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RESUMEN

El Pedagogo de Clemente es una obra apologética que defiende los ideales del
cristianismo a la vez que describe las costumbres sociales de la aristocracia de la ciudad
de Alejandria. En los libros 2 y 3, Clemente interpreta ciertas costumbres a partir del
significado que adquieren en el contexto en el que se practican. EI Pedagogo contrapone
los usos y costumbres de los griegos con las costumbres de los cristianos, reflejando con
esta relacion los aspectos éticos y morales de la identidad cristiana de los primeros
siglos. La necesidad de aplicar regulaciones éticas en un medio en que todavia se
practicaban héabitos de la cultura griega determina que la escritura de Clemente active
mecanismos de asimilacion y resignificacion de los ideales de la paideia griega junto
con otros de rechazo de sus costumbres. Las ensefianzas de Clemente persiguen de esta
manera reestructurar la vida cotidiana de los nuevos conversos de origen griego a partir
de las doctrinas cristianas. En este sentido, los tres ejes de andlisis que dispondremos
para nuestra investigacion, i. e. la alimentacion, la sexualidad y el culto, organizaran las
costumbres sociales que regula o censura la preceptiva de Clemente.

Nuestro examen de las costumbres sociales en el marco apologético de los libros 2 y
3 del Pedagogo estara concentrado en analizar un conjunto de conceptos griegos que
Clemente asimila y adapta a una estructura intelectual cristiana que sintetiza y supera
los ideales griegos. Tales conceptos, procedentes de fuentes de distintas disciplinas, en
especial de la filosofia griega y judeohelenistica, son articulados con los de la LXX y el
Nuevo Testamento. Este procedimiento de articulacion mostrard tanto la vigencia de
postulados griegos y judeohelenisticos entre los intelectuales cristianos del siglo Il
como el estilo discursivo de Clemente, caracterizado por la conexion de citas de
distintos discursos sociales con versiculos biblicos.

Finalmente, en nuestra investigacion consideraremos la importancia de los libros 2 y
3 del Pedagogo como testimonio literario de las costumbres griegas de un grupo social
de la aristocracia alejandrina de finales del siglo Il. Intentaremos demostrar que
el Pedagogo se convierte en una propuesta educativa que fusiona las acciones y
actitudes del hombre alejandrino con las del hombre cristiano. De igual modo,
trataremos de constatar que Clemente se convierte en un guia educativo de un proceso
intelectual y cultural que tiene como finalidad la transformacién de las costumbres
sociales de los miembros de la aristocracia alejandrina y el establecimiento definitivo de
la religion cristiana, cuyo alcance ideoldgico y pragmatico trasciende el tiempo histérico
de su emergencia para instalarse en la vida practica de los hombres de la cultura
occidental.

ABSTRACT

Clement’s Paedagogus is an apologetic work that defends the ideals of Christianity at
the same time that it describes social customs of aristocracy in the city of Alexandria. In
books 2 and 3, Clement interprets certain customs based on the significance they
acquire in the context in which they are practiced. The Paedagogus opposes Greek’s
uses and customs to those of Christians, reflecting with this relation the ethical and
moral aspects of Christian identity in the first centuries. The need to apply ethical
regulations in a medium in which they still practiced habits of Greek culture determines
that Clement’s writing activates mechanisms of assimilation and redefinition of the
ideals of Greek paideia and, at the same time, of rejection of its customs. Clement’s
teaching aim in this manner is to restructure the everyday life of new converts of Greek
origin based on Christian doctrines. In this sense, the three axes of analysis that we will



dispose for our research, i. e. diet, sexuality and cult, will organize the social customs
that Clement’s prescriptions regulate or censure.

Our examination of social customs in the apologetic context of books 2 and 3 of the
Paedagogus will concentrate on the analysis of a group of Greek concepts that Clement
assimilates and adapts to an intellectual Christian structure that synthesizes and exceeds
Greek ideals. Such concepts, belonging to sources of different disciplines, especially
from Greek and Hellenistic Jewish philosophy, are articulated with those of the LXX
and the New Testament. This process of articulation will show both the validity of
Greek and Hellenistic Jewish postulates among Christian intellectuals of the second
century and Clement’s discursive style, characterized by the connection of citations
from different social discourses with biblical verses.

Finally, in our research we will consider the importance of books 2 and 3 of the
Paedagogus as literary testimony of Greek customs of a social group of the Alexandrian
aristocracy of the end of the second century. We will try to demonstrate that the
Paedagogus turns into an educative proposal that merges actions and attitudes of the
Alexandrian man with those of the Christian man. In the same way, we will try to show
that Clement becomes an educative guide of an intellectual and cultural process that has
as a purpose the transformation of the social customs of the members of Alexandrian
aristocracy and the definite establishment of Christian religion, whose ideological and
pragmatic scope transcends the historic time of its genesis to set in the practical life of
men of Occidental culture.
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INTRODUCCION

I. Conceptos, método y objetivos de la investigacion

Clemente de Alejandria aparece en la literatura cristiana de finales del siglo 11 como el
primer autor que presta especial atencidn a las costumbres sociales. EI Pedagogo es una
muestra cabal del interés del alejandrino. De los tres libros que componen la obra, los
dos ultimos describen las costumbres sociales de los griegos de la ciudad egipcia de
Alejandria’, proponen reglas précticas y defienden la racionalidad moral de la doctrina
cristiana ante las acusaciones de sus oponentes. Clemente deja en su Pedagogo un
manual practico de la vida cristiana en el marco de un discurso apologético que continla
la linea defensiva iniciada por los autores cristianos predecesores o contemporaneos a su
produccién.

Durante el siglo 11, el cristianismo busca construir una base cultural que articule el
modo de vida griego con la ideologia cristiana. Esta iniciativa genera cambios y
reacciones en distintos niveles. En lo ético, se percibe un fendmeno de superacion de los
valores morales viejos por los que propone la nueva religion. En lo social, comienza un
proceso de adaptacion de los habitos cotidianos griegos a la forma de vida cristiana. En
lo politico, el aumento en el nimero de conversos es considerado como una amenaza
que atenta contra la creencia y los cultos de la religion imperial por lo que se prolonga
la persecucién de los cristianos iniciada a mediados del siglo I. Estos tres niveles se
concentran en el Pedagogo. La ubicacion de la obra dentro de la estructura del discurso
apologetico ayuda a entender la utilidad que consigue la palabra escrita como
mecanismo de defensa. ElI Pedagogo es un ejemplo de la manera en que la religion
cristiana penetra en el plano ético y social con el propdsito de convertir las costumbres

de la comunidad imperial a través de la ensefianza de usos y habitos nuevos.

! Alejandria es una fuente importante para entender cémo surgié y evoluciond el cristianismo en una de
las ciudades mas influyentes del mundo antiguo. El escenario histérico del cristianismo coincidié con la
expansion de la capital del Imperio romano, que extendié su control en torno al mar Mediterraneo hasta
llegar a su maxima amplitud durante el reinado de Trajano, momento en que abarcaba la mayoria de las
ciudades griegas conocidas.



En el marco de las circunstancias historicas en que se inscribe el Pedagogo, el
andlisis de las costumbres sociales depende de algunas nociones que debemos precisar.
En primer lugar, la idea socioldgica de costumbre juega un papel primordial en el
proceso de constitucion de la nueva identidad cristiana. EI término puede ser definido
como el habito adquirido por la préctica frecuente de un acto y su alcance se extiende al
conjunto de practicas y usos colectivos de una cultura. En segundo lugar, la nocion de
encuentro o choque cultural, cuya definicion fue acufiada por el antrop6logo social
Kalervo Oberg en 1960 e implementada en el ambito filoséfico, religioso vy literario de
la Antigliedad tardia por Marta Sordi (1983), Olivier Millet y Philippe de Robert (2001)
y Paul Veyne (2009), permite describir y explicar las problematicas que se producen por
el contacto de culturas distintas en una misma sociedad. A partir del encuentro entre las
costumbres de la cultura griega y la nueva moral cristiana se fijaron modelos de
conducta diferentes que trascendieron el espacio historico en el que se gestaron y
adquirieron vigencia en el acontecer de la cultura occidental. Si bien este encuentro se
da especificamente a nivel religioso, la propuesta educativa de ensefiar y poner en
practica las costumbres cristianas en el ambito cotidiano impulsé un cambio en las
formas de obrar y proceder en la vida diaria que activd mecanismos de rechazo,
desprendimiento y, finalmente, sustitucion de las costumbres griegas y su religion
politeista. El cristianismo de Clemente plantea en este sentido pautas de conducta
radicales destinadas a formar un hombre cristiano que actie como factor de sintesis y de
superacion de las antiguas costumbres y del politeismo.

Por altimo, el concepto apologia y los alcances de este discurso seran desarrollados
mas adelante. Baste con mencionar que Clemente emplea una forma discursiva
particular pero no asi original. El uso del discurso apologético tiene una tradicidn que se
remonta a la obra Apologia de SAcrates, en la que Platon refiere los argumentos de la
defensa de su maestro ante las acusaciones de corrupcion intelectual y ateismo. En el
ambito cristiano, la apologia encuentra un amplio desarrollo en el siglo II, siendo
Justino uno de sus mayores representantes. EI Pedagogo de Clemente también adopta
esta forma discursiva aungue su contenido no se basa solamente en la defensa y difusién
de la fe cristiana, sino ademas de los usos y costumbres de esta nueva religién. Su
apologia presenta argumentos que justifican los ideales del monoteismo cristiano, de sus
principios morales y de los medios educativos para su promocion. De la misma forma
que la mayoria de sus predecesores, Clemente no rechaza por completo los postulados

filoséficos y morales dados a conocer a través de la formacion pedagdgica de la paideia

9



griega, sino que utiliza y otorga nuevos significados a tales conocimientos. En esto
también es deudor de una tradicion que lo antecede. Pablo es uno de los primeros
cristianos en los que se utilizan conceptos estoicos para explicar ideas cristianas;
Justino, que trata de presentar en sus obras la filosofia clasica como antesala y
preparacion del cristianismo, muestra que lejos de haber contradiccion entre la cultura
griega y la fe cristiana, esta Ultima es la sintesis y superacién de la filosofia antigua.
Clemente manifiesta una ideologia similar a la de Pablo y Justino. En el discurso del
Pedagogo se evidencia un claro proceso de rechazo y asimilacion de las categorias
filoséficas griegas y judeohelenisticas todavia vigentes en las ultimas décadas del siglo
I1, especialmente aquellas procedentes de Platén, los estoicos, Filén y Musonio, y que
formaban parte sustancial del pensamiento intelectual de los cristianos de los primeros
siglos. EI Pedagogo articula asi el legado platénico y estoico con el de la Septuaginta, el
Nuevo Testamento y el de la tradicion judeohelenistica®.

El enfoque multidisciplinario de las nociones esenciales para nuestro estudio
permitird analizar las costumbres sociales dentro de una dindmica conceptual que no se
apega esencialmente a lo literario. Mediante la comprension de las relaciones entre
costumbre, encuentro cultural y apologia, podemos interpretar los usos y practicas
sociales como representaciones de la cohesion de la identidad de una comunidad. A su
vez, la conexidén entre tales conceptos constituye el fundamento de los objetivos que
guian el andlisis de la obra de Clemente. Nuestra investigacion se focaliza en la
indagacion de las costumbres sociales rechazadas y defendidas por Clemente en los
libros segundo y tercero del Pedagogo. Desde este punto nos proponemos reconocer las
costumbres observadas por el alejandrino, indagar las aproximaciones, intersecciones y
diferencias entre las costumbres sociales cristianas y el sistema heredado de costumbres
griegas, y explorar las estrategias que despliega el discurso apologético del Pedagogo
para generar una identidad religiosa segin los patrones éticos griegos Yy
judeohelenisticos. La tarea de recuperar, en la medida de lo posible, el codigo o sistema
de ideas y convenciones que estan en correlacién con la ideologia cristiana responde a
una metodologia filologica que nos facilitara las herramientas necesarias para llevar a

cabo un examen minucioso de las palabras utilizadas por Clemente, y una comparacién

2 Clemente es el primer autor cristiano que da pruebas de tener a mano la obra de Fil6n de Alejandria y de
extraer de ella citas o ideas centrales para su pensamiento (cf. Runia 1993; Martin 1988; 2009). Esta
relacion ha sido estudiada desde diferentes puntos de vista (cf. especialmente Van den Hoek 1988; Dinan
2007), asi como su conexidn con la valiosa obra de Origenes, discipulo de Clemente y asiduo lector de la
produccion de Filon. Cf. Runia 1993: 157-183; Osborn 2005: 20.
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de algunos pasajes del Pedagogo con otros discursos sociales —filosoficos, historicos,
bioldgicos y literarios— contemporaneos a la produccion de Clemente o alejados por
siglos de distancia de su época. La base metodolégica de la filologia también
posibilitara la tarea hermenéutica de interpretar, esclarecer y traducir significados de
conceptos insertos en una dinamica de dependencia y resistencia con el entorno social y
cultural que lo contiene para evitar caer en una descripcion excesiva del texto
clementino y carente de una comprension de los conceptos esenciales de su discurso. La
singularidad de nuestra investigacion radica en considerar la importancia de los libros 2
y 3 del Pedagogo como testimonio literario de las costumbres griegas de un grupo
social de la aristocracia alejandrina de finales del siglo Il, desde la interpretacién de un
sistema teorico y pragmatico en el que se evidencia un proceso de interseccion entre la
religion politeista y la cristiana de cuya sintesis nacera una nueva cultura con un sistema
de costumbres que regulara el accionar de la vida occidental hasta el presente. Consiste
ademas en un posicionamiento reflexivo respecto de las categorias teoldgicas
consolidadas que sobre la obra de Clemente ofrecen estudiosos como Daniélou (1958),
Lilla (1971) y Osborn (1957 y 2005).

Los objetivos y la metodologia planteados tienen como meta demostrar que el
Pedagogo defiende un sistema de précticas culturales caracterizado por la articulacion
entre las costumbres sociales y religiosas griegas y los ideales cristianos. La apologia es
la estructura discursiva mediante la cual Clemente ensefia e instruye sobre los preceptos
de la nueva identidad religiosa pero en un medio social que todavia mantiene
costumbres politeistas. En tal sentido, Clemente pretende difundir conocimientos,
valores y formas de actuar a partir de la superacién paulatina de las costumbres ya
existentes pero no del abandono definitivo de las mismas. Siendo el Pedagogo una
propuesta educativa que busca recorrer el camino que se extiende desde la palabra hasta
la praxis para fusionar las acciones, sentimientos y actitudes del hombre alejandrino con
las del hombre cristiano, Clemente se presenta como el guia de un proceso intelectual y
cultural que tiene como finalidad la transformacion de las costumbres sociales de los
miembros de la aristocracia alejandrina y el establecimiento definitivo del cristianismo.

El examen de los libros 2 y 3 del Pedagogo de Clemente nos permitira, finalmente,
penetrar en el pensamiento de uno de los escritores cristianos mas emblematicos de la
Antiguedad, cuya policromia estilistica, aventurado itinerario conceptual y enumeracion
de citas procedentes de fuentes diversas hacen converger en un mismo legado la

interpretacion biblica y la apologética cristiana. En los apartados siguientes
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indagaremos algunos aspectos generales relacionados con la vida y obra de Clemente,
con el discurso apologético y las costumbres sociales del Pedagogo cotejando los
avances en materia de investigacion que los criticos modernos han desarrollado sobre

estos temas.
Il. Vida de Clemente

Los detalles sobre la vida de Clemente son poco certeros. La principal fuente biografica
que contiene datos del alejandrino es la obra de Eusebio de Cesarea, aunque sus
comentarios estan lejos de ser extensos®. Su nombre latino, Tito Flavio Clemente,
podria sugerir que uno de sus antepasados fue un liberto anexo a la casa de Tito Flavio
Clemente, un aristocrata romano de la dinastia imperial de los Flavios que fue
condenado a muerte por el emperador Domiciano, su primo, bajo la acusacion de
ateismo*, imputacion que puede insinuar su simpatia por el judaismo o la conversion al
cristianismo. No existen datos auténticos que demuestren la conexion entre ambas
personalidades, pero si algunos indicios sobre la vida de Clemente de Alejandria.

El afio de su nacimiento se calcula alrededor del 150 d. C. y el lugar ha sido motivo
de controversia. Atenas y Alejandria son los dos lugares propuestos para Clemente. El
cristiano Epifanio de Salamina es uno de los primeros escritores que revela la doble
procedencia del alejandrino. Asi en Panarion 1, 445, 15-20 informa: “Clemente, al que
algunos le dicen alejandrino, y otros ateniense” (KAnung te, [6v daoi Tiveg
AAeEavdoéa, étegor d¢ AOnvaiov]). La incertidumbre que genera el lugar de
nacimiento de Clemente es lo que ha llevado a distintos investigadores modernos a
especular sobre su origen natal. Montgomery Hitchcock (1899: 54) mantiene ambas
vertientes. Considera que Clemente pudo haber estudiado en Atenas, pero su estilo

literario no tiene el acabado y la gracia de los nativos de aquella ciudad, por lo que

% Seglin Cosaert (2008: 3-4, n. 6) Eusebio poseia poca informacién acerca de Clemente. Jakab (2001:
121) considera que “mis a part ses ouvrages, nous ne disposons pas d’informations précises le
concernant”.

