigues syriagues. en PSyr. 1998, pp.
129-134 Entreestaliteratura debem os resaltar las obras de Taciano las cuales tuvieron gran influencia
entre losencratitas quienes rechazaban ej matrimonio como adulterio y establecidn para si mismos una
estricta dieta-wegetdriana. Sobre el uso del Evangelio de Taciano en el eristianismo sirio ver Haer. @
Fab. Comp. MPG LXXXIII, col. 369-372. Ephrem de Nisibis Commentairedelevangile
concordant ou Diatessaron L. Leloir (Ed.) SC. 121, 1966. Jer6nimo De Vis ilustribus XX1X.
Brock, Sebastian Op. Cit. 1973. p. 5. Desreumaux, A. Op. Cit. 1998.Esta dualidad del
hombre es particularmente evidente en Los Hechos de Tomas doénde el cuerpo es considerado la
parte corruptible del hombre y aquello que lo aleja de Dios, en cambio el alma es lo incorruptible y
eterno del hombreDebemos cuidamos de comparaciones apresuradas. Han Drijvers Op. Cit. 1981 p.
31 advierte contra la ilusion de asociar esta dualidad con el maniqueismo ya que la ontologia de Los
Hechos de Tomids, La Doctrina de Addaf, y el Diatéssaron de Taciano no es de ninguna
manera maniquea, pues {a materia no es considerada esencialmente perversa. Sin embargo el
maniqueismo influy6 en especial entre las sectas gnosticas y creemos que todos pertefiecian a un mismo
"clima intelectual” donde la relacion entre materia y espiritu se ponia en el centro de la cuestion. Ver
Klinj, A.F. Theactsof Thomas. Klinj, A F. (Ed.) Leyden, E.J. Brill 1962. Intr.. Garcia
Bazan, F. Gnosis. La esencia del dualismo griostico. Buenos Aires, 1971. Pagels, E Op. Cit.

1982 pp. 11-39
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semitica influyendo sobre el movimiento ascético superando los limites de su propia

lengud, al ser tempranamente traducido al griego. 74

Los datos de su vida se encuentran oscurecidos por una tradicioi
tardid que hizo de ¢l un monje y fundador de la Escuela de los persas de Edesa.
Nacio dentro de una influyente familia pagana de la ciudad de Nisibis cuando ésta
estaba bajo contro] romano. Su educacion tuvo poco que ver con los modelos
imperantes efi el litoral mediterraneo; desconocia el griego e inici6 usia carrera
eclesidstica bajo la influencia del obispo Jacobo de Nisibis,?5 de quien seria discipulo
directo. Eimigro 4 la ciudad de Amida luego de la entrega de la ciuddd de Nisibis a
los persas y mas tarde se instaja como didcono en la Igiesia de Edesa. Se le atribuyen

,de/;arios poemas e himnos litdrgicos, asi como tratados exegéticos, ascéticos y

polémicos.

Esta tradicion que hace de él tanto intelectual como monje
constituye un anacronismo; algunos autores ubican a Efrén dentro del periodo
protomoandstico del ascetismo siriaco durdnte el cual permanecia ain ajeno a la
cultura helenisticay a lainfluencia organizativa egipcia. 78 Este movimiento ascético,

~ derivado del cristianismo més primitivo y que a la vez constituia el rasgo central en la
iglesia semitica, al que pertenece Efrén esta representado por una categoria especial de
laicos consagrados al servicio litorgico; los Hijos e hijas de laalianza (Bnai
Wabnath qyama) 77 La definicion sobre el caracter y las funciones de este cuerpo de
consagrados esta relacionada con los anteriormente menicionados origenes judaicos de
las comunidades cristianas de alta Mesopotamia, y de una concepcitn del bautismo
como pacto. La palabra gpama, (Pacto o alianza) es el equivalente arameo a la
palabra hebrea ™ (Braeh), tal como se puede ver en la Peschito.’® La expresion

74 Para una resefia sobre la obra de Efcén ver De Halleux, A. Swiar Ephiren e syrien. en Revue
théologique de Louvain. 14, 1983, pp. 328-355. Sobre el problema de la traduccion y difusién de la
obra de Efrén en griego ver Taylor, David G. K. St Bpbeim s inflvence on the greeks en Hugoye
Vol.1 No.2 July, 1998. Koonammakkal, T K Op. cit 1999.

75 Teodoreto se ocupa de este monje-obispo, HR, 1y HE, 1,4;11,26.

75 Arthur Veobus un tanto ingenuamente veia en él un monje, por ej. Literary critical and
historical studies in Ephrem the Syrian. Stockholm, 1954. en cambio el P. G. Rahmé consideraun
anacronismo considerar la concepcion ascética de Efrén como monacato sino una concepcion ascética
universal derivada de unideal de vida cristiano. Swir Ephrem et le monachisme en PSys. 1998 p.
123. Brock, S. Lemonachisme synague: Histoire e[)w'r.z’[wz&'[é en PSyr pp. 21-31

77 Sobre esta misteriosa institucion han corridoos & tinta}‘ que atn los estudiosos lleguen a una
conclusion unanime. Ver por ejemplo A, Voobus\7Zeasitution of the Benar geiama and the Benar
gedama in the ancieat Syrian choreh. en ChH 30 (1961) pp. 19-27, R. Murray, 7heleatvresof the
earlfest Chiristian ascetism. En Brooks, Peter (Ed.) Christian spitituality. Essays in honour of Grodon
Rupp. Londres, 1975(b). pp. 63-77. Elarticulode NS;R. Mancina Lesbaay el nat gyamade
/'eglise syraque. une piste philologigue sémeuse enPSyr2 pp. 13-49 constituye el mejor estado de la \
cuestion compuesto hasta el momento. L
78 Equivale al término latino Vu/gara. Traduccion sirthca de 1a Biblia.




rrosn (Hijos de la alianza ) en la literatura de qumram se usaba para referirse a la
comunidad misma. Un panorama similar encontramos en un autor unos afios anterior a
Efrén, Afraates quién definia la vida ascética como entrar ea /a alianza y como
una guerra santa (otro punto de contacto con Qumram) cuyos aspectos centrales la

constituian la continencia sexual y la abstinencia de alimentos. 79

Por lo tanto es probable que la palabra gprama, podria haber

expresado originalmente, como en la comunidad de Qumram, al conjunto de la
comunidad de bautizados quienes hacian votos de continencia.89 A pesar de la
oscuridad de su significado original es seguro que en un periodo mas tardio, como e
siglo IV dC la expresion gyama empezo a ser utilizada para un cuerpo especial dentro

de laiglesia, adscriptos al servicio liturgico.

Pero no es en el mundo de los baay gyama donde debemos
buscar los origenes del monacato sino entre los solitarios del desierto cuyo movimiento,
inicialmente espontaneo y anarquico, creci6 a partir de la constitucion de grupos de
discipulos alrededor de pioneros fundadores. Hay un concepto sobre el que se
desarroflatoda la literatura ascética siriaca, y en especial en los himnos de Efrén que se
C(’m%omdo al sentido de ascécis y en especial al de celibato; este termino es

hidaya )(solitario). R. Murray ha desentrafiado los diferentes significados del
término a lo largo de los antiguos autores siriacos. En primer lugar el lhrdaya y la
thidayuta (soledad) estaban asociados a laidea de gpama a través del bautismo y el
rechazo de la familia y del matrimonio, pero de ninguna manera el abandono del
mundo ni de {a vida en sociedad. En tercer lugar J#rdaya designa al cristiano que
posee firmeza (o unidad) de pensamiento y proposito en oposicion al doblez de
corazon del mundo. Esta concepcion que ya se encuentra en las epistolas de Saantiago
n-Jgnacio de Antioquia va unida a la concepcion de la vida cristiana como
Bebdpopos) Enultimo lugar, y en conexion con los demas significados del termino
lhrdaya estraduccion de la palabra griega povoy evAs y en periodos mas tardios
povayds. Este abanico de significados del término Z&idayz marca la evolucion
dentro de la propia Iglesia siriaca desde un concepto universalista del ascetismo en tanto
verdadera vida del cristiano como discipulo e imitador de Cristo el Z&/daya hasta una

9 Afraates Demonsintiones VI, Col. 341, 11-22; 345, 11-16. Cf. Deut. 20:6-8. Voobus, A.
Op. cit. 1960 :
80 sin emb argo para Robert Murray 1as bases sobres la que se asientan las afirmaciones de Voobus son

muy escasas e incluso contradictorias para poder aceptar sin reticencias este paratelo. Murray, R. Op.
cit. 1975(a). pp. 14-24
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concepcion acotada 4 un grupo de especialistas carismaticos escindidos de la

comunidad. 81

El vocabulario ascético de Efrén es amplio y de maltiples
significados y expresa una transicion entreflg sentido universalista de la ascésis como
practica cristiana aun sentido mas acotado, donde esta practica no se asocia tanto al
bautizado como a una clase de laico consagrado. De hecho opera una separacion entre
el Jhridaya quién puede vivir dentro de la comunidad cristiana y el eremita “28y/o’
(cuyaraizes "4/ llorar) quien se desprende del mundo, en el desierto o en una celda
en perpetuo sufrimiento pdr jos pecados propios y ajenos.82 Mientras que los 4ijos e
hijas de la alfanza constituian un movimiento ascético urbano y adscripto a las
iglesias locales, los “28y/o” de los himnos de Efrén vivian una vida angélica en los
bordes de la civilizacion, libres de ella y sus condicionantes en un cuasi salvajismo

animal que incorporaba las mas variadas formas de mortificacion.

Efrén celebra esta tendencia ala mas estricta soledad y la renuncia
a cualquier confort, morada, o higiene; incluso hasta la propia muerte.83 En toda su
abra sobrevuela ld idea de "matar el cuerpo” poniendo al sufrimiento en el centro de la
vida cristiana. Esta subyugacion del cuerpo por medio del sufrimiento fisico (y
espiritual) llevaa la libertad material del hombre y a un estado angélico donde nada se
transforma enimpuro. Efrénlo explica por medio de usia analogia con el matrimonio:

E/alma es tu prometida, (v cverpo fes] tv cémara nupeial . 84

Para éstos eremitas que describe Efrén la intervencion del espiritu
santo era lo que otorgaba autoridad. No es extrafio que los efectos de esa intervencion
carismaticasobre el ser humano se convirtieran en objeto de especulacion y debate.
Aqui nos encontramos con el costado conflictivo y heterodoxo del ascetismo siriaco; en
un movimiento de ascetas itinerantes, los #ksenaye 85 o extranjeros, considerados

como ufnd reaccion rupturista en el incipiente orden que representaban los obispos, a

81 Murray, R. Op. cit. 1975(b) Koonammakkal, T K Op. cit. Peter Brown define esta
concepcion de la i#idayura de la siguiente manera: £/ asceta podia coafirmar, mediante uga
avtomortificacion siggularmente avsterd, la libertzd materyal visible del cverpo por eacima de las
coaccrones de 11 exyistenais umana normal. Alhacedlo de este modo, se pensaba que [os ascetas habran
tormado [a energia vbrante de los dqgeles a traves de [3 cortina semilrasiicida que separaba a las
celestales legiones mvisibles def mundo actval. Brown, P, _El cuerpo y la sociedad, Barcelona,
1993. p. 446-447

82 Efrén de Nisibis Carmina Nisibena. Gustavus Bickell (ed.), Leipzig, 1866. XXI, 12.

83 Efren de Nisibis Hymai de virginitate. Ed. Rabmani Il p. 76f.

84 Efrén de Nisibis Carmina Nisibena, LXIX, 3-5.

85 Derivado del griego Eévo..
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través de la autoridad sacramental. Llamados también Mesalle 2®(orantes) eran

considerados como heréticos por.su rechazo a los sacramentos. \Predicaban ?

superioridad del "bautismo espiritual" que conferia la oracion constante y la continencia

por sobre el bautismo en tanto sacramento, en la medida que ésta podia con mayor
efectividad hacer descender el espiritu santo sobre cualquier persona. 87

Sin embargo su herejia era mas social que teologica; su doctrina
iba directamente en contra del poder de los obispos, quienes los veian como un 1%
movimiento subversivo dentro de sus comunidades. El desierto por donde ellos
vagaban constituia - de acuerdo con una cosmovision que se remonta a la antigua
cultura mesopotamica- la antitesis de la vida civilizada, y significaba el estado de
libertad petsonal y la vuelta a la inocencia adamica previa a la caida, cuando no existian
hi la propiedad ni {a riqueza, ni las restricciones de la vida civilizada, y donde las

marcas de la sexualidad se eliminaban através de la mortificacion y el ayuno. 88

Su ideologia se expresaba en una concepcién elitista y carismatica
de la iglesia; ésta nos es conocida a través de un texto - probablemente de comienzos del
siglo V dC- llamado Liber Graduum . El LG establece una distincion entre los
perfectos, es decir aquellos que por medio de la constante oracién y la practica
ascética estan llenos del espiritu Santo y para quienes rige unt codigo moral especial; y
los Justos, el resto de los bautizados que viven en el mundo. Esta division, mas -
espiritual que eclesial expresaba la superioridad de la vida ascética (y por lo tanto
carismatica) sobrellivida institucional de laiglesia (expresada en los sacramentos) 89

Los obispos ortodoxos persiguieron tenazmente a los smesalianos.
Su actitud espiritualista provocaba rechazo en la Iglesia institucional transformando al
andamiaje de la disciplina eclesiastica en upa estructura superflua. Su rechazo al
trabajo manual, a la disciplina, a los sacramentos y la practica de la itinerancia
mendicante, les daban un aire de movimiento subversivo. En el movimiento

86 O mesatianos en griego Euy {rat

87 Teodoreto nos da una noticia sobre la posicion mesaliana frente a la eucaristia y del bautismo en su
HE. .. alegan que niggin bien o mal viene del alimento divino dsf cval nvesro Sedor ef Cristo dijo:
qurén coma /mi came y beba mi sangre vvir eternamente HE. IV, 10 y Jn VI,54-51 Cf. Haer.

Fab. Comp. MPG Col. 429. BawTiona ¢aor pndtv bvelv Tols wpooTdvTas.

88 Brown, P. Op. Cit. 1993. pp. 448-449

89£1bar0}':ia’uum Ed. F. Nau. Patrologia Siriaca. Aunque F. Baisari considere poco probable la
relacion directa entre el autor del LGy los Mesalianos, si expresa la fuerte tension entre las Autodidades
carismaticas e institucionales dentro de la iglesia siriaca y la linea delgada que, por lo menos en siria, *
separaba la ortodoxia de |1a herejia, y debemos considerar ambas vertientes parte de un movimiento, en
parte aceptado, en parte rechazado por la Iglesia Universal. Mgr. Francis Baissari Liber Gradvum
en PSyr. 1998.
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mesaliano, que debemos considerar mas un movimiento rigorista que una herejia, se
exacerban las tendencias carismaticas de una concepcion de la vida cristiana que est4
sucumbiendo a un proceso institucionalizador que ritualiza el acceso a Dios. Mas
adelante veremos como Teodoreto como parte de ese proceso institucionalizador no

, . 0
puede mostrar mas que rechazo hacia ellos. °

Nacido en los bordes entre la ortodoxia y la herejia el primitivo
movimiento monastico de Siria tuvo un origen mesopotamico, asociado al
judeocristianismo palestinense y (en menor medida) al maniqueismo; y cuya vertiente
cultural permanecio si no impermeable por lo menos en un impreciso dialogo con las
corrientes romano helenisticas. [.as cambiantes circunstancias politicas de los siglos IV
y V permitieron un irregular flujo desde el area mesopotamica hacia el litoral
mediterraneo. Gracias a este flujo las tradiciones ascéticas del cristianismo semitico
legaron a las ciudades helenizadas de la costa siria las cuales lo recibié con entusiasmo
y a ld vez con temor; pero por otra parte el ascetismo semitico se {lenara de conceptos
provenientes de la cultura helenistica que reformularan su caracter y lo domesticaran
despojandolo de sus elementos mas radicales. En las proximas paginas veremos la
reaccion de un miembro de la elite helenizada frente a este movimiento y la operacion
de traducci6n que ejercita con la finalidad de estrechar el control sobre él. Trasladado
ese modelo al litoral helenizado una elite le dio forma aportando un modelo que
transformaba la practica ascética en una especie de filosofia cristiana. Teodoreto fue
parte de este movimiento helenizante del ascetismo sitiaco, su HR le aporté un
fundamento helenistico al ascetismo. Ahora debemos ver cudles son los mecanismos

utilizados para lograrlo.

SEGUNDA PARTE: La constriccion del santo. Teodoreto de Cirros y la
Historia Religiosa.

6. La pars orrentis entre los siglos IV y V dC.

Comenzar el analisis de una obra hagiografica atendiendo al
contexto politico en la que se ubica puede parecer al menos extrafio si aceptaramos el
supuesto, que ya hemos sefialado, por el cual {a hagiografia nos remite mas al bz

mundo de |a vida cotidiana que a la de los grandes sucesos. Sin embargo Susan

%0 Ver por ejemplo HE. IV, 10; HR, III, 16 Acerca de Teodoreto y los Mesalianos ver Haer. Fab.
Comp. IV, 11 e HE IV,10. y Canivet, P. 7hdodorer er /e mesalianisme. en Revue Mabillon,
51, 1961, pp. 26-34.
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Ashbrook Harvey ha demostrado para periodos posteriores 1a utilidad de la hagiografia
como arma politicd y que esta lejos de ser un mero espejo moral o promotor de
devociones. Ese papel politico de una obra hagiograficd se pone de manifiesto en sus(~ d— 0 C{ .
intencionalidades propagandisticas, es decir en su intento de influir sobre los
- comportamientos habituales de los hombres con el fin de construir redes de solidaridad
y legitimidad cuando una autoridad se pone en discusion.9! De la misma manera que
Harvey demuestra la influencia del contexto en el que Juan de Efeso en el siglo VI
pretende fortalecer el monofisismo en todo el mediterraneo oriental a través de su
Vidas de los Santos orientales; entendet el valor propagandistico y politico de las
biografias de santos compuestas por Teodoreto de Cirros nos impone la tarea de
examinar un poco mas de cerca los sucesos que afectaron a la Iglesia durante los siglos

IVyV conel fin de entender las finatidades del autor.

En el afio 408 asciende al trono de Oriente Teodosio 11, iniciando una etapa
crucial en la histotia de la formacion del dogma cristiano que solo se cerrara con {a
invasion musulmana. Durante los 42 afios que gobern6 la parte oriental del imperio su
mayor preocupacion fue la de mantener la unidad religiosa de éste que se debatia en una
guerra que enfrentaba atedlogos alejandrinos y antioquefios en torno a larelacion entre
las naturalezas humana y divina de Cristo; sin embargo esta disputa no se limitaba a un
mero debate teol()gico;We debate la definitiva formacionde )
una estructuta jerarquica dentro de la Iglesia marcada por la fucha de los dos mayores —
obispados cristianos por el control del emetgente obispado de {a nueva Roma.

En primer lugar ambas sedes ponian en juego interpretaciones
opuestas acetca de Ja encarnacion con importantes consecuencias morales y préacticas
(como también politicas) para el ideal de vida del cristiana como fmitatio Christs,
como también un modelo eclesiolégico derivado de la Iglesia como Corpus Christi.
Detengéamonos un poco en esto. Por un lado 4toda cristologia es una forma de
antropologia yaque los comportamientos y actitudes del individuo estan condicionadas
por este patron de imitacion que es la vida de Cristo; por otro la Iglesia como cuerpo
mistico de Cristo adquiere también un significado especial en su estructuracion
jerarquica y su relacion con el estado de {a misma manerd qﬁe el Xbyos serelaciona
con la primera hipostasis de {a divinidad. Por lo tanto definir el rol y la naturaleza de
Cristo y su misioén soteriologica no implicaba -como los lectores modernos se

91 Ashbrook Harvey, Susan 7he poliiasation of the Byzantine Siint en Hackel, S. Op. -
Cit. (1981). También Idem Remembering pain: Syrisc historigraply and the separation
of the churches. Byzantion, 58, 1988 pp. 295-308. Idem Ascetism and society in crisis. John of
Ephesus and the lives of the eastern saints. Berkeley, University of California Press, 1990.
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inclinarian a pensar- un debate abstracto entre tedlogos sino una verdadera definicion de
vida. 92

En este debate la situacion particular de cada uno de los
contendientes diferiaen el grado de cohesion que habian logrado en torno a ellos. En
efecto, las especiales caracteristicas geograficas y culturales de Egipto hicieron del
obispo alejandrino un faraca cristiamo con fuertes pretensiones sobre el poder
secular. Supoder excedia largamente su propia didcesis y se extendia sobre todos los
obispos de la cuenca del Nilo hasta el Sudan y su autoridad moral era indiscutida en
todo el imperio. Yaen Nicea, Alejandria habia logrado un lugar de preeminenciajunto a
Romay Aﬂtioquia; sin embargo mas tarde, en el concilio de Constantinopla (381) esa
primacia se vio debilitada por el otorgamiento a Constantinopla de 1a misma dignidad
que Roma desplazandola al tercer lugar de eminencia. A pesar de todo, su papel siguio
siendo protagonico y, en la practica, lo convertiaen una opinon que nadie podia pasar
por alto en temas religiosos. La biografia del obispo Atasiasio nos sirve para ilustrarnos;
su papel como campeodn de la causa nicend y su capacidad para mantener a fa inmensa
mayoria de los obispos egipcios y los rebeldes monjes del desierto bajo su control le
otorgaron en varias oportunidades un poder secular que competia directamente con los
funcionarios provinciales y que lo {{evé por lo menos cuatro veces al exilio.?3 Esta
tradicion de beligerancia de los obispos de Alejandria es la que empujaria, dos siglos
después, al cisma definitivo.

En contraste Antioquia carecia de lafuette cohesion de Egipto; en
Siria existian varios centros urbanos de importancia celosos de su autonomia y su
caracter de residencia imperial durante la mayor patte del siglo I'V la expuso en mayor
medida a las tormientas teol6gicas que enfrentaron homousianos y arrianos. Alli residio
durante la mayor parte de su reinad ; por lo tanto se habia convertido en la
capital de la Gltimareaccion paganaen el oriente cuya figura central fue Libanio con su
escuela de retorica donde convivian cristianos y paganos dandole a la metropoli de Siria

un clima de ciudad cosmopolita del cual su rival carecia por completo. 94

- En cuanto a lo doctrinal ambas escuelas teolégicas sustentaban
tradiciones exegéticas rivales que, tomando puntos de partida diferentes intentaban
resolver el problema del nexo de uni6n de las naturalezas humana y divina de Cristo

92 Sobre las relaciones entre cristologia, orden cosmico y social Lyman, R. Christolggz and
cosmology. Oxford, 1993.

93 ver HE 1,29; 11, 3: 11, i0; 11, 5.

