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CONCLUSIONES

Como creemos haber demostrado en las paginas precedentes, el motivo que explica la
redaccion del CdP se halla en intima conexidn con el preciso contexto historico en el que esta
obra vio la luz. El siglo que separa la batalla del puente Milvio (312) de la entrada de los
visigodos en las Galias (412) constituyo, sin duda alguna, uno de los periodos mas decisivos de
la historia de la Iglesia, especialmente en lo referente a la conformacion de una ideologia
cristiana que definiera el papel que le correspondia al poder imperial en un estado formalmente
cristiano. En el afio 428 —en una fecha, por lo tanto, muy cercana a la de la publicacion del
CdP-, el patriarca constantinopolitano Nestorio, en su primera alocucion publica, se dirigia a
Teodosio II en los términos siguientes: “Dame, emperador, una tierra pura de herejes y yo te
daré el cielo a cambio”.' No hay frase que simbolice mejor la esencia ideolégica de la alianza
entre los obispos y el Imperio ni el provecho mutuo que ambas partes creian poder obtener de
ella. Sin embargo, en Occidente, la coyuntura politica imperante era bastante diferente a la
felicitas temporum que caracteriza el reinado de Teodosio II en Oriente y ello, necesariamente,

debia dar lugar a una revision critica de la idilica concepcion eusebiana que se habia ido

imponiendo desde los afios dorados del uicarius Christi Constantino.

El CdP constituye un valioso testimonio de la evolucion de la teologia politica cristiana
en aquel periodo de convulsiones que fue el siglo V en el Occidente romano. Un siglo antes, el
cristianismo era una religion en auge, aunque en intermitente conflicto con el poder politico. Sin
embargo, tras la publicacion del denominado “Edicto de Milan” del 313, el cristianismo —ya
fuera el credo niceno o el arriano, y descontado el breve paréntesis pagano de Juliano— se fue
convirtiendo en la religion oficial del estado y aquella de la que se proclamaba seguidora una
buena parte de la poblacion del Imperio. Como de todos es sabido, el punto de inflexion en este
proceso fue el reinado del emperador Constantino; de hecho, es un uso comun en la
historiografia hablar del “giro constantiniano”. Constantino destruy6 el sistema tetrarquico
disefiado por Diocleciano, quien habia intentado devolver a la figura del emperador de Roma el
prestigio y la autoridad perdidos durante la crisis del siglo III a partir de una ideologia teocratica
fuertemente anclada en la religion tradicional romana. Tras la derrota de Majencio en la batalla
del Milvio —un jalon de gran trascendencia en el camino de Constantino hacia la consecucion
del poder unipersonal— y, sobre todo, tras sus dos victorias sobre Licinio en 316 y 324, el hijo de
Elena se mostré cada vez mas comprometido con una politica de decidido apoyo hacia la Iglesia
cristiana. Si le impulsé a ello una fe sincera o el mero calculo politico, es algo que nunca

podremos saber, porque no podemos penetrar en lo mas hondo de la conciencia de los hombres.

" SOCRATES, Hist. eccl. 7,29, 5.
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Lo que es indudable es que la alianza entre Iglesia e Imperio podia —e iba a reportar— enormes

beneficios a ambas partes.

Por un lado, el cristianismo podia proporcionar al poder imperial el solido fundamento
ideoldgico que seguia necesitando. Las bases de esta teologia politica fueron establecidas por
Eusebio de Cesarea, quien para ello tuvo a su disposicion una ya larga tradicion de pensamiento
cristiano que habia propuesto soluciones conciliadoras al problema de la relacion entre los
poderes terrenal y celeste. El poder unipersonal asumido por Constantino fue presentado por
Eusebio como la imagen terrestre de la monarquia divina, mientras que la figura del emperador
asumio rasgos propios de un antitipo de Moisés: vicario de Cristo en la Tierra, el emperador
protege y guia a su pueblo, la Iglesia, durante su pelegrinaje en este mundo.> Como justo pago
por la asuncidon de esta mision protectora (do ut des...), el emperador podia contar con que la
divinidad salvaguardaria los intereses de su reinado frente a toda amenaza, surgiera ésta de los
campamentos militares romanos —usurpaciones—, o de mas alla del /imes —ataques de los
enemigos externos del Imperio—. Pocas imagenes transmiten mejor esta Gltima idea que la de los
ejéreitos de Licinio retirandose ante la presencia del ldbaro, el estandarte imperial con la

s . r. 3
representacion del crismoén.