* Flavio Clemente o Tito Flavio Clemente fue un mértir cristiano del siglo | d. C. Perteneciente a la
familia de los Flavios, era hijo de Flavio Sabino, hermano del emperador Vespasianoy tio de los
emperadores Tito y Domiciano. Montgomery Hitchcock (1899: 53-54) afirma que “the life of Titus
Flavius Clemens, evidently a member of the great Flavia gens, and perhaps descended from Titus Flavius
Clemens, a nephew of Vespasian, Consul 95 A.D., is wrapt in obscurity”. Unas décadas mas tarde,
Lietzmann (1937: 281) sostuvo que “un Flavien accorda la cité romaine a sa famille, comme 1’indique son
nom complet: Titus Flavius Clemens”. Cosaert (2008: 5) vuelve sobre la tesis de Montgomery Hitchcock
en el momento en que analiza la progenie de Clemente: “His Latin name, Titus Flavius Clemens, may
suggest that one of his ancestors was a freedman attached to the house of T. Flavius Clemens, a
distinguished Roman aristocrat of the imperial Flavian family”. Cf. Jakab 2001: 119.
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especula que el apelativo “de Alejandria” indica no solo que esta ciudad es la cuna de su
formacion sino también de su nacimiento. Algunos encuentran una evidencia implicita
de la educacion primaria de Clemente en Atenas o, por lo menos, en la zona del Atica,
en Stromata 1, 11, 2, donde el alejandrino dedica unas palabras a sus educadores.
Concede el primer lugar al “Jonico” (6 Twvikdg) que estaba “en la Hélade” (émi tg
‘EAAGdOG). Dos més habitaban “en la Gran Grecia” (émi g MeydAng EAAGDOG);
también nombra un maestro asirio y otro palestino “hebreo” (‘Efoaiog) de nacimiento.
Su altimo maestro estaba oculto en Egipto, “la abeja siciliana” (oweAucr) pé/\mm)5.
Fue quien lo educo con ensefianzas proféticas y apostélicas y a quien Eusebio en
Historia Eclesiastica 5, 8 identifica con Panteno, el maestro de Clemente en la Escuela
de Alejandria. Siguiendo el itinerario referido en Stromata 1, 11, 2 se puede afirmar que
Clemente era nativo de Grecia. Incluso una referencia explicita de Pedagogo 1, 14, 1
podria confirmar esta posibilidad: “me parece que no conoces la lengua del Atica” (O
pot dokelc Attikng émaietv qxuvﬁg)s.

Los datos extraidos de las obras de Clemente han sido motivo de aciertos y
confusiones. Sobre la base de Stromata 1, 11, 2, Tollinton (1914: 3) asegura que las
descripciones en los escritos de Clemente referidas a “the temples of the city, the roads
and mountains in its neighbourhood, [and] the attire of its magistrates” revelan un
conocimiento intimo y particular de Atenas, por lo que considera la preeminencia de la
natalidad ateniense’. Esta vertiente todavia se mantiene hasta fines del siglo XX. En su
“Introduccién” a la traduccién del Pedagogo, Marcelo Merino Rodriguez (1994: 11)
también aboga por la posicién ateniense. Afirma que “nacié probablemente en Atenas
de padres paganos a mediados del siglo 11, hacia el afio 150 de nuestra era cristiana”. Sin
embargo, otros estudiosos son mas reticentes. Cosaert (2008: 5) considera que ambas
tradiciones parecen estar basadas en suposiciones sacadas de los escritos de Clemente

en lugar de evidencia explicita. Debido a su profundo conocimiento de la literatura

® Clemente da pocas referencias sobre el nombre o identidad de sus maestros. Segtn Cosaert (2008: 6)
“He mentions, for example, that one was from Assyria; this may suggest that he studied with Tatian,
former student of Justin and author of the renowned Diatessaron, or, perhaps, Bardesanes, the famous
Edessene Christian. Though the identity of his Assyrian teacher cannot be known for sure, there is no
question that the final teacher he found in Alexandria was Pantaenus”.

® Este es el indicio que ha llevado a algunos investigadores modernos a concluir que Clemente era
oriundo de Atenas. Cf. Merino Rodriguez 1994: 101, n. 21.

7 Seglin Méhat (1966: 43) “il est probable qu’il fut d’abord paien et fut initi¢ aux mystéres d’Eleusis sur
lesquels il est seul a avoir livré de rares et précieuses indiscrétions”. También considera que en su obra
entera “I’on respire un parfum d’atticisme, rare chez les autres écrivains ecclésiastiques” (p. 43). Para
Merino Rodriguez (1994: 11) la cultura y el estilo literario de Clemente responderian a un nacimiento y
educacion atenienses.
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griega, las costumbres, las religiones de misterio y su descripcion de Atenas, a menudo
se supone que Clemente naci6o y se crié en una familia pagana ateniense y que se
convirtio al cristianismo mas tarde. En Praeparatio evangelica 2, 2, 63-64, Eusebio
afirma que Clemente conoce sobre temas relacionados con la teologia de los griegos, la
iniciacion en los ritos y sus misterios secretos y los revela en su Protréptico, siendo esto
un ejemplo de su procedencia pagana: “El admirable Clemente (KAfjung 6 6avudoiog)
[...] surge a través de la experiencia de todas las cosas (ravrwv pév dux meigag EABV
avni)”. Incluso especula sobre su conversion al cristianismo: “vuelve rapidamente del
extravio” (Battov ye unv e mAdvng avavevoag), Y “habiendo sido rescatado de las
cosas malas por el logos de salvacion y a través de la ensefianza evangélica” (moog Tov
0wt EIOL AGYOUL Kal DX TG eVAYYEAKTG DDATKAAIAG TOV KAKOV AEAVTQWEVOG).
Asi, la conversion de Clemente al cristianismo se fundamenta a partir de una inferencia
obtenida de la vivida y detallada descripcion de Clemente de las précticas y creencias
del politeismo. Aunque totalmente plausibles, tales conclusiones no pueden ser
presentadas con algun grado de certeza. Siguiendo esta linea, Cosaert (p. 5) especula
que el conocimiento de Clemente sobre Alejandria tal como queda expuesto en su
descripcion de las costumbres griegas de la aristocracia de aquella ciudad presentada en
el Pedagogo, también podria ser indicio de su nacimiento en esta ciudad; o, sobre la
base de su conocimiento profundo de la literatura cristiana, se podria incluso afirmar
que la familiaridad de Clemente con el cristianismo revela una educacion cristiana a una
temprana edad®.

Ante la ausencia de referencias explicitas por parte de Clemente, no se puede llegar a
ninguna conclusion firme en cuanto al lugar de su nacimiento, formacion educativa o
conversion. Si se puede reconocer el amplio conocimiento que tenia Clemente sobre
literatura cristiana y no cristiana, el contacto que tuvo con distintos maestros y culturas
a lo largo del Mediterraneo, y la mencién especial que gana la figura de Panteno, “la
abeja siciliana” (ouceAuery péAurta), el Gltimo de sus maestros a quien en Eclogas
Proféticas 56, 2 refiere como “nuestro Panteno” (0 ITavtawog d¢ * fjuav), “el que
recoge lo mejor de las flores proféticas y apostolicas” (moodnrtikov te Kal

ATOOTOAWKOL Aguvog T &vOT doemouevog). De acuerdo con Eusebio en Historia

® De acuerdo a Mondésert (1944: 265) el amplio conocimiento de Clemente de la literatura cristiana y no
cristiana es motivo de “un probléme que 1’absence compléete de renseignements biographiques rend
insoluble: avait-il été élevé vraiment en grec paien? ou comment est-il devenu, a ’age d’homme, si
profondément chrétien?”.
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Eclesiastica 5, 11, 2, Clemente también menciona especificamente a Panteno como su
maestro en su trabajo perdido Hypotyposeis®’. Sobre esta base, los estudiosos
generalmente asumen que la relacion de Clemente con Panteno comenzo en algun
momento alrededor del 180 d. C. y que, durante los afios siguientes, Clemente progresé
de pupilo a la funcidn de asistente y, con la muerte de Panteno, llegé a tener el cargo de
director de la escuela de Alejandria. EI momento preciso en que Clemente sucedio a
Panteno es imposible de precisar, aunque el afio 190 es sugerido con frecuencia. En
cualquier caso, como alumno y luego maestro, la estancia de Clemente en Alejandria se
prolong6é por aproximadamente veintidos afios. Durante ese tiempo, Clemente se
establecio como un autor prolifico, produciendo una serie de libros en defensa de la
racionalidad de la fe cristiana.

Sus obras méas importantes son Protréptico, Pedagogo y Stromata, escritas después
del afio 180™. La referencia que permite conjeturar esta posibilidad est4 en uno de sus
textos mas extensos, Stromata, compuesto por ocho libros**. En el paragrafo 144, 1-5
del primer libro, Clemente incorpora la cronologia “de los reyes romanos” (twv
Pwpaikov Baoidéwv) desde Augusto hasta la muerte de Comodo en el afio 192.
Eusebio menciona este dato en Historia Eclesiastica 6, 6. Informa que en Stromata
Clemente relne a todos los emperadores romanos incluida la informacion relativa a la
muerte de Comodo, por lo que es evidente que estos volumenes fueron elaborados por
Clemente durante el periodo final de la dinastia antonina, afios 180-192, y el reinado de
Septimio Severo, 193-211. ElI mismo escritor en Historia Eclesiastica 5, 28 cita un
pasaje de un autor desconocido, en el que Clemente es mencionado como uno de los
defensores de la fe antes de la época de Victor, el obispo de Roma que sufrié martirio en
el afio 199, de modo que se podria estar en lo cierto al decir que la produccion de
Clemente estaba en pleno vigor entre los afios 190 y 210.

% Si bien Eusebio también afirma que Panteno era un converso del estoicismo y luego misionero en la
India, todo lo que realmente se puede decir con certeza es que parece ser un respetado maestro cristiano
en Alejandria. Cf. Historia Eclesiastica 5, 10.

10 Cosaert (2008: 11) divide los escritos de Clemente en tres categorias: a) “escritos existentes”, b)
“escritos perdidos solo parcialmente existentes”, c) “trabajos nunca escritos o perdidos”. En el primer
grupo enumera: Protréptico, Pedagogo, Stromata, ¢Qué rico se salva?, Extractos de Teddoto, Eclogas
proféticas; en el segundo, Hypotyposeis, Sobre la Pascua, Exhortacién a la perseverancia, Canon
Eclesiéstico, Sobre la providencia; y en el tercero, Sobre el matrimonio, Sobre la continencia, Sobre los
primeros principios, Sobre la resurreccion, Sobre la profecia, Sobre el alma, Sobre el origen del
Hombre, Sobre la oracién, Sobre el Demonio, Sobre el origen del universo. Los trabajos del Gltimo grupo
solo aparecen mencionados o nombrados en “los escritos existentes” de Clemente.

11| a cantidad de libros que componen los Stromata ha sido discutida por los investigadores. La causa
esta en que no se ha determinado si el libro octavo forma parte de los Stromata o es un libro de apuntes
que podria llevar otro titulo o haber sido motivo de la redaccion posterior de Stromata.
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En estos afios tambien adquiere gran prestigio y dinamismo la denominada escuela
de Alejandria y la conexion de Clemente con la iglesia ortodoxa de la ciudad. En
Historia Eclesiastica 5, 10, Eusebio refiere a Panteno y le concede un lugar especial en
Alejandria: “es jefe de la escuela en Alejandria” (tov kat' AAe&dvdoeav 1yertal
ddaokaAeiov). Ademas de asignar a Panteno el puesto de primer director conocido de
la escuela alejandrina cuando “Cémodo recibe el gobierno” (Kopodog tv nyepoviav
naoaAapPavet, 5, 9), elogia su actividad hasta el punto de considerarlo como uno de
los més distinguidos entre los maestros y filésofos estoicos de su tiempo, e identifica a
Clemente como su sucesor: “Clemente, el que sucedié a Panteno, fue guia de la
catequesis en Alejandria en aquel momento” (ITavtawov d¢ KAung duxdelapevog,
me Kat AAeEdvdoelav Kamxﬁaewglz elg €Kelvo TOL Kawgov kabrnyeito). Los
investigadores que aceptan en gran parte la referencia de Eusebio sostienen que la
escuela era una institucion educativa establecida que cumplia la tarea de preparar
catecimenos para el bautismo, operaba bajo los auspicios de la Iglesia y era dirigida por
presbiteros debidamente designados®®. Otros estudiosos han aportado datos novedosos
sobre la materia en cuestion. Roelof van den Broek, Clemens Scholten, Annewies van
den Hoek y Attila Jakab avanzaron sobre nuevas reconstrucciones de la escuela de

Alejandria en contraste con la imagen de la escuela presentada por Eusebio'. En

12 como fue sefialado inicialmente por Méhat y més recientemente por Wilken, gran parte de la dificultad
en la comprension de la naturaleza de la escuela alejandrina estd centrada en el uso de la palabra
“catequesis” por parte Eusebio (Cf. Méhat 1966: 62-70; Wilken 1984: 15-30). Van den Hoek (1997: 69)
sostiene que el uso de Clemente de “catequesis” apunta a un sentido técnico del término que se refiere a la
instruccion moral necesaria para los que se preparan para el bautismo. Una definicién precisa de la
catequesis en relacién al bautismo conduce a van den Hoek a dos conclusiones: a) la catequesis en la
escuela de Alejandria debe haber implicado un curriculo fijo administrado bajo los auspicios de la iglesia,
y b) el rol de Clemente instruyendo a los catecimenos debe haber incluido un “rol litargico” en la
comunidad cristiana como presbitero (pp. 77-78, 86). Wilken (1984: 17), siguiendo a Méhat, sostiene que
la catequesis debe ser definida como “instruccién o ensefianza en general, y por lo tanto (...) no aplicada
indebidamente a las escuelas privadas de Panteno y Clemente” (cf. Méhat 1966: 54-58). Cosaert (2008: 8)
afirma que una definicion mas amplia de la catequesis no solo ofrece una imagen mucho menos
especulativa de Clemente y la escuela de Alejandria, sino también otorga méas sentido a la poca evidencia
disponible. Al igual que Justino en Roma, Clemente funciondé como un maestro laico en Alejandria. Su
escuela no se concentraba en un curriculo fijo, sino en torno a las relaciones personales entre un maestro y
los estudiantes que se reunian para la ensefianza y la comuni6n en una casa privada.

13 Cosaert desestima con firmeza esta vision tradicional diciendo “this seems unlikely. Besides its
uncritical use of Eusebius, the traditional view is anachronistic: it is more reflective of a more developed
stage of the church hierarchy in the Alexandria after Clement had already left the city. For this reason, at
this early period of ecclesiological governance in Alexandria, it is better to describe the ‘school’ as a
more informal, private setting of independent Christian lay teachers instructing students of all
backgrounds—a situation not unlike that of Justin Martyr in Rome” (2008: 7).

14 Cf. Van den Broek, “Christian ‘School’ of Alexandria in the second and third centuries” (1995: 39-48),
y Scholten, “Die alexandrinische Katechetenschule” (1995: 16-37). Ambos estudios presentan un
tratamiento diferente del tema. Van den Broek sigue la aproximacion critica de las investigaciones que
comenzaron en 1930. En su articulo enfatiza la diversidad de las comunidades cristianas alejandrinas y la
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distinto grado de profundidad siguen una linea que trata el relato de Eusebio como una
reconstruccion poco fiable y basada no solo en evidencia incompleta sino también
deformada por un propdsito especifico. Eusebio crea cadenas de sucesiones de obispos
0 maestros destacados ubicando el comienzo en los tiempos apostélicos en orden a
otorgar a su organizacion una realzada legitimidad. En la posicion de Van den Broek y
Scholten no existio en el segundo siglo una escuela alejandrina con una linea continua
de sucesién o una tradicion establecida™. Solo con Origenes de Alejandria, cuando el
episcopado monarquico estuvo en su lugar, podria haber comenzado la instruccién
catequética oficial. Para Van den Hoek (1997: 61) la escuela que segun Eusebio habia
sido dirigida por Panteno y luego por Clemente no fue oficial sino un emprendimiento
privado de filésofos independientes, una situacion comparable a la de Justino en
Roma®®. Una posicién intermedia es la que adopta Jakab (2001: 96), quien sostiene que
Eusebio “témoigne involontairement de 1’évolution institutionnelle du christianisme
alexandrin”. Segun Jakab esta evolucion consiste en una transformacion gradual o un
desarrollo progresivo —al menos en lo que se refiere a la ciudad de Alejandria— centrado
en el maestro y su ensefianza y probablemente relacionado con la composicion social de
la comunidad. Incluso distingue tres etapas: a) “période de tension”, principalmente
marcado por Clemente, cuyo liderazgo termina con la persecucion de Septimio Severo
(202), b) “période de transition”, durante el cual el control del obispo sobre la doctrina
cristiana es cada vez mayor en la comunidad, y es la fase que se corresponde con la vida
de Origenes, y c) “période de consolidation” comienza con la salida de Origenes'’, se
extiende hasta Dionisio el Grande y se caracteriza por la consolidacion del episcopado
monarquico. Este proceso evolutivo permite una nueva aproximacion al problema de la
escuela de Alejandria. Para Jakab la existencia y evolucion de la escuela se ajusta a los
testimonios transmitidos por Eusebio pero también a la presencia de una o varias

escuelas privadas, cuya direccion estaba a cargo de la autoridad de un maestro o

conexién del cristianismo alejandrino con las tradiciones judias mas tempranas. Scholten, por su lado,
trata en principio con el periodo méas tardio de la escuela alejandrina y focaliza en Origenes y su
ambiente. El trabajo de Scholten es un estudio muy bien documentado que pone énfasis sobre los aspectos
académicos de la escuela y se aproxima a Clemente solo marginalmente hacia el final.