?4 Recordemos el desagradable episodio de la muerte de Hipatia a manos de los fanaticos cristianos.
A.J. Festugiére Op. cit. 1959. describe el panorama intelectual donde predomina el
acomodamiento y 12 sintesis por sobre {a competencia.
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que influia directamente en la percepcion de su mision salvadora y en 1a posicion que
asume el Xéyos encarnado dentro de la creacion.”> Mientras los Alejandrinos
echaron mano a un solido nieoplatonismo cristianizado y mistico apoyado en un método
exegético basado en la interpretacion alegorica de las escrituras (Que tetian como
antecedentes al filosofo Judio Filon de Alejandria y a Origenes) intentaban salvar la
realidad de la encarnacion divina enfatizando en la empresa soteriologica de Cristo la
union de ambas naturalezas sin la cual careceria de sentido; la tradicion teologica de
Antioquia, de tendencia aristotélico racionalizante, en cambio, aplicando una exégesis
historico-literal a las escrituras presupone la trascendencia de la divinidad y el rechazo a
que ésta haya podido sufrir cambio de alguna especie, resguardando el valor histérico
de la pasion, y haciendo énfasis en la real humanidad de Cristo por separado de su
naturaleza divina en la formula de dos naturalezas sia vaidn ni confusion.®S
Nestorio [levando hasta el extremo esta posicion rechazo el término Seordkos 97
aplicad}ce unmente a la virgen Maria que desato la controversia del Concilio de
Efeso @ Los veinte afios entre este concilio y el de Calcedonia, seran la
culminacion del proceso de reduccion a /a vaidad teologicoy juridico definiendo la
altima gran controversia teologica y a 1a vez estableciendo la estructura jurisdiccional

que prevaleci6 en la iglesia ortodoxa por mil quinientos afios.?8

Una lectura de las fuentes acerca de los concilios cristologicos del siglo \ deja la
amarga impresion de una serie de violencias perpetradas por seres sin escrapulos en la
busqueda de poder. Sin embargo no debemos trasladar los patrones de comportamiento
y ética politica modernos, y no se debe esperar que los protagonistas actiuen de una
manera diferente ya que estos modelos solo podian ser impuestos por tedio del control
de aquellos espacios de poder dentro de una red de influencias internas de una elite
imperial que incluia obispos, magistrados, y miembros de las corte; he aqui el costado
"magquiavélico” y sangriento que adquirieron estos debates. Los hombres de Iglesia
apelaron a variados mecanismos alejados de las sutilezas filosoficas -desde el trafico de

% No nos detendremos en los vericuetos de fa discusion cristologica, a nuestro lector recomendamos
para conocer una vision actualizada de los debates cristologicos la serie de articulos publicados en [stina
XL. 1995.

96 Fueron Di6doro de Tatso y Teodoro de Mopsueste los formalizadores de esta escuela teologica. Sus
obras nos son solo en parte conocidas en especial las doctrinas sobre la encarnacion del segundo quien
fue objeto de ataque de monofisitas y neocalcedonianos en el siglo VI. Ver Amman, E. 7¥codorede
Mopsveste. en DTC, Vol. XV, Paris, 1946. Quasten, Johanges Op. cit. Vol. 2. pp.

97 En latin degpary suele traducirse (mal) como "madre de Dios”. La negativa a aceptar esta palabra se
debia a que suponia el cambio en la ios divina. Durante el concilio de Efeso los antioquefios
aceptaron bajo presion esta palabra aunque muchos (entre ellos Teodoreta) prefirieron el término
av8pwwoTékos. Ver MPL LXXVI, Col. 76.

98 Este distincion un tanto esquematica de 2 oposicion entre Afejandtia y Antioquia como escuelas -

exegéticas puede ser matizada, por ejemplo si leemos al articuloreciente de Guinot, Jean Noél L’
exégese de Cyrille o Alexandrie er de Théodoret de Cyr: un liew de conflic ou de convepgence? en
Cassiodorus. 4 (1998). pp. 47-82.
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influencias dentro de la corte y el soborno hasta {a simple y burda violencia callejera-

para imponer sus puntos de vista teol6gicos pues los hombres que se vieron envueltos

dentro del debate cristolégico no fueron personajes cinicos de una trama perpetrada °

para satisfacer la sed de poder de una elite episcopal; fue la lucha por la imposicion de ]—z

un modelo de Iglesia, de hombre y de sociedad.

Todo empez6 cuando en el ano/ 2831 persa Nestorio asciende como obispo de <)
Constantinopla reeditando una lucha que por mas de 40 afios envolvia a las principales
sedes episcopales del Impetio por la supremacia dentro de la Iglesia. Tanto las
elecciones del capadocio Gregorio de Nacianzo (380-381) como del antioquefio Juan /@
Crisostomo (398-404), habian estado rodeadas de la competencia entre Alejandriay "
Agntioguia por la hegemonia dentro de la corte imperial, objetivo que planeaban alcanzar
por medio del control de la catedra de la nueva Roma (nombrando para ese sede un
hombre de su confianza); por otra parte el emperador deseaba un obispo docily a la
vez esperaba debilitar la presenciaalejandrina dentro del clero de {a capital; es por eso
que los antecesores de Nestorio sufrieron los ataques de 1a Metropoli Egipcia, recelosa

del ascendente prestigio de la advenediza ciudad del Bosforo.

Por lo tanto la eleccion del Obispo de la nueva Roma se habia convertido en
verdadera "cuestion de estado" para quieries disputaban el liderazgo dentro de laIglesia.
La antigua Bizancio hasta el concilio de Nicea no habia sido mas que un obispado
menor sufragante del Metropolitano de Heraclea de Tracia, y la fundacion de
Constantinopla junto al ascenso de toda una nueva oligarquia advenediza lo habia
proyectado auna posicion de verdadero privilegio. El se encontraba "puerta a puerta”
con el soberano y es por eso que este habia intentado desde un primer momento
controlar su eleccion para garantizar su obediencia. De lasotras tres grandes metropolis
cristianas Roma, a pesar de su indiscutida autoridad moral, no jugaba el mismo rol
hegemonico que tenia en Occidente y desconfiaba de la advenediza Constantinopla;
Jerusalén ( Que habia florecido luego del largo letargo del que Constantino la despertd
en el siglo I'V) entregaba su apoyo a todo aquel que le asegurara la igualdad junto a los
grandes obispados; en consecuencia Antioquia y Alejandria eran los Gnicos
contendientes de peso en la {ucha por el primer puesto de las ciudades cristianas, la

cuestion era mantener bajo su control al obispo de la capital imperial.

Cuando Nestorio accede al obispado gracias a la propia decision del Emperador
Teodosio II, preocupado por lainfluencia alejandrina en el clero de la capital, se activa (3
un mecanismo de intrigas dentro de la corte para su deposicion. El nuevo obispo era
uno de los mas brillantes tedlogos de la escuela antioquefla, gran orador y celosisimo

defensor de la ortqdoicia, algo que probo6 apenas accede a su sede, reclamando al
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Emperador la represion de las facciones "heréticas” residentes en la capital imperial.
Como cuenta Socrates escoléstico, dirigi6 una campafia contra arrianos, novacianos,
apolinariaristas, maniqueos y otras sectas cristianas por medio de un edicto imperial
quereflejaba la profunda influencia del nuevo obispo en el Emperador y que establecia
la prohibicion a estos grupos heréticos practicar el culto dentro de areas municipalese

incluso dentro del Imperio.”’

Pero su tenacidad en los temas teolégicos fue la excusa que necesito el otro gran
contendiente en {a disputa, el tiranico obispo de Alejandria Cirilo, para desacreditarlo @
frente a la corte. Por su control de los recursos humanos y materiales y por las
aspiraciones de monarca secular el poder de los obispos Alejandrinos sobrepasaba
largamente a los de cualquier otro de su época y en esta situacién no era extrafio que
inclinara con gran habilidad la balanza. Paralograr deposicion de Nestorio utilizé como
excusa la cuestion del  feoTdkos para reclamar al emperador un concilio que
definiera cuél de las dos posturas estaba de acuerdo con los canones de Nicea. Con
anterioridad al concilio Cirilo se aseguré habilmente el apoyo del obispo de Roma y de
varios obispos sirios, aprovechando las divisiones internas. Reunidos en la ciudad
asiatica de Efeso en el afio 431, cada bando realizé un concilio por separado, y condend
a su oponente. Los orientales 190 i nferiores en mimero a los partidarios de los egipcios
y sin el apoyo de los legados del Papa Celestino cedieron ante la presion imperial )j
aceptaron la deposicion de Nestorio y la condena de su doctrina. tot

Ra’tm()nTeja1 92 h1a sabido relatar en un tono casi novelesco una competencia por el
poder donde fue la habilidad politica, y la falta de escrapulos en el uso de la
intimidacion y la violencia de Cirilo de Alejandria, mas que sus argumentos teol6gicos,
lo que llevo a la ruina de Nestorio! ?* y al triunfo (momentaneo) de la ctistologia

99 Esta medida por cierto los marginaba de los circuitos de poder y patronazgo condenandolos a una
muerte casi segura. Sozomeno Historia eclesiastica VII, 29
100.

Por Orientales nos referimos a los obispos dependientes del Patriarcado de Antioquia, esto es Siria,
Cilicia, Mesopotamia Armenia y Persia.
De hecho la doctrina de Nestorio que, como dijimos, estaba basada en las ensefianzas de fos
tedlogos Antioquenos de Diodoro de Tarso y Teodoro de Mopsueste habia sido por afios 1a @ x 2
ensefiazas de la escuela teolbgica antioquena. En el II concilio de Constantinopla (553) la
condena se extenderd a las ensefianzas de Teodoro de Mopsueste, Ibas de Edesa y Teodoreto de
Citros. Este esquema est4 excesivamente simplificado pero no creemos relevante detenernos aqui
en las extremadamente complejas cuestiones teologicas entre Monofisismo y Diofisismo.

102 Teja, R. _La ‘tragedia’ de Efeso (431): Herejia y poder en la_antigiedad tardia, Santander,
Universidad de Cantabria, 1995. Tambien est4 en }a misma linea Luibheéid, Colm " 7heodosius
Ml and Heresy” en Journal of Ecclesiastical History, XVI, (1965), pp. 13-38

103

101

Para los detalles sobre los manejos “poﬁticos" del Patriarca de  Alejandria recomendamos una
excelente resefia historicade R. Teja Op. Cit. 1995. Esta vision un tanto parcial se desprende
de la relectura del concilio de Efeso a partir del descubrimiento de un manuscrito siriaco

45



alejandrina. Mientras tanto Nestorio abandonado por el bando oriental y por el Patriarca
de Antioquia Juan, fue exiliado en el desierto Libio donde misteriosamente muere. El
libro del Profesor Tejatiene la virtud de hacer hincapié en laimportancia del control de
las redes de poder tendidas entre la elite imperial y los mecanismos por los cuales las
elites locales (cuya cabeza indiscutida eran los obispos) podian influir sobre la corte
imperial y en el papel fundamental que jugaron los emperadores romanos tardios en las

disputas cristologicas evidenciando laidentidad entre estado e Iglesia .

Logrado un acuerdo momentaneo -donde Nestorio debi6 ser sacrificado- e
debate entrard en un periodo de calma tensa hasta el afio 449, cuando un nuevo
concilio teunido en Efeso (conocido como &/ Latrociaio) condena a los moderados
antioquefios; aqui jugara nuevamente un rol preponderante el nuevo patriarca de
Alejandria, Diéscuroy el presbitero Eutiques, quienes iran mas all4 que Cirilo en su
concepcion cristolc')gica,lo4 y en sus manipulaciones, con uga combinacion de
violencia callejera y trafico de influencias en la corte llegando a influir en la deposicion
de las figuras mas eminentes del bando diofisita (entre ellos Teodoreto e Ibas de Edesa)
y al asesinato del mismo patriarca antioquefio. 195 Un nuevo concilio en Calcedonia
condenara tanto a Nestorio como a Eutiques, en la bsqueda de una solucion
intermedia, sinque el problema se resuelva. A partir de aqui el conflicto no resuelto se
ira agravando. Durante {os dos siglos siguientes los emperadores orientales buscaran
diversas salidas ya sea por el consenso,!96 ya sea por medio de medidas que fueron
decididamente mas coactivas; 197 sin embargo luego de dos siglos de debates, las
invasiones musulmanas frustraran toda posibilidad de union llevandonos hasta la
actualidad.

Ahora bien, si los concilios cristolégicos del siglo V nunca lograron una
definicion teologica universal, en el terreno de la politica tuvieron un evidente éxito.

Con el canon 28 del concilio de Calcedonia queda definitivamente sellada laidentidad

conteniendo la tnica obra sobreviviente de Nestorio 57 Bazar de los berdclidas. Driver,
G.R. & Hodgson, L. (Trad.), Oxford, 1925

104De hecho ellos inician el Monofisismo propiamente dicho, considerandose la cristologia de Cirilo
de acuerdo con la tésis Calcedoniana.

105 cpronicon Edessenum LXIII, 20-23.

106 emperador Zenon con ef edicto de union o Heaoticon (482) y el movimiento
neocalcedaniano del siglo VI intentaron resolver la distancia entre Calcedonianos y Monofisitas
eludiendo toda alusion al conflicto; en cambio las doctrinas monoenergistas o monothelitas buscaran
un punto medio que asegurara el consenso.

107 105 emperadores orientales aplicaron varias medidas restrictivas a la difusion de tendencias
heterodoxas como el cierre de la escuela de os persas de Edesa (484) y el exilio de la gran mayoria de

sus integrantes eliminando a los adeptos mas extremos de! diofisismo (conocidos como nestorianos)

que se refugiardn en la iglesia Sasanida. Por otra parte el imperio intent6 (infructuosamente) la
persecucion de los monofisitas extremos tal como lo atestigua la Hristoria Eclesidstica de Juan de
Efeso, Op. cit.

46

)L@ :



entre estado e Iglesia; aquella que se consolidara en el oriente bizantino por oposicion al
ecumenismo cristiano de occidente.!%8 Sin embargo nuestro isiterés radica, como
dijimos, enun area fronteriza del imperio, donde los dos grandes estados territoriales
de la antigiiedad tardia se enfrentan en un estado de guerra casi permanente. A estas
fronteras politicas se superponen aquellas culturales que agregan complejidad a las
relaciones entre cristianos de unoy otro lado de ella. 109

Ya vimos como los inicios del cristianismo en Persia y alta
Mesopotamia estan oscurecidos por una copiosa literatura legendaria en lengua siriaca
que losremontag al siglo 1dC y los relaciona con misioneros de origen palestiniense
arameopatlantes. Sin olvidar la dudosa historicidad de leyendas como L& doctrina
de Addai o Los hechos de Judas Tom4s creemos que existen elementos que
permiten aceptar el origen autdnomo del cristianismo siriaco cuyo origen no seria la
comunidad antioquefia sino una mision judeocristiana poco influida (o acaso opuesta) al
cristianismo paulino, el cual se incorporaria en fecha tardia,!!® y en la cual

permaneci6 minocitario hasta por lo menos el siglo VdC. 111

108No abundaremos en fas diferencias en la construccion de las iglesias medievales en occidente y
oriente, recomendamos al lector los siguientes titulos introductorios: Lemerle, P. L athodaxie
byzaantine et [ cecuménisme médiéval- les orjgraes du “schisme " des Lglises. Travaux et Memoires 1.
Paris, 1965. y Castellan, Angel A. La/ldea De lmperio Y La ldea De [glesia e romo a los
Problemas Plaateados Por FI Canon 28 Del Coacilio De Calcedoniz (451). en Anales de Historia
antiguay medieval. 1950

109 4 Historiografia del periodo ha tendido a ignorar el desarrollo de comunidades cristianas fuera del
imperio romano, sin embargo en los tltimos afios ha aparecido una copiosa bibliografia al respecto;

aqui mencioriameos algunos titulos introductotios, en especial Mathisen, Ralph W. Bafardan
Bishops and the Churches In barbaricis gentrbus’ durige Lare Antiguiyen Speculum, 72 (1997)
Pp. 664-697. Brock, S. Cliirstians in the Sasamd Fmpice: a Case of Divided Loyalties en Stuart
Mews (ed.) Religion and natjonal identity: Studies in Church History XVIII, Oxford, 1982. pp. 1-19.
Idem Op. cit (1995). Jammo, Sachad 7Zrois spmnodes deux ecclesiologies de ! eglise de orfear. en
Istina XL, 1995, pp. 43-55.

110¢con respecto a los origenes del cristianismo en Mesopotamia y su conexioén con el
Judeocristianismo ver: Fusebio de Cesarea HF, V, 13, 1-22; y los an6nimos siriacos The doctrine of
Addai the apostie. G, Phillips (ed.) Londres, 1876. Klinj, A.F. (Ed.) Op. cit. 1962. La cronica de
Edesa compuesta en el siglo V1 fecha el primer acontecimiento relacionado con a comunidad cristiana
en el afio 201 dC. y las listas episcopales de ciudades de Edesa o Nisibis no van mas all del siglo III.
Duval, Rubens Histoire De Edesse Amsterdam, 1975. Contiene algunos puntos de vista que hoy
son especialmente rechazados pero sigue siendo una obra de consulta obligada. Una buena sintesis del
problema en Stewart Mccullogh Op. o Tambien Drijvers, H. Op. ait 1970 y 1996. Sobre
las caracteristicas del judeocristianismo resulta esencial la obra del Padre J. Danielu Op. cit., 1958
un trabajo modermo en castellano de desigual valor es el de César Vidal Manzanares Op.
Cit. 1995. El trabajo de G. Rouwhorst Jewrss Lituprcal traditions ia earty Syrrac CONStianLy. en
Vig.Chr. 51 (1997). se interesa especialmente por los aspectos litargicos mas que las influencias
literarias.

111 Segtin Efrén de Nisibis en el siglo IV los ortodoxos de Edesa recibian el mote de "palutianos”
_subrayando su caracter herético, mientras que el nombre "cristianos” se aplicaba a los herejes. Mc
Cullogh Op.cit. p. 25
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Sin embargo las fronteras politicés no siempre determinag el
aislamiento de comunidades de un lado o el otro de ellas, las campafias persas en
tetritorio romano Ilevaron consigo millates de depottados que establecieron
intercambios entre cristianos de lengua griega y de lenguasiria . Un efecto similar tuvo
laentrega de la plaza fuerte @:\58 Persas%)r parte del emperador Joviano en

el afi§ 363) Esta ciudad en poder romano desde el 299 dC era centro de una rica

comunidad cristiana arameoparlante que cruz6 la frontera juato a las tropas romanas
para instalarse en Edesa huyendo de las persecuciones desatadas por los magos

zoroastrianos. 112

A pesar de los contactos la Iglesia deniro del Imperio Persa habia
alcanzado, hacia el siglo V, una total autonomia de la di6cesis de Antioquia, con la
cual habia mantenido estrechos contactos hasta por lo merios el afio 414 dC; en esta
Iglesia el proceso de redvccidn a la vnidad se dio en torno al Obispo de la capital
sasanida gracias a la intervencion de la diplomacia romana que impuso a esta Iglesia los
canones de Nicea. 113 La incorporacion de la Iglesia persa esta unida por lo tanto al
intercambio de uno y otro lado de las fronteras (politicas y culturales), por un lado se
impusieron los modelos teologicos impuestos en el cristianismo romano; en
contrapartidala nueva situacion de la Iglesia en él atrajo muchos cristianos persas que
trajeron consigo una interpretacion del cristianismo propia que se asociaba a corrientes

que en occidente habian sido mucho antes acalladas.

7. Teodoreto de Cirros. Una biografia.

Estos sucesos marcaron profundamente la carrera de Teodoreto.
Ensayemos una pequefia biografia: naci6 en Antioquia en algan momento entre los
afios 386 y 393 (aunque es mas probable la fecha posterior) hijo de una familia de
notables locales. El extenso corpus de cartas atribuidas a él nos proveen algunos
datos de valor: su padre era miembro del senado local y poseia (con toda probabilidad)

tierras cerca de Antioguia. Mucho mas sabemos sobre su madre, la cual parece haber

- 112 Cpronique de Seert. Mgr. Addai Scher (ed.). PO, 4 pp. 220-223.

113 No abundaremos sobre la imposicién del cristianismo Niceno en el Imperio Sas4nida para mejor
informacion del lector recomendamos: Mar Bawai Sore /s tbe 7heology of the East Nestorian? en
Actas del congreso Orthodoxy and Catholicity in the Syriac tradition with Special attention to the
Theology of the Church of the East in the Sasanian Empire. Viena, 24-29 Junio, 1994. Jammo,
Sarhad Op. ai pp. Brock, S. Op. cit. (1995), pp. 25-43 Mc Cullogh Op. cit. p. 25.
Considérese el rof que juega la diplomacia romana en la formalizacion de jerarquias episcopales en otros
estados ofientales como Georgia y Etiopia 0 como protectores de los cristianos fuera del imperio.
Teodoreto de Citros HE I, XXII - XXIV.
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tenido una notable influencia en su futura carrera eclesiastica.!14 A pesar de que su
lengua materna era el sirfaco fue educado adecuadamente para alguien de surango en
las letras clasicas paralelamente a una educacion cristiana en alguna escuela
episcopal. 15 Su particular educacion lo ubicalo como una figura de la transicion entre
la cultura tardorromana y la bizantina, cuando el progresivo cierre del corsas
Afonorvm civil dejabaalacarrera eclesiastica como anica alternativa de ascenso social
a los hijos de la elite provincial. Su formacion intelectual refleja el especial clima
antioquefio, que combinaba el estudio de las escrituras y la educacion pagana. 116 En
esa época en Antioquia se entrecruzaban una rica tradicion exegética basada en un .
solido aristotelismo y las prestigiosas escuelas de retéricaf cuyo'paradigma era la del
pagano Libanio; ambas tradiciones influenciaron vivamente a Teodoreto que
demostraba un acabado conocimiento de la retérica y una profunda formacion
teologica. 117 Aunque es dudoso que pudiera haber conocido a Teodoro de Mopsuestia
(quién abandonod Antioquia en el 392) y mucho menos a Diddoro de Tarso, con toda
seguridad los ley6 ya que formaban parte de las lecturas obligadas para los jovenes
aspirantes al clero.!18 Es mas probable, en cambia, que haya escuchado, siendo aun
nifio, algunos de los sermones de Juan Crisostomo. Sin embargo los santulones de las
colinas cercanas a Antioquia marcaron su vida para siempre. Varios acontecimientos de
su vida familiar y atn su propio nacimiento, atestigua, se debe al poder benefactor de
los anacoretas del desierto, en especial del anciano Marcianos cuyos consejos sirvieron

de guia espiritual parael joven! 19,

Estaimpresion que le provoco la vida de los ascetas lo llevo, luego
de la muerte de sus padres (cerca de los 18 afios), Wa abandonar la carrera eclesiastica y
luego de renunciar a toda posesion material, ;Zr{ecluye en el monasterio de Nicerta
cerca de Apamea hacia el 413 dC.120 Este monasterio (‘éaluarte de la teologia

antioquefia que se mantuvo fiel al calcedonianismo durante todo el siglo VI, en plena

114 Resulta imposible no hacer un paralelo con la influencia materna en la vida de Agustin de
Hippona. Ver Confesiones. III, 11-12 y HR, VI, 14; IX, 4-8.

115 Deuna expresion de Graec. Affec. Cor. V, 7 se dsprende que Teodoreto consideraba al griego
su segunda lengua después del siriaco. Sobre 1a formacion intelectual de Teodoreto MST 19-21

116 En sus cartas y en especial en ensu Graec. Affec. Cur. expresa un conocimiento profundo de
la cultura clasica, asi como un gusto especial por la retérica (en esto se mostraba muy antioqueno)
Véase por ejemplo Ep. XIX, XX, XXX. P. Allen Op. cit. pp. 368-381. Sobre el especial ambiente
intelectual de Antioquia en los siglos IV y V ver Petit, P. Libanius et la vie municipale 4 Antioche
-au IVe siécle apres. JC. Paris, 1955. Festugiére, A.J. Op. cit. 1959. Guinot, Jean Noél Cp
i (1998).