La Iglesia, obviamente, también iba a rentabilizar el apoyo que el estado le ofrecia. Basta
recordar, en este sentido, el entusiasmo que muestra Eusebio al hablar de las numerosas almas
que eran atraidas a las iglesias no tanto por el poder de la palabra cristiana cuanto por la
actividad caritativa que éstas desarrollaban, y que podian financiar en buena medida gracias a

. . . 4
las subvenciones, a cargo de la annona estatal, concedidas por Constantino.

De este modo se empez6 a configurar el Imperium Christianum. Aunque las relaciones

entre el estado y la Iglesia nicena volvieron al conflicto durante el reinado de los sucesores de

? De hecho, en la narracién de la batalla del Puente del Milvio que podemos leer en su Historia
ecclesiastica, Eusebio establece un explicito paralelismo con el relato escrituristico del paso del Mar
Rojo: Constantino, que reza a Dios y obtiene por ello el favor divino, es el antitipo de Moisés; mientras
que Majencio y sus tropas lo son del faradén y de su ejército, todos ellos crueles perseguidores del pueblo
de Dios que sufren la ira divina ahogandose en las aguas del Tiber los unos, del Mar Rojo los otros (uide
EVSEBIVS CAES., Hist. eccl. 9,9, 4-7 y c¢f. Ex. 14-5). Con esta linea argumental, Eusebio se proponia
integrar el reinado de Constantino en la historia salutis del género humano. Como es bien sabido, la
exégesis cristiana interpretaba distintos episodios del Antiguo Testamento como una profecia de la
Encarnacion y Pasion del Hijo de Dios, como un anuncio de la futura redencion del género humano por
Cristo. Este es el mismo principio del que se sirve Eusebio para interpretar un hecho politico del reinado
de Constantino, la batalla del Milvio, la cual habria sido anunciada por el Antiguo Testamento. En la obra
del obispo de Cesarea, este episodio militar se convierte en historia sagrada cristiana, y su principal
protagonista, Constantino, es elevado a la categoria de agente activo en el proyecto salvifico disefiado por
Dios.

* EVSEBIVS CAES., Vita Const. 2, 7.

*1ID., Vita Const. 3, 58.
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Constantino —Constancio II, Juliano, y Valente en Oriente—, con el ascenso al poder del
catolicisimo Teodosio I se recupera la total sintonia y se inaugura una auténtica “época dorada”
de estas relaciones. Muchos autores cristianos consideraron entonces que se habia revelado
plenamente el papel que la providencia divina habia reservado al Imperio Romano: si el reinado
de Augusto puso las bases necesarias para la expansion del Evangelio —paz y unidad—, el de
Teodosio proclamaba su total triunfo, con la declaracion de la ortodoxia nicena como religion
de estado y la proscripcion del paganismo y de las confesiones cristianas heterodoxas. Nunca
con mas intensidad que entonces proclamaran tantos intelectuales cristianos la indisoluble

vinculacién en la Historia de los destinos de Roma y de la Iglesia.

De manera paralela a la consolidacién de la alianza entre las jerarquias eclesiastica e
imperial, la base social de la Iglesia crecid exponencialmente. Para ello fue decisivo, ya lo
hemos apuntado, el apoyo del estado. Ahora bien, el cristianismo no pudo convertirse en una
religion de masas, amparada por el poder, sin renunciar a una parte esencial del mensaje
evangélico. Las conversiones eran masivas, pero ;jqué suponia “ser cristiano” para todos estos
conversos? Para algunos, la conversion a la fe profesada por el emperador podia ser el primer
paso de una carrera politica; a otros, la presion social o la coaccidn estatal les podia obligar a
proclamarse seguidores de la religion mayoritaria. Por otro lado, pese a su perspectiva
radicalmente ultraterrenal, el culto cristiano era entendido por muchos como un medio para
obtener de la divinidad una vida placentera e inmediatos beneficios materiales, segun el viejo
esquema del do ut des pagano (ya hemos visto a nuestro Paulino de Pella pidiendo al Dios de
los cristianos una mujer docil y sumisa); otros, por el contrario, aunque seguian siendo adictos a
las practicas magicas y astrologicas que la jerarquia eclesiastica censuraba, participaban en el
culto cristiano porque consideraban que asi se aseguraban la vida eterna en el Paraiso (como
quien contrata un plan de pensiones escatoldgico); en muchos casos, se pertenecia a la Iglesia
simplemente por tradicion familiar. Es en esta época cuando nace esa manera de “ser cristiano”
que hoy, nos atrevemos a decir, es predominante. De modo nada paradojico, la Iglesia triunfante
de los siglos IV y V ve como se multiplican las voces de quienes afioran la pureza evangélica de
las primeras comunidades cristianas y asiste a la expansion del movimiento monastico. En este
mismo sentido, una figura como la de Pelagio, quien propuso a la cristiandad una reforma moral
basada en la plena asuncion del patron de vida evangélico, puede considerarse una consecuencia

natural de la evolucion de la Iglesia postconstantiniana.