15 Cf. Van den Broek 1995: 41; Scholten 1995: 37.

1° para van den Hoek (1997: 61) Panteno y Clemente no fueron eclesiasticos oficiales sino “laymen, even
charismatic leaders, who as dwdaokaro (“teachers”) y mpeopotegor (“elders”) played a role analogous to
that of elders in the Jewish comunity”. Cf. Van del Broek 1995: 43.

7 Eusebio confirma una sucesion directa entre Panteno, Clemente y Origenes. Van den Broek (1995: 41)
afirma que la idea de una sucesion continua entre los maestros alejandrinos es falsa.
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maestros como Panteno y Clemente®, y oficiales, percibidas como institucién u
organismo regido por reglas y bajo la autoridad de un responsable, Origenes y Dioniso,
que se entremezclan y estan sometidas a una evolucion.

En cualquier caso, el liderazgo de Clemente lleg6 a un abrupto final con el estallido
de una persecucion contra los cristianos de Alejandria durante el reinado del emperador
Septimio Severo en el afio 202 o 203. Los eruditos se han preguntado muchas veces si la
decision de Clemente de huir en lugar de enfrentar el martirio podria explicar por que el
nombre de Clemente nunca se menciona en escritos existentes de Origenes, un hecho
sorprendente teniendo presente que para Eusebio, Origenes era discipulo de Clemente™.
Sobre la base de una carta escrita alrededor de 211 atribuida por Eusebio a Alejandro®,
obispo de Capadocia y posible alumno de Clemente, a menudo se especula que el
alejandrino encontrd un refugio seguro en esta ciudad. En su carta, Alejandro se refiere
a Clemente como “presbitero” (mpeofutegog) y sugiere que la estancia de Clemente en
Capadocia fue extensa®’. No estd claro si la designacion de Clemente como
noeoPutegog por parte de Alejandro es empleada con el sentido técnico de presbitero
ordenado o simplemente como un titulo de respeto. Clemente nunca usa esta palabra
para referirse a si mismo. El hecho de que Alejandro mencione a Clemente en una

segunda carta como “santo (ieooc) Clemente’™?

puede indicar que su uso anterior de
npeoPutegoc también es solo honorifico. Koch (1921: 43-48) encuentra evidencia en
contra del uso eclesiastico estricto del término por parte de Alejandro debido a la
ausencia del nombre de la iglesia que normalmente sigue a tales designaciones y
especifica el area de su ministerio. Si moeopuvtegog permite indicar que Clemente fue

ordenado con este cargo, resulta incierto si obtuvo el cargo durante su estancia en

18 Mientras que durante el tiempo de Clemente la escuela alejandrina no funcionaba probablemente bajo
la direccion y el patrocinio de la Iglesia, no hay que asumir que Clemente tuvo una reaccion hostil o
incluso desinteresada hacia la Iglesia como cuerpo de Cristo; por el contrario, aunque Clemente no
menciona a la Iglesia con frecuencia, cuando lo hace utiliza conceptos positivos (véase Pedagogo 1, 21, 1
y 3, 98, 1). Esto no significa que Clemente aprobara todo lo que estaba sucediendo dentro de la iglesia.
Tampoco significa que los miembros de la iglesia no lo tuvieran bajo sospecha. Escritos de Clemente
revelan su preocupacion por la tension dentro de la Iglesia entre los no educados y los educados. Por un
lado, se refiere a las multitudes en la iglesia como los incultos y temerosos a la filosofia griega (véase
Stromata 6, 80, 5; 89, 1). Al mismo tiempo, Clemente estd preocupado por los intelectuales eclesiaticos
que han sido influenciados por las ideas gnésticas. Atrapado en medio de estos dos grupos, Clemente
pudo haber sido visto con recelo por ambos.

19 Cf. Historia Eclesiéstica 6, 6, 1. Para VVan den Broek (1995: 41), Origenes nunca se refiere a Clemente
y encuentra improbable determinar si Origenes fue alumno de Clemente.

20 Cf. Historia Eclesiastica 6, 11, 6.

2! |a referencia que sitlia a Clemente en Capadocia por un tiempo extenso abre la posibilidad de que
Clemente haya escrito algunas de sus obras fuera de Alejandria, especialmente algunos de los libros de
Stromata.

22 Cf. Historia Eclesiastica 6,14, 8-9.
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Alejandria®®. El respeto de Alejandro por su antiguo maestro puede haberlo llevado a
nombrar a Clemente como uno de sus propios presbiteros en Capadocia. Osborn sefiala
que la objecién de Koch no es valida debido a que no solo la carta de Alejandro sefiala a
Clemente como presbitero, también Jeronimo refiere a Clemente como un presbitero de
Alejandria, y sostiene que “it would be superfluous for a bishop to specify in a letter of
introduction the church of one of his own presbyters” (1957: 4). Segun Osborn una
razon suficiente para la ordenacion de Clemente se encuentra en su posicion econémica.
Durante su estancia en Alejandria sus medios parecen haber sido considerables, pero
cuando tuvo que huir durante la persecucién de Septimio Severo tendria que haber
dejado la mayor parte de su fortuna en aquella ciudad. Su ordenacién por Alejandro le
proporcionaria seguridad econdémica, aunque no hay pruebas que apoyen esta conjetura.

Clemente no parece haber vivido mucho maéas tiempo después de su viaje a
Antioquia. La segunda carta de Alejandro, esta vez escrita a Origenes en torno al afio
216 y transmitida por Eusebio en Historia Eclesiastica 6, 14, 8-9, indica que Clemente
habfa muerto®’. Todos los datos relevados de los autores antiguos y de las
investigaciones modernas sitlan a Clemente en un nivel importante en el ambito
educativo de la ciudad de Alejandria. La fertilidad de su produccion escrita, la
continuidad de su pensamiento reflejada en las obras de Origenes y el afecto
manifestado en las cartas de Alejandro conservadas por Eusebio, demuestran la
erudicion de su conocimiento y la intensidad de su ensefianza. Clemente fue un filésofo
entendido en las mas diversas areas del saber y, pese a la falta de univocidad relativa a
su lugar de nacimiento y temprana formacion, su acabada comprension de la religion
politeista y de la cristiana lo convierten en un representante cabal del cristianismo de su
tiempo y en un guia educativo astuto, capacitado para encontrar los mecanismos
pedagdgicos necesarios para conseguir la conversion definitiva de los no creyentes y

acompariar su recorrido por el camino de la fe cristiana.

2% Méhat reconoce que Clemente fue visto con recelo en Alejandria probablemente por algunas de sus
ensefianzas, pero considera que habria sido demasiado injusto haberle negado un puesto entre los
presbiteros alejandrinos (1966: 56). Para Cosaert esta objecion parece infundada: “Demetrius had no
problem withholding the position from Origen, a person far more influential and controversial than
Clement. Thus Clement’s situation in and outside of Alexandria may not have been unlike that of Origen,
who was ordained as a presbyter outside of Alexandria” (2008: 10).

2 Asi lo refleja el siguiente argumento: “Porque conocemos a aquellos dichosos padres con los que
caminamos antes (tovg mpoodevoavtac) Y con los que estaremos poco después (meog obg pet' OAtyov
¢ooueba): Panteno, el verdaderamente dichoso y sefior (ITavtawov, Tov pakaoov dAnB@s kai kvLov),
y el santo Clemente, el que lleg6 a ser mi sefior y me ayudd (tov iegov KAnpevta, xvodv pov
yevopevov kat wdeAnjoavta pe), y otros como ellos”.
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I11. La apologia cristiana

La apologia® fue el discurso utilizado por los escritores cristianos del siglo Il para
alegar a favor del cristianismo®; contenia los argumentos de los intelectuales que
fundamentaban la defensa de la fe y la réplica a las acusaciones de los adversarios?’ que
miraban con recelo el crecimiento de la nueva creencia y los ideales promovidos por los
grupos cristianos. EI aumento en el nimero de conversos y el desconocimiento de la
doctrina cristiana habia generado la aparicion de innumerables denuncias procedentes,
en su mayor parte, de las autoridades imperiales. Alrededor del afio 112, Plinio el joven,

gobernador de Bitinia, le escribe al emperador Trajano? pidiéndole consejo para saber

% La palabra griega armoAoyia significa “discurso en defensa” o “defensa”. Las primeras referencias mas
significativas sobre esta forma discursiva pertenecen a la obra platénica nombrada més arriba, Apologia
de Socrates. Cf. Platon, Apologia 24b. Ademés del modelo clasico, habia modelos de apologias a imitar
en un dmbito mas cercano, en situaciones historicas mas proximas a las que los cristianos vivian. Nos
referimos a la literatura apologética del judaismo helenista. Destacamos dos autores representativos. El
primero y mas importante por la magnitud de su obra y su influencia en la literatura cristiana es Filon de
Alejandria. Dos de sus escritos se ocupan de las medidas tomadas en contra de los judios de Alejandria,
que culminan en las persecuciones en el afio 38. El libro Contra Flaco denuncia las maldades de Flaco, el
procurador romano en Egipto, que favorecié la animosidad de la poblacién alejandrina en contra de los
judios y pretendié poner imagenes del emperador Caligula en las sinagogas de la ciudad. Finalmente,
Flaco fue condenado al exilio y luego a muerte por orden de Caligula. El texto de la Legacién a Caligula
fue concluido poco despues de que el emperador fuera asesinado en el afio 41. Su valor histdrico es
significativo porque Filon fue uno de los cinco enviados por la comunidad judia de Alejandria en el afio
40 para pedir la proteccion del emperador en Roma ante los graves hechos acaecidos, y para rebatir la
version de un grupo enviado por la ciudad de Alejandria que interpretaba el conflicto de otra manera. El
otro autor es Flavio Josefo, el historiador judio de los origenes de Israel y de la guerra en contra de los
romanos. Los dos libros Contra Apién retnen las principales acusaciones en contra de los judios (cf.
Contra Apion 2, 121-125; 135s; 137-142). Ni Filon de Alejandria ni Flavio Josefo se dirigen con sus
escritos a las autoridades politicas, pero los problemas que tocan giran siempre en torno a la existencia de
un grupo que no puede asimilar completamente la realidad social sin perder la propia identidad religiosa,
y que, por otra parte, no acepta una forma de marginacién que los separe de la sociedad. Si bien la
apologética cristiana tiene sus raices en la apologética del judaismo helenista, esto no implica un tipo de
relacion literaria, como si los apologistas hubieran leido a Filon o Flavio Josefo. Una dependencia
literaria es siempre dificil de probar. Lo que no se puede negar es la semejanza temética entre ambas
corrientes apologéticas.

% Cf. Ballesteros Sanchez 1999: 216. Sobre los apologistas cristianos del siglo Il en general cf. M.
Fiedrowicz, Apologie im friihen Christentum, 2001; M. J. Edwards, M. Goodman, S. Price y C. Rowland
(eds.), Apologetics in the Roman Empire, 1999; B. Pouderon y J. Doré (eds.), Les apologistes chrétiens et
la culture grecque, 1998; D. Ruiz Bueno, Padres Apologetas Griegos, 1954. Cf. también M. Frédouille,
“De I’ Apologie de Socrate aux Apologies de Justin”, en J. Granarolo (ed.), Hommage & R. Braun, 1990,
pp. 1-22; W. Kinzig, “Der Sitz im Leben der Apologie in der alten Kirche”, en Zeitschrift fur
Kirchengeschichte 100 (1998), pp. 291-317; A. van den Hoek, “Apologetic and Protreptic Discourse in
Clement of Alexandria”, en A. Wlosok and F. Paschoud (eds.), L apologétique chrétienne gréco-latine a
[’époque prénicenienne, Entr. Hardt 51, 2005, Vandoeuvres- Geneve, pp. 69-102.

?"En la retorica clésica, este discurso perteneceria al “género judicial” (yévog ducavucov) (cf. Aristoteles,
Retdrica 1358b8), que establece la relacion entre la ley y las acciones. En el caso de las apologias
cristianas, el acusado pasa a ser el acusador porque puede probar su inocencia demostrando la injusticia
que sufre debido a la aplicacion de la ley.

%8 Trajano fue uno de los emperadores que mantuvo la paz romana hacia los cristianos. La cristianizacion
de Roma dio como resultado un trato ameno de su figura. Entre los tedlogos cristianos medievales, como
Tomés de Aquino, fue considerado como ejemplo de pagano virtuoso. En la Divina Comedia, Dante,
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como proceder con los ciudadanos que eran acusados de ser cristianos. En Epistola 10,
96, 9, Plinio informa que “un gran nimero [de personas], a saber, de toda edad, de todo
orden, y de ambos sexos” (Multi enim omnis aetatis, omnis ordinis, utriusque sexus)
estaba en peligro por la nueva religion y asegura que “el contagio de esta supersticion”
(superstitionis istius contagio) se hace cada vez mas evidente no solo en las ciudades,
sino en las zonas aledafas por lo que considera necesario corregir este fendmeno antes
de su expansion definitiva”. Las acusaciones de las autoridades de gobierno fueron
acompariadas por las delaciones de los escritores no cristianos. El filosofo griego Celso
redactd una serie de textos contra el cristianismo. En su obra mas conocida, Discurso
verdadero contra los cristianos, Celso argument6 en oposicién a esta religion con el
objetivo de contrarrestar las conversiones entre los griegos™®.

En este contexto, el discurso apologético se convirtid en la forma de respuesta
adoptada por una parte de los intelectuales griegos de la nueva elite cristiana® que
suplant6 el sistema de predicacion basicamente oral de los apdstoles por la modalidad
escrita®. La transmisién de conocimientos mediante la escritura se constituy en una
forma de ensefianza religiosa de gran alcance. La apologia fue un medio eficaz para
defenderse y legitimarse frente a la persecucién politica y, a su vez, promover la
formacion de una nueva categoria de cristiano. Los apologistas eran intelectuales
versados en conocimientos sobre distintas areas del saber y utilizaban un lenguaje
elevado. Compartian con las clases cultivadas un mismo entorno civico y social,

actitudes intelectuales afines, argumentos filosoficos convergentes y lineamientos

siguiendo esta leyenda, ve el espiritu de Trajano en el Cielo de Jupiter con otras personas histéricas y
mitoldgicas destacadas por su justicia.

% Una de las formas de represion imperial fue la condena a muerte de todo aquel que se declaraba
cristiano. La condena a muerte de los cristianos era un procedimiento legal que ya se planteaba en el
Gltimo tercio del siglo I.

%0 Sus argumentos fueron contestados y criticados por Origenes en su obra Contra Celso, escrita entre 70
y 80 afios mas tarde y gracias a la cual se conserva parte de la obra de Celso.

31 Si el martirio fue, por lo general, la reaccion de los grupos rigoristas, la apologia fue la nueva forma de
defensa y resguardo de la eleccidn personal de culto. No obstante, muchos de estos escritores cristianos
terminaron sus vidas exiliados o sufriendo martirio. Esta situacion se profundizé durante el gobierno de
los Severos, a finales del siglo |1 y principios del I11.

%2 Hasta mediados del siglo | la literatura cristiana estaba formada por los libros del futuro Nuevo
Testamento y los escritos de los llamados Padres Apostélicos. Todas estas obras estaban dirigidas a un
publico cristiano y exhibian una marcada intencién doctrinal. Las epistolas de Pablo intentaban resolver
cuestiones planteadas por las comunidades cristianas. Los Evangelios se proponian presentar la vida y
ensefianzas de JesUs. El Libro de la Revelaciéony El Pastor de Hermas profundizaban la literatura
escatologica. La Didaché y la Epistola de Bernabé describian los primeros rudimentos de la liturgia.
Clemente de Roma, Ignacio de Antioquia y Policarpo de Esmirna escribian cartas a las iglesias para
aconsejarlas.

21



retéricos similares®®. De sus obras se conservan numerosos ejemplos: la Apologia de
Aristides, las Apologias | y Il y el Dialogo con Trifon de Justino, escritas en tiempos de
Antonino Pio; el Discurso contra los griegos de Taciano y la Legacion en favor de los
cristianos de Atenagoras, redactados durante el imperio de Marco Aurelio; y los tres
libros A Autdlico de Teofilo de Antioquia compuestos en los primeros afios del gobierno
de Cémodo®. Junto a ellos, Eusebio de Cesérea da a conocer la existencia —y en
ocasiones también fragmentos— de apologias pertenecientes a otros autores, v. gr.
Cuadrato, Apolinar, Meliton de Sardes y Milciades. Todos recibieron el nombre de
apologistas griegos, defendieron la verdad de la fe cristiana contra las acusaciones de
sus oponentes® y mantuvieron una estructura discursiva comdn. Sus textos son
testimonios indispensables para conocer no solo las acusaciones de las que eran
meritorios los cristianos del siglo 11 sino el pensamiento religioso de una época y de una
clase social particular.