117 Sobre 1a educacion de Teodoreto ver Bardy, G. 7#dodorer en DTC, Vol. XV, Pads, 1946.

118 Ep. XVI

119 Varjos sucesos de su vida y de sus padres se encuentran relacionados con algunos de famosos
ascetas de la region de Antioquia; por ej. Pedro el Galata HR | IX, 5-11; o Marcxanos HR, XIII, 15-18
y Afrates HR VIII, 15

120 gp. cx11t
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ofensiva monofisita dentro del monacato sirio) influira definitivamente en sus futuras .
opiniones teologicas y en ¢l Teodoreto comienza una intensa actividad intelectual. De
este periodo datan la mayoria de sus obras exegéticas y polémicas, que demuestran una

solida preparacion y un espiriti combativo.

_En el ajio 423 dC es designado obispo de Cirros, una pequefia 3
ditdcesis al norte de Antioquia en el limite entre las provincias de Eufratesia y Cilicia. En
estd pequefia ciudad ef cristianismo niceno atn no se habia impuesto y la mayoria de la
poblécién ignoraba el griego. Su funcion c8mo obispo incluia todo tipo de actividades
evergéticas y de patronazgo y lo descubre como un verdadero hombre de letras:
construy6 un acueducto e impuls6 una serie de construcciones tendientes a mejorar la
ciudad y a darle un ambiente mas helenistico; para eso atrajo a su sede rétores y
difundi6 escuelas de filosofia. 12! También encar6 la organizacion de la diocesis y una

encarnizada lucha contra los grupos heréticos que abuhdaban en laregion.122
Pero sin ningun tipo de duda el ambito en donde Teodoreto

desarrollo una actividad mas intensa es en el campo de la teologia. En el panorama
general de sus obras (conservadas casi en su totalidad) se encuentran gran cantidad de l
obras de caracter exegético, dogmatico y polémico. 123 Su posicion como vocero de
los obispos oriefitales en el concilio de Efeso lo convirtiefdn en el gran adversario de
Cirilo de Alejandria y luego de la muerte de éste de su sucesor Didscuro, quién en el
afio 449 dC logré que el emperador dictara primero su deposicion y luego el exilio en
su viejo monasterio de Nicerta. 124 Durante el concilio de Calcedonia fue rehabilitado a
condici()l%ue condenara & Nestorio, cosa que hizo después de repetidas presiones.
Poco después de Calcedonia moria (probablemente) en su diécesis en una fecha no
precisada entre el 451,y el 454 dC. Pero la tumba nb lo salvaria de una Gltima
persecucion; cien afoldespués de sumuerte, eq el segundo concilio de Constantinopla
(553 dC) fue condenado junto a los otros dos representantes de la escuela antioquefia

Ibas de Edesa y Teodoro de Mopsuestia.

Sus cartas son una invaluable fuente de informacion acerca del
periodo 431-451 dC mostrando un perfil de miembro de la elite en un intercambio
epistolar con figuras eclesidsticas y seculares y como un referente dentro del

movimiento mondstico no solo en oriente sino en Constantinopla. En contraste aguellos

121 Bp_ XIX y XX.

122 gp CxIIl y CXIX. HR, XXI, 5 Ver Ramén Teja Op. Gt 1993.

123 Los tres volamenes de la PG alestiguan lo prolifico de una produccion que solo conocemos en
patte, MPG LXXX-LXXXIV.

124 5e 1o atribuye la respuesta de los obispos orientales a los XII anathemas compuestos por Cirilo
contra Nestorio MP L LXXVI, 191 ss.



escfitos de corte histérico, y en especial los de caracter hagiografico, ocupan un lugar
marginal y h%/l\‘{acibido poca atencion. Han llegado hasta nosotros dos obras de este
tipo, la mas tardia la Hrstoria Fclesiastica compuesta alrededor del 449-450 dC
durante su encierro en Nicerta que abarca el periodo 323 - 428 dc y estaba concebida
como una continuacion de la Hrstoria Eclesiastica de Eusebio de Cesarea. 125
Siguiendo el esquema teleologico eusebiano, aunque con un estilo mas diletante,
Teodoreto se nos presenta como el historiador de la controversia arriana. La linea
argumental de la obra retoma la de Eusebio; una vez asegurado el triunfo sobre el
paganismo, gracias a Constantino, la nueva prueba que debe emprender 1a Iglesia es la
tucha contra la herejia (instigada por el demonio en mentes ambiciosas) en especial
contra el Arrianismo. En estalucha por la ortodoxia participan no solo &ios obispos
(en especial Atanasio de Alejandria), sinoa también a los ascetas del desierto que, en
comunién con ellos, han preservado las ensefianzas de los apostoles. Desde la
introduccion Teodoreto expresa su intencion de relatar la ruptura de la unidad de la
Iglesia luego del edicto de Milan (312) en términos de un combate entre ortadoxia y

herejia arrianay la definitiva victoria nicena. 126 La historia se detienellamativamenteen

el aflo 429 a las puertas de la controversia nestoriana; este abrupto final se explicaj

facilmente: las desfavorables condiciones de produccion de la obra se reflejan en su
clima general. Una rapida leciura de la AF deja en claro las intencionalidades
apologéticas del autor; por un lado su intencion es defender {a ortodoxia de Antioquia,
convertida en la verdadera sucesora de la doctrina Nicena y por otro establece una
genealogia de la herejia, einpezando por la arriana como precursora del bando
monofisita. Este objetivo se alcanza mediante una habil manipulacion de 1a abundante
documentacién que el autor maneja y a través de la cual construye las lineas
argumentales dela cristologiaantioquefia en perfecta concordancia con los canones de

Nicea-Constantinopla. 127

a segunda obra; Hrstoria Religioss 128 fue compuesta entre
los afios\d44 y 445 dC y pertenece al periodo de estabilidad tensa que transcurrio desde
el acuerdo nuﬂe\(hr_llo)de Alejandria y Juan de Antioquia hasta el 449. Es una coleccion

125HE. 1, 1. ,

126 gobre 1a Historia eclesiastica compuesta por Teodoreto recomendamos Chesnut, Glenn F.
The first Christian Histories Théologie historique 46. Paris, Editions Beauchesne, 1976.pp. 200-
207.

127 gy especial en los Libros IV y V se ocupa de la lucha del clero Antioquefioo por la cristologia
Nicena. En cuanto a la conexi6n entre la cristologia arriana (o algunas formas asociadas e efla), la
delicada situacion durante la composicion de la obra le impide establecer una relacion directa; sin
embargo en varias de sus epistolas ( Ep. CXLV y CVI) y en ef didlogo polémico Eraasstes establece

una relacion directa entre las proposiciones de los monofisitas y las de Arrio y (en especial) el -

Apolinarianismo.
128 gy original griego * H o¢uno8éos \oTopia o Historia de los amigos de Dios, pero
adoptamos por una cuestion convencional el nombre tradicional HR.
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de biografias de variable extension recopiladas en su mayoria de las tradiciones orales
circulantes entre los monjes més algunas experiencias personales de su autor.!29 Su
plan abarca un espacio geografico que alcanza desde las ni&feras del Tigris hasta los
montes del Libano y en el tiempo desde finales del reinado de Constantino hasta el 444
dC siguiendo de manera flexible una subdivision tanto geografica como cronologica. 139
Su composicién se incorpora en la naciente tradicion hagiografica que un siglo antes
iniciara Atanasio de Alejandria cuyo pr()logo recuerda al de la Vita Antoaii o la
Historia Lausiaca con los mismos lugares comunes aunque /{ con un e%ﬂ%as

elegante cercano al de %Basilio de Cesarea. 131

En ef prologo el autor declara el evidente caracter pedagogicodefa
HR mediante un tugar coman de resonancias herodoteanas; 14 mision de esta obra
-como la HE- es preservar 1a memoria del pasado del olvido al que est4 sujeta. Es
notorio que intenta presentar a los monjes como ejemplos de virtud (@apeTh)
ctistiaria, comparables a los héroes y filosofos paganos. 132 Sin embargo las
motivaciones mas profundas de la obra permanecen discutibles; Peeters habia sefialado
que con esta obra Teodoreto ensayaba una defensa de su figura frente a un sector de
fos monjes sirios que cuestionaban su autoridad, aunqﬁe Canivet, sobre una base
cronolégica, pone en duda esta afirmacion, yaque, segun el editor de la /7R, no hay
en Teodoreto mas que una finalidad pedagogica.133 Cualquiera fuese su intencion
resulta claro que al momento en el que fue compuestala ZR 1a preocupacion principal
del episcopado antioquefio consistia en disciplinar ideol6gicamente a un monacato
demasiado receptivo a distintas corrientes consideradas desde Antioguia como
heréticas, tanto las ideas de Cirilo sobre la encarnacion, pero también elementos
rigoristas como el mesalianismo y el encratismo que expresaban posturas en extremo
rigoristas y cuestionaban directamente el poder episcopal o tendencias universalmente
condenadas como el origenismo que habia Jogrado gran populatidad gracias a los

escritos de Evagrio Pontico y del maniqueismo.

129 Sobre las fuentes de Teodoreto ver MST Cap. V
130 MST 94-53.
131 Sobre el estilo de Teodoreto ver MST 31-33.

132 HR, Prol., 1,13 Tov cxpn.o*rwv avfrpwv xal TY]S apeTns cxe)\r]va Kaxov
HEV detv ToUs aywvas kal TOLS ocpﬂt:x)\uots Thy m@)e)\etav apuccxcrecxl. Y
mas adelanté en Prol. 2, 1- E& gev olv Gouxos Epeve Tov ovnoubpwy
6myrma-rwv n pvn}m, KGL un s >\r]9r]s n >\mBr] on.ov T8 c:x>\us
e'lrnrcx'rpouevn eEvrrp\ov cxu-rr]v avenpyate‘fo, vepvr'rov v 6r]1rouaev KGL
wape)«ov Xoyoypucpeuv Ta TotauTa, TNS evTelBev woereias kal els

ToUs UoTepov &oopévous ebmeT®s pé&ra SdwaBawoions. of. HE, I, prol.

133 Sobre 1a HR como autodefensa de su autor ver Peeters, p. Op. cit. 1950. pp. 100-101. P.
Canivet rechaza esta teoriaen MST, 42. Como veremos mas adelante que el dificil contexto politico
enlaque la /7R fué compuesta atraviesa toda la obra.
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Las biografias, todas compuestas bajo un esquema similar,
reflejan un mundo ascético que difiere en gran medida del egipcio por un estilo de vida
~ d3nde 1a permanente plegaﬁa, la lectura de las escrituras, las mas variadas y
extravagantes formas de mortificdcion fisica, el ayuno, la continencia sexual y la
itinerancia mendicante constituyen el patron comin que describen el ascetismo sirio.
Consecuente con sus objetivos los modelos de virtud de Teodoreto no dejan lugar a la
polémicd; en efecto, el evidente tono reivindicativo de la /R marginaliza toda
probabilidad de conflicto y eliminando aquellos elementos que resultaran incomodos a
sus objetivos. 134 Al eliminar todo conflicto, Teodoreto desarroll6 un relato hiperbélico ‘
y apologeético de un movimiento del cual formaba parte con la intencion declarada de / ‘
preservar 1a memoria de los santos del desierto sirio y de fomentar en su lector la CA

devocion y el deseo de imitacion de estos modelos de virtud.

La obra concluye con un pequefio tratado lamado Sobre /4
divina caridad (Tfe plL Tns Belas ayams)!3S en el cual desarrolla los
principios de la vida monastica. Este pequefio tratado constituye un verdadero
excursas tebrico de la /R y aunque fue compuesto algunos afios después toda la

tradicion manusctritalo asociaclaramente aella. 136

En el plan general de 1a obra si bien es, como dijimos, flexible.
Enmayor medida quela #% la MR tiene como escenario privilegiado la ditcesis de

oriente como fuente de irradiacion del mensaje cristiano:

Asi pues solo describiré la vida de Jos gue a la manera de los
astros Hevan [a /uz a orieate como asiros y con sus rayos dlcanzan [os limites de/

universp 137

Esta primera advertencia no sélo define el ambito geografico sino
el plan general que ileva 4 su lector de oriente a occidente; de la misma manerd que los

apostoles, los santos del oriente irradidn su {uz como modelo de vida cristiana y

fa deRabulla de Edesa ( 435) quien compuso la primera regla mon4stica en lengua siria, pero que se
gano la enemistad de Teodoreto &l propagar en Sitia lasideas de Cirilo de Alejandria. La segunda figura
es Alejandro el Acemeta ligado al movimiento mesaliano. Ver MST 40.

135 Coincidimos con la edicion de P. Canivet en incluir este tratado dentro de la AR por lo cual
cuando mencionamos a &R XXX nos referimos al TTepl +ns 8elas ayams.

136 Canivet sitta fa fecha de composicion poco después de la /R probablemente durante su exilio en
Nicerta, MST 55.

137 Méywy volvw Toy katd Thv € PwoThpwv slnu avadavévTev,
kal Tai§ akTiogr Ta& THS oikoupévuns TéplaTa kaTendbTwy avayphyw
Tov Blov. HR Prol. 9, 4-6

134 Teodoreto elimin6 dos figuras esenciales del ascetismo, avnque por razones distintas; la primera es j
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3
garantes de la ortodoxia. Esta misma metafora la emplea Teodoreto en su carta al Papa \ e
Leon cerca def 449 dC refiriéndose al los apostoles Pedro y Pablo como:

Este tres veces bendito y divino par surgen en ef omeate, y
Propagan sus rayos en todas direceiones. Abors, desde ocerdente, doade de buens gana

recibieron el ocaso de sus vidas, duminan & mundo. 138

Fl paralelo no es gratuito; tanto la diocesis de Antioquia como la
de Roma, reclamaban la figura de los apostoles Pedro y Pablo como sus fundadores.
Ambas reclaman un mismo principio de legitimidad apostolica y se relacionan en un
camino comun; el ariente 139 se transforma en el centro de irradiacion de la ortodoxia,;
de alli partieron Pedro y Pablo hacia Roma; y de alli 1a ortodoxia se extendio al mundo,
4Como dudar del caracter ortodoxo de la docirina Antioquefia?

Los santos, como los apOstoles, se transforman por la pluma de
Teodoreto ent seres espirituales que desparraman su luz desde oriente (o desde
occidente, segtn lo dicte la oportuna cortesia) hacia el mundo y constituyéndose en la
garantia de la sucesion apostolica que legitima a Antioquia de la misma manera que los
santos encarnan el ideal de vida cristiana que sustentan un modelo de hombre derivado
del modelo cristologico Antioquefio. En este punto la R funciona desde un plano
diferente como complemento dela ZF, ambas obras persiguen un fin coman; probar la
perpetua ortodoxia de la di6cesis de oriente y su doctrina, la una mediante el relato de la
lucha contta la ortodoxia arriana, la otra mediante el testimonio de los ascetas del

desierto, modelo antropolégico sustentado en el modelo cristologico diofisita.

Paradojicamente el autor iniciasu primera biografia, {a de Jacobo,
140 en ef confin oriental del imperio, en la ciudad de Nisibis ... uaz crudad ea ef limite
del imperio de los Romanos y el de los Persas, y antiguamente leibutaria de los |
romanos y bajo su dominacion. #!" Este comienzo deja adivinar la profunda influencia
del ascetismo mesopotamico en Siria. Aunque Teodoreto nunca procur6 realizar un
relato acerca de los origenes del monacato en siria (el origen del monacato seria la

propia vida de Cristo) es muy consciente del papel de los modelos semiticos dentro del

138 gp. cxII .

139 Debemos recordar que el termino Ews (oriente) no es una merareferencia geografica. La diocesis &

oriente es un espacio juridico, tasto civil como eclesiastico que, en ambos casos, estaba bajo la

autoridad de Antioquia, Ver Canones del concilio de Nicea y Constantinopla. Ver ACO. Vol. { yII.

140 gr 1

141 N -’ . 3 . ) e ~ < L7 ~ -~ 7
(g €eoTL WOXLS ev peBoplw Tns puwjiaiwy kal wepowv Baoiuxeias,

hré&rar popaiols &daopoddper xal UTo THv TolTwv fHyepoviav evéxerr HR

1, 1-3.
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monacato y este comienzo pone de manifiesto la influencia del grupo de refugiados de
las persecuciones del imperio persa dentro de las comunidades monésticas de la Siria
romana como difusores de las tradiciones ascéticas de alta Mesopotamia. Instalados en
Amida y Edesa sirvieron como puente entre dos tradiciones cristianas que habian tenido
un contacto solo ocasional. En las ciudades de Amida, Edesa y Nisibis se establecio
un nexo cultural que contribuy6 por un lado ala progresiva helenizacion de la Iglesia
sirjaca, relacionada con la necesidad de construir un vocabulario preciso que reflejara
las disputas teologicas dentro de las Iglesias helenizadas pero a su vez extendieron las
tradicioges cristianas de alta Mesopotamia por todo el oriente sirio durante los siglos IV
y V. Estos mismos refugiados de Mesopotamia que difundieron las tradiciones acerca
de Jacobo, produjeron numerosas traducciones de los padres griegos al sirfaco y
también difundieron (y probablemente tradujeron) a Efrén al griego. 142

La incorporacion de Jacobo de Nisibis en la tradicion monastica
es por lo menos problematica. Hemos coincidido mas arriba con Sebastian Brock al
considerar a las figura de Efrén y Jacobo dentro de un movimiento ascético de
naturaleza diferente al monacato. En efecto, los émay gyama constituian mas una
especie de clero menor (al que Efrén pertenecia) mas que a una institucion
protomonastica; la gran diferencia era su caracter urbano y el control directo que
ejercian sobre ellos los obispos. Los relatos sobre las vidas de éstos, luego de circular
de manera oral por los ambientes monasticos, fueron adaptados a su nuevo contexto
por una tradicibén posterior (que ho puede ser anterior a la segunda mitad del siglo V
dC.), agregando circunstancias a sus biografias que son por lo menos dudosas (como
su participacion en el concilio de Nicea) y haciendo de ellos monjes. Teodoreto por su
parte se hace eco de esa tradicion y poniéndola por escrito, echa mano a los topicos

frecuentes en la Vida de Antonio, en la Vita Patrum, y las concepciones

capadocias sobt€ el hgnacato para reinterpretar a Jacobo sobre un nuevo modelo. La
presencia del Jacobo er el primer capitulo de la HR es tan sorprendente como la

ausencia d¢ Efrél;piies Teodoreto conoci6 su obra y sabia de su importancia en las

tradicioneskde-

original arameo y por lo tanto conocia su reputacion de poeta y su celo en la disputa

fugiados persas; no seria imposible que incluso lo haya leido en su

contra los arrianos y otros herejes. ;Por qué no incorporarlo? La misma razon que hace

de Jacobo un monje niega este szatus a Efren.

142 A pesar del poco interés que ha despertado la tradicion literaria siriaca hasta hace pocos aiios -
varios trabajos sefialan 1a de Efrén influencia en la tradicion de himnos litGrgicos de 1a Iglesia Bizantina
a través de Melodio Romanos. Ver por ejemplo Taylor, David G.K. Op. Cit. 1998. Murray,
R. Op. Cit. 1975a.
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La version de la Vita Aephremi mas antigua que se conoce 1o
pudo haber sido compuesta antes de la segunda mitad del siglo V1143, En esta narracion
ya aparece transformado en monje y maestro en la escuela de Edesa. Es muy probable
que esta imagen no se haya difundido hasta después de la segunda mitad del siglo Vy

144 1o

que Teodoreto no la conociera. De hecho Jeronimo en su De viris ilustribus
considera Diacono de la iglesia y esencialmente un escritor. De la misma manera
Teodoreto, desconocedor del Efrén monje de la tradicion posterior, se refiere a él
(junto a Didimo de Alejandria) como un escritor de himnos y de obras de cardcter

dogmético de valor mientras que su rof como asceta queda en un segundo plano. 145

Con la vida de{Julian Saba!#6 comienza el verdadero punto de
partida de un arbol genealdgico monasticoquedlega hasta el tiempo presente del autor.
Esta biografia ocupa el segundo lugar en el orden de la R y geograficamente nos
traslada un poco hacia el oeste, a Edesa, en tiempos de Juliano el Apostata. En ese
momento esa ciudad era, como dijimos, el centro neuralgico del cristianismo en lengua
sitiaca y lugar de encuentro con la cultura helenizada. Por otra parte las noticias
recogidas aqui son menos inciertas, varios himnos atribuidos a Efrén (que fue su
contemporaneo) yuna homilia de Juan Crisostomo nos aportan mas datos sobre este
ascetaque corrobotran laimagen de la Z#R.147 En ella Julidn es un verdadero fundador
de comunidades monasticas; Teodoreto le atribuye la composicion de una regla
monastica que se universalizé por todo el ambito monastico siriomesopotamico. Su
fuente de informacién son los testimonios de un testigo directo, Acacio el casi
centenario obispo de Beroea ( hoy Alepo) quién fue discipulo de Asterius uno de los

discipulos directos de Julian y lo conoci6 en su vejez. 148

La originalidad de éste asceta reside en haber abrazado la
tendencia comunitaria como forma especifica de ascéefs, algo que resulta inusual en

alta Mesopotamia por lo menos hasta periodos més tardios. Luego de haber pasado un

143 Egta certeza se debe a unareferencia geogrifica. La Vita siriaca de Efrén de Nisibis mencionaque el

rio Daisan atravesaba la ciudad de Edesa algo que sucedit6 solamente después de la segunda mitad del :(
siglo VI dC. cuando el rio cambio su curso. Para A. Voobus la ignorancia del redactor del antiguo cauce
del rio sagrado de Edesa es prueba suficiente para considerar que esta biografia refleja una condicion dos Z
siglos posterior a Efrén . Ver Voobus Op. cit. 1954, p. 29

144 Jeronimo Op. cit. CXV.

145 gETV, XXX. Nétese como Teodoreto destaca a Efrén como Teblogo y poeta a pesar de su
completa ignorancia la culturagriega.

146 g 1.

147 Efren compuso veinticvatro madraséie sobre Julidn. Aunque los sermones conservados en griego
atribuidos a &l son apocrifos MST 73 n.21. En cuanto a Juan sus homilias no parecen haber servido -
como {uesite de informacién para Teodoreto. Ver Juas Cris6stomo Homilias Obras Daniel Ruiz
Bueno (Trad. ) Madrid, BAC, 1958.

148 gr, 11,22, 8-9
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tiempo como anacoreta en el desierto da origen a una comunidad cenobitica que
sorprende por el hecho de l4 tendencia contraria en la literatura siriaca a las formas

comunitarias de monacato en especial en los trabajos de Efrén. El primitivo ascetismo

sitjaco fue primitivamente de hombres solitarios (los Z&7daye) y fue muy reacio a fa.

I

creacion de comunidades mayores, Efrén consideraba negativa la idea de comunidades
de monjes y preferia especialmente a los solitarios. 14% A pesar de esto es evidente que
Julian es considerado por Teodoreto como el pifar del movimiento cenobitico en Siria;
él provee una tegla a una comunidad cuyo origen es el deseo de imitacion de

discipulos que se congregan en torno a su celda:

Muchos conocedores de esta alla filosofia, que vivian en los
alrededores, y mids lefos -pues su fama alada se extendio por todas partes- comyeron
suplicandole deyaries compartir su palestra y de pasar el resto de sus vidas bajo su

direccion, y tenerlo como gimnasta y pedotribo.15°

Mas adelante Teodoreto describe la regla de la comunidad, la
cual se estructura alrededor de una actividad cotidiana que incluye ayunos, caminatas
por el desterto (los primeros monjes tanto en Egipto como efi Siria fueron itinerantes) y
canto de los himnos bajo la supervision del anciano; y luego pasa a las nuevas

fundaciones de los discipulos siguiendo la tradicion del maestro hasta el presente. 151

Un patron similar se repite en las biografias de Marciano,!52
Eusebio, 153 y Publio.154 Luego de describir el género de vida del fundador,
Teodoreto narra lallegada de discipulos y la fundacion de un mondsterio y sus filiales.
En todos los casos pone énfasis en mostrar a cada tradicion monéstica como una
escuela filosofica con sus propias reglas y un maestro espiritual que guja a sus
discipulos hacia la sabiduria divina por medio del ejercicio fisico. De esta manera toda
la primera parte de la ZR se dedica a establecer una genealogia monastica que parte de
los fundadores (originarios def oriente) extendiéndose hasta las ramificaciones de cada

tradicion llegando a los tiempos del autor.