Muy pronto las invasiones barbaras y la crisis del Imperio Romano de Occidente iban a
poner en evidencia la fragilidad de esta “cristianizacion” del mundo romano, y a obligar a los
pensadores cristianos a reflexionar sobre el fundamento y la vigencia de la Rechtstheologie

eusebiana. El CdP, un poema compuesto hacia finales del afio 426 por un monje del monasterio

487



Conclusiones

de San Victor de Marsella, nos ofrece un testimonio de excepcional valor acerca del impacto

causado en las conciencias cristianas de la época por las invasiones germanicas en Galia.

Este monje, quien probablemente pertenecia también al clero de la iglesia local, pudo oir
de labios de muchos cristianos “de base” de Marsella, entre quienes se contaban refugiados de
otras zonas de la Galia duramente castigadas por los barbaros (¢] mismo habia debido abandonar
Burdeos tras su saqueo y destruccidn por los visigodos en 413/414), argumentos que ponian en
cuestion el gobierno divino (cura Dei) del mundo. Estas dudas sobre la providencia divina
pueden resumirse en una pregunta que ha brotado siempre, en momentos de crisis, de muchos
espiritus cristianos: ;donde estd Dios ahora? A la luz de la devastacion provocada por las
guerras germanicas, y de los desastres naturales que habian concurrido a agravar las condiciones
de vida de la poblacion galorromana, estos cristianos se cuestionaban que la divinidad en la que
creian ejerciera su cura sobre el género humano. De ser asi, preguntaban, ;cémo podia permitir,
por ejemplo, que los templos donde se reunian para darle culto hubieran sido destruidos, o que
sus mas fieles devotos, los monjes o las virgenes consagradas, hubieran sufrido toda suerte de
violencias? Pero estos cristianos encontraban argumentos para cuestionar la providencia no sélo
en aquella época de desastres causados por los barbaros, sino también en los tiempos anteriores
a su llegada. Ciertamente, el CdP no podra ser nunca una fuente privilegiada por la linea
historiografica que tiende a minimizar el impacto de la “llegada del barbaro” en el mundo
romano. Pero si nos obliga a plantearnos hasta qué punto la penetracion germénica en el Imperio
fue percibida por la gran masa de la poblacion civil como un severo empeoramiento de sus
condiciones de vida, en comparacion con periodos anteriores. Es dudoso que el asedio visigodo
de Arlés en 425 fuera mucho mas calamitoso para sus ciudadanos que aquel al que la someti6 el
patricio Constancio en 411, y que acabé con la captura del usurpador Constantino III.° En
cualquier caso, no sélo la violencia barbara era un buen argumento para dudar de la providencia
divina; la injusticia latente en todas las esferas de la res publica romana también podia ser
oportunamente vehiculada para cuestionar la cura dei. Estas protestas revelan una concepcion
del cristianismo anclada en los parametros del do ut des y muestran cdmo se habia perdido de
vista la perspectiva escatologica de la propuesta cristiana. En franca contradiccion con el ideario
original de sufrir en el presente (el “valle de lagrimas”) para gozar de las recompensas en el mas
alla, estos cristianos pensaban que su dios debia recompensar a sus fieles, y castigar a los

impios, ya en esta vida.

Pero ésta es sdlo una de las reacciones que la crisis de principios del siglo V en Galia

provoco entre los cristianos de Marsella. En una ciudad donde el paganismo “clasico” es

S PROSPER AQVIT., Epit. chron., a. a. 411; ID., Epit. chron., a. a. 425.
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recordado por nuestro autor como algo ya propio del pasado,® y en la que su esplendoroso
conjunto episcopal debia ofrecer testimonio del poder de la Iglesia catdlica,” las practicas
astrologicas emergieron con fuerza, tal y como atestigua la larga diatriba antiastrologica del
CdP. Es indudable que el cristianismo no pudo dar respuesta a las necesidades mas inmediatas
de buena parte de sus adeptos: en aquella situacion de angustiosa inestabilidad, querian saber

qué iba a ser de ellos no en la otra vida, sino en el futuro mas inmediato.