Para entender mejor el esquema de la apologia cristiana es necesario considerar
sucintamente los criterios formales y teméticos de su estructura con el objeto de insertar
el discurso apologético de Clemente en un marco literario comun a los cristianos

intelectuales de su época.

I11. 1. Breves consideraciones generales

Los textos de los apologistas griegos se caracterizaron por la utilizacion de distintas
formas literarias, un destinatario especifico y, muchas veces, explicito, temaéticas
discursivas concretas y una posicion defensiva con una marcada intencionalidad
propagandistica. No obstante, las variedades formales unidas a los contenidos poco
convencionales generaron problemas en el momento de definir el género. Algunos

investigadores modernos asumen la apologia como un género propio de los cristianos

%3 La expansion creciente del cristianismo motivé que las personas que profesaban la religién no solo
consolidaran su ideologia en las clases mas necesitadas, sino que comenzaran a integrarse en las
comunidades representantes de una clase social elevada. Este fendmeno se empieza a notar ya hacia fines
del siglo primero. Los que escriben la Carta a los Hebreos, el Evangelio de Lucas y los Hechos de los
Apostoles disponen de la capacidad de expresion literaria propia de las personas cultas.

3 También puede citarse como ejemplo El escarnio de los filésofos paganos de Hermias el Filésofo, una
apologia escrita entre fines del siglo 11 e inicios del I1l. Para Ruiz Bueno (1954: 878) “la fecha de la obra
va saltando, segun el gusto de cada critico, del siglo Il al I, del 11l al 1V, y asi sucesivamente hasta el
siglo V y V1. Quiere eso decir que tampoco sabemos nada sobre ella. Lo mas prudente parece ponerla en
el siglo 11, por sus analogias con una parte de la Apologética del siglo Il, la de Taciano y Teotfilo de
Antioquia, contraria a la filosofia griega”.

% Los escritores Ireneo de Lyon, Hipélito de Roma, Novaciano, Tertuliano, entre otros, seran los
representantes de la apologética latina.
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del segundo siglo que reaccionaron contra las persecuciones sufridas durante el
gobierno de los antoninos y contra las criticas de sus contemporaneos. En esta linea se
inscribe el pensamiento de Von Albrecht (1999: 1182). Segun el autor, el siglo Il se
caracteriza por la emergencia de nuevos cruces de generos condicionados por el cambio
de situacion social y politica de los autores y los circulos respectivos de sus
destinatarios: corte imperial, aristocracia, escuela e iglesia. Una perspectiva similar
registra la investigacion de Alesso (2005-2006: 32) quien sostiene que durante todo el
segundo siglo se difundio la apologia para hacer frente a los discursos adversos de la
época®. Para Alesso, el contexto de hostilidad en el que se encontraban los cristianos
determind que recurrieran al género apologético para justificar el cristianismo como
(nica opcién verdadera y racional entre las distintas religiones®’. Otros autores ponen
mayores reparos sobre la admision de la apologia como género literario. De acuerdo a
Timpe (2001: 65) la apologia no constituye un género literario porque las diferentes
formas discursivas de las que se sirven los apologistas dificultan la clasificacion de sus
escritos. Las epistolas®, los tratados filoséficos y morales articulados con fragmentos
historicos, geogréaficos, bioldgicos, médicos, dialdgicos, ademés de mitoldgicos,
tuvieron un amplio desarrollo entre los apologistas de ese tiempo. Tratar de clasificar

los textos formados con material tan variado supondria otorgar una configuracion a un

% Segun Alesso (2005-2006: 24) es a partir del siglo Il cuando “nace una nueva era —Ila del cristianismo
como filosofia— en la que los escritos dan cuenta de problemas muy diferentes a aquellas necesidades
que enfrentaban los padres apostélicos: acusaciones de herejia, ansias de poder, peligros de cisma y
controversias teoldgicas. Los discursos de los obispos y letrados defensores del cristianismo no podian
ser espontaneos ni livianos cuando se trataba de responder a las criticas y a la difamacion de enemigos
tan ilustrados como ellos. No bastaba la elocuencia entusiasta, habia que ordenar las ideas en el molde de
recursos avalados por el prestigio de siglos, en los géneros discursivos que los doctos habian aprendido e
internalizado desde su mas tierna formacién helenistica”.

%7 La tradicion popular repetida mediante el lenguaje formulario propio de la oralidad, v. gr. las paréabolas,
comenzo a buscar formas de organizacion mas estables y lugares fijos de instruccion. En este sentido,
Alesso (2005-2006: 31) sostiene que la institucionalizacién trajo relaciones de poder en las que los
maestros intelectualmente superiores y mas preparados intervinieron en la vida de los no creyentes y los
exhortaron “a adoptar no s6lo determinados comportamientos, sino también una arquitectura ideoldgica”.
Para la autora es interesante analizar desde el punto de vista historico la compleja red de vinculaciones
sociales y de relaciones de poder que se reflejan en los textos del primer cristianismo, i. e. un estudio
combinado de las afirmaciones explicitas de sujetos educativos eclesiales —obispos, teélogos, apologistas—
y las realidades sociales en las cuales se insertan.

% La epistola fue la primera forma utilizada por los apologistas. Dentro de los veintisiete libros que
componen el canon neotestamentario hay muchos textos transmitidos con la rubrica de carta, a pesar de
gue no todos tienen una estructura epistolar. A esta forma literaria se agrega otra de gran importancia que
es la del evangelio, que relata la historia de JesUs, sus hechos y sus palabras, pero no para hacer una
biografia de JesGs —aunque no falten importantes detalles historicos—, sino para proclamar su dignidad
mesianica. Fuera del canon del Nuevo Testamento, la literatura cristiana crecio expresandose en formas
variadas: el discurso homilético (cf. Segunda Carta de Clemente), el tratado doctrinal (cf. Epistola de
Bernabé), la regla de la comunidad (cf. Didaché), visiones y revelaciones (cf. El Pastor de Hermas).
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material inespecifico para crear un género nuevo Yy sin precedentes que se ajuste
completamente a la estructura estudiada.

Ante la falta de unanimidad con respecto a la clasificacion de la apologia como
género literario, adoptaremos una perspectiva socio-antropolégica® para asi evitar
generalizaciones cerradas e indiferenciadas sobre una materia pendiente de un examen
tedrico mas profundo. Consideramos que la apologética cristiana se constituyd como
una préctica particular, con un marcado interés propagandistico sujeto al nivel
intelectual y jerarquia de los destinatarios, y con tematicas apegadas a las necesidades y
circunstancias sociales y politicas de sus autores*. Los nuevos cristianos del siglo II
buscaban Ilamar la atencion de quienes estaban interesados en incursionar una senda
salvifica relacionada con la comprension del mundo y de los acontecimientos historicos.
En la mayoria de las apologfas la propaganda religiosa** se mezcla con otros discursos
sociales que otorgan sustento a los fundamentos cristianos, y en algunos escritos la
seccion propiamente apologética es muy reducida. Los argumentos en defensa de las
acusaciones son referidos someramente, mas no se renuncia al tono polémico® vy al
intento de promover los contenidos de la fe para convencer a los destinatarios acerca de
su verdad. En este sentido, cada apologia tiene un destinario particular. Aristides de

Atenas dirige su Apologia al emperador Adriano®; las dos Apologias de Justino tienen

% En esto seguimos la propuesta de Ames (2008: 46) quien analiza las obras apologéticas latinas de los
escritores Tertuliano y Minucio Félix bajo la luz de las investigaciones modernas sobre géneros literarios
y recepcion de autores clasicos.

" os apologistas cristianos mantuvieron ideas, contenidos especificos y una apertura personal hacia el
pensamiento filos6fico griego. Si bien en este punto hay que distinguir las actitudes de cada uno de ellos y
el modo en el que el pensamiento griego es asumido, en los apologistas griegos el pensamiento cristiano
se sirve de un nuevo lenguaje para anunciar el mensaje de la fe. La certeza de que la cultura griega
influyé grandemente sobre el lenguaje del cristianismo se confirma cuando los tedlogos del dogma
reconocen esta condicion a finales del siglo XIX. A.von Harnack (1894: 121-147) considera que la
conformacion del cristianismo y su desarrollo histérico se debid en gran medida a la influencia de la
filosofia griega sobre la doctrina cristiana. Droysen (1929: 70), por su parte, afirmé también que el
cristianismo nacié del helenismo. A partir de estos aportes al pensamiento moderno, ya no fue posible
sostener la expansion mundial del cristianismo sino sobre las bases de una evolucién intelectual desde la
cultura griega posclasica. Cf. Alesso 2005-2006: 21, n. 2.

* Sjguiendo lo sefialado por Martin (2004: 17), Alesso enfatiza que el género de los tres libros que
conforman A Autdlico de Teofilo “es impreciso, por mas que se haya denominado tradicionalmente como
apologético. El conjunto se acerca mas al protréptico, es decir, una exhortacion filoséfico-religiosa a los
lectores gentiles para que escuchen la respuesta cristiana a los interrogantes de orden I4gico-metafisico”
(2005-2006: 32).

%2 Las apologias seguian dos lineas de argumentacion. Una de carécter retdrico: desestimar el legado
religioso y filoséfico de la cultura no cristiana para afirmar la primacia del cristianismo, y conciliar el
legado griego con la revelacion cristiana. La otra, de clara intencién politica: asegurar a las autoridades
romanas que los cristianos no eran una minoria perniciosa y enemiga de la patria y presentar el
cristianismo a las clases educadas como algo intelectualmente respetable. Cf. Ruiz Bueno 1954: 7.

*3 El dato lo transmite Eusebio de Cesarea, Historia Eclesiastica 4, 3, 3. Algunos lo discuten y ubican el
escrito en el tiempo de Antonino Pio, sucesor de Adriano. La version siriaca de la apologia deja abiertas
las dos posibilidades.
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como destinatarios al emperador Antonino Pio y el Senado Romano; la obra Legacion a
favor de los cristianos de Atendgoras estd destinada a Marco Aurelio y a su hijo
Comodo. Tedfilo de Antioguia redacta los tres libros A Autdlico, un hombre de la
aristocracia de la sociedad grecorromana®. Taciano compone un Discurso contra los
griegos para ser leido por los mismos cristianos.

Los destinatarios eran los que determinaban los topicos de las apologias y el énfasis
discursivo proporcionado a los argumentos mas embleméticos. En el caso de los
receptores politicos o miembros especificos de la clase aristocratica, los argumentos
propiamente apologéticos eran los que incluian la defensa contra las acusaciones de los
adversarios. Entre las denuncias mas importantes pueden ser nombradas tres: ateismo,
incesto y canibalismo®. El ateismo*® fue la imputacién més fuerte. Los cristianos se
negaban a participar en los cultos a los dioses adorados por los grupos politeistas. Esta
evasion excluia su presencia del centro social: no iban a los templos y no participaban
en los festejos ciudadanos destinados a las celebraciones religiosas. La practica del
incesto fue otra acusacion frecuente entre los oponentes al cristianismo. Tal acusacion
no aparece sino en algunos de los escritos apologéticos, y es el resultado de la
percepcion que tiene la sociedad frente a las costumbres cristianas interfiliales. Los
cristianos se consideraban miembros de una misma familia y se llamaban hermanos y
hermanas. Esta denominacion entre las personas que formaban familias entre si y tenian
hijos condujo a que se los culpara de mantener relaciones carnales parentales que
estaban prohibidas en la sociedad grecorromana. La denuncia de canibalismo guarda el
mismo trasfondo social que la acusacion anterior. En la sociedad no cristiana algunos
sabian de ciertas practicas usuales entre los cristianos: se reunian de noche, comian la
carne y bebian la sangre de un nifio al que llamaban hijo. Esta costumbre generd

interpretaciones que colocaban a los cristianos como promotores de préacticas

* Si bien no se puede negar la posibilidad de que Autélico haya sido el destinatario real de estos libros,
Autolico no es importante tanto como individuo cuanto en su papel representativo de un grupo social. Los
libros suponen un destinatario general, avezado en la literatura filosofica y mitogréafica que busca una
doctrina de verdad entre los sistemas o cosmovisiones propuestos por la sociedad imperial, y que, al
mismo tiempo, ha sido tocado por la propaganda de escritores no cristianos, entre los que se puede contar
a Celso, y por libros cristianos antijudios, como los de Marcién y Apeles (cf. A Autdlico 1, 2, 1; 2, 24-27).
Sobre la posibilidad de que el libro de Celso contra los cristianos haya sido leido por Tedfilo cf. Martin
2004: 63, n. 7.

** Estas tres acusaciones aparecen agrupadas en Atenégoras, que se ocupa de rechazar punto por punto los
tres cargos: “ateismo” (&Bedtng), “banquetes de Tiestes” (Buéotewx detmva) y “relaciones edipeas”
(Oidrrodeior pikers). Cf. Legacion a favor de los cristianos 3, 1.

“® A propésito de este tema, Justino encuentra una analogfa entre la acusacion en contra de los cristianos y
la condena de Socrates (cf. Apologia 1, 5, 3). Tampoco los judios participaban en el culto a los dioses de
la ciudad, pero ellos eran considerados como miembros de una ‘religion licita’, lo cual les daba
legitimacion juridica.
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aberrantes. Se les atribuyeron los cargos de consumir carne humana y de sacrificar a los
nifos.

Todas las imputaciones fueron rebatidas utilizando diferentes argumentos. La
detallada descripcion que Justino hace en Apologia 1, 65-67 sobre las reuniones
litirgicas y de la eucaristia puede ser considerada una respuesta indirecta a las dos
ultimas acusaciones. Justino refiere las situaciones de celebracion en las que los
cristianos se dan mutuamente el “beso” (dbiAnua) de paz (65, 2) y ofrecen a cada uno de
los asistentes parte del pan y del vino con agua de la eucaristia como representacion de
la “carne” (cé€) y la “sangre” (aiua) de Cristo (66, 2). Atenagoras contesta en forma
mucho mas directa y drastica a la acusacion de incesto. Recordando la praxis cristiana,
en Legacion a favor de los cristianos 32,1 no solo defiende la inocencia de los
cristianos, sino que ataca la inmoralidad de los dioses griegos. Su conocimiento de la
mitologia griega le proporciona los argumentos necesarios para demostrar la
inconsistencia de la acusacién de incesto. Considera que los que presentan como un
crimen la unién filial entre los cristianos deben empezar por “aborrecer a Zeus, que tuvo
hijos de su madre Rea y de su hija Core” (tov Aia peponrévat, ék unteog pev Péag
Ouyateog d¢ Koo memadomomuévov) Y “tiene por mujer a su hermana” (yvvauki d¢
™ Wi adeAdn) xowpevov). Por su parte, Tedfilo de Antioquia remite a Platon, Epicuro
y a los estoicos como testimonio de las uniones incestuosas entre los griegos. En A
Autolico 3, 6, 2-6, Teofilo utiliza la tradicién filosofica para lograr el mismo objetivo
perseguido por Atenagoras, desprestigiar las costumbres de los dioses politeistas y las
précticas cultuales de sus seguidores. Acusa a Platon de legislar que “las mujeres son
comunes para todos” (elvat kowag amavtwv tag yvvaikag) aplicando el modelo del
hijo de Zeus, Minos (3, 6, 2); denuncia a Epicuro y a los estoicos no solo de ateismo
sino de recomendar “unirse con madres y hermanas” (unto&ot kai adeAdaic
ovpptyvuoBat) y de “pederastia” (&ooevopaoiag, 3, 6, 3-6). Con respecto a la
acusacion de canibalismo, Teo6filo presenta argumentos en su defensa. En A Autolico 3,
5, 1, el autor hace referencia a los discursos de Zendn, Didgenes y Cleantes, y los acusa
de ensefiar la “antropofagia” (avOowmoPooica), consistente en que los padres sean
cocinados y comidos por sus propios hijos y en comerse a todo aquel que se niegue a

ingerir a su padre®’.

* Cf. Atenagoras, Legacion a favor de los cristianos 35.
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A la defensa en contra de las acusaciones de ateismo, incesto y canibalismo se
sumaban los argumentos que exhortaban a la conversién al cristianismo y al abandono
de las costumbres politeistas. La denuncia de la idolatria*® se convierte asi en un tépico
béasico entre los apologistas griegos y viene unida a otros temas esenciales: los atributos
del verdadero Dios, la revelacion de Dios en la persona de Jesus, la funcion del Logos
como mediador de la creacion, el hombre pensado como una unidad o un compuesto de
alma y cuerpo® y la indiferencia hacia lo material. Tanto en el desarrollo de estas
tematicas como en los argumentos propiamente apologéticos, los autores asimilaban
categorias intelectuales griegas y judeohelenisticas y adaptaban sus significados
originarios a los requerimientos cristianos. Mediante el doble proceso de asimilacion y
adaptacion los intelectuales cristianos formados en la cultura de los griegos y
conocedores del legado judeohelenistico, construyeron un sistema discursivo propio y
novedoso. Los conceptos que habian permanecido sin mayores variaciones a lo largo de
los siglos, adquirieron significados distintos y acordes con la mentalidad de la nueva
religion®®. Este doble proceso es testimonio ademas del origen cultural de los
apologistas griegos y del nivel intelectual y hasta econdmico de sus destinatarios. Los
receptores de las apologias eran politeistas o cristianos que entendian el lenguaje
filosofico, conocian las historias mitolégicas griegas y, en algunos casos, reconocian la
figura de Moisés, los hechos del pueblo judio o las ideas filosoficas judeohelenisticas,

en especial las dadas a conocer por Filén de Alejandria y Flavio Josefo®.