149 1.a vida cenobitica encuentra poco o ningan eco en los himnos de Efrén, su modelo ascéuco es la
vida del solitario en el desierto, Voobus, A. Op. Cit. 1958 pp.96-98.

150 TCIUTT]V abTou THV crkpcxv doogodiar woxrxal ueuaBnKOTEs, ol pev &k

yevrcn/wv ou(ouv-res, ol 6% ToppwBey - bwdTTepos yup 11 qm;m SuéBee
1rcnrrocre - &papov LKETEUOVTGS ™s 1r(1>\a|,a1-pus us*ra)mxeu.v kal v’ alre
oidbv Tt yupvaoTh kal wawdorpiBn To xourov BioTelew. HR 11, 3,15
51 ge 11,9,

152 R, 45y 1923
153 gr1v, 2, 8-13
154 gr v, 3-10

57

]



En la vida de Marciano este esquema reviste especial importancia
yaque es la propia tradicion monastica del autor 1a que se desarrolla. Su fundador es
oriundo de Cirros, de una familia senatorial y se transforma en anacoreta en las
montafias cercanas a Antioquia. Sus discipulos, siguiendo una regla que separa las
comunidades grecoparlantes de las sirioparlantes fundan tres monasterios, el primero en
Calcis junto al santuario de Marciano, dirigido por su discipulo Eusebio; los otros dos
cerca de Apamea, uno en Seleucobelos y el otro (en realidad dos unidos) en Nicerta
bajo la direccion de Agapito y Simedn y cuyo prestigio como importante centro
intelectual ya mencionamos; tanto como el compromiso con la causa calcedoniana algo
que debi6 influir en 1a formacion de Teodoreto y su posterior defensa del diofisismo.

Con estas vidas cierra el autor el ciclo de los grandes fundadores
de escuelas monasticas del desierto; a partir de aqui cambia de escenario hacia la
vecindad de la ciudad de Antioquia para describir a los anacoretas de las laderas del
monte Silpius. 155 Ellos no son iniciadores de tradiciones mondsticas, muchos vienen
huyendo de las persecuciones dentro de imperio persa como Afraates;156 otros vienen
de otras partes del imperio romano atraidos por la fama de la region como Pedro el

Galata. 157 Con ellos también se cierra un ciclo cronologico; los ascetas descriptos
son mas cercanos en el tiempo a Teodoreto y se encuentran dentro de escuelas)

monasticas ya constituidas. 158

Concluyendo: por medio de la estructura geografica de la ZR
vemos el cuadro de influencias del ascetismo sirio. La primera parte del libro se ocupa
de los fundadores de las grandes escuelas monasticas iniciadas en alta Mesopotamia y
Siria oriental, y sus sucesores quienes llegan hasta el presente del autor. Estos, luego
de haber llevado una vida eremitica (esta forma de ascésis, como dijimos, era la mas
adoptada por los ascetas de Mesopotamia) se transforman en fundadores de
comunidades de discipulos que se organizan alrededor de la celda del maestro. Eg la
medida que avanzamos en la lectura con los ascetas contemporaneos de Teodoreto nos
encontramos frente a otro tipo monastico, sonh producto de una ya larga tradicion
ascética y muchas veces siguen el camino inverso al de los fundadores, van del cenobio
a la ermita; fuego de un largo aprendizaje en comunidad, el crecimiento espiritual les

155 mre VIIX.
156 gre. vl
157 e 1x.

158 [ as unicas excepciones a este esquema son. la biografia  de Teodosio, fundador de ia escuela
monéstica de Rhosos en Cilicia /R, X y de Maron cerca de Antioquia HR XVI. A partir de 1a vida de
Afrates, ZR, VIII empieza el ciclo de ascetas que Teodoreto conocié personalmente, en especial las '
estrellas del ascetismo otiental que fueron Simeo6n el estilita, que se formé6 en los monasterios de
Téleda y Telanissos antes de iniciar su carrera como anacoreta, y Jacobo de Cirros quién llevé una vida
de anacoreta luego de haberse formado en la escuela de San Maron.
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permite 42 abandono de la comunidad y desarrollar la vida solitaria. Sin embargo
debemos teconocer que esta estructura(no es lineal. Lgs altos y contradicciones que se
eficuentran en el relato responden al caracter constructivo del relato; Teodoreto no busca
pintar un cuadro ordenado de la sucesion mondastica; tampoco creemos que estuviera en
condiciones de hacerlo. Es por eso que queremos enfatizar el caracter transicional de la
HR insertandose en el periodo constructivo del movimiento monastico bajo la
direccion de los obispos urbanos; este caracter se puede ver en lo impreciso del
vocabulario monastico, la ausencia de reglas precisas de sucesion y de una estructura
asistencial tipica de los monasterios arientales en los siglos posteriores. 139 Su intencion
se limitaba a recoger aquellas tradiciones que durante algo menos de un siglo habian
circulado por los inonasterios sitios sobre las tendencias ascéticas de alta Mesopotamia
y el interior sirio. El autor {as recopil6 en un cuadro mas o menos ordenado al que
incorpor6 categorias propias de un cristianismo helenizado. De aqui en adelante
buscaremos establecer qué forma adquiri6 esta incorporacion de categorias helenizantes
al movimiento ascético siriaco que se transformo en el movimiento monastico tal como
se nos presenta en e! siglo VI dC. Asi el avance cultural es también un avance politico; .
Teodoreto doté al primitivo movimiento ascético semitico de categorias provenientes de
lacultura cristiana helenizante (en especial del neoplatonismo de tos padres capadocios)
y un modelo organizativo derivado del movimiento cenobitico egipcio cuyo paradigma

fue Pagomio que esperaba de los monjes una completa subordinacion a la autoridad

episcop

8. Los elementos del ascetismo siriaco seghn Teodoreto de Cirros.

La descripcion que predomina entre {os estudiosos del monacato
refuerza la ideade unmovimiento contracultural y la imagen que nuestro sentido
comtn se hace de los monjes esla de ignorantes e iletrados. En los setenta la vision del
monacato como contracuitura tenté a muchos estudiosos a comparar a los primitivos

monjes cristianos con el movimiento Higpre 160 Esta concepcion contracultural se

159 Una de la caracteristicas principales del ascetismo sirio de los siglos V1 y VII en siria era el cuidado
de los extranjeros (Eév o) que formaban parte de las capas més pobres de las ciudades. Tal como lo
relataH. Drijvers paralavida del Hombre Santo de Edesa Op. ai. pp. 26- 27y S. A. Harvey en el
caso de los monasterios de Alta Mesopotamia que describe Juan de Efeso Op. at. 1990, pp. 49-54. La
preocupacion por el cuidado de los pobres resulta casi ausente en 1a HR 1las funciones evergéticas estan
casi siempre dirigidas por os obispos o sacerdates como Maésimas HR XIV, 2 o Jacobo de Nisibis
HR I, 7 Los monasterios sirios en el siglo VI dC se habian transformado en instituciones mucho mis
complejas que los del siglo anterior; como lo demuestran las recientes excavaciones en el monasterio
de Deir Déh'es (J.L. Biscop Deir Déh es aspect matériel dv monaclisme Syrizque. en PSyr. pp.
135-149) los monasterios acumulaban funciones mas amplias que incluian la beneficencia. Cuando
Teodoreto escribi6 sus biografias muchos de estos monasterios permanecian atn en estado
embrionario.

160 Asi fo entendi6 S. Brock en su articulo Eacly Syrian ascetism Op. cit, 1972 p. 1
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apoya en buena medida en las descripciones de quienes como Sinesio de Cirene
consideraban a los monjes egipcios como barbaros ya que tenegaban las ventajas de la
cultura clasica y por su completo desconocimiento de la lengua griega y de {a misma
manera Atanasio y los Apothegmata patrum resaltan ia negativa de los monjes
egipcios al aprendizaje del griego. 161

La AR representa una imagen similar; ésta ha sido la principal
fuente sobre la vida ascética del cercano oriente de cuyo caracter popular nadie ha
dudddo: la mortificacion, el ayuno constante, el desarraigo y la continencia constituyen
su herencia distintiva y los estudiosos del monacato primitivo han encontrado un
material abundante para e} estudio de las practicas magico-religiosas populares de la
region. Sin embargo setia peligroso aceptar con demasiada rapidez a Jos ascetas de la
HR como un testimonio directo de las tendencias ascéticas semiticas y de una
religiosidad popular en estado "puro”. Debemos tener en cuentaque la HR representa
una mirada especifica desde un segmento social especifico ya que su autor pertenece a
las elites urbasias y su c6digo de comunicacion es el de la waide{a, por lo tanto
nuestra aproximaciofi debe tener la prudencia de respetar la gpacidad del texto y
diferenciar las realidades historicas, las cuales se escapan de toda posibitidad de
abservacién, con sus representaciones; un texto que, reconstruye esta realidad para

presentarla al lector buscando un efecto de verdad preciso.

Por eso es saludable interrogarse hasta q’Ue/ punto debemos
entender esta oposicion del movimiento mondstico como una resistencia cultural real a
lawaidela, o sisus autores (hombres de 14 wa e {a) buscaron el efecto preciso de
diferenciar al cristianismo como forma de conocimiento de sus oponentes paganos. De
12 misma manera debemos intetrogarnos si en los relatos de Teodoreto existen

elementos que puedan calificarse de puramente siriacos sin "contaminacion” alguna.

|

%

Interrogantes como estos exceden {os modestos limites de este trabajo aunque queremos /

hacer breve mencion de algunos elementos que el propio Teodoteto asocia a la cultura

siriaca sin olvidar uno de los principios sobre los que partimos en estd investi agi(a;/el
mundo tardoantiguo es un contexto cultural caracterizado por el sincretismo y; el cruce
de influencias donde las fronteras no son m4s que territorios de sito y-donde los

distintos campos culturales no constituyen entes impermeables sino que se entrecruzan
formando sintesis originales. Con esto uftimo en cuenta queremos {reconocer el

contexto cultural de estas formas extremas de ascetismo que se hicieron merecedoras de

la critica de sus colegas egipcios y capadocios. ' 52

161 Didn Crisostomo 12, {; Virta Aatonir 1, 2. Apothegmata patrum, -
I.M. Op. Cir 1989.

162
@

Blazquez,

Van Esbroeck Michel Lemonschisme Syriague en PSyr. 71-80



En la AR larusticidad, la inocencia de la hifiez y 14 simplicidad
(atributos claramente ctistianos) expresan la disposicion de animo de los monjes. Sin
embargo unalectura mas atentd revela una panorama heterogéseo de origenes sociales y
culturales donde la distincion entre griego y siriaco no nos es operativa, como difimos
anteriormente, para distinguit el nivel de cultura de los monjes. La convivencia del>
griego y el siriaco en los monasterios y larelativa paridad de toponimos y antroponimos
de diversos origeties io es indicio, como cree Canivet, del nivel de helenizacion de los

monjes sirios ni de su origen social. 163

De hectio la mayoria de las biografias no pettenecen a personajes
pobres e iletrados; todo Lo contrario, gran parte de los personajes de la HR pertenecen M -
a sectores medio$ y altos. Las grandes figuras del desierto y en especidl {os fundadores /
de escuelas monasticas pertenecen a estamentos privilegiados y letrados de la
sociedad, muchos de ellos se convirtieron en obispos. La heterogeneidad de origenes,
incluso uh leve predominio de sectores acomodados de la sociedad en la direccion de
las comunidades monasticas contradicen el prejuicio (arraigado tanto en {a actualidad
como en los hombres de la antigiiedad tardia) que asocia al monacato a la cultura
autoctona 4 fo "bajo" o "popular”. La /R demuestra hasta que(punto 1a pertepencia a
1a elite no estaba necesariamente ligada a1a lengua griega, aunque si de manera inversa;
de hecho Teodoreto escribi6 para un ptblico educado, que dominaba el griego y que
estaba llamado a convertirse en la futura elite dirigente en los monasterios a quienes

aporta modelos de accion. 164

En su mayoria, los monjes de 1a AR no responden al estereotipo
de ignorancia que presupone la oposicion griego - sitiaco como a tension entre lo 2
"culto" y lo "popular”. En el horizonte de Teodoreto el griego es la lengua de lo 5
ptblico, de la administracion y vehiculo de conocimiento, mientras que el siriaco ocupa
un lugar ambiguo, pues mientras era la lengua de las relaciones cotidianas, incluso de
lo informal (sin que presuponga algn estrato social determinado) su contacto con
tradiciones intelectuales en lengua aramea choca con esta concepcion (casi prejuicio)
demostrando una realidad cultural mucho maés compleja. Sin embargo ambas eran
capaces de expresar un nuevo tipo de sabiduria (cristiana), que basaba su legitimidad
en Ja simpleza de su mensaje, los monjes rezan en comunidades lingtisticas y por
separado. Muchos monjes eran hombres letrados que aceptaban "voluntariamente" el

163 Ver MST 178-195

164 A partir de un estudio estadistico sobre Jos nombres propios mencionados en fa HR Pierre Canivet
hace un exaustivo analisis del origen social y cultural de los monjes, s$us conclusiones, denotan
algunos prejuicios. Ver M.ST Cap. IX.
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abandono de las convenciones sociales de su clase; en cambio son relativamente pocos
los hombres carentes de una educacion clasica. Los casos paradigmaticos son el persa

Afraates educado segtn las costumbres de su pueblo, Marciano quién hace uso de su
wappnola frente a un general en siriaco -rompiendo los codigos de comunicaciond
la elite- y Maesymas edvcado segun las costumbres del campo por lo que hablaba

siriaco. 165

Teodoreto celebra con entusiasmo las extravagancias de los
hombres del desierto en su combate ascético.166 En el relato parece no haber rastros
de conflicto y en muchos aspectos el autor resulta ser un ardiente defensor de este
estilo de vida. Un

en ejémplo de esta disposicion favorable es el tono apologético de
la biogtafia de /[Simeon el pstilita y su peregrinaje espiritual hasta su ascenso a la
columna. 167 En & la’catrera ascética de Simeon est4 planteada como una larga
buasqueda en la practica mortificatoria; guiado por un espiritu individualista que le
provoco no pocos conflictos con sus hermanos en los cencbios de Téleda y Telanissos
elige la cima de una columna como instrumento de abandono del mundo en un

progresivo ascenso filosefico, 168

Si el ascenso a la columna simboliza el ascenso filosofico de

Simeoén, ho es en los filosofos clasicos donde busca legitimar su actitud sino en el
Antiguo Testamento que, desde {a optica de Teodoreto, prefigura las actitudes de
Simeo6n. El obispo se apoya en ld tradicion de los profetas que utilizan conductas
aparentemente refiidas con las costumbres-15%con el fin de llamara a los incrédulos por
nuevo y paradojico” ?T‘o kawor kal wapaddtor!?0

medio de un espectaculo
pues es mediante lo ins6lito y lo extravagante que Dios ilama la atencion de los
- hombres.

165 ¢y, hypowlg & TeBpappévos, wav 6k eldos tpeThs emdedepéros. HR
X1v,2, 1-3. Cf. viIL, 1

166 No es necesario mencionar lo repulsivos que parecen los monjes egipcios al neoplatopico devenido
en obispo Sinesio, quién los describe como barbaros y criminales. Sinesio de Cirene. Vo
Chrysostorr 4,4 Essays and Hymns: Letters. Editado porre N. Terzagh. Traduccion por A. Fitzgerald.
Loadre, Oxford University Press, 1930.

167 sobre el movimiento estitita en medio oriente sigue siendo de inetudible consulta la obra del Padre
H. Delehaye Les sajnts stylites. CSCO (Subsidia hagiografica 14) Bruxelles, 1923.

168 HR. XXVI, 4-12. La columna representa el ascenso platonico del filosofo hacia el bien supremo
(Dios), en la medidad que su columna crece, Simeo6n se acerca cada vez m4s a Dios.

169 En R XX VI, 12 hace una larga serie de referencias a comportamientos paradojicos del AT como,

los de los profetd Isaias [Is. 20:2]; Jeremias [Jer. 1:17; 34:1; 35:10-14]; Oseas [Os. 1:2; 3,1] y
Ezequiel, [Ez. 4:4-6; 12:4-5; 5:1-4].
170 gk XXV1, 12, 37-38.
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El pilar como simbolo religioso reconoce otras dos influencias

que pueden esclarecer algo més sus origenes; por un {ado nos encontramos con lalarga
;:oncepcién de lo paradojico y contracultural como forma de prédica del mensaje
divino que se proyecta hacia los santos locos (Zaxo() de la tradicion bizantina y
eslava. Sobre éste tema Derek Krueger ha rastreado las raices cinicas del ascetismo
sirio & través del estudio de la vida de Simeon de Emesa &/ /oco ( segunda mitad del
siglo V dC) compuesta dos siglos después por el Chipriota T-eongcio de Neapolis.171

Como dijimos no se deben descartar las influe

ias de las corriéntes cinicas en el
cristianismo primitivo como lo atestigua (Luciang de Samosata 172 aunque debemos]
reconocer que dicha influencia debe circunscribi fes en lengua griega. 173

Por otra parte [a vida de Simeon'el estilita nos plantea uno de los
problemas mas sobresalientes def ascetismo siriaco. El pilar como elemento de culta en
Siria ha merecido especial atencion y su influencia en el cristianismo oriental perdura
hasta el dia de hoy. Si bien Teodoreto prefiere mostrar el simbolo del pilar como algo
inusual, como forma de religiosidad existia una ancestral tradicion que giraba en torno
al culto en pilares. El primer autot que nos da una noticia sobre este culto sirio es
Luciano de Samosata ! 7 quien describe c6mo en ciertas épocas del afio los hombres dej
los alrededores de Hierapolis escalaban los pilares cercanos a los muros del templo de
Astarté enuna forma de rito de la fertilidad. ; Cuél es la relacion entre Simeén y este
culto? ;Son los Phallobates (tal como los llama Luciano) protoestilitas? ;Acaso
Teodoreto desconocia un culto que durante siglos se practico a pocos kilometros de su
ciudad? ;Acaso pudo haber silenciado esta tradicion popular desconectando a Simeén
de su contexto cultural ? )

Esta tltima posibilidad parece la mas probable. Un cristiano
dificilmente haya podido buscar como factor legitimante de la actitud de Sime6n las
costumbres de los campesinos paganos de Siria. Para Teodoreto la actitud de Simeon
constituye un deseo de imstatio Chrrsel 'y tiene como Gnico antecedente valido las

171 Leoncio De Nedpolis, Vie se Syme6n le fou et vie de Jean de Chipre, Bibliothéque
archéologique et histotique, Vol. 95, Paris 1974.

172 Luciano de Samosata Sobre la muerte_de Pregrino Traducido al castellano por Maria C. Giner
Sotia, Madrid, 1989. pp. 165-168.

173 Se debe tener especial atencion en laimagen de Diogenes de Sinope construida por la literatura
clasica tardoantigua. En este punto nos interesa especialmente Teodoreto quién lo incluye de una manera
ambivalente; en su Graec. Affc, Cor. 1. 24,50; 3.53: 6.20; 12.32,48-49; 12.48. es un modelo
impropio de vida cristiana; pero en su Deprowydenta MPG LXXXIII, 649 es un modelo de abandono
de las riquezas por la pobreza. Una relacion mas detallada de 1a vision de los autores cristianos sobre
diogenes, en especial Clemente de Alejandtia se encuentra en Krueger, Derek Op. cit. 1996, pp.
72-89.

174 Luciano De Samosata DedeaSyria. Harmon, A M. (Tr.), Lacina. Opera IV The Loeb
Classical Library, Cambridge, 1953. pp. 378-383
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actitudes de los profetas de Israel. Basados en el sugestivo silencio de Teodoreto los
estudiosos del ascetismo sirio han reaccionado negativamente frente a la posible
conexion entre los Phallobates de las riveras del Eufrates y la tradicion de los estilitas;
haciendo hincapié, en las semejanzas morfologicas entre la postura que adoptaba
Simedn (y sus sucesores) en el tope de la columna a la crucifixion y el mero caracter
temporario de su escalada se ha seguido la version oficial que presentala ZR.175

David Frankfurter 176 aporta al pmb.lema uha solucién menos
esquemdtica que reconoce una ruptura y a la vez una continuidad entre ambos
fenémenos. Enla AR no aparece ninguna mencién sobre la relacion enire el culto
falico de hierapolis y los estilitas, sin embargo en varias ocasiones Teodoreto describe
la aptopiacion de antiguos lugares de culto pagano por parte de algn santo.177 ;Cémo
explicar el silencio del autor?. Para Frankfurter es obvio que aunque Teodoreto calla
toda cotiexion entre ambos no se puede negar el poder el valor simbolico del pilar como
espacio de lo sagrado en la Siria tardoantigua. Es en este contexto donde Frankfurter
ubica 4 tradicién de Simeo6n la cual le aporta su éxito y difusién. Por lo tanto nos
encontramos ante un doble fenoémeno de cambio y continuidad; cambio en la nueva
funcion del pilar que eleva al santo entre la tietra y el cielo, pero a la vez continuidad en
suforms simbolica; el éxito de la estrategia del santo de asimilacion y resignificacion se
refleja en la descripcion que un siglo mas tarde hacida Evagrio escolastico de los
campesinos sirios bailando alrededor de la columna del santo. 178

Por otra parte, como testigo de las précticas ascéticas Teodoreto
nos provee testimonios de una serie de practicas y gestualidades que asocia al ambito
cuitural semitico. La oracion y el canto litargico de los salmos muestran una gran
riqueza de simbolismos como {a postura cruciforme y 14 postracion que enfatizan el
carécter mortificatorioy pone a prueba la fortaleza del santo el cual pasa por fargos
periodos en posturas incomodas de pie con sus manos extendidas.!7 Con un fin
idéntico las genuflexiones se encontraban a mitad de camino entre la oracion y la
mortificacion ya que requerian una gran resistencia y a menudo existia una verdadera
competencia que daba prestigio a quién realizara mas. Cuenta Teodoreto como los
discipulos de Julian Saba se internaban en el desierto en parejas y imientras un primero

175 A.J. Festugiére prefiere seguir Ia explicacion romantica de Teodoreto; Op. cit 1959. p. 310
n.1

176 Frankfurter, David T.M. Spites and Phallobates. Pillar religion in Late Antigue Synia. en
Vig.Chr. 44 (1990) pp. 168-198.