En la primera parte de este estudio hemos analizado las lineas maestras de la respuesta
que el autor del CdP ofrecid a estos planteamientos. El principal objetivo del poema es poner de
relieve el equivoco concepto de providencia divina subyacente en las protestas de aquellos
cristianos cuya fe vacilaba en tiempos de crisis material: el verdadero cristiano, afirmara nuestro
poeta, no espera nada de este mundo perecedero (ruitura), porque toda su esperanza esta en la
vida eterna (mansura). Su vida aqui es un agon, un combate contra el pecado, cuya recompensa
solo obtendra en el Paraiso. La ordenacion divina del mundo es un proceso pedagdgico (una
paideia) orientado a ensefiar a los hombres esta leccion. De acuerdo con una teodicea que ya
habia sido planteada por las primeras comunidades cristianas perseguidas, nuestro autor afirma
que Dios instrumentaliza el mal que practican los impios —en una libre decision de su voluntad—
para poner a prueba la solidez de la fe de los justos y conocer de este modo hasta qué punto han
renunciado a todo anhelo “terrenal”. El cristiano, en todo caso, debe preguntarse siempre si el
mal que sufre no puede ser un castigo por su infidelidad, con el que Dios trata de corregirle y de

reconducirle a la via de la justicia.

De este modo, nuestro poeta se enfrenta a una religiosidad barnizada de cristianismo, pero
cuya esencia seguia siendo el principio del do ut des. Los cristianos a los que responde seguian
pensando que su culto a Dios debia ser recompensado con todos aquellos dones que podian
hacer placentera su existencia sobre la Tierra: paz, bienestar econémico, justicia social, etc. En
cierto modo, la teologia politica eusebiana justificaba esta manera de entender la fe cristiana: el

discurso de Eusebio habia hecho del Imperium Christianum el Reino de Dios sobre la Tierra,

S CdP, vv. 765-7: ille per innumeros uultus et mille per aras / barbatos leuesque deos, iuuenesque
senesque / ut quondam fecere, colens. En todo caso, no podemos excluir la posibilidad de que esta
afirmacion sea mas retdrica que objetiva, pues la plena cristianizacion de las ciudades, aunque avanzada a
inicios del siglo V, atin tardard bastante en realizarse. Este tipo de afirmaciones se convirtio en una
especie de fopos esgrimido por la historiografia cristiana para mostrar su aplastante victoria sobre el
paganismo y lo encontramos en muchos otros autores contemporaneos, Agustin o Teodoreto de Ciro entre
ellos. Sin duda, nuestro poeta fundamenta su afirmacion en el hecho de que los templos paganos de la
ciudad debian haber sido cerrados largo tiempo antes y que no se permitia el culto publico a las
divinidades paganas.

7 El tmico elemento que nos permite conocer como era el conjunto episcopal de Marsella en el siglo V es
el baptisterio, excavado entre 1850 y 1854. Sus dimensiones eran extraordinarias —era mayor que el
construido en Milan cuando esta ciudad era capital imperial—, y estaba suntuosamente decorado con
mosaicos policromos, cuya elaboracion ha sido fechada en torno al afio 400. Vide S. T. Loseby (1992),
pp. 167-8.
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trasladando al mundo romano la imagen de un orden beatifico que el cristianismo “agdénico” de
los primeros siglos solo esperaba tras el final de la Historia. El autor del CdP, por el contrario,
recupera la perspectiva apocaliptica del cristianismo: ni el Imperio Romano catdlico, ni
cualquier otro orden politico terrenal, son el cumplimiento de la promesa hecha por Dios a sus
fieles. Por ello, el cristiano que ha puesto todas sus esperanzas en el Reino de los Cielos debe
contemplar con indiferencia la crisis del Imperio. Esta es un capitulo més de la leccién que Dios
trata de hacerle aprender: toda obra de la vanidad humana es perecedera y, en el dia de Juicio, la
divinidad abatira a los soberbios y ensalzara a los humildes, del mismo modo que entonces

estaba procediendo con Roma, la que se proclamaba eterna sefiora del mundo.