*8 Gran parte de la Apologia de Aristides est4 dedicada a denunciar el culto de los tres pueblos paganos
maés destacados: los caldeos que adoraban los elementos de la creacion; los griegos con sus mitologias
indecentes; los egipcios que tenian por dioses a ciertos animales, arboles y plantas; el material utilizado
para hacer las estatuas a los dioses; la cualidad moral deficiente de los artifices de las iméagenes (cf.
Justino, Apologia 1, 9, 1-5; Atendgoras, Legacion a favor de los cristianos 15, 1; Te6filo, A Autélico 2,
34; A Diogneto 2, 2-9). Sus argumentos no son novedosos, sino que transmiten lo que ya estaba en el
Antiguo Testamento (cf. Is 44, 12s; Ez 20, 32; Sal 115 (113B), 4-7; Sb 13-14; etc.) y en la filosofia
judeohelenistica. Cf. Filon, Decalogo 65-81.

* Taciano basa su antropologia en una interpretacion filoséfica del relato de la caida original. EI hombre
fue creado a imagen de Dios. A causa de la desobediencia se convirtié en mortal cuando lo abandono la
fuerza del espiritu (cf. Discurso contra los griegos 7, 1), i. e. el alma por si misma no es inmortal, sino
mortal (cf. 13, 1), aunque puede alcanzar la inmortalidad si se le une el espiritu de Dios (cf. 13, 2). En la
muerte, el cuerpo retorna al substrato material del que proviene. Dios lo puede hacer renacer como
cuando el hombre llegd por primera vez a la vida (cf. 6, 2). Esto no quiere decir que la carne puede
resucitar sin el alma. Pero es la unién entre el alma y el espiritu divino lo que garantiza que Dios habite el
alma por medio del espiritu (cf. 15, 1).

% Athanassiadi y Frede (1999: 10) sostienen “the monotheistic theology of the Apologists and the Church
Fathers was formulated in the dominant theological idiom of late antiquity”.

5! |os autores de apologias y sus destinatarios pertenecian a un mismo &mbito cultural. Cuando los
cristianos comenzaron a entablar contacto con el poder politico y con los representantes de la aristocracia
grecorromana, no tuvieron que adaptar su modo de expresion al conocimiento de mundo que tenian sus
receptores, sino que se expresaron con el lenguaje de sus destinatarios. Los apologistas lograron por
medio del discurso comunicarse con los grupos de la sociedad con los que el contacto hasta ese momento

27



La estructura béasica de la apologia cristiana se conservo sin mayores modificaciones
durante el siglo IlI; la variedad formal, la procedencia politica y social de los
destinatarios y las tematicas desarrolladas se mantuvieron sujetas a las intenciones
particulares de cada autor y a las situaciones sociales y politicas de su &mbito cultural.
En el siguiente apartado, los elementos estructurales de la apologia griega —destinatario
y tematicas— seran examinados en el Pedagogo de Clemente con el fin de demostrar el

caracter apologético de su escritura.

I11. 2. El discurso apologético del Pedagogo

El Pedagogo de Clemente continGa la linea defensiva de los apologistas predecesores o
contemporaneos a su produccién. La estructura del Pedagogo, su complejidad formal,
sus destinatarios y tematicas, no solo hacen evidente su parentesco literario con las
obras de los apologistas griegos del siglo 1l, sino el caracter apologético del
pensamiento de Clemente. Los argumentos alegados en su refutacion del politeismo y
en defensa de la creencia cristiana guardan estrechos paralelos con los utilizados por
Justino, Atenagoras, Taciano y Teofilo. Aunque, méas que una influencia directa de estos
autores, tales paralelos se deben probablemente al empleo de fuentes comunes™ y a las
circunstancias historicas que determinaron el florecimiento de la apologia cristiana.

Una datacion precisa del Pedagogo, como de las otras obras de Clemente, es dificil
de especificar y esto se debe al problema general derivado de los escasos datos
existentes de su biografia. Méhat (1966: 54) coloca la produccion literaria de Clemente
entre los afios 195 y 203, momento en el que habria huido de Alejandria durante la
persecucién de Septimio Severo. Neri (2003: 38, n. 3), por su parte, propone definir la
cronologia de las obras de Clemente en términos mas generales, entre las dos Gltimas
décadas del siglo Il y comienzos del siglo Ill, y parece ubicar la produccion del
Pedagogo en el periodo del reinado de Comodo. En la obra del alejandrino no existen

habia sido esporadico o nulo. Sin recurrir a la violencia o a la presidn politica —por lo menos hasta el
decreto de Constantino en el 313- fueron capaces de reclutar adeptos también en las clases dirigentes del
imperio, testimoniando asi la conversién de una cultura. El lenguaje de la filosofia griega sera
determinante en las declaraciones de los concilios a partir de Nicea.

%2 Segun Herrero de Jauregui (2008: 29) “the use of the same material inevitably produces common
arguments, topics, and expressions, some of which go back to Jewish apologetics in the 2nd cent. BC.
This continuity with previous tradition is even more clear in the Stromata, in which books | or V treat at
length subjects like the ‘stolen wisdom’ which would have Greek philosophers taking their knowledge
from Biblical revelation. Yet the Protrepticus, partly due to its formal genre which requires brevity and
persuasive enthusiasm rather than lengthy demonstrations, adds some important modifications to the use
of this material”.
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indicios certeros que aboguen por alguna de las fechas consignadas por Méhat o Neri.
Mas no caben dudas de que las ultimas dos décadas del siglo Il constituyen el espacio
historico en el que aparece el Pedagogo, y que los contenidos de su escritura coinciden
con la produccion escrita de los apologistas griegos. Ahora bien, pese a que la mayoria
de los criticos modernos califican a Clemente y sus obras de apologistas, falta
unanimidad al respecto. Kofsky (2000: 11, n. 28) afirma que “Clement is not an
apologist in the conventional sense and his works do not come under the category of
‘apology’”. Sin embargo, la afirmacion de Kofsky no esta sustentada por alguna
explicacion que fundamente su posicién en lo referente a la naturaleza de las obras de
Clemente, y reconoce que sus escritos incluyen “much apologetic-polemical material” y
que las numerosas cuestiones planteadas en sus argumentos apologéticos son tratadas
con una amplitud y profundidad que reflejan su amplio conocimiento de la filosofia
griega. Otros autores ubican a Clemente y sus obras en la linea apologética del siglo II.
En el articulo de Eric Osborn, “Clement of Alexandria: A Review of Research, 1958-
1982 (1983), el catedratico da a conocer una serie de investigaciones que tratan la obra
de Clemente desde diferentes perspectivas de analisis. Entre la bibliografia relevada,
Osborn anota el libro del aleman J. Bernard, Die apologetische Methode bei Klemens
von Alexandria (1968), quien argumenta a favor de tratar la escritura de Clemente como
apologética. Prestando especial prioridad al método empleado por Clemente en sus
obras, Bernard afirma que Clemente debe ser visto como el gran apologista que
responde a la polémica anti-cristiana en un nivel mas profundo que sus predecesores.
Segun el autor, en su preocupaciéon por lograr la conversién de sus destinatarios, el
alejandrino trasciende la defensa de las acusaciones particulares para abordar los
problemas béasicos derivados de la ensefianza y entendimiento de la maweia divina. Con
esta teoria, Bernard concluye que Clemente habria intentado llevar a cabo dos objetivos:
relacionar la verdad revelada con el medio helenistico y confrontar la revelacion de la
palabra divina con las tendencias intelectuales de ese entorno.

Las investigaciones posteriores al estudio de Bernard se mantienen en una posicion
similar. Timothy (1973) analiza la obra de Clemente junto con las apologias de Ireneo y
Tertuliano. No existe en Timothy cuestionamiento alguno sobre la problematica que
suscita la calificacion del pensamiento clementino como apologético. Por el contrario,
dedica el capitulo cuarto de su estudio a tratar la influencia de la filosofia griega en las
apologias del alejandrino (pp. 59-80). Para Merino Rodriguez (2011: 71-72) las
principales obras de Clemente, Protréptico, Pedagogo y Stromata, no solo presentan
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influencias del “género apologético” (p. 71), sino que “pueden ser clasificadas dentro
del género de la apologeética, aunque no revelen perfectamente la forma clésica de la
apologia, sino mas bien la del discurso protréptico” (p. 72). Merino Rodriguez tampoco
presenta argumentos que fundamenten su definicién de la apologia como un género, ni
alguna explicacion que devele sus dudas con respecto a esta afirmacion. Al igual que
Timothy, asume que el discurso de las obras de Clemente pertenece a la corriente
apologética aunque con “otras perspectivas” que sus antecesores cristianos.

En nuestra investigacion estudiaremos el Pedagogo de Clemente como una
apologia>. Sin embargo no dejamos de reconocer que el alejandrino elabora un discurso
apologético particular; sus argumentos estan abocados a la defensa de las costumbres
cristianas y utilizan como fundamento los topicos que redundan en la superioridad y
verdad de la religion cristiana, en el rechazo de la idolatria y de toda interpretacién
herética, en el tratamiento de lo material como indiferente y en la figura del Logos como
revelacion de la palabra divina. Sus destinatarios han dejado de ser los emperadores, los
funcionarios politicos, el representante de una clase social o los miembros de una
cultura politeista particular. EI publico receptor del Pedagogo son los cristianos recién
convertidos. Las peculiaridades de los destinatarios de la obra clementina y los tdpicos

mas importantes seran tratados a continuacion.

5% Las interpretaciones aportadas por los investigadores modernos tampoco son unanimes cuando tratan
de clasificar el género literario de las obras de Clemente. La mayoria de los autores coloca el Protréptico
(cf. Jauregui 2008: 28-31; Merino Rodriguez 2008: 18; 2011: 71-72) dentro del género apologético,
cataloga Stromata como una miscelénea (cf. von Campenhausen 1974: 103; Merino Rodriguez 1996: 27),
mientras considera que los tres libros que componen el Pedagogo forman un manual de ensefianza de las
costumbres cristianas (cf. Jakab 2001: 260). El Protréptico es la obra que refleja mayor contenido
apologético y su titulo es un claro indicio de esta posicion. El Protréptico, también conocido como
Exhortacion a los griegos, responde a la estructura y contenido de la propaganda cristiana por lo que
prevalece el discurso exhortativo con dos partes fundamentales: la primera es demostrativa, en la que
muestra las ventajas de la religion y de la vida cristiana, la segunda es refutativa, rebate y rechaza todas
las objeciones que se hacen en contra del cristianismo. El discurso de propaganda que elabora Clemente
exhortando a los griegos a que abandonen sus creencias y se unan a la fe cristiana no se ocupa de cosas
secundarias, sino que tiene por tema la cuestion central acerca de la verdad de Dios, del mundo y del
hombre. En su respuesta se inspira en la Biblia demostrando que las verdades mas importantes de la
filosofia griega ya estaban contenidas en la escritura sagrada. Stromata no contiene una estructura
apologética en sentido estricto. Se trata de una miscelanea constituida por un entretejido de textos y
comentarios, que incorpora la critica de los escritos clasicos, reflexiones sobre los objetivos de la
exégesis, interpretacion alegorica de la literatura clasica y biblica, discusiones sobre el lenguaje e
interpretacion de la filosofia clasica, y largos debates en contra de los que critican las practicas cristianas
como inmorales. En el libro tercero de Stromata el alejandrino refuta las doctrinas consideradas heréticas
presentando argumentos y datos historicos de gran valor para la critica moderna.
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I1l. 2. a. Destinatarios

Los destinatarios del Pedagogo presentan caracteristicas singulares; no responden a un
rango politico, sino social y religioso. Son los nuevos creyentes pertenecientes a la
aristocracia griega de Alejandria que han renunciado a sus creencias politeistas y se han
convertido a la religién cristiana>. Estos nuevos cristianos son los que han superado la
etapa inicial de formacion, i. e. la conversion, pero alin mantienen los usos y costumbres
de su antigua religion. El Pedagogo representa la etapa educativa primaria que une la
educacion teologica con la educacion ética y moral y que se caracteriza por la
utilizacion de un lenguaje particular para dirigirse a unos destinatarios cuyos rasgos
varian a lo largo de los tres libros que componen la obra.

En el primer libro del Pedagogo, el alejandrino comienza su apologia con el
siguiente mensaje: “Oh, vosotros <que sois> como nifios para nosotros, la base de
verdad ha sido dispuesta” (ovykekpdtrtal konmic aAndeiag, @ maldes VUELS, ULV
avtoig, 1, 1). Clemente caracteriza y define a sus destinatarios con el término plural
“nifios” (maideg). En Pedagogo 1, 14, 5, este vocablo serd acompafiado por otras
palabras, i. e. “polluelo” (veooodg), “infante” (vijruog), “hijo” (vidg), “descendencia”
(téxvov), que si bien conservan el mismo sentido que el anterior, agregan nuevos
significados a la idea de maidec. En los dos ultimos términos, “hijos” (vidg) y
“descendencia” (térxvov), el motivo de la filiacion divina se convierte en el fundamento
teoldgico esencial de la educacion divina. De la misma manera que la descendencia es
la norma que rige la filiacion en los grupos sociales mediante los vinculos
de parentesco, en la comunidad cristiana la descendencia es una forma de
reconocimiento del linaje divino. Jesus es el primero en establecer la filiacion divina
como centro de la relacién con Dios. Esta filiacidn se basa en recibir la gracia de Dios
con la mente modesta de un nifio, con sencillez y naturalidad, sin exigencias. Pero
también denota el primer nivel en un proceso educativo. Los cristianos recién
convertidos todavia carecen de los conocimientos esenciales de la fe cristiana. Dios,

como padre de todos los miembros de la comunidad cristiana, tiene el deber de educar a

% La conversion cristiana supone la aceptacién de un conjunto de presupuestos, postulados y costumbres
que, por ser la base constitutiva del cristianismo, forman el centro de la apologia de Clemente. La
cristianizacion que propone el alejandrino implica, entonces, tanto la transformacién de las creencias
politeistas como la puesta en practica de modos de ser y de actuar acordes con las costumbres ensefiadas
por JesUs y los apostoles.
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sus hijos®, y lo hace por medio de Jess>. La conversion al cristianismo es el primer
escalon de un proceso pedagdgico que tiene como meta la semejanza con Dios, i. €. la
adquisicion de la sabiduria®’.

Una vez que define el nombre teoldgico de sus receptores, Clemente determina el
género de los mismos. Tanto los varones como las mujeres forman parte de la poblacién
educativa cristiana. La educacion pedagogica de los varones era una practica antigua
comun que se encuentra bien testimoniada en la literatura, filosofia e historia de la
cultura griega. No asi la instruccién femenina. La explicacion que permite entender la
incorporacion de la mujer en la fase educativa es antropologica y se ubica en Pedagogo
1, 11, 1: “el hombre es el nombre comln para varones y mujeres’ (Kowov oOv kai
TOUVOHA Gvdodoy Kkad yuvauElv 0 &vBowmoc)®. Sin distincién de sexo o edad,

Clemente utiliza el apelativo genérico maidec para referirse a los cristianos que todavia

%% En Pedagogo 1, 75, 2, Clemente dice: “el Sefior [hace] con nosotros como nosotros con nuestros hijos.
‘¢ Tienes hijos? Educalos’ [...] Por esto amamos mucho y por encima de todo a nuestra descendencia,
hijos e hijas” (6 k¥QLoc QOGS MUAS, WS Kal NUELS TEOS T& Tékva Nu@V. «Tékva ool éotwv; maldevoov
avtéd» [...] Kaitot ta tékva pov, viovg te kai Buyatéoag, ododoa kat DTIEQ TV OTIODV AYATIOUEV).

% Clemente demuestra que Cristo es el pedagogo o educador de los que se han convertido en hijos de
Dios y que el verdadero instructor es el Logos que viene de Dios y es guiado por El.

" En el Pedagogo, Clemente remite al primer nivel del proceso educativo; Stromata da las pautas
esenciales para alcanzar el Gltimo nivel. Cf. Merino Rodriguez 1994: 27.