177 ver HR X1, 1; XVIII 1
178 gE1, 14
179 gr, xxv1, 22.
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realizaba genufiexiones el otrorecitaba los salmos, para luego intercambiar roles. 189 De
manera similar Simeon el estilita tenia por costumbre inclinarse duraate largo tiempo;
para Teodoreto de las multiples formas de oracion que desarroll6 Simeon son ejemplo
de la constaacia (xapTepia)del héroe transformando también a {a oracion en
préactica ascética. 181

La( fectura \constituia también un elemento esencial de las
actividades cotidianas de onjes; generalmente se hacia en parejas; mientras el
discipulo leia en voz alta, lainterpretacion quedaba a cargo de algon mayor.182 Esta
practica esta extendida por todo el ambito monastico; la lectura, y meditacion de las
escrituras es considerada por Efrén como un elemento imprescindible de la vida
ascética. Esta centralidad def libro en los medios monasticos demuestra cuanto hay de

picg literario en la insistencia sobre la incultura de los monjes; pues entre ellos el
ém a un objeto omnipresente y el estudio de las escrituras es uno de los imperativos
a cotidianeidad mon4stica tanto del cenobio como para el anacoreta. Algunos
monasterios eran famosos por sus bibliotecas y habia una gran circulacion de libros
entre {os monasterios de Siria en particular textos cristianos, sin embargo gran cantidad
de monasterios o escuelas mondsticas se especializaban en el estudio, copiado y
(eventualmente) traduccion de textos detodotipo. Nicerta fue uno de esos centros y la
escuela-monasterio de Edesa (la escuela de los Persas) tuvo un papel en la
conservacion y traduccion de textos griegos al siriaco que la tradicién occidental nunca
valorara adecuadamente.

La lectura formaba parte de las practicas cotidianas de los
monjes, pero su difusion dentro del ambiente monastico nos enfrenta al problema de
aquellos textos £1ue circulaban en los ambientes monasticos, en especial las tradiciones
escriptuarias dentro de la cultura siriaca, tema sobre el cual también se intereso en su
{abor pionera Arthur Véobus. 183 El gran historiador estoniano ha rastreado las lineas
de evolucion del texto§ evangélico a partir del estudio de las primitivas fuentes siriacas
y los papiros que han llegado a nuestros dias. En esta evolucién ha jugado un rol
especial la concordancia de los cuatro evangelios compuesta por Taciano en el siglo 11
dC; el diatessaron y ensiviaco da-mehitallete (o "de los mezclados"). El uso de
este evangelio (que sustentaba las posturas en extremo rigoristas de su autor) se
extendi6 por toda Siria y Mesopotamia tanto en griego (lengua en 1a que fue compuesto)

como en siriaco (lengua a la que fue traducido quizas por su propio autor) y fue

180z 11,5, 1-7.

181 g xXV1,22,1

182 gg, 1V, 6

183 veobus, A. Op.cit, 1951.
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considerado la version canonica tanto por circulos heréticos como por los ortodoxos
quienes {o consideraban como una alternativa Htorgica a los evangelios canonicos.
Autores festejados por la tradicion ortodoxa como Efrén -quién compuso un comentario
conservada en Armenio- lo utilizaban como texto inspirado.184 La difusion del
evangelio de Taciano demuestra hasta que punto las précticas radicalizadas se hallaban
més arraigadas entre los cristianos de Mesopotamia que entre sus vecinos de ld franja
costera. Mientras que los obispos relacionados a 12 jerarquia antioguefia lo consideraban
peligroso pot sus concepciones encratitas, en Mesopotamia se lo aceptaba como
alternativaal tettaevangelio. 185 '

En definitiva la cultura monastica (al menos en el ambito sirio)
debe ser considerada como uns cultura letrada dénde el conocimiento de la Biblia es
imprescindible; de la misma manera sabemos de la circulacion de textos tanto en sirfaco
como en griego y las rapidas traducciones a una y otra lengua. 186 Esta cultura letrada
de los monasterios valoraba el uso de ambas lenguas y Teodoreto es muy consciente del
valor de la cultura siriaca dentro de 1a Iglesia; existen varias referencias de monasterios
bilingties donde el siriaco ocupa un lugar analogo al griego en todos los aspectos de la
vida cristiana. 187 Su {ugar no era el de una lengua barbara -si bien es descripta como
" [a leqgua de los campesinos' ( ey xwplwv dovh)- yaque se la encontraba dentro}
de la oikumene cristiana que se subordinaba a la hegemonia romana. Esta alteridad
"cercana" o alteridad intermedia denota hasta que punto las viejas formas de
identificacion se habian roto con el acceso del cristianismo y llenaban de ambigiiedad la
viejarelaciofn ciudad-campo.

Si las distinciones lingiisticas entre el campo y la ciudad o entre
distintas tradiciones culturales son insuficientes para delimitar la alteridad. Debemos
preguntarnos qué concepcion de la alteridad exprésa la ZZ.  En una palabra debemos
identificar qué se expresa en la categoria de\barbaro. )Como primera afirmacion

184 Efren de Nisibis Commentaire de [ evangile cancordant ou Diatessaron Editado por L. Leloir SC,
121, Paris 1966.

185 Tepdoreto de Cirros destruy6 cientos de ejemplares en su diocesis como €] mismo refiere Ofros
kal To 6t Teoohpwr kaxeolpevov ouvvTéBewer Elayyéxwov, Tus Te
ygvealoylas wepiwkoyag, kal Ta &XXa bdoa tx_ owépparos Aapid kavyu
agbpka yeyevvnrévov Tov Kipiov Selkvvow. * EypfioavTo & toitw, ol
pévoL ol Tns Exelvov ouppopias, &XX¥ kal ol Tol§ amwooTolikols &ewbjevor
S6pdar, THY THS ouvBAwns koxoupylay gbk Eyvwkdres, axX\ twioloTepov
ws ourTéuy Tw BBNlw ypnsapevor. Edpov & x&kyw whelouvs # Suakoolas
BiB>ous TolalTas &v Tal® wap. Huiv exxkxnolas TeT wnuévas, kal whoas
guvayaywv aweBéunv, kair Ta Tov TerTépwv elbayyexioTwov

avrewofyayov Elayyéxwa. Haer. Fab. Comp. 1, XX MPG: LXXXIII, Col. 371-372.
186 1 5 Biblia es el anico libro presente en ia tradicion monastica. Douglas Burton Christie
subraya laimportancia del uso e interpretacion de las escrituras en la tradicion del desierto egipcio. E
Muchas de sus afirmaciones concuerdan con la actitud de los monjes dela AR. ver The word in the
desert. Scripture and the quest for Holisiess in early christian mopasticism. Oxford, 1993.

187 ver HRV,53-4y IV.13,9-11

66

C Qe



debemos aclarar que l4 lengua rio define en Teodoteto al barbaro. La concepcion de
barbarie que expresa Teodoreto no parece reducirse a lo no griego. Esnt contraste
cuando utiliza el coricepto barbaro 1o hace para describir dos sujetos especificos. En
primer lugar lo utiliza para describir a los némades del desierto (los 4rabes) o los
montafieses de Isauria al sudeste de Asia menor. Ambos casos coinciden co 14 imagen
que en el occidente latino se hacian de los barbaros de la fronteta renano danubiana:
salvajes enemigos del orden romano y de la fe cristiana ortodoxa. 188 Sin embargo
existe otro tipo de barbaro que no entra en esta descripci6n; nos referimos & los persas,
ellos son el paradigma del pueblo sin moral y enemigos de la Iglesia y de Roma . En la
biografia de Afraates el Persal89 comienza con unabreve discusion sobre la condicion
de ld naturaleza humanay 1a disposicion de los barbaros a la filosofia. 190 Al desctibir
dlos Persas Teodoreto retoma con mayor fidelidad la tradicion clésica, sin embargo la
distincion es mas religiosa que politica. El rey Costoes aparece retratado de la misma
manera que Herodoto de Halicarnaso describit a sus ancestros Aqueménidas como un
+dpavvos que se ha visto arrastrado por su  UBp s hasta la desgracia; pero a
diferencia de 1a histotid clésica ya no es el destino sino la providencia de Dios, a través
de laintervencién del santo, 1a que desata el castigo. 191

En conclusion, para Teodoreto 1a barbarie (es decir una alteridad
absoluta) se encierra en todd forma de oposicion pofitica al imperio romano y (por
extension) a la Iglesia sancionada como ortodoxa. Su ambigiiedad expresa la dificuitad
que representaba para este sirio helenizado definir el otro cultural. Sus paisasios, tan
distintos pero tan cerca, y sus santulones rurales no constituian una expresion de una
alteridad absoluta; se incorporabari al orden romarno y a la fe de 1a Iglesia. Por lo tanto
la barbarie se trasladaba mas alla de los bordes politicos, a los enemigos del otden
romano; por un {ado el tradicional enemigo persa, construido mediante {os modelos
clasicos (en especial Herddoto), por otra parte los némades del desierto o los
montajieses atn no sometidos al imperio representan el desorden y la inmoratidad
opuesta a la civilizacion cristiana.

Entonces ;Qué fugar ocupa ld cufturs siriaca en la /R? Una serie
de ejemplos nos puede ayudar a delinear este punto. Un conflicto recurrente dentro de
la Iglesia primitiva giraba en torno al calendario litorgico que se debia adoptar; éste en

188 ver #R X.5; y XXVI,21. En XXI, 27 descnbe {a conducta de los Isaurios como "espectdculo de
impiedad y desordenmoral” (kal THs &oefelas kal wapavoplas Thv 8 ewpiav)

189 Egte Afraates no debe confundirse con el autor de las Demonstrationes quién vivio 4 principios
del siglo IV dC.

190 £/ Vi1, 1 Los persas son descriptos como “Los criminales persas” (rapavopwréTot) La
mismaidea se encuentra en F£ V, XXXVIIL 1, 24; 11, 26 : :

191 £ HE, 11, 26. Herodoto 11, 31-37. VII, 35.
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el siglo IV estaba atn en proceso de definicion en el que cada Iglesia habia desarroliado
su propio calendario de fiestas de manera mas o menos autonoma. El concilio de
Constastinopla (381 dC) determiné las fechas de las fiestas de acuerdo af calendario
alejandrino; sin embargo continué arraigada en varias areas marginales la € re
de utilizar los calendarios locales, incluso el calendario funar judio. 192 La diversidad de
calendarios locales supuso un gran esfuerzo de parte de los obispos para convencer &
las distintas comunidades de respetar las disposiciones de los concilios en contrd de sus
propias tradiciones. La AR refleja con cierta condescendencia (a actitud de algunos
monjes ancianos en su apego a los viejos calendarios como en el caso de la vida de
Marcianos quien abandoné la comunion con el viejo Abrahamés por la disputa acerca
de la fecha en que se debia celebrar la Pascua.193 Sitvaciones de este tipo estaban lejos
de constituir un conflicto grave desde la optica de Teodoreto; cuando debe calificar al |
anciano anacoreta fo llama un @ (&wxoos). La simplicidad es la palabra clave
para describir la actitud de Abrah}m‘gs; la conducta de un monje est4 asociada cofi cierta
ingenuidad o ignordacia que lo lleva a actuar de manera equivocada. De esta manera se
diluye todo conflicto y, vista desde una perspectiva condescendiente, el errot se
transforma en una virtud, uh estado de beatitud cercana a la nifiez-fapoyada en Mt.
18,3] opuesta al doblez de corazon del mundo. Es El@i J::Zl loco Jel que se
~Teodore

transforma en paradigma de comportamiento monastic no hace ninguna

mencion al pasaje paulino de la "locura por el amor de Dios” tan importante en las
tradiciones ascéticas bizantinas. 194 En contraste el autor echa matio a 1a comparacion
evangélica del reino de los cielos y los nifios.195 La simpleza es también una
caracteristicade 1a gente del campo, ingenua e ignorante y por lo tanto propensa a ser
engafiada, el santo puede ser también &y poikés reforzando los lazos entre la cuftura
del campo y la sabiduria espiritual. La relacion ambigua con la cultura del campo se
refleja en la ya mencionada descripcion de la educacion del anacoreta Maesymas :

Hablaba siciaco, fue educado a la manecs def campo, pero daba
proebas de toda clase de virtud, 196

_192 En Siria era usual celebrar |2 Pascua el primer domingo después de la Pascua judia a diferencia de
los Egipcios que la celebraban siempre después del equinoccio de primavera. Ver Epifanio de
Salamina Une homélie anatolienne sur 1a date de Paques en |'an 387. P. Nautin (ed.) SC 48 (1957).
193 gR, 111, 17

1941 Cor, 4, 10 Sobre la interpretacion de este pasaje escriptuario ver Burucua, J.E. La fartun
renIcentsts y modana de un Lexto pav/ino. Ia unfoon de Jos corderos y fos elefantes. en Confines.
04, Julio 1997.Ubierna, Pablo [ saato en /a sociedad Brizantina: Una hisgriografia de 1 estulticia de
Simeon de Emesa 1 Anorés de Constantinopls. en  ByzantionNeahellas 1996. pp. 235-248.

195 Mt. 18,3

196 $6pos ftv Thy $wvhv, &v aypowlx 8 TeBpappévos; wav & cldos
aperns Emdedeyiévos. HR: XIV,2,2-3. MST, 105.
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Larusticidad del comportamiento, la sinceridad y a ignorancia es
caracteristica de agquellos que son extranjeros (Eév o) en laciudad, debilidad y a 1a vez
virtud del campesino y el nifio que se proyecta a la simplicidad cristiana como un ideal
moral. '

P
En lo referente a los’g'lagros y'prodigios el autor de la A& parece

menos original y estar menos predispuesto‘/ ellos que otros hagiografos.

Comparativamente la presencia de los milagros en {a /R parece ser menor que en otras
obras del periodo y por lo general éstos son réplica de aquellos que leemos en el Nuevo
Testamento y el Antiguo Testamento asociando a Jos santos del desietto con apostoles y
profetas. 197 La capacidad de obrar estos prodigios se desprende de la propia
antropologia Antioqueiia por la cual 1a ascésis permite al hombre el sobrepasar los
limites bumanos hacia una perfeccion espiritual y devolver el equilibrio perdido del
mundo pero frente a la que, a diferencia de Atanasio, el demonio dista de ser un
personaje omnipresente en la /Z&. De hecho rara vez Teodoreto se presenta a si mismo
como garante de los milagros descriptos. 198 Mas alla de los elementos tipicos de lo
que constituye lo prodigioso en la tradicion cristiana podemos llegar a individualizar
ciertos elementos que parecen distintivos. Algunos santos como Jacobo de Nisibis se
especializan en las maldiciones!99 y los encantamientos magicos, mientras que la
invocacion de demonios y el uso de pociones mégicas y la adivinacion parecen haber

constituido un elemento central de la religiosidad popular de Siria en especial asociados

a-105 grupos cristianos heréticos que Teodoreto enfrenté en su diocesis como los

Marcionitas.?9C En todos los casos la distancia entre magia y religion es puramente
politica; 1565 obispos se transforman en verdaderos arbitros de lo sagrado al combatir
aquellos agentes de lo sobrenatural que son ajenos a su control, demonizandolos y
transformando su poder en una obra satanica enfrentada al poder taumatargico de
origen divino de los monjes ortodoxos . La Iglesia se transforma en la instancia
legitimantequedefine los limites del poder legitimo del ilegitimo. La magia constituye
el territorio del paganismo y la herejia mientras que los santos cristianos que describe
Teodoreto se transforman en la herramienta por la cual 1a Iglesia se inserta en el campo,
un medio que le fue largamente impermeable. Asi construye {a distincion entre posesion
demoniaca e inspiracion divina la cual se define por la adscripcion a la Iglesia heredera
de los apostoles, fuera de ellatodo es demoniaco.

197 sobre el papel de los milagros en la HR ver MST Cap. VI

198 gy particular {a cantidad de milagros disminuye eatre los santos contemporaneos al autor. MST
80

199 gR 1,45 y 11 |
200 Sobre la magia y la posesion demoniaca en la HR: 111, 9; 11, 22; VIII, 3; IX, 4; IX, 9-10; X1II,
9-12; XXI,5, también Graec. Afect. cur. 111, 28; VIII, 13.
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Por fin, la simpleza, asociada a laruralidad y ala nifiez, parece ser
el rasgo dominante de la culturd sitiaca en la /R  de la misma manera surgen un
importante namero de actitudes y gestualidades que dejan entrever el trasfondo
conflictivo del primitivo monacato sirio. La producci6n de mitagros y las disposiciones
rituales ayudan a definir las instancias validas de comunicacién entre los hombres y
Dios condenando todas aquellas costumbres que contradecian la practica
institucionalizada desde la Iglesia imperial (aunque muchas de ellas se encontraban
arraigadas durante cuatro siglos en las comunidades cristianas de oriente), como
innovacion herética o supervivencia pagana. Todo este material aparece en un segundo
plano que acompafia el foco principal del texto; 1a definicion de la practica ascética como

un tipo nuevo y revolucionario de filosofia, una filosofia cristiana.

9. Una definicion helenistica del monacato.

Para definir la vida monastica Teodoreto recurre a dos
paralelismos de la cultura helenistica; los héroes y los filosofos paganos. En primer
lugar el santo se compara a los héroes de la tradicién pagana clasica; éstos sofl
sustituidos por aquellos como ideal de hombre. Por ejemplo en la Cura a las
enlermedades de /os paganos el autor realiza una defensa del culto a los santos a
traves de un paralelo con el culto a los héroes venerados en las ciudades griegas,

usando como paralelos las vidas de Hércules, Asclepios,. otros. En varios

pasajes Teadoreto llama a los santos con el epiteto gé(wroxtoly 05 ) término que era
usado en el contexto clasico para las deidades protector a5 ciudades.201 Este
manejo del vocabulario no solo demuestra un ejemplar conocimiento de la tradicién
literaria clasica sino que, discutiendo en el mismo terreno que sus interlocutores
paganos, intenta probat que los dioses y héroes no son més que hombres divinizados
de la misma manera que los santos cristianos. Asumiendo la autoridad de Hesiodo y}

Platon en defensa del culto a los santos cristianos responde los ataques de los paganos:

Abora st el poeta da a aguellos que han muerto luego de hiber
Hevado una vida perfecta ef nombre de bvenos, salvadores y guardrdn de los mortales,
ystelmejor de los fildsofos reforzo fa  palabra del poeta al decir que se debe cuidarlos s
Fenerar sus tumbas jpor qué, pues, airs querrdos, ceasuran aguello que se hace entre
nosotros $202

201 M4s de una vez usa este adjetivo, primero en X, XXI, 20,9, en HE, 11, 30,2; en Graec.

Affec. Cor. VIII, 10. Lidell & Scott sefialan que este epiteto tipicamente clasico era utilizado
paralos dioses protectores de las ciudades por ejemplo en Herodoto. :
202 % roilvur xal b TonTHS kal EoBXols kal ahefwéxovs kal didaxas
fvnrov c:vep(o'lrwv Toug dapLogTa BEBLU)KéTCIo, slTa TG)\EUTT]UC(VTC(S,

vpoonyépeuosv, u(pu-ruve & Tov 1rou'|'rou Tov >\oyov TV dogdpwv o
GproTos kal yphva. ¥hn kal Bepamelelr TolTwy kal wpookvvelww Tas
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La polémica antipagana habia alcanzado el debate sobre la vida
dsoética, y Teodoreto utilizaun lenguaje que se amolda a las exigencias de un género
literario donde las exigencias estilisticas y los principios de autoridad son diferentes
los de la hagiografia. En efecto, inmerso en una polémica con los intelectuales paganos
discute en su propio terreno y con sus mismos principios de autoridad. Si enla HR los
comportamientos y dctitudes se corresponden con paralelos de las escrituras, en la
Graec. Afect. Cur. las necesidades del género son otras; ante un publico
potencialmente diferente el principio de autoridad a los que se remite esta tomado de la
tradicion clasica. Este contraste estilistico se debe al contexto politico en el que la
amenaza pagana dejo de ser un rival de peso. El autor a diferencia de sus predecesores
cristianos puede demostrar una actitud menos chauvinista frente a la cultura pagana; y
4 pesar de que la HR carece de referencias explicitas a la cultura clasica es posible
encontrar rastros de ella en un vocabulario y en una concepcion del ascetismo liena de

elementos helenisticos. 203

Mas importante que la comparacion entre el héroe pagano y el
santo cristiano es la presentacion de la vida ascética como una aveva filosoli,
algo que constituye uno de los lugares comunes de la literatura hagiogpafi
tardotromana. Enla Graec. Afect. Cur. Teodoreto reclama la autoridad de\Platon
en defensa de una mveva filosofia que constituye el cristianismo. Siguiendo ufia
sutil (y selectiva) cadena de autoridades, que van de Homero a Platon, ef autor cristiano
afirma que el monje camplid aquellos requisitos que segn el autor pagano debia tener
laverdadera filosofia. 204

Es de esperar que nada de esto nos ocutra en la ZR. Si bien ésta,
como obra hagiografica, se opone a las aretologias paganas como las Vidas de
Pitdgoras compuestas por Jamblico y lﬁjin’_o ola Vids de Apolonio de Tiana
compuesta por Filostrato, es innegable que a su vez est4 inspirada en esta tradicion de
modelos de comportamiento. LaHR est4 concebida como una coleccién de ejemplos
de verdaderos filosofos tanto e su estilo coma en su contenido. La comunidad ascética
es, en consecuencia, una escuela, estructuralmente jerarquizada donde los lideres son

8Axas, Ti ShmoTe pépdecBe Tols wap’ huwv yiwopévors, T BEXTLoTOL
Graec. Affect. Cur. VIII, 48, 9-14.

203 Atien, P. Op. ar 1987, pp. 368-381. Un ejemplo del vocabulatio que Teodoreto toma
prestado de la tradicion clésica es el adjetivo woxtoly oS aplicado en la tradicion cldsica a las
divinidades protectoras de las ciudades es utilizado para reafirmar el poder protector de los santos, ver
HR: XXI, 20, 9; HE: I, 30, 2. Graec. Affect. Cor. VIII, 10 '

204 Graec. Affect. Cor. 1. 38y XII, 28. Notese el uso selectivo de Platon: Teeteto 174 d-e.
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maestros espirituales que guian una comunidad de discipulos; esta idea se refuerza
por el uso de un vocabulario que nos remite al mundo de la educacion clasica.205

Ahora, Teodoreto define esta nueva filosofia por oposicion a la
filosofia pagana. Aunque el principio de la vida mondstica constituye, como en la
filosofia, una busqueda de la verdad; esta verdad que {leva a un estado de vida casi
angélico no es accesible a través de una especulacion racional sino que se traduce en
una foryma de vida que se caracteriza por el sometimiento del cuerpo y la victoria sobre
las pasiones humanas en una interaccion de libre voluntad y {famado divino:

Pues no es conliando en Ia fuecza del cuerpo que ellos hian podido
amar aguello gue estd mds alld de [a naturaleza humana, trasceaderlos{imistes que les
ban sido impuestos y transeredir los limites fijados & losytlens de la piedad .| . 206

Ya que golo gracias a la revelacion d¢ivina y no a las

potencialidades humanas es como se alcanza la suprema filosdfia y scbrepasa los
litnites de su naturaleza: ' ’ >

..... es evidente que ef amor de Dios es aguello que les ha
peanitydo supernc[os limites de su amuraleza, 207

Por lo tanto no es la propia capacidad humana el motor del
impulso ascético sino la gracia divina que impulsa a los hombres a superar los limites
de su naturaleza y valida la experiencia ascética, y no es por la sabiduria humana que se

logra alcanzar esta filosofia, la cual implica un sometimiento del cuerpo:

No les ha dado [a victorra su natucsileza, pues esta es mortal y
llena de miluples pasiones, pero su voluatad atrae [a gracia diving. Amantes y
dardientes de la belleza divins ..... ellos han soportado generosamente /3 msvrreccron
de [as pasiones, han soportado vigorosamente las avalanchas de golpes gue les proping
el diablo y, diciendo como el dpdstol, ellos han mortiicado sus cuerpos y lo han

205 Ef vocabulario es abundantisimo, solo mencionamos las mas importantes wai.SoTpipns, II,
3.5, 4.3; 10.1, IV, 2,25, V, 10,4.68&axkaxos, I1,6,12; III, 6,2.8; XXII, 2,7.
yupraorqs, 11,3, 4. asxnThs, XAXXI, L XXI, L. 1rcx>\cu',cr-rpcx, II,3,4; 9,7;
IV, 2.25; .