Lo que quizds mejor revela la talla intelectual de nuestro poeta es su capacidad para
percibir la transcendencia que tenian para la Iglesia los tiempos que estaba viviendo. En el 426,
tan solo nueve afios después de que Orosio hubiera defendido la vigencia de los principios de la
teologia politica eusebiana, nuestro autor entendid que era necesario desvincular los destinos de
la Iglesia y del Imperio: la primera podia existir sin el segundo. De hecho, parece rechazar
implicitamente que Roma hubiera tenido nunca una mision en la economia salvifica divina:
frente a quienes afirmaban que la formacion del Imperio Romano fue necesaria para crear un
marco en el que el Evangelio pudiera divulgarse, nuestro autor afirma que Dios no necesitd de
este instrumento para revelarse a todas las naciones —también a las de mas alla del /imes— a
través de la ley natural y de la Creacion. La idea de un rol providencial del Imperio habia
desembocado en la identificacion de la Christianitas con la Romanitas, una identificacion
peligrosa porque la crisis de la segunda podia arrastrar a la primera (lo que en cierto modo
parecia estar pasando en Galia: cur mansura pauent, si ruitura cadunt?).* E1 autor del CdP se
propuso contestar a esta amenaza, y lo hizo recuperando la mejor tradicion del universalismo
cristiano —de raiz estoica—: el Imperio no es el Unico marco politico posible para vivir el
cristianismo, porque Dios se ha revelado a todas las naciones de la Tierra, sin excepcion. El
cristiano no debe aceptar la dualidad romanidad / barbarie, porque el sacrificio de Cristo por la
salvacion de todo el género humano la ha eliminado: dicite, quem populum, qua mundi in parte
remotum, | quosue homines, cuius generis uel conditionis | neglexit saluare Deus? Vir, femina,
seruus, /| liber, Iudaeus, Graecus, Scytha barbarus: omnes | in Christo sumus unum.’ Estas
palabras —que son una parafrasis de Gal. 3, 28 / Col. 3, 11— adquirian un nuevo significado en
una Galia en la que la poblacion romana habia vivido traumaticamente el asentamiento de
pueblos barbaros como los visigodos. Aunque, muy probablemente, el autor del CdP no se

propuso darle una lectura en clave politica, lo cierto es que la sentencia de Pablo anuncia la

8 cdp, v. 10.
9 CdP, vv. 453-7.
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futura evolucién sociopolitica de los reinos germanicos: la integracion de las comunidades de

origen romano y germanico en torno al cristianismo catolico. Omnes in Christo sumus unum.

Por lo que se refiere a la reaccion del CdP ante la efervescencia de las practicas
astrologicas en Marsella, hemos visto que su critica a estas creencias se fundamenta en
argumentos tomados de la revelacion cristiana. Nuestro autor habia constatado que los mismos
individuos que frecuentaban las iglesias no creian que su fe fuera incompatible con consultar a
un astrélogo sobre su futuro. Por ello, el CdP opone al determinismo astral el principio cristiano
de responsabilidad del individuo en sus acciones, las cuales seran juzgadas por Dios al final de
los tiempos. Su discurso, en este punto, carece de originalidad, dado que no hace sino reeditar el
viejo “argumento moral” que la tradicion atribuia al filésofo neoacadémico Carneades y que,
desde fecha muy temprana, habia sido adoptado por la apologética cristiana. Mérito suyo es, sin
embargo, el haber conseguido integrar su diatriba antifatalista en el marco de su discurso
general sobre la providencia: la cura Dei, entendida como gestion divina del devenir histdrico
del género humano orientada a conducir a cada individuo a la justificacion y salvacidn,
presupone la libertad humana para integrarse voluntariamente en el designio salvifico divino.

Es, consecuentemente, incompatible con toda forma de determinismo.

Desde nuestro punto de vista, esta suerte de “crisis de fe” de parte de la cristiandad
galorromana, que se insinua en el CdP, puede ayudar a entender mejor el rechazo que algunos
sectores eclesidsticos y monasticos del Midi galo mostraron ante las teorias predestinacionistas
de Agustin. Hemos defendido que el autor del CdP es, posiblemente, uno de los lectores de
primera hora del De ciuitate Dei que mejor supieron entender la llamada de Agustin a separar
los destinos del Imperio y de la Iglesia. Sin embargo, determinados aspectos de la teologia
agustiniana de la gracia fueron percibidos por nuestro poeta como un cuestionamiento de su
manera de entender el cristianismo, amén de como un obstaculo para su mision pastoral. Y ello,

fundamentalmente, por tres motivos.

En primer lugar, acabamos de sefialar que el CdP fue escrito en un momento y en un
contexto social en el que las practicas astroldgicas estaban en pleno auge. A los cristianos que
creian que su suerte estaba condicionada por los movimientos de los astros, nuestro autor
respondid que, por el contrario, ellos eran los unicos duefios de su destino y que el cristianismo
les reconocia la total capacidad para llevar una vida justa y hacerse merecedores del Paraiso
ultraterreno. Pero el predestinacionismo agustiniano, con su afirmacion de que Dios, desde antes
de la creacion del mundo, habia dictado una sentencia inmutable sobre los hombres y ya habia
separado a los electi para la gloria de los réprobos —reos de condenacion—, parecia dar en cierto

modo la razén a los defensores del determinismo. Ello explica que los circulos
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antipredestinacionistas marselleses equipararan desde un primer momento las tesis agustinianas
con el fatalismo astroldgico y que las rechazaran por ser incompatibles con las exigencias
pastorales de su comunidad. De ahi también que la diatriba antiastrologica del CdP acepte una
segunda lectura antiagustiniana, como creemos haber demostrado en la tercera parte de este

estudio.