% En los textos de Clemente el concepto “hombre” (&vOowmoc) designa realidades diversas y hasta
contradictorias. Puede ser entendido como un colectivo, i. e. la humanidad, o como un género, i. e. el ser
humano, que a su vez se hace co-extensivo hacia otros dos géneros mas: uno masculino y otro femenino.
En este sentido sigue las ensefianzas de Platon. Para el ateniense “el género de los seres humanos (to d¢
ad v avBedTwv Yévog)” se divide “en masculino y femenino (&ooevt kai 61jAel)” (Politico 262¢e). En
el mito del nacimiento de los géneros que Platon relata en Banquete 190e-193c, luego de mencionar el
caracter trigenérico del primer ser humano, anuncia la division del hombre original en dos mitades
(190d), i. e. masculino y femenino, y agrega a cada parte sus respectivos érganos genitales cuya union
destinada a la procreacién asegura la pervivencia del ser humano (191c). En otro dialogo, Republica, el
ateniense trabaja una idea que se repite en idéntico contexto en Stromata 4, 59: lo masculino y lo
femenino poseen “la misma naturaleza” (v avt)v ¢pvow, 456¢-d). Otros filésofos que trataron la teoria
del doble género, fueron el juedohelenista Filon de Alejandria y el estoico romano Musonio Rufo. La
lectura continua que Fildn realizé del Pentateuco jugé un papel predominante en la relacion de Gn 1, 26-
27 con 2, 18y 2, 21-22 realizada por escritores cristianos posteriores, como Clemente de Alejandria. Asi,
en el apartado 76 del tratado La creacion del mundo segin Moisés, el judio informa sobre la division del
género humano con las siguientes palabras: “tras hablar del género de los seres humanos, distinguié muy
bien sus especies, cuando dijo que hizo el varén y la mujer” (mévu 8¢ kaA@g T0 yévog dvBowmov elmwv
diékpve ta €ldn Prjioacg doeev te kai OnAv dednuoveynobad). En este caso, Filon comenta Gn 1, 27,
momento en que se menciona el doble género del ser humano creado en Gn 1, 26.

Tiempo después, Musonio, dejando de lado la indiferencia hacia la mujer que manifestaron los primeros
estoicos griegos, continda la relacion platonica y judia en su desarrollo de la teoria sobre el doble caracter
del ser humano. En distintos fragmentos conservados después de su muerte, menciona un aspecto
cosmogonico que acerca la concepcidn estoica sobre la creacion del ser humano con el mito de los dos
géneros relatado en 190d-191c del Banquete platonico y el mito de la creacion de Gn 1, 26-27: “en primer
lugar, el demiurgo del ser humano dividié en dos partes nuestro género, y después hizo con ello dos
venerables especies, una es lo femenino otra lo masculino” (6 Tob &vBEWMTOL dNHULIOVEYOS TEWTOV UEV
Etepe dixa 10 yévoc Nuwv, eit’ émoinoev avt@ dittd aidola, TO uev eivar ONAeog 10 d¢ &oEevog,
Dissertationum a Lucio digestarum reliquiae, 14, 13).
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se encuentran apegados a los conocimientos y practicas religiosas y sociales politeistas.
La referencia a este auditorio adquiere mayor predominio cuando se advierte el tono
didactico que contempla el primer libro del Pedagogo. Clemente se detiene en la
explicacion de aquellos vocablos basicos de la doctrina cristiana, v. gr. la idea de
pedagogo, de Logos, de pecado, la composicion del hombre y de su naturaleza, la
triparticion del alma, y en la exposicién de ejemplos y preceptos que extrae de la
Septuaginta y del Nuevo Testamento®®. Recién hacia el final del primer libro Clemente
anticipa el caracter de los destinatarios de los libros 2 y 3.

En los Gltimos dos libros del Pedagogo, los receptores se mantienen pero cambia el
tono y el &mbito de exhortacion. En el pardgrafo 1, 103, 2, el alejandrino ya habia
anunciado que trataria sobre las obligaciones que debe asumir quien se prepara para
abandonar “la vida gentil” (to ¢Bvucov {rv) y ocuparse de “la vida buena” (to €v {nv)
y “la vida eterna” (to aidwov Cnv). El uso del concepto “gentil” (¢6vucov) define el
caracter ético y social de los destinatarios del Pedagogo. No se trata de receptores
diferentes. Son los mismos receptores que se han convertido a la fe cristiana y todavia
conservan costumbres de su cultura pasada. En los libros 2 y 3, Clemente ubica a sus
destinatarios en su vida cotidiana y dentro de un medio social especial; son los
integrantes de la aristocracia alejandrina. La referencia a los banquetes suntuosos, a los
alimentos procedentes de distintas partes del mundo, a la vestimenta y al uso de adornos
y piedras preciosas, al servicio que deben prestar los esclavos y a los bafios publicos,
configuran un tipo de destinatario con un nivel econémico que le permite vivir de una
manera comoda y sin necesidades materiales.

Los destinatarios teoldgicos, éticos y sociales del Pedagogo son los ricos de
Alejandria, hablantes instruidos de la lengua y cultura griegas y que se diferencian del
resto de la poblacién tanto por su bienestar econémico como por su nivel educativo®.

Son cristianos avezados en la literatura filosofica y mitografica y con cierto

% Segiin Castagno (2003: 30) “tutto il primo libro & dedicato allo sviluppo di tale rapporto con I’intento di
far accerttare ai lettori quello che appariva ai loro occhi un non-senso: ’essere assimilati —loro adulti— ad
un’eta senza intelligenza. Clemente, nella maggioranza dei casi, presenta se stesso come appartenente al
grupo dei paides, di coloro che riconoscono Dio come padre e che sono —come i fanciulli— semplici, puri,
miti, etc. La metafora della parentela € anche utilizzata per esprimere il rapporto maestro-allievo,
importando implicitamente in questo tipo di rapporto le prerogative di autorita e di potere che la societa
antica riconosceva alla potesta paterna”.

% Jakab (2001: 260), siguiendo a P. J. G. Gussen y su libro Het leven in Alexandrié (1956), sostiene que
“Clément s’adressait a un public plus cultivé et recruté parmi les milieu grecs de la ville”; Blazquez
(1993: 186), por su parte, afirma que Clemente se dirige a cristianos pertenecientes a la aristocracia
alejandrina, “a gentes ricas que participaban en las asambleas litGrgicas, pero que después se comportaban
como paganos”.
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conocimiento del legado judeohelenistico y apostolico, pero que todavia carecen de un
conocimiento completo de los fundamentos cristianos y de sus practicas éticas y
sociales.

1. 2. b. Temas

El Pedagogo desarrolla tematicas especiales que se apartan del estilo defensivo de los
apologistas que lo precedieron. Clemente no pone al descubierto las acusaciones que los
oponentes aplicaban en contra de los cristianos. La defensa ante las imputaciones de
ateismo, incesto y canibalismo es comentada dentro de un marco pedagdgico que se
aparta del estilo juridico de los textos de Justino®, Atenagoras o Tedfilo.

En el primer libro del Pedagogo, Clemente explica los fundamentos teoldgicos de la
relacién filial, i. e. el bautismo y la eucaristia, sin presentar las causas politicas o
judiciales que dan motivo a sus exposiciones. En los otros dos libros, el discurso que
tiene como objeto desprestigiar las costumbres griegas y conducir a los nuevos
cristianos hacia la adopcion de las costumbres cristianas se despliega en un ambito
pragmatico y exhortativo. Clemente vuelve a tratar los topicos del primer libro pero en
un espacio practico que redunda en dos temas principales, la “idolatria” (¢idwAoAatoia)
y lo “indiferente” (adiadogov), temas que contienen las nociones radicales del
pensamiento apologético del Pedagogo. La explicacion de cada materia es
imprescindible para comprender los fundamentos argumentativos del texto clementino.

La “idolatria” (eidwAoAatoia)® es el topico més importante del Pedagogo. En el
parédgrafo 2, 87, 4 Clemente sostiene que es necesario que “la morada del Dios viviente
sea purificada de los idolos” (&yvov eldwAwv tOvV T00 (@wvTog olkov elvat Beov). Los
idolos, elementos o figuras materiales a los que los antiguos rendian culto, son

prohibidos ya en el Antiguo Testamento. Baste con recordar que el mandamiento del

%1 En el mejor estilo de un abogado defensor, Justino expone la debilidad argumentativa de la praxis
juridica que los romanos aplicaban en contra de ellos cuando los sentenciaban a muerte solo por llevar el
nombre de cristianos: “Por llevar un nombre no se puede juzgar a nadie bueno ni malo, si se prescinde de
las acciones que ese nombre supone” (Ovépatog pév obv mEOoowvLpia oUte dyaBov olte kakdv
KolveTal &vev TV DTOTUMTOLOWV T OVOpaTL TedEewv, Apologia 1, 4, 1).

% En el ambito biblico, las palabras “idolatria” (eidwAoAatoia) € “idolatra” (eidwAoAdTong) ocurren en el
Nuevo Testamento y dependen de escritos cristianos. Las epistolas de Pablo ofrecen la clave
hermenéutica para entender este concepto. En estas cartas, la “idolatria” es clasificada como un grave
pecado y catalogada dentro de la lista de vicios, v. gr. 1 Co 5, 10y 11; 6, 9; 10, 7y 14; Ga 5, 20; Ef 5, 5;
1P 4,3 Ap 21, 8; 22, 15 (cf. también Mc 7, 21-22; Rm 1, 29). Los términos eidwAoAatoia Y
eldwAoAdrtong no son utilizados en la LXX. En el &mbito judeohelenistico fuera de la LXX, estas
palabras aparecen en los escritos de los Apocrifos del Antiguo Testamento. Cf. Oraculos Sibilinos 2, 259.
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Decalogo anotado en Ex 20, 4 refiere directamente a este tipo de culto®. Clemente no
desconoce esta interdiccion. El conocimiento sobre la prohibicion de idolatria se hace
evidente cuando se advierte que varios lugares del Pedagogo mencionan algunos
pasajes de la historia del becerro de oro de Ex 32, v. gr. 1, 90, 2; 2, 126, 2, y se hacen
eco del mandamiento biblico reformulado y retransmitido por la Didaché 2, 2 y la
Epistola de Bernabé 19, 4, “no adoraras a los idolos” (ovk eiéco/\O/\aTQr']crag)64.

Sin embargo, la idolatria no solo remite a la practica del culto a los idolos. Siguiendo
las ensefianzas que Pablo expone en Epistola a los Colosenses 3, 5-6, Clemente
considera que la “fornicacion” (mopveia), la “impureza” (axabagoia), la “pasion”
(m&Bog), el “mal deseo” (¢mmBupia kaxn), la “codicia” (mAeoveéia), son pecados® y se
ubican en el campo de la idolatria. El alejandrino observa y reconoce estos pecados en
la praxis griega y termina por entender las costumbres griegas como idolatria. En este
punto, el concepto eidwAoAatpia Y el sintagma to é6vucov (v de Pedagogo 1, 103, 2
ganan una relacion sustancial®. En el momento en que decide utilizar estos términos
para describir a los griegos, Clemente asume para los cristianos el papel de pueblo
elegido, cualidad que lo diferencia del resto de los pueblos no cristianos, a excepcion
del pueblo hebreo®. El pueblo griego rinde culto a distintos dioses y practica

costumbres que se oponen a la ideologia del cristianismo, es “gentil” (¢6vucov) Y, por

% En Ex 20, 3 se prohibe la adoracién de dioses extranjeros, y en Dt 4, 35 se afirma la inexistencia de
otros dioses. Esta afirmacion es lo que genera el caracter omnipotente de Dios.

% En Stromata 6, 137, 1-148, 6, Clemente refiere y explica cada uno de los diez mandamientos del
Decélogo de Ex 20, 2-17 y Dt 5, 6-21, de los cuales los tres primeros tienen como tematicas el llamado al
monoteismo vy el rechazo de la idolatria entendida como la adoracion de falsos dioses o idolos, sean
estatuas o0 imagenes. En 6, 137, 2, Clemente concentra estos mandamientos en la frase “solo uno es el
Dios todopoderoso” (novog eic éotiv Be0g TavToKQETWE).

% El concepto “pecado” (dpaotia) consigue un valor escatoldgico vital para el cristianismo, pues la
salvacion o condena del hombre depende del pecado. La expresion auaotia €s una nocion de gran
alcance en la filosofia clementina. Para Clemente el “pecado es muerte eterna” (Bdvatog yao aidiog
apagtia, Protréptico, 11, 115, 2), y llama pecado a las pasiones, denominadas “enfermedades del alma”
(Yuxns vooou), y al acto “irracional” (&Aoyog, Pedagogo 1, 5, 2).

% Seglin Athanassiadi y Frede (1999: 5) #6voc Y €0vucoc son términos que mantienen una semantica
heredada del Antiguo Testamento y refieren a “nations or tribes other than God’s chosen people”. Y
agregan que la palabra “hellenism” fue usada por la élite cristiana del oriente griego junto a términos
como politeismo e idolatria (p. 7).

%" En Stromata 6, 44 Clemente presenta dos grupos que son causa de idolatria: a) “los barbaros” (oi
BaoBagor), y b) “los griegos” (ol "EAAnvec, 6, 44, 1). Los barbaros son los “judios” (Tovdaiol) que
todavia siguen “encadenados” (déopiol) a la Ley antigua, y los griegos, los que estan “en las tinieblas”
(v oxorey, 6, 44, 3). Segln Clemente, ambos grupos habian sido instruidos para recibir los evangelios, el
primero a través de la Ley y de los profetas, el segundo por medio de la filosofia. En este sentido dice que
el pueblo judio es “justo segiin la Ley” (xata vouov dwcalov), pero les falta completar una etapa para
cumplir su salvacion, la fe en JesUs, y llama al pueblo griego “justo seglin la filosofia” (kxata prrocodiov
dwadov), a quienes no solo les falta la fe en Jesus, sino también apartarse de la idolatria. Clemente se
preocupa en mayor medida por este ultimo grupo, “los que tienen el principio conductor enterrado en la
idolatria” (ot év 1) eldwAoAaTEElX KATOQWQUYHEVOV EXOVTES TO 1YEHOVLKOV).
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esta razon, idolatra. El rechazo del politeismo y la adopcion de una creencia basada en
la filiacion divina y en la busqueda de la verdad en la palabra transmitida por Dios a
través del Logos conforman los motivos fundamentales de la apologética clementina. El
alejandrino exige de los cristianos recién convertidos una creencia exclusiva y una
forma de vida basada en los principios cristianos®®. La negacion de la existencia de otros
dioses y la prohibicion de las imégenes cultuales separa a los cristianos de los
politeistas. La apologia de Clemente exhorta no solo a separarse de la idolatria sino
también a renunciar a esta practica y adoptar la creencia y costumbres de la religion
cristiana.

El proceso que supone la renuncia a la idolatria implica también un pilar filoséfico
clave, el principio de lo “indiferente” (adigddooov). En Pedagogo 2, 9, 1, Clemente
utiliza la palabra adiadogov en directa relacion con lo material cuando dice: “el uso
natural del alimento es algo indiferente” (Adiaddogog Goa 11 dvowr xENos ™G
toodnc). Esta idea se repite en 2, 10, 2 y en 16, 3. Si bien Clemente dedica una parte
considerable del segundo libro del Pedagogo a tratar sobre los alimentos y los
banquetes suntuosos que deben ser evitados, el principio de lo indiferente no esta
aplicado solamente al rango gastronomico. La sentencia adiadogog doa 1) duok)
xonow e teodhn abarca todo lo que forma parte de la vida material por lo que no es
exclusiva de los alimentos. Los testimonios que justifican esta afirmacion son
presentados en otras obras del alejandrino. En Stromata 2, 109, 3, Clemente considera
los intereses materiales como causantes de la inclinacion hacia la pasion, i. e. idolatria,
y los enumera en el siguiente orden: riqueza, pobreza, gloria, deshonra, salud,

enfermedad, vida, muerte, sufrimiento y placer. Para Clemente estos intereses son

% En Protréptico 10, 95, 1 el alejandrino contrapone un concepto de la filosofia griega clésica,
“sabiduria” (codia), al término eidwAoratoeia estableciendo implicitamente un paralelo entre dos pares,
oodia-cristianismo y eidwAoAatoeia-religion griega, que despliegan otros términos asociados:

godla edwAoAatoeia
Oedc TIOVT00G
Com) Oavarog

Todos estos conceptos estan regidos por dos términos que signan una base pragmatica de actuacién
humana: “elegir” (aigéw) y “preferir” (rmokpivw). La eleccion de la sabiduria conduce a la “vida” (Lwn)
que es “Dios” (0edc); su contrario, la idolatria, sumerge en la “maldad” (movnodc) que es “muerte”
(6avatog). En Protréptico 12, 121, 3, eidwAoAatpeia se une a los conceptos “locura” (d&vowx),
“irreflexion” (¢aBuuia), “necedad” (auabdia), subrayando a su vez que todas estas cualidades son
producto de la “ignorancia” (&yvowr), y concluyendo que la ignorancia es una “forma de demencia”

(navia eldog). Cf. Platon, Timeo 86 b.
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bienes externos, pertenecen a la vida material®® y por esto deben ser tratados como
indiferentes.