206 8ru yap 00 T gxﬁmn BappolvTes TOU c&mcn"os, Tov UrEep THY glow

TT]V cn(Bpunre ay np og8ngav, Kcu Tous 'rcw'rrl ke évous {nrepeﬂr]cuv bpovs,
kal Ta Trt:ter'ro: TOLS Tns euceBecusaymVLUTG L8 u1repe1rr]6r|auv ’

oképpara.... HR XXX/ 27.27.Cf. 1, 51-54.
207 . .sfxov s b mept TOv Bedv Epws UwepBRivar Tous Ths ¢loews
rapeokelaoer Spous. HR: XXX 4, 2-3.
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redvcrioo a la esclavitud 208 p asi, ban calmado el fuego del apetito sracional y
obligado & mantenerse franqurla a fa furda  del gpetico. Habiendo dormido asy las
pasiones porla abstinencia , ef descansar en el svelo y aplacar sus sobresallos, ellos
tan obligado al cuepo 4 pactar con el alma y poner ua térmno a sv lucha que es parte
de fa naturnleza. 209

Este extenso parrafo define con toda claridad cual es la coricepcion
de la vida ascética que desarrolla Teodoreto. El sometimiento de las debilidades del
cuerpo, por medio de una combinacion de voluntad humana y gracia divina, es el fin
fundamental de la ascésis. En cuanto a la libertad humana Teodoreto sigue la tradicion
aatioquefia que puso énfasis en la capacidad del hombre de superar aquello que
formaba parte de los limites impuestos a la naturaleza humana (la muerte y el
predominio de las pasiones) gracias al ejercicio del libre albedtio que atrae tras de si a
la gracia divina, como ya lo habia expresado afios antes su compatriota Juan
Crisostomo. Para éste ultimo la capacidad de realizar elecciones morales en virtud de
su libertad como consecuencia del bautismo era una de las caracteristicas de todo
cristiano, por lo que la decision de abandonar del mundo constituia parte de esa libre

voluntad en respuesta a un {lamado divino. 210 De la manera el prélogo de la

HR el cristiano puede -por medio del libre ejercicio(de su libré\voluntad y a través de
la domesticacion del cuerpo- viviren unestadod 8eva que le permite alcanzar
el estado de espiritualidad que se requiere para {leg ero debemos precisar
en qué consiste la awrédeia. Esta palabra del vocabulario estoico designa en la
tradicion cristiana el atributo de la naturaleza divina de Cristo)de escapar a las leyes de
lamateria también expresa lacapacidad del hombre 1a insegsibilidad frente al pecado y

la dom%icggﬂe las pasiones. Segun la tradi iéﬂ’ﬂl{s()ﬁca platénica para la cual
P

208(1 Cor. 9, 27
¥ abrois ThHy, vimv oby f d¢dois, 8vnTy yap alrn, xal
Taswy BY avariew§, XN 7 yvopn Thy Selav yapw edexkopbvn.
Epaoral yup Beppol Tou Belou kGrXous yevopevol, kal aGowgoiw§ &ravTa
kai dpaoar kal_ wabely Uwsp Tol Epwpévou EXdpevor, freykav pEv
yevvains THry Twv malwv eravéoTaow, arekpoloavTo 8 KapTepws TOV
Tou SuaBblov Berwy Tas vipadas, kal TTooTONK®S elwelv, TO oOWHT
méoavyes xai SovraywyfoayTes, Tu§ pEv ToU Bupod _pXeyyovas
lgcx'l:evpcwvavA TWr EmBUNLVOV de Jo >\uccr’m6es houylav & ewy
Araykaogav. AwvaoTig 8 kal xapevvly ofrw T& wddn kowfogvres kal Tu
TolTwy ckpTApGTE katawaboavTes omeloaoBar TO owWHa TPUS THY WYuy

nv katnrhykaoav, kal ToOv puTov TolTwv kaTérvoav wdéispov. HR:
Prol., 5.

210 ggte parrafo también demuestra lo lejos que se encuentra esta concepcion tipicamente oriental de la
antropologia occidental. La antropologia que desarrolta Teodoreto de Cirros estd muy lejos de la de
Agustin de Hipona. El obispo de Cirros es heredero de la tradicion oriental que expresaron Gregorio de
Nisay Juan Cris6stomo que da un papel preponderante a {a voluntad humana en la salvaciony por lo
tanto tiene una vision de fa condicion humana mucho menos pesimista que la del africano. Una
elaborada sintesis de la oposicion entre ambas concepciones subyacentes acerca de la naturaleza humana,
el pecado y el libre albedrio se puede encofitrar en el libro de fa historiadora-tedloga Elaine Pagels
Adan, Evay {a serpiente. Barcelona, 1990 (1988), pp. 143-211

73



solo se puede conocer (y amar) lo semejante a través de lo semejante, el conocimiento
de Dios implica para hombre el convertirse en aobpaTos (incorpéreo). Por
supuesto Teodoreto nunca creyo en la posibilidad de que los hombres abandonaran toda
surealidad material, de este peligro advierte a su lector al definir en la ZZ a Julian
Saba como: &I que imita [a ¥vida de los seres incorpdreos en un cuepo. 21l Si bien
Teodoreto recurre a la comparacion con la vida angélica como un elemento coman de
toda la literatura hagiografica, es consciente de los peligros filosoficos que conllevaria
afirmar la naturaleza inmaterial del santo. El peligro del origenismo o una
interpretacion gnostico-dualista radicalizada de la vida ascética acechaban dentro del
movimiento monastico, y Teodoreto disipa cualquier posibilidad de esas
desviaciones.212 Por lo tanto la aw&Bewa es un ideal mas que un fin en si mismo
pero que sostiene la integridad de la naturaleza humana de la misma manera que en la
encarnacion la naturaleza humana de Cristo se mantuvo intacta sin subordinacion
alguna. Por estarazon Simeon el estilita frente a la pregunta de un visitante jEres un
hombre o un ser espiritual? el monje responde haciéndole a su columna y poner sus
manos en las llagas para convencerlo de su caracter humano.213
S5

Desde esta perspectivala ascéfis se convierte en una espiritualidad
que no intenta destruir al cuerpo sino a reconciliarlo con el alma subyugando sus
tendencias naturales en una lucha que evita la desmesura y establece un equilibrio
interior que se sit0a entre los extremos bajo la_marca_de la razon y del buen sentido y
que se traduce en el comportami?zm‘ la dulzura que vuelye la virtud amable y al

hombre dé Dios sociable reflejd de la serenidad interior 214/que reprime todas las
es reprimida y solo comprensible, como vimos,

d.

pasiones en especialta'ira; la c

debido a laignoranciay la simplici

Esta filo/so 1a es en Gltima instancia la rememoracion de la vida -
misma de Cristo; y el asceta como un #/ter Christus, supera, por medio de la
ascésis, los limites de la naturaleza humana gracias al amor divino que les permite
sobrepasar los sufrimientos de la vida ascética. Nos encontramos con una

resignificacion de un elemento que vimos brevemente en Efrén. La mortificacion que

U O +ov aowpbdTwv TOv Blov &v obpar. pupnoéusvor HE: XIX.

212 g origenismo se habia manifestado en Siria en los escritos de Evagrio del Ponto (} 399) de
amplia circulacion en los monasterios. Este gran mistico de lengua girega que solo se ha conservado en
sirfaco y armenio. Recomendamos Ja introduccion de A. Guillaumont en Evagre le Pontique. Le
gnostique. A y C. Guillasvmont, SC , 356, Paris, 1989. En cuanto a la especuacion gnostica, en
especial marcionita y valentiniana tenian una amplia difusion en los medios ascéticos. Cierto autores
entre ellos McCullogh Op. Cit. 1982 P. 28 opinan que el marcionismo fue mayoritario en
Mesopotamia hasta el siglo V dC. lo que explicaria el vacio de fuentes referidas a los primeros siglos.
213 HR: XXV1, 25

214 HR: IV, 10 Cf. Vita Antonii 14, 3-4.
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seglin el poeta siriaco, constituia una eliminacion de 1a parte pecadora del hombre en el
camino hacia la condicion angélica previa a la caida de Adan se transforma en Teodoreto
en una préictica filosofica que permite sobrepasar la ¢ o s humana hasta llevarlos a
una divina beatitud y alcanzar un estado de equilibrio semejante al del fil6sofo pagano.

Coincidimos con lo expuesto por Han Drijvers mas arriba, quién
ha descripto esta concepcion del Hombre Saato como un resuitado de las tradiciones
cristologicas antioquefias. En efecto, detras de este modelo de santidad descubrimos los
elementos cristologicos presentes en la obra de Teodoreto; Jesucristo en tanto verdadero
hombre hatraspasado los limites de la ¢ o 1§ fijada a los hombres porque venci6 a la
muerte; de ld4 misma manera los santos ascetas del desierto transgreden los mismo
limites a través de la mortificacion -en tanto constituye una nueva forma de martirio. La
cristalogia se transforma en una antropologia, heredera de la antigua tradicion ascética
antiogquefia que tiene una herencia coman (tanto griega como siriaca) en el evangelio de
Lucas y en la tradicion apoctifa como Los Hechos de Tomas, Las Odas de
Salomo6n y del Diatessaron de Taciano, previdmente expurgada de sus elementos
mas incomodos. La HR es definici6n de la vida monastica de un autor que no solo ha
conocido la tradicion considerada apostolica por su ciudad natal sino que ha sido
educado en los modelos de la antigua wa v8e {a pagana. Han Drijvers lo sintetiza de la

siguiente manera:

Clirrst 1s considered God's eternal thought aad will, tacacnate 1 8
humaa body i order that g man nglzﬁw\u?r./o the orgginad state in wich e was crealed
accordig to God'’s thougitt and will. Chst manitest the divine will by fits obedience
unto death, wich meaas by dominatige human passions and stivings, revealinlin this
way God's eternal thought concerning the salvation of mankind. The lifestple’'of Holy
Man is an fmrtation of Christ's passion a lraining of fis will in dominacing fbis passions
and stryvings; so be shows a certain Christ-conformity. 215

Las vidas de los santos de la HR  son la proyeccion tetrena de la
cristologia Antioqueiia en el plano humano. En este sentido la HR construye un modelo
monastico acorde a las definiciones teologicas que se imponian en el ambito
mediterraneo y liberado de sus concepciones mas heterodoxas que habian prevalecido
en é{ por algtn tiempo. La dualidad de lo humanoy lo divino que vimos en fa tradicion
semitica se transforma bajo el barniz helenizado de Teodoreto en una busqueda
filosofica en la cual el hombre se desprende de todo padecimiento sensible para
alcanzar un punto de equilibrio. En la Vida de Simeon el estilita (sin dudas la estrella de

215 prijvers, Op. cit. 1981. P. 32
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toda la coleccion) este patron de domesticacion del cuerpo en la cual se produce el
equilibrio y la unidad entre la humanidad y Dios manteniendo intactas ambos
elementos. Su figura sobre la columna con las manos extendidas en perpetua oracién

se asemeja a la figura crucificada de Cristo; la disciplina fisica es una filosofia que |
persigue la virtud del alma. Cuando asciende al pilar lo hace para volar bacia ef crelo y
abandonar [a forma de vida tecresare? 16 El ascetismo es en definitiva un ascenso hacia \b
Dios en un perfecto ejercicio de la disciplinaque, a medida que supera por medio de la

ascécis los limites naturales de la condicion humana, le permite una progresiva

capacidad de obrar milagros.

Como habjamos visto Teodoreto subraya la condicion humana de
Simedn, en él se produce un milagro gracias a su préactica ascética, sin embargo nunca
abandona su condicion humana; su awé&Bera es celebrada y en la medida que
avanza en su disciplina y en su crecimiento espiritual alcanza la capacidad de obrar

milagros. La gracia divina no es algo a lo que se llega de manera inmediata.

De esta manera nos encontramos con algo que los estudiosos de
Teodoreto de Citros han pasado generalmente por alto; {a relacion de laHR y sus papel
como vocero y lider del bando antioquefio en las discusiones entre los concilios de
Efesoy Calcedonia. Susan Ashbrook Harvey, consciente de este hecho, sugiere que la
figura de Simeon representa una imagen de sus propias opiniones sobre la salvacion de
acuerdo con un plan cristol6gico que se proyecta en el plano humano.217

e

/

La biografia siriaca de Simeo6n, compuesta por alguno de su ;> (@
discipulos poco después de su muerte sirve como término de comparacion de la lecturg )
de la carrera ascética de Simeo6n que hdace Teodoreto de la cual propone una visio
divergente.218 Para Harvey esta biografia es la versidm oficia/ de la vida de {_
Simeo6n y que reflejaria con mayor verosimilitud que la version de Teodoreto, la
percepcion que el santo tenia de su practica. Aunque nos parece discutible el hecho de
considerar alguna de las dos biografias mas cercanaa larealidad que la otra (olvidando

que cualquier texto es de por si una interpretacion subjetiva de la realidad que refleja),
podemos coincidir con ella en el hecho que la Vida siriaca expresa una vision que
contrasta con lade la HR. La separacion que opeta el obispo de Cirros entre cuerpo y

alma es reemplazado por una unidad en la devocion a Dios, tampoco encontramos la

216 avawTfivar yap obpavdr epiletar kxal THS ewiyelov TalbTns
awvaxraynrai dwaTpipns. HR: XXVI, 12, 8-9

217 Harvey, S.A. 7he sease of a stylite. Perspeciives on Symeon the elder. en Vig. Chr. 42
(1988) p. 380. Sobre el debate acerca de las posibles motivaciones a escribir 1la HR ver MST, 42.

218 y4ra Simeonis Trad. por F. Lent en Journal of American Oriental society 35 (1915-1917) pp. 98-
103.
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idea de un crecimiento progresivo y ascendente por medio del disciplinamiento del
cuerpo y en su lugar vemos una actividad contemplativa que se produce desde el

comienzo:

The iatimiate and fovine relationsbip between Simeon and the Lord
15 there from the start. Thus Simeon begins to work miracles as soon as be leaves o
porsue his religious vocatron, long before the grueling of bis ascetism is set. 219

El ascenso al pilar no es consecuencia de un ascenso filoséfico en
busqueda de la virtud. La Vida siriaca por medio de et paradigma veterotestamentario
de Moisés hace explicita una concepcion distinta del ascetismo y el pilar. El llamado
divino es Jo que hace que Simeon ascienda a su columna, no se relaciona con el deseo
de disciplinar su cuerpd, sino con el deseo de predicar eficazmente [a palabra de Dios.
Este deseo se relaciona con el lugar alto, 1a montafia, que en la tradicion semitica se
asocia a la montafia. Asi, Simeon se transforma en un nuevo profeta que, desde el lugar
alto, reordena el mundo y sirve de nexo entre Dios y los hombres, en definitiva se
comporta como Holy maa. Por otra parte vimos la manera en que Teodoreto
incorpora el AT con el propésito de justificar la conducta paradégica del santo; en
cambio la Vida sirjaca lo hace para proveer un modelo de comportamiento: el santo
como profeta en una {ucha contra los poderes que implica cuerpo y alma; enella el pilar
simboliza los lugares altos y montafias donde los profetas recibian la palabra de
Dios.220

De la misma manera la definicion de una cristologia representaba
~un modelo de comportamiento y de conexion entre lo divino y humano. La HR es la
incorporacion de un modelo cristologico en el plano de los comportamientos humanos
en la busqueda de un modelo de union entre Dios y el hombre. Paradogicamente las
lecturas tradicionales de la hagiografia han tendido a olvidar esto. Teodoreto estribe
sus biografias con el {in de definir un modelo de conexion entre Dios y los hombres
afin a su concepcion de ld relacion entre las naturalezas humana y divina de Cristo en la
que ambos elementos permanecen unidos pero a la vez distinguibles.

10. El manual del buen mogje.

219 Harvey Op. Cit. p. 381.

220 peter Brown habia relacionado el origen del culto de los santos con la imposicion de un
monoteismo lejano sobra los dioses tradicionales que actuaban directamente sobre la naturaleza. Los
Hombres Santos habrian cumplido 1a funcion de eslabon entre un dios lejano y la naturaleza, actuando
como orvenadares del cosmos en un contexto de indefinicién de lo sagrado. P. Brown, Op. Cit.
1997, p. 140.

77



En tanto el ascetismo tal y como lo concibe Teodoreto de Cirros es
un modelo antropolégico construido a partir de su propio modelo cristologico éste a su
vez provee una serie de patrones de comportamiento tendientes a delimitar la vida
monéstica de acuerdo a las expectativas del obispo. Detrés de su objetivo explicito de
relatar {a vida de anacoretas y cenobitas de Siria se oculta una operacion de traduccion
de un ascetismo de raiz oriental sobre modelos helenisticos que reconstruyen el ideal
ascético del cristianismo semitico a partir categorias de ta filosofia. Con esta "operacion
de construccion y traduccion” Teodoreto pretende ificorporar a los ascetas siriacos
dentro de una sirtesis de teologia y modelo de vida donde sus propias opiniostes acerca
de la encarnacion y del rol de las naturalezas humana y divina de Cristo juegan un rol
fundamental.

Al hacer esto persigue un doble fin; por una parte presenta al lector
un modelo ascético fundamentado en las concepciones teologicas de la escuela
antioquefia. El modelo cristolégico de Teodoreto influye en una antropologia ascética -
que se transforma en modelo monastico por el cual es posible seguir el camino inverso
que nos lleva 4 Cristo gotro er-7ps a través de los santos gérayoe.  Este
modelo ascético tiene por fin asentar el predominio de {a tradicion cristologicd en
medios mon4sticos a través de un compromiso entre elite episcopal y movimiento
inonacal de una motua legitimacion. Los ascetas del desierto eran figuras populares
cuyo carisma les daba prestigio dentro de la sociedad en general; ellos serjan ef medio
mas apropiado de comunicacion elite episcopal - masas.”

Empecemos ahora a ver ms de cerca la ZR en labusqueda de los
modelos que subyacen a los relatos. Cualquier intento de definir unm/migLo.asc.éLico
dentro de la obra de Teodoreto debe partir del tratado\Sobre fa dfvina Caridad \el
cual constituye el verdadero postscrjprum de 1a HR yen cuyo prologo el objeto de

su trabajo de manerd clara; luego de haber descripto la vida de aquel{os que combaten
al demonio por medio de {a ascécis se dedicar a buscar las fuentes es W
vidadscética:

Conviene a nosotros de agui en adelaate, preguatar, 1nvestgar y
exaninar con cudado exaclamente donde encontracon el impulso que los face abrazar

esta constitucidn y con queé razonamientos han ocupado la cima de /a filosofia 221

1 TMpogonket 8¢ Huas &wml ToU mapbévTos Epevvioai, kol InThHaat, kal
kaTapaBelv axpipwg whBev bppbpevor THS THv Twoxrtelav hHowdoavTo,
xal Tolols gpwpevor Xoyiopois abThv katéxaBov Ths $uoocodplas THV

xopupfv. HR XXX Prol. I, 19-23.
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La vida ascética (Bws aokeTikds) se transforma en o
paralelo ala vida ciudadana (Bwbs woxuTwkés) yaque el monasterio constituye un
paralelo a la ciudad y se coloca frente vida urbana como una comunidad alternativa,
construida sobre principios evangelicos. Teodoreto sefiala la distincion radical que
separa el espiritu de uno y otro tipos de vida, mientras que la vida dela wé6 15 se rige
por las leyes humanas, la vida ascética se define por el amor a Dios y la renuncia al
mundo para asegurar las condiciones mas favorables para alcanzar el fin fijado a los
cristianos por el bautismo. En opinion de Teodoreto la vida monastica nunca constituye
una negacion de la vida comunitaria, y aunque reconoce las formas anacoréticas de
ascetismo como validas el monje no se transforma, como en Efrén, enun "saivaje”. A
diferencia del f#7daya delos Carmina Nisibens lasoledad no es larenuncid a la
civilizaciony sus convenciones en bsqueda de fa inocencia adamica sino que ésta
renuncia tiene un sentido filosofico al transformarse en 1a persecucion dela bwadela
del fil6sofo. 222 La vida comunitaria era extrafia al ascetismo siriaco tal como se puede
ver en los tratados ascéticos de Efrén o Afraates, su progresiva adopcion tiene que ver
con la incorporacion de los modelos egipcios del cenobio pacomiano y de la
organizacion ascética capadocia, e particular Basilio de Cesérea quien es la gran
fuente de inspiracion de la vida ascética comunitaria.223 La preferencia del capadocio
por la vida cenobitica por sobre la vida solitaria demuestra una tendencia ascética
aristocratica y tefiida de origenismo que considera al monasterio como la consecuercia
natural de la unidad eclesial en el cuerpo de Cristo; institucionalizada y organizada
desde un principio jerarquico. Basilio veia en la practica ascética el abandono de lo
matetial para alcanzarla8 eop {a divina como contemplacion intima y profunda def fin
altimo del conocimiento que es Dios. Teodoreto nunca se pronuncia a favor de ninguna
de las dos formas y parece transitar peligrosamente en un camino intermedio entre
ambas; por una parte nunca llega hacer una valoracién yaque ni el cenobio ni la
anacoresis representan el ideal monastico. Tampoco se establece entre ambos ni una
relacion jerarquica ni evolutiva; se pasa del cenobio a la reclusion solitaria y viceversa
con completa naturalidad y en cierto sentido podemos afirmar que esta tan lejos de
Efrén como de Basilio.

222 Egste término filos6fico, dijimos, incorpora la idea filosofica del abandono de las convenciones
sociales y una vuelta a la naturaleza. Pero a diferencia de Efrén, Teodoreto no supone la absoluta soledad
como necesaria para el monje. HR Prol. 2, 21 Teodoreto no define como en epocas posteriores una
evolucion entre la vida anacoética a {a cenobitica o visceversa; para €l es indistinta esta evolucion y en
la HR se dala evolucion en los dos sentidos, MST 153.