Por otro lado, la alternativa que nuestro autor ofrecia a quienes se sentian turbados ante la
crisis de un mundo romano en aparente descomposicion era la total renuncia a éste y la plena
asuncion vital del Evangelio como camino para obtener lo Unico que debia concernir al
verdadero cristiano, la ciudadania del Reino de los Cielos. Esta era, de hecho, la decision que el
poeta habia tomado tras el traumatico episodio de la destruccion de Burdeos en 413/414. Pero
su propuesta solo podia defenderse si se aceptaba que el hombre era totalmente libre para
aceptarla. Si el predestinacionismo era una verdad de fe, debia predicarse. Y dificilmente se
podia convocar a los cristianos a una auténtica conuersio si, al mismo tiempo, se les decia que
ésta sdlo dependia de la iniciativa divina, de que Dios se apiadara de ellos y decidiera dirigir sus

voluntades hacia el camino correcto.

Finalmente, ya hemos visto como al “cristianismo romanocentrista” que habia entrado en
crisis en el primer cuarto del siglo V, nuestro autor contrapuso un radical universalismo
cristiano: todos los hombres de todas las naciones son objeto de la cura Dei, del designio divino
de conducirles a la justificacion y salvacion. Pero este principio se veia cuestionado por las tesis
agustinianas que restringian la voluntad salvifica de Dios a un numerus clausus de elegidos. De
modo algo paradojico, el mismo Agustin que se habia esforzado por separar Imperio de Iglesia,
afirmaba que las naciones de la Tierra que se habian visto privadas de la predicacion del
Evangelio eran una prueba manifiesta de que Dios no deseaba la salvacion de todos los
hombres;'” ello, en cierto modo, podia servir de argumento a quienes defendian el caracter
“genuinamente romano” del cristianismo ortodoxo, en contraposicion al arrianismo o

paganismo propios de los pueblos barbaros.

A nuestro juicio, estas tres razones pueden explicar la actitud critica adoptada por los
tedlogos marselleses, entre cuyo numero cabe contar al autor del CdP, ante el

predestinacionismo agustiniano.

1% Este argumento de Agustin fue utilizado por sus discipulos sudgalicos en su controversia con los
tedlogos provenales. Vide, por ejemplo, HILARIVS, Epist. 226, 3: cum autem dicitur eis, quare aliis uel
alicubi praedicetur uel non praedicetur uel nunc praedicetur, quod aliquando paene omnibus, sicut nunc
aliquibus gentibus non praedicatum sit.
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En la segunda parte de este estudio hemos analizado con detalle las diferencias esenciales
entre la teologia de la gracia defendida por nuestro poeta y la que propone Agustin. A las
interpretaciones agustinianas de 1 7im. 2, 4 en sentido restrictivo, el autor del CdP contrapuso
su firme defensa de la voluntad salvifica universal de Dios, que se verifica en la concesion a
todo el género humano de los medios que le permitan justificarse y salvarse. La gracia que
nuestro poeta concibe presupone la capacidad del hombre para acogerla favorablemente, afiadir
su propio esfuerzo a los dona Dei y hacerse merecedor de la salvacién y glorificacion, que es el
fruto de la sinergia entre gracia divina y aportacion personal de cada individuo. Agustin, por el
contrario, habia afirmado que, tras el pecado original, la descendencia de Adan constituye una
massa damnationis, rea de condenacion. En este estado postlapsario, el hombre es incapaz de
inclinar su voluntad hacia el bien, de tal modo que unicamente la gracia divina —concedida solo
a una parte de los hombres, a quienes Dios elige por pura misericordia, sin que ningiin mérito
personal les haya hecho acreedores de ello— puede inspirar en su alma el amor por la virtud,
hacerla justa y salvarla. Las tesis agustinianas parecian desvalorizar un presupuesto fundamental
de la espiritualidad monéstica, aquel segliin el cual el hombre puede y debe comprometerse
personalmente con el proyecto salvifico divino, aportandole su esfuerzo personal por la

consecucion de una vida justa y virtuosa, segun la propuesta de vida evangélica.