Maés all& de la importancia que obtiene el principio de lo indiferente en su tratamiento
de la vida practica, Clemente no consigue definir cuél es el significado del concepto
adiadogov sin caer en tautologias. Asi, en el contexto de Stromata 2, 109, 3 presenta la
siguiente tesis: “para que hagamos uso indiferentemente de las cosas indiferentes” (iva

YaQ adapoows Toig adxdools xonowueba) es necesario conocer la “diferencia”

(6Laq)ogo'()70. En el tratado ¢Qué rico se salva? vuelve a tratar esta idea en el terreno

% En el pensamiento de Clemente lo material es lo corporal. Heredero de la idea antropoldgica elemental
de la ideologia filosofica griega y judechelenistica, Clemente considera que el hombre “estd compuesto
[...] de alma y cuerpo (Yuxnc kai owuatog)” (Stromata 4, 9, 4). Siendo el alma lo espiritual en el
hombre, el cuerpo es lo material, la parte sensible y perecedera del compuesto humano. El cuerpo y el
alma son dos polos segun los cuales el hombre es bueno o malo, bipolaridad a la que siempre va unida la
dimension moral. El destino de ambos elementos es solidario tanto en el bien como en el mal. EI mal
puede afectar al cuerpo por causa del alma si es mala conductora, asi como el cuerpo es la ruina del alma
si esta se deja arrastrar. EI cuerpo, por tanto, es una entidad positiva si se mantiene al servicio del alma, y
ambos pueden permanecer en armonia (véase Pedagogo 1, 102, 3). No obstante la ambivalencia del
encuentro psicosomatico es evidente. Por un lado, el compuesto tiende a la liberacion del alma o a la
separacion de las naturalezas opuestas; por otro, el compuesto se convierte en armonia bajo la direccién
del alma. En este sentido, la unién del cuerpo y del alma también implica una jerarquia: el cuerpo humano
es un instrumento para el alma. En el pensamiento de Clemente el cuerpo nunca deja su caracter material,
es el componente que “trabaja la tierra y se lanza hacia la tierra” (ynv éoydaletat kai omevdet eic ynv),
mientras que el alma “se despliega hacia Dios” (tétatar moog tov Oedv, Stromata, 4, 9, 4-5). El
alejamiento o acercamiento hacia Dios es lo que distingue la dimensidn teoldgica de la material.

0 | a fuente estoica de la cual procede este principio aporta claridad al pensamiento clementino. En
Stromata 4, 19, 1, Clemente declara su admiracién por los estoicos que ensefiaron que el alma no debe
estar condicionada por el cuerpo, ni por la enfermedad, ni por la salud, porque consideran estas cosas
como indiferentes. El uso del concepto indiferente, entonces, tiene sus raices en la filosofia estoica (cf.
SVF 1, 191). De acuerdo con los estoicos, los indiferentes no son cosas ni buenas ni malas, aunque ponen
de manifiesto la importancia decisiva de los indiferentes en la préctica efectiva de la vida moral y
consideran que solo el hombre sabio es realmente feliz porque vive en armonia con la naturaleza y con la
razén universal inmunizado a la influencia de los bienes externos. En este sentido, lo indiferente es
definido como lo que no contribuye ni a la felicidad ni a la mala fortuna. Diégenes Laercio escribe que
Zendn sostuvo que entre los indiferentes deben ser incluidas cosas tales como la riqueza, la fama, la salud
y la fuerza. Segun informa Sexto Empirico en Pyrrhoniae Hypotyposes 3, 177, 10, para los estoicos “lo
indiferente no es ni lo que conduce a la felicidad ni a la infelicidad” (&dukdpogov eivat 1o unte mEdg
gvdatpoviav wjte mEoOg kakodatpoviay cuvpPaiAduevov). Sexto distingue los indiferentes en tres
sentidos: a) lo que no es objeto de inclinacidn ni de aversidn, b) lo que es objeto de inclinacion o aversién
pero a ningun objeto determinado, c) lo que no contribuye ni a la felicidad ni a la infelicidad. En 7, 104-
105, Didgenes también testifica que la definicion més acertada para lo indiferente en el terreno estoico es
aquella que se sintetiza en “lo que no contribuye ni a felicidad ni a infelicidad” (T unte mEog
evdapovioy pite mEog kacodatoviav ouvvegyovvta). Algunos investigadores modernos han prestado
especial atencion al tépico estoico de lo indiferente. Donahue (1963: 439) define los indiferentes como
cosas externas que, al no tener que ver con la felicidad del sabio ni perturbar en modo alguno su
equilibrio emocional, no se encuentran en la categoria ni de lo bueno ni de lo malo, sino que “are mediate
between good and evil” (p. 444). Esta definicion es seguida por Merino Rodriguez (1996: 253, n. 33) para
quien la indiferencia es una categoria estoica que corresponde a lo intermedio entre dos contrarios; en el
ambito estoico se sitla entre el bien y el mal, i. e. fuera de lo moral. No obstante, la tesis de Donahue es
rechazada por Bradley (1974: 58, n. 115) quien afirma que aceptar la definicién de Donahue es considerar
los indiferentes como buenos o malos. Para Bradley el hombre es racional y por esto debe lograr dirigir su
impulso natural y distinguir entre el bien y el mal (cf. SVF 3, 119).
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practico sin teorizar sobre el concepto. En 20, 2 exhorta a los hombres a dejar las
riquezas materiales y unirse definitivamente a Dios. Considera que si bien es dificil no
dejarse arrastrar por la riqueza, no es “imposible” (ad0vatov). Aln permaneciendo en
su condicion actual, el hombre debe poder pasar “de la riqueza sensible a la intelectual e
instruida por Dios” (amo tov algOnTov mMAovToL €Ml TOV vonTov kat 0eoddakTov)
para conocer el uso’* adecuado de las cosas indiferentes y asi alcanzar “la vida eterna”
(Comv atddviov). Lo indiferente, entonces, constituye un principio pragmatico que debe
ser incorporado como un habito moral’?. EI hombre debe usar las cosas externas como
indiferentes; en tal sentido, el alejandrino no propone una renuncia a los intereses
externos, sino la adquisicion de un estado moral en que no se sienta inclinacion ni hastio
hacia lo material.

El cultivo de la indiferencia hacia lo material y su posesion y el rechazo de la idolatria
se constituyen en el fundamento clementino de la defensa de la vida préctica cristiana.
La nocion de la riqueza como indiferente y del cultivo de practicas politeistas como
idolatria proveen la clave para terminar de configurar los rasgos esenciales de los

destinatarios del Pedagogo. Y si bien no existe una ensefianza tedrica integral sobre el

Por otra parte, Clemente lleva a cabo algunas modificaciones en la ética estoica de lo indiferente. En
Stromata 4, 164, 3 sostiene que existen cosas “medias” (peodttés), que no son ni completamente malas
ni buenas, y entre las cosas medias, aquellas que “han de ser preferidas” (rponypéva) y las que “han de
ser rechazadas” (amomonypéva) (cf. Zendn, SVF 1, 48; Ariston, SVF 1, 87 y 3, 29). En Stromata 6, 111,
3 divide las acciones en “accion del gndstico” (ma&ig yvwotikoD), “simple creyente” (tob d¢ amAdg
TuoTov TEaéLs) y “[accion] del gentil” ([rmoa&ic] Tov ¢6vikov). A partir de esta clasificacion afirma que
la accion del gnostico tiende a la “perfeccion” (katdeOwua), en cambio la accion del simple creyente es
“media” (uéom) y la del gentil es “pecaminosa” (dpagtukr)). Segiin Donahue (1963: 446) en los pasajes
antes citados Clemente utiliza lenguaje estoico procedente de distintas escuelas, “as is shown by the close
relationship between the ‘means’ and the ‘indifferents’”. El autor sostiene que Clemente no intenta un
estudio teorético de lo indiferente, sino practico. En este punto sigue la tesis general de Spanneut (1957:
226) quien sostuvo que “dans le domaine moral, son influence est primordiale et se laisse préciser. Le
stoicisme Antique a fourni au christianisme une série de concepts et de théories; le stoicisme
contemporain lui a dicté —et jusque dans les mots— sa morale practique. Ces données sont parfois
adaptées ou transposées, mais les stoicisme est partout reconnaissable et sa place, au total, est bien grande
aux premiers siécles de I’Eglise dans toutes les questions qui concernent I’homme”. Para Merino
Rodriguez (1996: 295, n. 15), Clemente entiende las cosas medias como sinénimo de “cosas indiferentes
o neutras desde el punto de vista moral”. Para una discusion del concepto “cosas intermedias o medias”
en el contexto de lo indiferente cf. Donahue 1963: 442-443; Osborn 1957: 102-107; Bradley 1974: 56-58
y n. 115.

"L En los ejemplos tomados de las obras clementinas, los términos xorois, xodw 0 xodouat, “uso” 0
“usar”, aparecen directamente asociados a su idea de lo indiferente, v. gr. Pedagogo 2, 9, 1, Stromata 2,
109, 3 y ¢Qué rico se salva? 20, 2. Esta relacién subraya el caracter pragmatico del tépico de lo
indiferente. Cf. Castagno 2003: 33.

"2 Tres lugares de las obras de Clemente remiten a la palabra aduidogov en un sentido no moral:
Pedagogo 2, 123, 1, Stromata 5, 12, 79 y 6, 2, 5. En estas instancias Clemente utiliza el concepto para
significar “no hacer diferencia” o la inexistencia de consecuencia logica en una discusion. Cf. Donahue
1963: 438, n. 1.
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uso de lo indiferente, la conexidn estrecha de esta tematica con la idolatria enfatiza su

importancia en el terreno de la moralidad expuesta en el escrito de Clemente.

IV. Las costumbres sociales en el Pedagogo

El Pedagogo es una apologia que centra el interés de su argumentacién en las
costumbres de la sociedad aristocratica de Alejandria. Su valor histérico y social es
irrefutable. Clemente es un observador detallista y perspicaz que describe
minuciosamente los usos y costumbres de la Alejandria de su tiempo, mientras ensefia
la manera en que deben comportarse los que han decidido convertirse al cristianismo y
vivir segun los preceptos practicos dados a conocer por Jesus y los apostoles. En este
sentido, podemos afirmar que el Pedagogo constituye un manual practico de la vida
cotidiana cristiana cuyos argumentos se desarrollan dentro de un marco apologético
particular. Clemente defiende los fundamentos teoldgicos del cristianismo y muestra la
manera de aplicarlos en la praxis diaria. Esta articulacion entre teoria y préctica se
encuentra vigente en toda la obra; sin embargo, los libros 2 y 3 precisan especificamente
las reglas que deben guiar la conducta del nuevo converso.

Los dos ultimos libros del Pedagogo despliegan el caracter pragmaético del
pensamiento de Clemente. Ningun otro escrito del alejandrino ofrece un desarrollo
similar. Clemente presenta las caracteristicas mas peculiares de los usos y costumbres
del aristocrata griego de la sociedad alejandrina: los alimentos que consume en los
banquetes lujosos y la manera en que los ingiere, las relaciones sexuales permitidas y
prohibidas y los momentos adecuados para practicarlas, su participacion en la asamblea
eclesial y en la reunidn eucaristica. Semejante exhibicion determina la idea de
costumbre que circula en el Pedagogo. Las costumbres son las acciones cotidianas que
reflejan los comportamientos sociales adquiridos por la practica frecuente de un acto
susceptible de valoracion moral. El desarrollo discursivo de esta idea necesita de un
conocimiento profundo del sistema de reglas y normas que regulan la conducta de un
determinado grupo social. La manera en la que Clemente expone la praxis aristocratica
es testimonio tanto de su entendimiento de la composicién, estructura y entorno de la
clase alta como de los mecanismos que pueden alterar sus costumbres; su texto esta

plagado de alusiones que describen, explican y desprestigian los modos de ser y
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proceder de los ricos alejandrinos’. Mas el profundo conocimiento de tales costumbres
también es evidencia de su participacion en la vida préctica que desestima. Este
conocimiento es el que le aporta consistencia y legitimidad al Pedagogo y el que
contribuye en la consecucion de su objetivo. Clemente se propone encontrar los
principios racionales que justifiquen cudles acciones son éticamente correctas y cuéles
incorrectas para definir asi qué comportamientos humanos son apropiados e
inapropiados’™ seglin las ensefianzas cristianas™. Su escritura tiene como finalidad
influir en la actitud de los conversos para propagar la religion cristiana entre los
miembros de la aristocracia alejandrina sin renunciar a los ideales helenisticos de su
formacion més temprana.

De la misma forma en que Justino, Atenagoras, Taciano y Tedfilo utilizaron el
legado intelectual de la cultura griega para defender la religién cristiana, Clemente se
vale de la misma tradicion para persuadir a sus destinatarios. EI Pedagogo articula la
cultura griega con los ideales de la nueva religion’. Su contenido expone las bases
fundacionales de un estilo de vida que conserva patrones educativos y conocimientos

intelectuales de la paidefa griega familiares al recién convertido’’. Esta actitud de

™ En este punto es necesario aclarar, como bien lo ha notado Jakab (2001: 260), que el Pedagogo
“représente la vie de 1’aristocratie chrétienne de la métropole”, pero no lleva a cabo una reconstruccion de
la vida cristiana en general. Clemente conoce y observa las costumbres del grupo social al que pertenece,
los destinatarios directos de su apologia.

™ Algunos investigadores modernos han considerado esta postura como “moralista”. Cf. Castifieira
Fernandez 1988: 29.

"> Durante este proceso el discurso exhortativo del alejandrino defiende la religion cristiana al tiempo que
comunica las nuevas costumbres sociales del cristianismo. Su escritura redunda en la moderacién y el
resguardo de las miradas ajenas, el cuidado del cuerpo y de la sensualidad. Cf. Castagno 2003: 29; Neri
2003: 38-39.

’® Estos ideales no eran promovidos por todos los que se declaraban cristianos. En el interior del
movimiento cristiano existia divisién sectaria cuyos subgrupos son tratados como herejias. Cada sector
cristiano mantenia costumbres y usos particulares y, en algunos casos, contrarios a la ensefianza
transmitida por Jesus en los evangelios. En Dialogo con Trifén 80, 3, Justino llama “miembro de herejia”
(aipeowdnc) al que se considera cristiano pero vive “sin Dios y sin piedad” (&Béouc xai doefeic) Y
ensefia blasfemias, impiedades e insensateces (cf. Justino, Dialogo con Trifon 35, 3; 62, 3). Clemente
dedica la mayor parte del tercer libro de Stromata a refutar las ensefianzas de las doctrinas heréticas.
Merino Rodriguez (1998: 25) clasifica en dos grupos las doctrinas heréticas que Clemente tiene presentes
en este libro: los encratitas o pesimistas, que piensan que la obra de la creacion ha sido realizada por un
demiurgo malvado, y los libertinos que niegan la facultad humana de acceder libremente a la salvacién y
estan inclinados a toda clase de excesos morales. VVéase también Pedagogo 1, 18, 4.

" El propésito propagandistico y moral de la apologia de Clemente marca una doble visién de su
pensamiento: como intelectual propone una conciliacién entre el modelo cultural del helenismo y del
cristianismo, cuya paideia encuentra como base de reformulacion la Septuaginta y el Nuevo Testamento;
como pragmatico ofrece un proyecto de cristianizacion global del estilo de vida y del valor civico de las
practicas sociales (cf. Rizzi 2003: 8). En el plano intelectual, Clemente se posiciona como intérprete
autorizado de las ensefianzas del Logos y se dirige a un publico que ya es cristiano con la intencion de
explicar lo que es la pedagogia del Logos y el tipo de vida de que desciende. Segun Castagno (2003: 31)
coloca su obra “all’interno della struttura della paideia” y sujeto a los estdndares del mundo
grecorromano.
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conservacion esta acomparada por dos movimientos complementarios, la asimilacion y
la sustitucion. Tales movimientos demuestran que mas que un interés por promover los
ideales de la paideia griega, Clemente busca la manera mas adecuada’ para ensefiar los
valores éticos cristianos a partir de la reformulacion de los principios éticos griegos’®.
La utilidad que encuentra en la ética griega lo lleva a revalorizar las ideas de los
intelectuales que mayor lugar otorgaron al caracter moral del comportamiento humano,
Platon y los estoicos, e incluso de los autores helenisticos que sintetizan esta herencia,
Filon y Musonio®, y a vincular ese legado con la ética religiosa trasmitida por la
Septuaginta y el Nuevo Testamento, Bernabé y la Didaché®, sin descartar referencias
procedentes de otras disciplinas distintas de la filosofia y la religion, en especial las
originadas en los &mbitos bioldgico, legal, historico, geografico y médico.

Los conocimientos griegos seleccionados y su disposicion argumentativa muestran
una clara relacion entre el marco discursivo adoptado y los destinatarios a los que se
dirige. Los propositos de defender y difundir la ideologia del cristianismo entre los
conversos griegos de la aristocracia alejandrina conducen el esfuerzo de Clemente por
mostrar un cristianismo refinado y culto, alejado de la predicacion misionera que

buscaba adeptos en todas las capas sociales y que empleaba un lenguaje menos instruido

® Para Merino Rodriguez (1994: 33), la apologia de Clemente responde a un planteamiento
“constructivo” en el sentido de que integra en el pensamiento y vida cristianos los valores de la cultura
griega.