223 Sobre la organizacion de los monasterios Coptos ofrecemos dos lecturas introductarias con una
finalidad orintadora: Henry Chadwick, Pachomiios and the ldea of Saacuiyen Sergei Hackel (ed.)
Op. Cit. 1981 pp. 11-24 y Christian Cannuyer Lemonachisme Copte (Ole-VIie s ) donades
nouvelles des sources écrites et de [ Archidologreen PSyr. pp. 81-104. n cuanto a la organizacion de
los monasterios capadocios ver P. Sleiman Abou Zeid Lemonichisme Cagpadocien (Saiat
Basile e Grand) en PSyr pp.105-113.
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Sin embargo fas disputas teologicas impusieron a la gran Iglesia Ia
necesidad de disciplinar a la masa ascética, de controlar material e intelectualmente a
quienes jugaban un rol esencial en la extension de ideas y practicas entre el comun. A
partir de los concilios cristol6gicos del siglo V se hizo cada vez mas fuerte la presencia
de los monjes en los 'debatjtanto predicando a las multitudes como mera fuerza de
choque en los debates y por lo tanto era evidente que la suerte de cada uno de fos
partidos en disputa dependia de su opinioén y apoyo. Teodoreto consciente de este
hecho dedico buena parte de su epistolario a presentar a los monjes los puntos de vista
de su escuela.?24 Las epistolas de caracter doctrinal de Teodoreto se pueden insettar en
este periodo (primera mitad del siglo V dC) en el que se produce la lenta pero sostenida
imposicion de los conceptos helenisticos dentro de la cultura cristiana siriaca. En la
misma época autores siriopariantes como Juan de Apamea comienzan a incorporar
aquellos conceptos desarrollados por los tedlogos de lengua griega en la espiritualidad
cristiana siiaca; mas tarde, en la segunda mitad del siglo V y principios del VI esta
helenizacion se completara con las figuras de Narsai y Filoxeno de Mabbug quienes
incorporaran las categorias y conceptos de la filosofia helenistica,.el primero desde la
teologia antioquefia, el segundo desde la ciriliana. Estos mws se dieron ent
la cultuta monastica y la adopcion de la forma ceﬁbﬂiﬁa se encuentra en estrecha

relacion con suimposicion. Porlo tanto enla HZR| e/ cemobio propofciona mejores

posibilidades de control que una masa de monjes desperdigados por el desierto, como
se puede ver en la vida de Publius. Una vez cong discipulos en una
comunidad de celdas dispersas alrededor del maestro, éste haciy periodicas visitas de
control. Finalmente decide la construccion de un edificio persigutendo por un lado que
un mejor control; pero por otro la convivencia permite a los monjes mejorar por medio
de la mutua imitacion; aqui aparece nuevamente el paralelo con la cfudad cuando hace

decir a Publius:

Ast, decia, tomamos [os unos de los otros lo gue [ros] falta, nos
conseguiremos uns exceleacra completa. Como ea [os mercados de las ciudades
estd el gue vende pan, ef otro legumbres, ef que vende vestidos, este ofro fabrica
calzados... 225

224 pentrodela gran cantidad de cartas dirigidas a las autoridades monésticas deben destacarse dos
extensas cartas, una dirigida a los monjesla di6cesis de Antioquia Ep. CLIdatadaalrededor del 431
durante los debates de Efeso la otra dirigida a los monjes de Constantinopla Ep. CXLV datada por
Garnier a fines de 450. En ambas cartos con distinta intensidad defiende los puntos de vista Antioquefios
sobre la encarnacion y a su vez ataca a sus contrincantes Cirilo y Eutiques.

/.

225 Offrw yap wap’ axXArwv, t’;q)?(, To &vdéov XapBavovTes, THV
, TexewThTny kartop8wooper apeThv. KgBawep yup & Tals wmoxiTwgis
ayopals b pEv dpTtwv ESTL TwpaTHp, 8¢ xayavwv, o 38t
Hariwy &imopos, dXXos 6k Urodmparwy dmpioupyds.... HR.V 4,11-14
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El sustento de las comunidades y el trabajo de los monjes era otro
de los elementos que Teodoreto incorpora de la tradicion egipcia y Capadocia a un
ascetismo que rechazaba el trabajo manual. Ya vimos como los Mesalianos lo
rechazaban como algo denigrante, e incluso Efrén se mostraba hostil al trabajo de los
monjes. En efecto, en el énfasis en la mendicidad carismatica podemos ver una de las
herencias del judeocristianismo palestiniense y la tradicion sinéptica al ascetismo
mesopotamico. 226 En {a ZR 1a mayoria de las comunidades monasticas y la totalidad
de los anacoretas viven de la caridad pablica, algunos hasta prohibian la posesion de
animales de trabajo o herramientas.227 Sin embargo Teodoreto ve de manera favorable
la actividad econémica en los monasterios; el peso de sosterier upa comunidad
monastica para las aldeas circundantes no debi6 ser despreciable y suscitaba muchos
conflictos entre aldeanos y monjes; por lo que una actitud tan antisocial para una Iglesia
que busca "acomodarse” dentro de la sociedad mas que oponerse a ella, no puede
describirse no sin incomodidad. De hecho P. Canivet sugiere que Teodoteto silencia
deliberadamente este conflicto; valga como ejemplo la ausencia de Alejandto el
Acemeta de las biografias de la #R. que no puede deberse a la ignorancia del autor
sino mas bien al deseo de callar los modelos que presentan el ideal monastico commo
mendicidad carismatica, actitud que llevaba a menudo al conflicto entre los grupos de
monjes itinerantes y las comunidades turales que se veian obligadas a mantenerlos
durante su estancia. Alejandro, segin una biografia siriaca habia reunido alrededor de

228 Petro a medida

400 discipulos a principios del siglo V en la mas estricta pobreza.
que avanzé el siglo V, los cambios en la economia del campo sirio, con la extension del
monocultivo del olivar favorecig-fa extension de grandes dominios agricolas, entre
ellos de algunos importantes monasterios, quienes vieron una solucion que les

_ - " . . y - 229
permitia conciliar sus exigencias de la vida cotidiana y de la pobreza.

226 Acerca de la mendicidad carismatica en el cristianismo primitivo ver Theissen, G. Op. Cit.
Cap. V. Elte6logo aleman parte de la discusion entre Pablo y el grupo de los Doce en torno a la
fegitimidad del trabajo de un apostol (2Tesalonic. 3:6-9y 1 Cor. 9 y 2 Cor. 10-13) como un conflicto
entre grupos sociologicos distintos. Obviamente la tradicién de la mendicidad apostolica fue
predominante en las comunidades arameoparlantes. M4s detalles sobre la actitud del kmonacato siriaco
frente al trabajo en Voobus, A Op. cit. 1958 y 1960.

227 HR: XXVI, 7, MST 162

228 Alejandro se incorpora en la tradicion mesaliana que rechaza el trabajo manual que consideraba
como obstaculo 4 la vida contemplativa; obviamente este fue uno de los motivos del silencio de
Teodoreto. Esta concepcion negativa sobre el trabajo manual tiene un paralelo en Sinesio de
Cirene, Dion Crisostomo, 7. Aunque las razones del desprecio de uno y otro son muy distintas.

229 Sobre fos cambios economicos sufridos en Siria durante el siglo V dC y su incidencia en la
economia monastica ver MST 169, Canivet se apoya en las conclusiones de G. Tchalenko, Op.
Cit. 1953-58. .
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A pesiit de laimagen imperante en la /R, Teodoreto, testigo de
estas transformaciones, se acomoda a la tradicion Capadocia (en el fondo paulina) de la
autosuficiencia de los monasterios y tiene una opinion positiva sobre el trabajo de {os :{
monjes. Para ¢, la vidda monastica no esta refiida con el trabajo con las actividades

marnuales, en especial algunas formas de cofnercio. 230

Teodoreto pone en boca del monje Teodosio 1a justificacion del
trabajo de los monjes: Pues seria absurdo que aguellos que estdn atados e la vida
soporten [a misena y I8 pena para alimentar 4 $us mujeres e bijos, y pagar sus
contrrbuciones e impuestos, ofiecer a Dios l4s primicias de [os frutos, y aliviar segin
su poder [a mpdigencia de los mendigos, y nosoros 10 A0S prociramos por queso -
trabajo eso que Aecesitumos .. . ... Si0 nos quedamos con [os brazos cruzados sacando
provecho de las manos de oros. 231

La comunidad monastica no es, por supuesto, un ente horizontal;
sin embargo 1adusencia de un vocabulario definido para tas funciones directivas de los
monasterios?32 y  |a ausencia de una sucesion por via electiva sino por designacion
directa se explica por el estado embrionario de la mayoria de las escuelas monasticas de J
Siria. La fluidez de las situaciones y géneros de vida confirman este estado
embrionario aunque abundan los anacoretas encerrados en grutas, cisternas
abaridonadas, tumbas o celdas construidas en el desierto; y son nulas {as menciones de

monjes errantes. 233

La creacion de unagegla es/vital en el establecimiento de un control
estricto sobre los monasterios. Teodoreto menciona algunas reglas monéasticas como
las del monasterio de Bassos o las de Publius y Julian.234 Teodoreto recuerda a
Basilio de Ceséarea cuya obra sirvi6 de paradigma de todas las constituciones
monasticas tanto en oriente como en occidente; Basilio aparece brevemente mencionado

230 HR, XVII, 2 El comercio habia sido explicitamente prohibido por la regla de Rabbulah entre los
monasterios de faregion de Edesa .

231 Kal yup &romwov 7Tols pev_ ev Blw oTpedopérous xal mawdla kal
yuvatkas ToxalTwpoupérovs  kal TwovouTas amwoTpidelv , kal _ TPOS
ToOTOlS kal ¢bpaus elodépeww «kal Saopols braivrelofar, kal TR Bel
wpoodépeww Tas uwapyas kal Tov wpooaiThy eis Slvapw Bepawedelv
Ty €vdeav, npas @ Thv avaykalarv_ & Twv wévev py toplleoTar
ypelav..... a>Xxt kaBnobar elow Tas yeilpas &xovras kal Ta axroTplwv
xewpov kapwoupévous. HR, X, 3, 17-26.

232 Teodoreto prefiere para la /K un vocabulario metaforico Ver MS7 171-173

233 Creemos que el silencio respecto a esta forma de ascésis tiene que ver con lo que mencionamos m4s -
arriba sobre los mesalianos (Vide supra*******) quienes se asociaban a esta practica. Sobre un cuadro
detallado de las habitaciones monasticas de Siria ver MST 154-157

234 gr XXV, 8; 11,3-5: V, 3-5
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ent la vida de Zenon.235 Sin embargo no hace ninguna mencion de la figura de
Pacomio y mucho menos de Rabullah, obispo de Edesa, quién a principios del siglo V
dC compuso una regla para los monasterios de Osroene. La enorme importancia de la
figura de Rabullah para la Iglesia de Siria y Alta Mesopotamia contrasta con su ausencia
en la HR, la cual se explica rapidamente por su adscripcitn al monofisismo. El
silencio de Teodoreto se vuelve muy sugerente si tenemos la obvia rivalidad teologica
que enfrentaba a ambos obispos quienes habian estado en bandos opuestos durante el
concilio de Efeso. Sin embargo conocemos de las buenas relaciones de Teodoreto con
el sucesor de Rabbullah, Ibas, quién fue ferviente sostén del diofisismo antioquefio.236

En cuadnto a los titulos de las autoridades de los monasterios,
aunque en la literatura hagiografica de la época es relativamente abundante, Teodoreto
hace poco uso de ese vocabulario. En cuanto a las autoridades monasticas el
vocabulario de referencia se relacionan con elementos de 14 vida urbana como la
educacion(Aédokaros, TMawboTpipns, yupvaoThs) o relacionados con el
ejercicio de la politica, como es el caso def término heyepov{a asociado a las
funciones del superior monastico.237 |

;Queé significado posee este uso de un vocabulario politico para
definir 4 la comunidad monastica? P. Canivet lo asocia a una evolucion en la
concepcion del ejercicio de la autoridad monsstica que va desde la concepcion de padre
espiritual a la de supetior con poderes espirituales y temporales de 1a misma maneraque
parece haber sucedido en los monasterios de Palestina en el siglo VI :

De méme, dans ces petits vnrvers qui prétendent imirer [a v1e
angeligue mars qui dorvear s° assurer vg mumumum d° oggaaisation temporelle,
l'exystence s'aménage selon un type patriscesl, comme il apparalit normal sux
rllgeeors de ce bougy libanars ov Abrabam vivet en ascéte, dele prendee comme curé
aprés en avorrlevr patroa. 238

Sinembargo esaorganizacion patriarcal se transforma en {a pluma
del obispo de Cirros en una institucion progresivamente autdonoma del poder
carismatico y sujeta a las reglas que delimitaban su vida. Los cénones del concilio de
Calcedonia acerca de la vida monastica cerraran este proceso subordinandola a la H

autoridad episcopal. En cuanto a la relacion con esta tltima, solo ella podia mitigar \

235 gr: X1, 1, 4-7 ,

236 Teodoreto e Ibas mantuvieron habitual correspondencia, ver Ep. 132, 52
237 MST 172, HR: 1V, 3,3: 8,19: 9,4; V.6,9.15.

238 MST 173, HR: XVII, 24
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aquellos elementos negativos de la practica ascética. En numerosas ocasiones Teodoreto
muestra a los obispos como la Gnica autoridad capaz de devolver al orden los excesos
de mortificacion de los monjes. En este punto Teodoreto se aparta del entusiasmo de
Efrén por el completo abandono del cuerpo. La moderacion en la préctica ascética y ;
evitar todo exceso forma parte del "manual del buen monje" que provee Teodoreto y e |
caso del extravagante Simeo6n es buen ejemplo de esto. En efecto luego de haber
recorrido todas las formas posibles de mortificar a su cuerpo y luego de reiterados
conflictos con sus compafieros de encietro, decide aislarse en una especie de recisito
amurallado circular y atar su pie derecho con una cadena que hierro a una pesada
piedra para no traspasar los limites de su encierro, 1a intervencion del Obispo Meleciole
persuade que las cadenas de bierro ers superflua, ya gue la concrencia es suliciente

para fmponeral cueqpo las cadenas espiatuales. 239
En otra oportunidad Simeon inicia un ayuno de cuarenta dias:

Habiendo encoatrado en ese lugar una pequeda casucha , el se
encrerra duraate lres aios. Querrendo aumentar sy lesoro de vintud, el ambicionaba
permanecer, como el eemplo de Morsés y Elias los iombres divings, cuarema dias s
comida. Intenta persuadir eatonces al admirable Bassos, que recorria [as aldeas
1aspeccionando a los sdcerdotes de [as aldeas, 240 de ao defar nada adentro y taprar fa
puerta con barro. Pero, como ef ofro le mostro [a dificultad de fa empresa y lo exhorto

4 1o tomsr ef §urcrdio como vitud, pues es el mds gmqg’i . pfzmem de [os coimenes,
difo: Bien, ol padre, “dame diez panes y ug cialaro de sgua, y st veo que el cverpo

—

necesita alimento hare uso de ellos. 241

_ Laedad y el cansancio podia llevar a los mas ancianos a obedecer
a los obispos para mitigar sus practicas, como en el caso del anciano Policronio que,
agobiado por el cansancio, fue persuadido por el mismo Teodoreto de admitir a dos
compaiieros, 242 o Baradates que acepta la sugerencia del obispo de Antioquia Teddoto
de abandonar una cabafia tan pequefia que le impedia erguirse, solo para adquirir una

239 gR: XXVI, 10, 13-16

240 E; decir era periodeuta, sobre las funciones de este funcionario eclesiastico ver Leclercq, H
Pdriodeute en Dictionnaire d' archéologie chrétienne et de Liturgie, Paris, 1939, 14, 1.

24,1 "Ev valrn puwpdbr oiklgkov ebpov Tpla kaBewpypévos Swetéxeoev &rne
atteww & tel TNHS apeThs TOV whoUTov duovewbv EweBipnoe Mowvel xa
Xg _Totls 8elos bvEphwos waparinoiwg Teooapbrovra hpépas Houros
tapeivar.  Kal weider Tdv Bavpbowy Béssov, by TnurwaliTa ToxXbs
wepLbdeve xbpas Tols xaTh kdpnv ilspelow &mgTaTov, undrv pev Eodov
KATaXLTeLr, MIQ & kaTtayploatr ThHv 8lpav. Tol & kal Thv &voxoxlav
Tol wphyparos UTayopefovTos kal WapawolvTos p¥ vopllew apeThv
slvay Tov Blowy 8&vaTov, katnyopia yup alirn xal peyisTy kal wpwTn:
Axxk ol ye, &m, B warTep, Ska po. Hprous kal oTapov YdaTos bwéBou,
kv dw TO owpa Tpodns debpevov, peTaxAyopat ToliTwvr. HR: XXVI, 7, 3-15

242 gR: XXIV, 4
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nueva postura, 4 la intempetie, permanentemente de pie y con {as manos
extendidas.243

La vida ascética tal como la describe la ZR es una comunidad,
jerarquicay organizada sobre el principio de la vida angélica. La prihcipal. caracteristicaj
de un morjeé es {a subordinacion a la jerarquia eclesidstica y esto constituye otro topico
coman de la hagiografia, y por la incorporacion de este topico Teodoreto impone a su
lector un modelo de disciplinamienito y control. Su objetivo es probar 14 necesidad de
obediencia de los hombres santos a la autoridad episcopal, y la compatibilidad entre
monacatoy sacerdocio, o incluso entre monacato y obligaciones episcopales. De esta
manera se reducid atin m4s la autoridad carismatica y se la sometia a una regulacion por
parte de la Iglesia-institucion. Paradogicamente Teodoreto reconoce {a superioridad de
los hombres santos a la hora de su'mﬁ a la vida contemplativa las tareas pastorales. Si
el ideal monastico es 14 sumision 4 los obispos, 1a figura del monje sacerdote constitiye
el caso mas elevado de servicio al Sefior. Teodoreto echa mano a varias historias
edificantes sobre la compatibilidad entre ambas actividades. Sin embargo varias de ellas
dejan ver el conflicto latente entre fa autoridad episcopal y una fuerza que se negabad a
ser absorbida dentro del clero y que veia en su incorporacion la pérdida de
independencia.

La ordenacion sacerdotal constituye un topico frecuente en la HR
y frente a ella los monjes guardan dos tipos difereniciados de actitudes: La primera
actitid fa representd Abrabameés de Carrhae; éste es presentado como el ideal del
monje -obispo Pues oblgndo a abandonar su forma de vida no cambid sv forma de
v1da, suno levo coasigo las peaunas del asceta y que implica fea esto mismo/ en los
estuerzos de la vidi monsdstica y las preocupaciones eprscopales ef ha Uevado en el

curso de su vida244

En este fragmento quedat planteados los términos de 1a discusion.
Los deberes sacerdotales no implican el abandono de la vida ascética, sino que le
agregan una carga ddicional; sumando a la vida contemplativa la tarea pastoral. Su
advenimiento al sacerdocio est4 unido a su condicion de patrono de una aldea y 4 su
intermediacion frente a los recaudadores de impuestos. Este episodio deja en claro las

profundas relaciones que existian entre los aldeanos y los santos focales en tanto que
los liderazgos religiosos se mezclan con los politicos. Esto merece un poco de nuestra

243 gR: XVII, 3

244 87 _Thy woxutelav BuaoBels Evaxxi&fay Tov Blov obk Hueunpev, axxia
HETT TNS QokeTwkns peTéPn kakowaBelas rxal katk Tabrdv povayikols Te
révows kal apEiepaTikals wepLoTolkildpevos dpovrTior Tou Blov ThV

dpbpov Effvuoev. HR:XVIIL {, 5-8.
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atencion. En primer lugar el santo intercede por la aldea frente 4 los recaudadores de
impuestos (wp&kTopes), consigutendo el dinero que {os campesinos eran incapaces
de pagar. Los aldeanos, agradecidos, * lo convierten en su patron (Se gwdTng).245
Luego ordena construir unaiglesia de la cual se transforma en parroco a pedido de los
aldeanos, entre quienes permanece tres aflos, hasta que designa a uno de sus
compaileros monjes y retorna a la vida ascética. Poco tiempo después es designado
obispo de Carrhae.246

Esta historid, una rica descripcion de la relacion entre los monjes
y las comunidades rurales, contrasta con otras ordenaciones sacerdotales en la #R. La
historia de Macedonio muestra con un tono caricaturesco, el sentimiento de rechazo de

algunos monjes a ser ordenados sacerdotes. El obispo Flaviano de Antioquia, habiendo
escuchado de 1a fama del anciano anacoreta, por medio de engafios le hace abandonar
la cima de la montafid en la que vivia. Durante ia celebracion de la liturgia lo hace
acercar al altar y lo ordend sacerdote (Tols lepeVow &ykaTaxéyer).247 Una
vez terminada ld ceremonia se le explica lo sucedido al ignorante anciano, quién
iracundo insulta a los asistentes y persigue al arzobispo y a los sacerdotes con su
baston. Teodoreto explica la actitud del anciano en estos términos £/ se inaginsba,

pues, que la ordenacion le privaria de [a vida que el amaba de habitar en fo alto de su
~ 248

Mas adelante busca justificarla anécdota:

Yo sé gue esto no parece muy mentorio a muchos. Pero /4 ke

colocado pensando que merecia ser recordada como una prveba de fa simplicidad de j

pensamento v de su pureza de alma. 249

245 Teodoreto deja en claro el caracter de campesinos libres abTol &6 floav kal yewp yo }!
kal SegwdTai de los habitantes de la aldea cerca de la que vivia Abrahamés. No es necesario
remarcar los procesos sociales que llevaron al campesinado libre tardorromano a colocarse bajo fa
proteccion de los sefiores de la tierra 0, como en este caso, de un sagto. HR: XVII, 3, 13-14 Sobre
este tema nos remitimos a los ya clasicos A.H. M. Jones The later Roman Empire 284-602 A social
Economic and Administrative survey. 3 Vol. Oxford, 1964. pp. 775-799. Wickbam, Chris Op.
cit pp. 3-36. Anderson, P. Op. cit.

246 fR: XVII, 4-5

247 Deducimos por otros pasajes (HR: 111, 11) que este acto constituia {a imposicion de manos pero
Teodoreto no lo especifica HR:; X111, 4, 8-9n.4

248
YmexauBave yap Thv yewovoviavy TAHs Tol opous abTbv xopupfis xkal
YLS woBopoupérns Swalrns GwoaTepfoew. HR.XII, 4, 14-16

O?«ﬁa v oy bs ol wodXois Tolve ufbyaocvov &Tvar T Snmynua
d6ter: nka 5% abto aExopvrmoveurov elvar vopiiwv s ilkavov

‘rex‘pnpuwouu kal dwavolas GwihérnTao xal yuyhs kaBapbTnTa. HR. X/ 5 /-4
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El autor explicd 14 aparente conducta negativa del santo recurriendo
al motivo, que ya mencionamos de la simplicidad del sunto. Macedonio es el paradigma
del monje rural, rudo, simple, un tanto ignorante e ingenuo que carece del doblez de
corazon del mundo cuya virtud lo lleva al error o al exceso pero lo acerca al ideal
evangélico de Mt. 18, 3.