Tal y como hemos puesto de manifiesto en la segunda parte de nuestro estudio, las teorias
sobre la gracia del CdP estan inspiradas en la teologia ascética elaborada por Origenes y
Evagrio Pontico, e importada al sur de la Galia por Juan Casiano, el fundador del monasterio al
que pertenecia nuestro poeta. Igualmente, algunos aspectos de su argumentacién contra el
agustinismo muestran cierta sintonia con el pensamiento de Pelagio y otros autores de su
circulo; nos referimos, por ejemplo, a la exégesis del tema escrituristico de la induratio cordis
Pharaonis, o a la sugerencia de una supuesta filiacion del predestinacionismo agustiniano con el
determinismo gnostico o maniqueo. Desde nuestro punto de vista, es incuestionable que algunas
obras de Pelagio y de sus discipulos intelectuales, como Julian de Eclana, fueron leidas en San
Victor de Marsella o en Lérins. No obstante, ello no significa que desde estos circulos
monasticos se cuestionara en algin momento la condena eclesiastica de Pelagio, Celestio o
Julian: las obras de Préspero de Aquitania no dejan dudas al respecto y, en este mismo sentido,
el autor del CdP se desmarca de los pelagianos cuando afirma explicitamente que la culpa de
Adan se transmite a toda la posteridad y que la muerte fisica del hombre es consecuencia del
pecado original. Ahora bien, los tedlogos marselleses no aceptaban que de la condena de
Pelagio y sus discipulos cupiera inferir que todo aquello que €stos hubieran defendido quedara
excluido de la ortodoxia catdlica. Buena parte de las tesis de Pelagio estaban inspiradas por las
mismas fuentes de la tradicion teoldgica que dominaba la vida intelectual de Lérins o San Victor

—pensemos, sobre todo, en Origenes—. De este modo, aunque los Illamados “tedlogos
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semipelagianos” —e incluimos entre ellos al autor del CdP- conocieron, sin duda, la
interpretacion que de esta tradicion de pensamiento hizo Pelagio, su supuesto “pelagianismo” se
reduce a la defensa de unas ideas que ya formaban parte del bagaje teologico de la Iglesia —
sobre todo, de la oriental- desde antes del nacimiento del breton. La teologia de la gracia del
CdP puede por ello ser llamada “pre - agustiniana”, y so6lo secundariamente, “anti -

agustiniana”.

Esta es una distincion que el agustiniano convencido que era Prospero de Aquitania no
podia entender. Desde antes de la publicacion del CdP, Préspero y algunos pensadores
marselleses estaban enzarzados en debates teologicos en torno al tema de la gracia y el libre
albedrio. Cuando nuestro autor compuso su obra, movido a ello fundamentalmente por las
exigencias pastorales a las que ya nos hemos referido, no dejo pasar la ocasion de exponer en
ella sus propias ideas sobre la gracia, amén de criticar mas o menos veladamente las de los
agustinianos sudgalicos. Poco después, en el afio 427, Prospero compuso su De ingratis —poema
parcialmente concebido como una réplica al CdP, segun creemos haber demostrado— y escribio
a Agustin para informarle de las ideas de sus criticos provenzales —sirviéndose del CdP como
fuente de las mismas— e insinuarle la necesidad de iniciar un proceso eclesidstico que condenara
tales propuestas teologicas y que, de perseverar sus portavoces en el error, dictara la
excomunion de éstos: intellegant peruenturum ad sectionem quod habuerit perseuerantem
tumorem."' El desarrollo de la controversia pelagiana habia revelado que la Iglesia africana tenia
el poder y la influencia suficientes para dictar sentencias disciplinarias o proclamar dogmas de
fe que acabaran convirtiéndose en vinculantes para toda la cristiandad occidental: en la causa de
Pelagio y Celestio, las decisiones de la sede romana y de la autoridad imperial habian ido a
remolque de los concilios africanos, liderados intelectualmente por Agustin. Y de ello era
perfectamente consciente Prospero: tu causam fidei flagrantius, Africa, nostrae | exsequeris |...]
/ decernis quod Roma probet, quod regna sequantur."> De ahi también el interés del aquitano
por presentar a sus oponentes teologicos provenzales como discipulos intelectuales de Pelagio:
enfrentandose a ellos, la Iglesia africana debia culminar su combate por la causa fidei. Pero la
respuesta de Agustin a la iniciativa de Prospero, la composicion del tratado De praedestinatione
sanctorum / De dono perseuerantiae, no satisfizo las expectativas de su entusiasta discipulo
galo: usando un tono altamente conciliador, el obispo de Hipona, ya en los ultimos afios de su
vida, se propuso resolver esta nueva controversia con la persuasion y con la argumentacién

teoldgica, y no con la autoridad.

""PROSPER AQVIT., Epist. 225, 9.
12 ID., de ing., vv. 72-8
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Agustin tampoco convencio a sus detractores marselleses. Ello llevo a Prospero e Hilario
hasta Roma para pedir, ahora al obispo de la Sede Apostdlica Celestino I, una resolucion
autoritativa que acallara las criticas vertidas contra el ya difunto “Doctor de la Gracia”. Dos son
las razones que, a nuestro juicio, explican el viaje de los agustinianos sudgélicos a la Vrbs: por
un lado, su fracaso en el intento de convencer a Agustin de que lo que se dirimia en Provenza
era nada menos que la validez de la condena eclesiastica a las tesis de Pelagio y sus discipulos;
y por el otro, el hecho de que los opositores al agustinismo en Provenza reconocieran la
autoridad doctrinal de la Sede Apostdlica y proclamaran que sus ideas sobre la gracia y la
libertad humana estaban en pleno acuerdo con las declaraciones de los obispos romanos sobre
estas cuestiones. No es un hecho casual que sea en el siglo V, en la centuria que vio la
desaparicion de la unidad imperial romana, cuando se consolide el primado del obispo de Roma
en Occidente. Muchos de los miembros de las jerarquias eclesiasticas provinciales pertenecian a
familias de la aristocracia senatorial y se habian educado en los viejos ideales de la Romanitas.
Por ello, es 16gico que, llegada la hora de salvaguardar la unidad de la Iglesia catdlica ante la
desintegracion del estado romano, volvieran sus ojos a la antigua capital del Imperio, cuya
decadencia politica no le habia restado peso como referente simbodlico. En el ocaso del
Imperium Christianum, sera al obispo de Roma a quien se reconozca la autoridad para velar por

la unidad disciplinaria y doctrinal de la Iglesia catolica en Occidente.

El resultado de la legacion de Prospero e Hilario fue una carta escrita por Celestino a
diversos obispos galos, entre ellos Venerio de Marsella, en la que se loaba el magisterio
agustiniano, pero que no contenia declaracion explicita alguna sobre los puntos doctrinales
debatidos en Provenza. A nuestro juicio, del tono de esta epistola cabe inferir que Celestino
tenia serias dudas sobre el caracter heterodoxo de las propuestas teologicas de los provenzales
denunciadas por Préspero e Hilario: desinat, si ita res sunt, incessere nouitas uetustatem,” se
limita a decir a los obispos destinatarios de su carta, sin precisar qué cabia considerar doctrina
tradicional de la Iglesia (uetustas) en relacion con el tema de la gracia y el libre albedrio. De
hecho, tal y como ya hemos visto en las conclusiones de la segunda parte de este estudio, ni
Inocencio I ni Zoésimo habian hecho declaracion explicita alguna respecto a cuestiones como la
capacidad humana de convertirse voluntariamente a la fe —por citar tan sélo uno de los puntos
que se discutian en Provenza—. Y Celestino tampoco quiso hacerlo, con lo que el espacio para el
libre debate sobre estas cuestiones quedaba abierto. Solo alrededor de un siglo mas tarde, el
concilio de Orange (529), promovido por el agustiniano Cesareo de Arlés, aprobaba una serie de
canones relativos a la teologia de la gracia que, podriamos decir que por primera vez, situaban

fuera de la ortodoxia las ideas defendidas por —entre otros— el autor del CdP.

'S CAELESTINVS 1, Epist. ad episc. Gall., 2.
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La posteridad no iba a ser generosa con nuestro poema: condenado a circular, tras el
concilio de Orange, bajo una falsa autoria —la de Prospero de Aquitania— que lo mantuviera a
salvo de las sospechas de heterodoxia, pronto se vio sumido en el olvido, como atestigua el
escasisimo numero de cddices en los que se preservd el texto, segin podemos constatar.
Rescatado del olvido por Gryphe en 1539, desde entonces practicamente sélo ha merecido la
atencion de los “cazadores de herejias”, que buscaron en €l elementos de filopelagianismo o
semipelagianismo. Por ello, con este trabajo abogamos por revalorizar la brillante aportacion
intelectual de un monje de San Victor de Marsella que, en el afio 426, tratd de dar respuesta,
desde un genuino universalismo cristiano, a la crisis espiritual que en muchos de sus
correligionarios y compatriotas estaba provocando el hundimiento de un Imperio que, de

acuerdo con lo que se les habia ensefiado, era la traslacion terrenal del regnum Dei.
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