En otros casos la resistencia que encuentran los obispos es
deliberadamente pasiva como en el caso de Salamanés, quién hizo voto de silencio y
vive en a orilles del Eufrates en una diminuta choza. Las dos cortas noticias que nos da
Teodoreto se refieren a la pasividad del santo frente al mundo exterior, io que recuerda
la actitud que Efrén recomienda a los solitarios de las montafias.250 Algo similar
sucede con el anacoreta Acepsimas quien, sintiendo cerca su propia muerte, acepta la
ordenacion y al dar las razones es explicito 57 debiern vyvirmds tiempo, huiria de esta
pesada y termible carga del sacerdocio, temiendo de teacrque readir cuems del depdsito

que se.me conliaria. 251

La incompatibilidad entre el sacerdocio (y eventualmente el
episcopado) y la condicion de monje era un viejo Zopos de la literatura eclesiasticaque
el mismo Teodoreto retoma en un artificioso zolo episcopaﬁ y en la nostalgia por su
vida en el monasterio que expresa en sus cartas. Sin embargo estas expresiones de
buen gusto (como las califica Ramoén Teja) de un aristocrata que rechaza las funciones
episcopales no deben ser tomadas muy en serio. Teodoreto ejercita una verdadera
defensa del derecho de los monjes a convertirse en sacerdotes y obispos; de hecho si lo
que define al asceta es su practica y no su lugar de residencid, algo que Teodoreto ya
habia expresado claramente enlavida de Jacabo de Nisibis; la superioridad espiritual
de los monjes los transforma en los mas adecuados para llevar a cabo la tarea

episcopal.252

Relacionada a 1a imagen del monje sacerdote como modelo de
incorporacion del movimiento ascético sirio ala Iglesiainstitucional est4 la participacion
de los monjes en la tucha por la ortodoxia. De hecho la posicién de los monjes como
nexo entre las masas (rurales y urbanas) y el clero los transforma en los difusores de

250 Sajamanés es ordenado sacerdote en HR - XIX,2. En XIX, 3 es transportado por los aldeanos al
otro lado del rio.
251 El wdv _yup exxov Ewl T™eloTov BuboeoTar, wapway Epuyov v T
o PBapl TouTo kal ¢doBepdr Tns lepwobvns dopriov, THS wTapakabhkns
oppwdur Tus ebBdvas. HR. XV, 4, 13-16

2 En una carta enviada a un magistrado de alto rango dice haber sido ordenado obispo a su pesar. Ep.
LXXXI En otra carta dirigida al Papa Leon de Roma expresa una profunda nostalgia por la pacifica vida
en el monasterio Ep. CIIl. Teja, R. Op. ez 1993. p. 215.
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las lealtades de éstos grupos. La lucha por la iniposicion de uno de lo$ distintos bandos
teologicos necesitaba de su apoyo y su participacion en la difusion entre {a poblacion.
Lafigura carismatica de cada uno de estos santos podia definir no solo la lealtad de los
grupos més bajos de ia sociedad sino también de las elites y magistrados locales

atraidos por su autoridad.

Teodoreto impone a los monjes el imperativo de participar en ld
luchd por la ortodoxia. En la HR no son muchos los relatos que ponen 4 los santos
sirios frente a la lucha por la ortodoxia y en apariencia tienen una dependencia con
respecto ala Vita Aatoass 1o que supondria que nos encontramos frente a relatos
construidos a tal efecto. Por supuesto consideramos por lo menos dudosa la
participacion de Jacobo de Nisibis en el concilio de Nicea.253 De la misma manera la
defensa de la cristologia nicena de Julian Saba en Antioquia durante el reinado del
Emperador filoarriano Valentiniano [ (364-375) y su hermano Valente (364-378) ilustra
esta posible dependencia de los relatos de 1a HR sobre el episodio del enfrentamiento
entre Antonio y los Arrianos. Teodoreto luego de sefialar como el predominio de éstos
en Antioquia obligaba al cleto niceno a dirigir el culto fuera de los limites de 1a ciudad,
describe el intento hereje de atraer la figura del santo a su bando:

Los fyos de la mentira murmuraban y esparcian por esta crudad
que el gran Julidn, dida nvesiro ancrano, adfierdia a la comunion de dogmas que ellos
profesaban 234

El obispo de Antioquia Flaviano y Diodoro (futuro obispo de
Tarso de Cilicia) lideres del clero niceno acuden a los discipulos de Julian 255 quienes
viajan hasta el desierto pard convencer al anciano de intervenir en la ciudad en defensa

de la ortodoxia. Acacio utiliza este discurso:

Te mosaaré, dijo Acacto, cémo readirle ua mayor servicio que zo

e kas prestado hasta abora, v te lo dire, no recurmiendo 4 solo un razonamiento 3o a

traveés de [a ensedanza que EL nos bas dado. Pues le preguato a Pedro si & lo amaba
mds que a los otros y sabiendo {a respuesta a la preguata #ates de Ia palabra de Pedro.

T sabes bren, Sedorque te amo ', & le muestra eso que debia hacer por & para facer/e

253 HR: 1, 10 P. Canivet considera incluso buena parte del relato una interpolacion postenor Un

relato similar se encuentra en HE: 1, 7.

254 Eepirnoav 6t webtbous ol vpbdipor kol ﬁgﬁj v ekelvy woXeu
xcx-réavebpav ws Tov peyukou iouxt,ctvou, ToUde ToU pecBu-rDu Pnpt, Tov

i abTwv Bpnokevopévwr SoypdTwv THvy xowwviav aowaZopévou. HR: 11,
16, 1-4

255 Afraates asceta de las monataiias vecinas a Antioquia, Acacio futuro obsipo de Beroea [Alepo] a

quién conoci6 Teodoreto y Asterios.
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w1 serviclo. S me amas, dijo, haz pastaca o rebaio y alimeata mis corderos*>. Esto
es [o que también falta ser hecho, padre, pues corre riesgo de ser devorado por los
lobos, el rebario gue te gquiere y quiere taglo, y es propro delos amaates facerlo que al

bien amado plazca?s’

Como en el caso de Antonio, Julian Saba llega a la ciudad para
condenar a los herejes que han pretendido invocar su autoridad. Sin embargo el relato
se aleja un poco del modelo de Atanasio; en primer lugar Julidn no se instala dentro de
los limites de la ciudad sino en el vecino monte Silpius, habitual refugio de los
anacoretas de la region. Por otro lado, a diferencia de Antonio, no hace una condena
explicita de los herejes ni profetiza contra ellos, susold presencia en las cercanias de la
ciudad, acompafiada de milagros es suficiente para garantizar la victoria de la
ottodoxia.258 Una serie de curaciones milagrosas, primero aun mendigo que toca su
manto, y luego un alto magistrado provincial son la tnica (y suficiente) garantia de su

apoyo al clero Niceno:

De alli Aguellos que tuvieron necesidad de sus curdados levaron a

sus casas la luz de [n predad, 259

La vida de Afraates ofrece episodios paralelos de la intervencion
de los Hombres Santos contra los arrianos en Antioguia. Segtn Teodoreto, Afraates
fue uno de los discipulos que recurrieron al anciano Julian durante el enfrentamiento.
Pero en este caso su intervencion resulta de un caracter distinto. Teodoreto lo ubica
frente a frente al emperador herético haciendogaladela wappnola del hombre santo
en uni dialogo sobre las obligaciones de los ascetas.

El emperador reprende al anacoreta por haber abandonado la vida
solitaria luego de haber hecho profesion de vida mon4stica. El monje le contesta:

256 3521, 15-17

257 Ywodelkvupt Sou, &y b Axéxios, Tpbrov & of wiéov H viv abrdv
Bepamweloels, kal ToUTo epw, ol Noylop® Hévw Xpbpevos, GxXu waph TnS
abrol Sibaokaxnlas pepadnkds. Epbuevos yap woTe Tov Ilérpov el mhetov
abTby TRY EXwv dunet, kal padwv_&Erep prigTgro xal wpb THY Mérpou
pwrns: 229 yap oldas, xipie, &1 pLXw o, tmédeker alTd T( Sp&oas
T éov alTov Bepaweteer * KL yap ¢nls pé, onoi, wolpawé pov Tk
TpdBaTa kgl Bboke pou Tu Gpvia . TolTo kal oo, ® waTep, wounTéov
eorl. Kuwdvvedsr yhp dmd Xdkwv SwadBapiivar i woipvia, duxel 8 abrh

Xlav & bwd ool ¢pirolpevog’ Bov & Tov EphrTwr Ekelva wowelvy & ToUS

epwpévous emTéprer yuwébpeva. HR 11, 16, 27-38.

258 ¢f. Vida de Antonio, 69, 1-6

259 Exel8ev is Tus owkfas ethkov Tov s cboeBelas dwoThpx ol
fepawelas Sebpevor. HR:11,20,1-2.
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Dime, respondio, ofi empersidor, st fuers una vigen encerradi e
el tdfamo, 51 viers que alguno encendiern fuego en la casa de ms padre, jque me
acogsefarias hacer, cuando viersla llama encendida y la casa incendrada? jPecmanecer
en elinterior y desprectarla casa consumida por el fuego? Pero yNo me convertina yo
Lambién en presa del fuego? St en cambio me dijecss gue corriers y levara el agua, i
de arrrba a abajo para dpagar las lamas; no me ceasures, empersdor, st actio de fa
musma maners, pues [0 mismo gue acoasejanas 4 /a virgen eacerrada en el tilamo,
estay obligado a bacer/o a pesar de hacer profesion de vids mogdsiics. Pero st me
reprochas de abandomar [a soledad reprochate de haber edcendido el fuego en la casa de
Dros v no a mi por estorzarme a apagarlo.260

Ya vimos como la rappnola constituia uno de los atributos
que la tradicion cristiana adopt6 para los Hombres Santos en la medida que éstos
heredaban la posicion de los filasofos paganos frente al poder temporal. Afraates y
Julian abandonan su retiro por un objetivo mas alto, la lucha por la recta doctrina. Se
prefigura asi un modelo de comportamiento que implica un contradictorio dialogo entre
el Santo y la Sociedad. Apoyado en la legitimidad que supone este abandono de las
necesidades y restriccionies que atan a la sociedad humana el Hombre Santo vuelve a la
comunidad debido a un fin mas elevado que la contemplacion. La vida ascética como
pura contemplacion ensi es indtil a {os ojos del autor de la HR. Teodoreto ubica a los
Santo entre lo humano y lo divino, su posicion de patrda y drbitro entre la sociedad
y Dios.

Resulta sin duda mas enriquecedor el relato la participacion de
Jacobo de Cirros en la campafia que emprende Teodoreto en su caracter de obispo

contra los farcionitas de las aldeas de su di6cesis. Elintkéses-ma_yor por el tono

autobiografica del relato y la gran cantidad de @m?nto sobrenaturales que rodean los

sucesos de los cuales el autor se presenta aqui como testigp directo de {os sucesos.

260 Eiwé pov, ¥m, B Paoixed, €l TapBévos ETiyyavov &v BaXxduw Tuwl
xpuTTopévn, éﬂgacépqv 6 Twa mp EpBEXNovVTa TR ToU waTpbs owkia T
Vv jo. ouveBoliXevgas Spaocar, &}uvTORévr)y Bewpévn THV $PXoya kal THY
otklav epwyprpapévny bphgn; &véov kadnglai kal wuproxoupévnyr THY
oikiav wapopavi AXXN oftws Hv _Eyevbunv kal Eyw THS TUpKgLES
Tapavérwpa. Bl 8& Xéyeis 8T dpapeitv €der kal {dwp Pépeiv kal Swabéety
v kal xatw kal THy ¢rdya oBevvivar, ph pépdov por, Baouled,
ToyTo abyd wowivri. “0O yup &v ocuveBoliirevocas Barapevopévn vapBive
TolTo dpav avayk&Zopar TOHV povApn Blov Erayyedxxduevos. EU & péudn
pov TAY houyglov xartaxuwbébvTiy, evyépdov cauTw TadTny els Tbr Belov
olkov EpBaxbvTL THY ¢xbya kal ph Epol oBsvvivar BraZopévw. HR: VI, §,

11-24
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Todavia en el siglo V, varias regiones de Siria y alta Mesopotamia,
en especial en la areas rurales, no habian sido penetradas por el cristianismo niceno.
Esta situacion parece haber sido particularmente preocupante para nuestro autor, el cual

emprendi6 una verdadera expedicion militarcofitra, algunas aldeas en los alrededores de

Citros donde predominaban los\Marcfonitas. Este enfrentamiento casi militar est4

testimoniado en la correspondencia de Tgodoreto?6! y el caracter punitivo es claro por

elrelato.

Segtn el obispo, los herejes combatian de una maaers invisrble
GophTws worepelv) utilizando escastamientos mégicos (yonTeuT katls
xphpetov payyaveias) y recurriendo a demonios maléficos ( dailpoar J
Tovnpols ouvepyols kexpnuévoi). Teodoreto describe un encuentro

noctumo con uno de esos demonios:

Una vez, Jdurante la noche, [lego un demonio ofeasor
proclamando enleggua sia B, fulano, jPorqué combates a Marcron? j Por qué fias
empreadido fa lucha comtra é1? jQué mal te ha lbecho alguna vez? Abandona la guerra y
cesa en la hostilidad, o bien Ia experiencia te ensedars que es mejor la franguilidad.
FPues sabe ru que le habria hecho matar bace tiempo, si ao te fublera visto bajo Ia

Luardia del coro de mértires con Jiacobo 262

El obispo comprendi6 que esa guardia a 1a que se referia el
demonio eran por un lado las reliquias que guardaba sobre su lecho en una pequefia
ampolla(\fikuTos) que contenia las reliquias de los mattires, 263 y por otra parte era ]
un viejo manto que pertenecia al anacoreta Jacobo. Este pasaje nos introduce en os
borrosos limites entre magia y religion. La distancia entre una y otra estan definidos de
una manera que distingue atributos entre un par polar que separa religion y
supersticion, ortodoxia y herejia; y inspiracion pneumatica de inspiracion demoniaca.
De esta manera el santo se opone al hereje, sus poderes se diferencian por su fuente de
inspiraciony sulegitimidad. Dios, a través del santo actaa en favor de la ortodoxia por

medio de los milagros pero alavez esla ortodoxia la que legitima ese poder .

261 Ep_ LXXXI, Ep. CXIIL

262 Kol wore vikTwp fike Tis Bowv axtThpros Saipov kal TR olpg
kexpnuéros ¢wvn "T( worepels, b detva, Mapkiwvy Ti &worTe & Thv wp
0s vouTov avadédetar paynv; T( oco. Xumpov elpyéoato ThToTe
Auogov Tov wéhepov, kaTdwavoov THv OSvopévewar ¥ ThH wepig pabfor
Boov tyaddv Houygla. EJ {08 yup s wérar v ove katnkbévTioa, el pm
TOV TOVv papripwv yopdv olv ’lakbBw ¢poupolivTé ce thpwv.” HR. XXI,
15, 1520

26?’ Estos pequefios recipientes contenian aceite que se recogia de los relicarios, para mas informacion
sobre el uso de amuletos ver MST 15y 89.
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~ Perolaaccion del santo no se limita a proveer proteccion (a través
de su manto) en la lucha contra los herejes; también colaborara en la victoria final contra
éstos con su don profético que vaticina la victoria del obispo. La funcion profética del
santo se confirma cuando al referirse a Jacobo como a7 suins?264 Teodoreto lo asocia
ald maxima figura profética de 4 histotia de Israel quién le asegura fa victoria.

El don profético de Jacobo proviene de sus visiones:

_ Dios me 1o ha hecho saber dursnte [2 noche, me [o indicd ao por
un suedo sino por uaa visidn real . En electo v, continud, al comenzar ef canto de /os) ‘
fLimnos mursado a la direccion en qde Se eqcvenlra esa region. Vi una seqprente de
fuego que se arrastraba de ocoidente a orreate llevads ea medio del aire. Fjecutadas tres
ordciones, VI que se earoscaba sobre si musma y tomaba la forma de ua circulo y con la
cabezaltocando {4 cola. Luego que dije en tolal ocho orsciones, [ ¥ cortada en dos y :J

.. 265
gesvanecrendose en Lbumo

Al dia siguiente sucedi6 tal como o habia predicho el santo, al
dmanecer aparecieron los marcionitas desde el occidente con sus espadas listas para
presentar batalia, a la tercera hota formaron un circulo alrededor de la aldea para
defensa, a la octava ya habian sido dispersados y la aldea quedo bajo control del bando
del obispo. Una vez dentro de la aldea éste hall6 una serpiente de bronce, objeto de
culto entre los aldeanos.266

Este fragmento merece al mehos dos comentarios; el primero se
refiere a la imagen de la serpiente cuya figura era venerada entre varias de las sectas
gnosticas, en especial entre los marcionitas y Basilidianos.267  Esta presencia
confirma la importancia en amplios sectores de Siria y Mesopotamia de las variantes
dualistas del cristianismo que en el perjodo bizantino se expresaran en el paulicianismo
y el bogomilismo.

264 R : XXI, 17, 19

2(65 Kal voUro pe vikTwp edidakev b 8gds olk dvap okiaypadfoas, airx
Gwrap Emibelbag. " Ebpwv yup, &xeye, Ths bpvwbias apbapevos, kar’ &xeiyo
TO fépos v & Th ywpla Eketva OWlkeiTgl, Sdiv_ Twa Tvpoeldn &wb_Tns
towépas eTl THY o EpmiZovTa kal S peoou ToU aépos depbpevor. Tpes
8t ebyas Efavigas waxw Eeacduny EmwapdBévrTa kal TO Kux)m*repéi
emibelfavTa aynpa kal TH kepaxy ouvvapbBeigav THy képkov. Okt 8
TaXW Tpooeuyus oupTepGras EBeacaunv SuxoTopnBévTa kal el§ Kawvdv
swaxvbévra. HR.XX], 17,4-15

266 HR: XX, 18

267 Sobre el culto de los marcionitas a la serpiente ver Haer. Fab. Comp. MPG LXXXIII,
Col1.371-375; Simon, M & Benoit, A Op. cit. 1972, pp. 92-95; Garcia Bazan, F. Op. cit.
1971, pp. 144-146. Pagels, Elaine Op. cit. 1982. Simon, F. M. Adbrmxas. Magia y reljgrion en
la Hispania Tardoantipva. en Alvar, J. Blanquez, C. Wagner, C. (Eds.) Héroes semidioses y
Daimones, Madrid, 1992. pp. 485-510.
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Pero también este episodio ilustra el movimiento de constitucion
de la ortodoxia que va desde el centro ala periferia por medio de la violenta imposicion
de la version niceno-constantinopolitana del cristianismo por parte de los obispos. Con
el dscenso de Nestorio al Patriarcado de Constantinopla y las historias de Julian y
Afraates vimos como el episcopado "ortodoxo" expuls6 de las ciudades las formas
alternativas de cristianismo privandolds del acceso a las redes de poder urbanas y
relegadas a la periferia rural fueroni definitivamente barridas con la lentaimposicion de
12 ortodoxia en el espacio rural. En este movimiento jugaron un rol fundamental los
hombres santos. Tanto Julian como Jacobo de Cirros (o Antonio en Egipto) son las
figuras visibles dentro de un movimiento que utilizé la Iglesia Imperial para imponerse
dentro de un espacio en el que nunca habia predominado.  Peter Brown advirti6
como los Hombres Santos de la antigiedad tardia se presentaban como poseedores de
un poder superior al de sus competidores paganos y heréticos pero ese poder s10 era
radicalmente distinto; para él en gran medida ia funcion de la hagiografia tardoantigua
fue la de reordenar el mundo sobrenatural bajo una nueva autoridad. 268

El otro elemento que debemos tener en cuenta de este pasaje de la
HR es latelacién entre la santidad y la profecid. Pietre Canivet a partir de su lectura ha
desarrollado una sugestiva hipttesis alrededor de la vision profética de Jacobo. El papel
de los suefios dentro del movimiento profético judio y cristiano ha sido largamente
considerado, sin embargo es sorprendente el reducido espacio que tienen los suefios
proféticos dentro de la HR. Teodoreto no describe mas que uno solo. 269 Esto
también formd patte del cierre de las vias carismaticas de conexion con lo divino, por el
cual la jerarquia episcopal busco controlat el acceso a lainspiracion profética. En el
caso de Jacobo se esfuerza por aclarar que dicha vision no fue en suefios sino en
estado de vigilia. ;Cual es la explicacion de Canivet frente a esta incomodidad de
Teodoreto frente a los suefios? La respuesta parece residir de nueva en el movimiento
mesaliano los cuales preocupan tanto a Teodoreto. En la Haer. Fab. Comp.
nuestro autor describe el papel de los sueflos en las précticas proféticas de los

mesalianos:

268 Brown, P. Op. cit. 1996) pp. 123-142 Liebeschuetz, W. Op. Giz 1979, pp. 17-24.
Foriin Patrucco, Marcella  Cristianesimo e vite rurale in Siris nel IV-V secolo en
Augustinianum, XXI, 1, Aprilis 1981. IX incontro di studiosi dell'antichitd cristiana: Religiositd
popolare nel cristianesimo antico. pp. 189-206.

269 HR : XXVI, 3
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Luego, eqgadados por un demonio gue los lraasports e Exasys,
dicen ver revelacioges y se preparan a predecir el futuro y & cavsa de estos lleabosj

son desechados por mentirosos. 270

No seria sarprendente, sostiene Canivet, que en este parrafo de la
HR Teodoreto quiera prevenir a sus lectores contra los suefios y les advierta sobre
practicas asociadas a la herejia. Por lo tanto, en el territorio ambiguo del control sobre
los poderes sobrenaturales, la santidad se expresa y se legitima a través de
gestualidades. En una Iglesia que busca producir un - usando la expresion de Averil
Cameron- discurso totslizador la importancia de las formas simbolicas por las

cuales se ejerce el control de lo sobrenatural no esindiferente.

Por ultimo, este discurso totalizador toma forma en un
contexto donde lo sagrado permanece indefinido; la religion y la supersticion, lo
sagrado y la ilusion deben definirse a partir de sus formas simbolicas. La AR
contribuye en esta definicion aportando modelos de comportamiento que definen las

formas licitas eilicitas de conexi6n con lo sagrado.

EPILOGO

Hasta aqui vimos como la progresiva imposicion de la grua [plesia
y la formacion de una ortodoxia cristiana en todo el ambito mediterraneo estd
acompaiiada de la adopcion de categorias provenientes de la cultura helenistica (con
independencia de la lengua en la que se expresaran) desarrollando el discurso
totalizador al que la Iglesia aspiraba. Con mayor lentitud ese discurso totalizador
(apoyado en un control de {a interpretacion del pasado) se ir4 imponiendo hacia los
bordes paliticos y culturales, en la medida que la gran Iglesia pueda lograr un control
institucional sobre ellos. Teodoreto es el caso de un miembro de la elite episcopal
transformado en cabezw de playa de la Iglesia imperial en un 4rea fronteriza. Los
limites impuestos a este trabajo han dejado de lado muchos de los elementos que
integran la antropologia antioquefia, en especial aquellos que tienen que ver con la
salvacion y el libre albedrio y que esperan ser complementados con futuras
investigaciones. Solo hemos querido prabar que la HR no solo intent6 describir sino

que también cumpli6, a traveés de una proyeccion retrospectiva de modelos ajenos al

?'70 Etra iwd Tol s¢as exBakyelgaTos ésalpoves ektawarnsévres,
avokaxlyers cwpakévar paol, xal Ta& Eobpeva wpoxéyewr emiyeipoloiv.
Haer. Fab. Comp. MPG LXXXIII, Col. 429C. También HE, IV, 11.
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primitivo dscetisiio sitiaco, una funci6n constructiva proveyendo un modelo de
espiritualidad que las genetraciones futuras adoptaron y desarrollaron en la rica tradicion
monastica posterior. La literatura hagiografica, junto a Jos canones de Calcedonia y 4
generalizacion de las reglas monasticas, terminara de delinear un modelo socialmente
aceptable de ascetismo a una Iglesid qiie ya no condena el stzzu guo sino que se
acomada a €l y lo legitima en la particular reldcion eitre Iglesid y estado en el

‘mediterraneo onental.

Por altimo, el cristianismo de raiz semitica, cansmatico,
éticamente radical y universalista se redefini6 como una practica filoséfica entorno a
modelos helefisticos que lo domesticaron y delirhitaron como una institucion
subordinada 4 la burocracia eclesiastica. Fuera de la Iglesia nada podia aceptarse y
aquelio que escapaba 4l control episcopal se fo eliminé, demonizandolo condenado al
murdo de la niagia y la suPerSticibn o la herejia. De él, sin embargo sobrevive una
literatura de tinte heterodoxo y contestatario que la tradicién posterior se encargé de
eliminar, exputgar o reinterpretar' en la medida que se acomodaba a la nueva situacion.
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