" La reformulacién de los principios morales de la paidefa griega se mantiene en consonancia con la
aceptacion de las leyes politicas y los principios civiles del Imperio grecorromano. La aristocracia
alejandrina estaba inmersa en la realidad politica del Imperio cuyas leyes politicas regian su accionar
juridico, civil, religioso y moral. A fines del siglo Il, el cristianismo todavia se manifestaba como una
religién foranea y marginal, y si bien habia alcanzado un importante nimero de adeptos (cf. Stark 2009:
19-20), carecia de homogeneidad ideol6gica. La mayor proporcion de los miembros de la clase alta
permanecia apegada al politeismo imperial, participaba de las reuniones en los templos y de los
sacrificios en honor a sus dioses.

8 Seglin Jaeger (2008: 87) Clemente trabaja con una filosofia de “los béarbaros” y una de “los griegos”,
ambas complementarias. El alejandrino reconoce en la filosofia una propaideia del gnéstico perfecto
siendo la verdadera paideia la religion cristiana, i. e. el cristianismo en su forma teolégica. En la misma
linea de pensamiento, Marrou (1948: 418) sostiene que para lograr la expansion y el mantenimiento del
cristianismo, i. e. para poder asegurar no solo su magisterio sino el ejercicio del culto, “la religion
chrétienne exige impérieusement au moins un minimum de culture lettrée”. El cristianismo es una
religion “savante” y no podria existir en un contexto de barbarie.

81 Los conocimientos griegos y judeohelenisticos unidos a la doctrina moral del cristianismo dan como
resultado una descripcion y explicacion préctica de la realidad social basada en la superioridad de la
religién cristiana sobre la griega y en la tesis de la imitacion de Moisés y de los profetas por parte de los
griegos, idea que serd motivo apologético en el primer libro de Stromata. En Stromata 1, 101, 1y 1, 150,
Clemente quiere demostrar que la filosofia hebrea es mas antigua que cualquier otra sabiduria y que
Platon es dependiente de Moisés y de la ley judia escrita en griego. Esta especulacion tiene su raiz en
Filon. El minucioso trabajo filologico de Van den Hoek, Clement of Alexandria and his use of Philo in
the Stromateis: an early Christian reshaping of a Jewish model (1988: 48-68), demuestra que los pasajes
clementinos del libro primero de Stromata dedicados a Moisés (1, 150-182) estan plagados de referencias,
en ocasiones textuales, tomadas de Vida de Moisés de Fildn.
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y méas apegado a las circunstancias sociales inmediatas. La eleccion del discurso
apologético, las costumbres sociales relevadas, el estilo literario adoptado y la
interseccion entre citas de autores clasicos y versiculos biblicos determina asi un marco
de recepcion y una posicion particular del autor. Clemente se sitia como un intelectual
educado en las mismas areas del saber que sus destinatarios; su competencia le permite
erigirse como un enunciador autorizado y valido, como un cristiano instruido que
conoce y domina la cultura griega y como un educador capacitado para ensefiar los

patrones de conducta adecuados para la realizacion efectiva de la vida cristiana.

IV.1. Investigaciones previas sobre el tema

Los estudios sobre las costumbres sociales en el Pedagogo son escasos. El analisis de
los académicos se ha dirigido hacia la comprensién del lugar de Clemente en el marco
de la historia de las ideas teoldgicas y el escrutinio de las influencias biblicas, griegas y
judeohenisticas presentes en Protréptico, Pedagogo y, especialmente, en Stromata®’. La
orientacion de lo investigado en este sentido tiene una razon incuestionable: el
conocimiento acerca de Dios y su interpretacion de la fe a partir de la razon convierten a
Clemente en un tedlogo cristiano cuya actividad intelectual, metddica y doctrinal ubican
su pensamiento entre los principales representantes de la Iglesia cristiana de los
primeros siglos. Sus escritos son una de las principales fuentes para localizar
testimonios biblicos procedentes tanto del canon establecido como de los apdcrifos, y
para rastrear material presocratico, platonico, aristotélico, estoico y judeohelenistico. Su
uso del platonismo y del judeohelenismo ha sido objeto de controversias y discusiones
que todavia permanecen latentes. La hermenéutica, la exégesis biblica y la

interpretacion alegérica y sus paralelos filoséficos también han sido examinadas®. Es

82 Cf. S. Lilla, Clement of Alexandria, a study in Christian Platonism and Gnosticism, 1971; E. Molland,
“Clement of Alexandria on the Origen of Greek philosophy”, en Symbolae Osloenses 15/16 (1936), pp.
57-85; H. A. Wolfon, “Clement of Alexandria on the generation of the Logos”, en Church History 20, N°
2 (1951), pp. 72-81; J. Quasten, “Der Gute Hirte in hellenistischer und frithchristlicher Logostheologie”,
en Festschrift 1. Herwegen, 1938, pp. 51-58; A. Le Boulluec, Clément d’Alexandrie, Stromata V, t. Il,
1981; H. Chadwick, History and Thought of the Early Church, 1982; E. Osborn, The Philosophy of
Clement of Alexandria, 1957; H. Robbers, “Christian Philosophy in Clement of Alexandria”, en
Philosophy and Christianity (1965), pp. 203-211; C. J. de Vogel, “Platonism and Christianity: A Mere
Antagonism or a Profound Common Ground?”, en Vigiliae Christianae 39, pp. 1-62; A. Van den Hoek,
Clement of Alexandria and his use of Philo in the Stromateis: an early Christian reshaping of a Jewish
model, 1988; E. Osborn, Clement of Alexandria, 2005; C. P. Cosaert, The Text of the Gospels in Clement
of Alexandria, 2008; A. C. Itter, Esoteric Teaching in the Stromateis of Clement of Alexandria, 2009.

83 Cf. W. den Boer, De allegorese in het werk van Clemens Alexandrinus, 1940; “Hermeneutic problems
in early Christian Literature”, en Vigiliae Christianae 1, N° 3 (1947), pp. 150-167; P. Th. Camelot, Foi et
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casi imposible reflexionar sobre las obras de Clemente fuera de estas influencias, por lo
que el estudio de su pensamiento siempre estd sujeto al tratamiento de las fuentes,
metodologias y doctrinas utilizadas por el alejandrino durante la elaboracion de su
escritura.

Sin embargo, mas alla de los fundamentos teoldgicos que guian su produccion,
Clemente fue ante todo un maestro, y si bien sus ensefianzas se mantienen en deuda con
la tradicion que lo antecede, las ideas que plasma en sus obras han sido una
contribucion significativa para la tradicion del pensamiento cristiano. Clemente no
transmite simplemente lo que ya habia sido expresado por los antiguos sino que adapta
este legado en funcion de lo que se propone instruir. Su vocacion pedagdgica determina
que el entendimiento racional de lo divino también sea aplicado en el ambito préctico.
Clemente ensefia conocimientos, normas y pautas de conducta basadas en métodos y
materiales diversos que encuentran su lugar de realizacion méas importante en el
Pedagogo. No obstante, el contenido ético y moral del Pedagogo y el valor de los
lineamientos pragmaéticos alli marcados han recibido un tratamiento reducido. La
mayoria de los estudios modernos que prestan cierto interés a los aspectos sociales del
Pedagogo lo hacen, en su mayor parte, con la intencion de corroborar fuentes y de
llevar adelante una descripcion de los usos y costumbres relevados por el alejandrino.
Otros estudios que se dedican a una explicaciéon mas analitica de las costumbres
clementinas, concentran su atencion en Stromata y aluden de manera resumida a lo
expuesto en Pedagogo.

En los siguientes apartados indagaremos quiénes han sido los criticos modernos que
han estudiado las costumbres sociales en Clemente y cuales han sido sus aportes mas
reveladores. Las presuposiciones de estos estudios y los métodos utilizados seran
discutidos en relacion con la consistencia de los resultados alcanzados y su utilidad para

el avance en el conocimiento del tema en cuestion.

Gnose, 1945; J. Daniélou, “Typologie et allégorie chez Clément d’Alexandrie”, en Studia Patristica 1V,
1961, pp. 50-57; H. Ddrrie, “Zur Methodik antiker Exegese”, en Zeitschrift fir Neutestamentliche
Wissenschaft 65 (1974), pp. 121-138; A. Méhat, “Clément d’Alexandrie et les sens de I’Ecriture, I*
Stromata, 176, 1 et 179, 3”, en J. Fontaine y C. Kannengiesser (eds.) Epektasis: mélanges patristiques
offerts au Cardinal J. Daniélou, 1972, pp. 355-365; C. Mondésert, Clément d’Alexandrie, 1944,
“Le symbolisme chez Clément d'Alexandrie”, en Recherches de Science Religieuse 26 (1936), pp. 158-
180; R. Mortley, Connaissance religieuse et herméneutique chez Clément d’Alexandrie, 1973; M.
Simonetti, Profilo Storico dell’esegesi patristica, 1981; U. Treu, “Etymologie und Allegorie bei Klemens
von Alexandrien”, en Studia Patristica 1V, 1961, pp. 191-211.
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IV. 1. a. Cornwallis

El primero en plantear el valor practico y social de la doctrina cristiana de Clemente fue
el inglés C. F. Cornwallis. Con el interés de mostrar cuales eran los principios morales
del cristianismo en el momento de su nacimiento y expansion, Cornwallis titula su obra
Christian Doctrine and Practice in the Second Century (1844), una denominacion que
encierra la tesis que guia el proceso de seleccion y traduccion de algunos fragmentos de
las principales obras de Clemente, Protréptico, Pedagogo y Stromata. La breve
introduccidn general, las notas y las escasas referencias bibliograficas son evidencias
del conocimiento limitado de la obra clementina a mediados del siglo XIX.

Influenciado por el espiritu moralista inglés de su tiempo, Cornwallis se manifiesta
como un acérrimo defensor del cristianismo. Su eleccion de la figura y de los escritos de
Clemente se justifica en una consideracion radical y poco objetiva del pensamiento del
alejandrino. Encuentra que las visiones de Clemente impregnan el conjunto de la
ensefianza cristiana, y que, como representante de la Iglesia primitiva de la doctrina de
los apdstoles, lleva adelante un estudio mas amplio de la vida practica de la comunidad
cristiana que la mayoria de los escritores de su tiempo. Cornwallis elige traducir los
fragmentos del alejandrino porque esta convencido de que la obra de Clemente muestra
“Christianity in the very garb he wore when conquering the world” (p. 3), y que en sus
lecciones practicas se puede observar un procedimiento inductivo caracteristico de los
escritos cristianos. El autor ofrece un ejemplo que explica el método inductivo cristiano.
Sostiene que si bien el mandamiento que indica el saludo con un beso santo se dedujo a
partir del principio del amor universal a los semejantes, esta disposicion es una
costumbre de la época y del pais en el que escribieron los apdstoles. Siendo el beso una
forma de saludo entre los habitantes del Imperio, los cristianos utilizan esta costumbre
para darle un significado nuevo y acorde con sus principios religiosos. En este sentido,
Cornwallis defiende las costumbres cristianas en desmedro de las que considera
paganas. Recuerda que en las circunstancias en las que escribié Clemente, los cristianos
practicaban costumbres paganas que habian aprendido en su formacion mas temprana y
que eran estos habitos los que estaban corrompidos hasta el punto de superar toda
decencia social, y afirma: “the grossest obscenities were the common, public, and
every-day habits of life, and of religion to0” (p.13). Sin embargo reconoce que la base
social de la etapa romana imperial debe ser analizada como una fase necesaria del

cristianismo primitivo porque muestra la manera en que esta religion pudo acomodarse
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a las situaciones y necesidades de esa época en tanto prolegémeno de su capacidad para
adaptarse a las problematicas sociales de cualquier espacio y lugar. Cornwallis concluye
que el cristianismo es capaz de ejercer una reactivacion doctrinal mas all4 del estado de
la sociedad en la que actua y tiene la energia necesaria para florecer continuamente a
partir de los principios divinos, una energia basada en obras buenas y utiles y en la
observancia ceremonial.

Cornwallis encuentra en la obra de Clemente la revelacion del cristianismo de una
época, la descripcion de los primeros encuentros cristianos y sus logros y la
manifestacion de los lineamientos doctrinales con los que el cristianismo penetro en las
capas sociales y se estableci6 como una religion que supo conquistar el mundo

estructurada en base a principios morales firmes y duraderos.

IV. 1. b. Broudéhoux

A mediados del siglo XX, los estudios sobre las costumbres sociales en Clemente
consiguieron una direccion diferente y focalizada mas claramente en el anélisis
filoldgico, antropolégico y socio-historico de sus fuentes. En la vanguardia de esta
innovacion se encontro el trabajo del francés J. P. Broudéhoux, Mariage et famille chez
Clément d’Alexandrie (1970), un estudio sistematico de la ética de Clemente dedicado
especialmente a los tépicos del matrimonio, la familia y la virginidad®. Su publicacién
fue un esfuerzo pionero basado en nuevas interpretaciones sobre el uso de la escritura
biblica, las leyes juridicas y la asimilacion de la politica imperial por parte de Clemente.

Guiado por una lectura bibliogréfica extensa, Broudéhoux ilumina varios aspectos de
la ética de Clemente ejemplificados con la traduccion de numerosos pasajes y con
“Anexos” en los que presenta tipos de contratos de matrimonios alejandrinos y de actas
que aportan datos relacionados con los divorcios. Las obras de Clemente que mayor
cantidad de testimonios presentan sobre el matrimonio, la virginidad y la familia, el
Pedagogo y Stromata, son analizadas desde una perspectiva pragmatica y ética y con la
intencion de dar a conocer cuales fueron las reglas morales que rigieron la sexualidad de
los cristianos (p. 7). Para Broudéhoux, Clemente es, después de Pablo, el primer autor
de la literatura cristiana ortodoxa que presta atencién a los problemas relacionados con

el matrimonio, la virginidad y la familia. En este sentido, reconoce el valor de la obra

84 Cf. la revision de P. Nautin, en Revue de [’histoire des religions, 1972, vol. 182, NGimero 182-1; pp. 98-
99.
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clementina como una de las principales fuentes que documentan las costumbres
matrimoniales y familiares de fines del siglo 11, y las examina cuidadosamente mediante
la inclusion de referencias a las instituciones, doctrinas y leyes matrimoniales de la
época extraidas de documentos papirologicos. Con estos testimonios estudia la vision
sobre el matrimonio y la familia de las distintas herejias combatidas por Clemente —las
sectas gnosticas de Valentin y de Basilides, los encratitas, las sectas licenciosas y las
que promovian la indiferencia sexual—, e investiga las ideas esenciales del pensamiento
sexual de Clemente, la virtud de la “continencia” (¢ykodtewx) y su vision personal
sobre la “generacion” (yéveois). Ambos términos llevan a Broudéhoux a desarrollar
argumentos relacionados con la procreacion en tanto finalidad exclusiva del
matrimonio, la moral sexual, la castidad perfecta y el lugar de las mujeres, nifios y
esclavos en la familia, el rol de la Iglesia y las costumbres sexuales en la vida cotidiana,
incluidos los banquetes, los bafios pablicos y los espectaculos, y otros temas filosoficos
como la cosmologia y el creacionismo y su influencia en la antropologia de Clemente.
En este sentido, afirma que el discurso del alejandrino no agota las referencias a las
actividades respectivas “de I’homme et de la femme, sur la maniére dont ils doivent se
comporter, aussi bien a la maison qu’a I’extérieur” (p. 178). Los textos de Clemente,
principalmente el Pedagogo, constituyen compendios instructivos sobre la manera en
que debe dirigir su cuerpo el cristiano del siglo 11.

Para Broudéhoux, la doctrina de Clemente sigue los fundamentos éticos de las
corrientes filosoficas griegas. Su ideologia es “fidéle aux vues stoiciennes qu’il croit
retrouver dans I’Ecriture” (p. 95), aunque en algin punto marca “un recul sensible par
rapport aux moralistes paiens” (p. 174): asigna como Unico proposito del matrimonio la
procreacion y prohibe el matrimonio para las personas mayores. También observa que
Clemente no alude a una ceremonia religiosa para el matrimonio entre cristianos y
considera posible que no existiera un protocolo matrimonial en la Iglesia de Alejandria
de la época, ni tampoco una decision establecida sobre el estado méas adecuado para la
vida del cristiano, i. e. el matrimonio o el celibato. La falta de profundidad de la
reflexion de Broudéhoux con respecto a las razones que podrian funcionar como ejes
ideoldgicos de la indecision de Clemente ha llevado a Osborn a declarar que
Broudehoux “hardly does justice to his own tension” (1983: 236), aunque sostiene que
el francés ofrece un estudio util y completo de la relacion de Clemente con los

principales cuestionamientos éticos de su tiempo y de los siglos posteriores.
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El trabajo de Broudéhoux fue una investigacion cuya utilidad e innovacion tematica
y metodoldgica determind un cambio en los estudios clementinos. Su propuesta de
llenar el vacio investigativo en lo relativo a las costumbres matrimoniales y familiares
en los escritos de Clemente bajo la luz de las leyes y doctrinas morales del siglo Il
mostré la manera de investigar la evolucion de las costumbres sociales en las obras del

alejandrino.

IV.1. c. Blazquez

El Pedagogo de Clemente y las costumbres sociales en la alta sociedad de Alejandria ha
sido el corpus de interés del historiador y catedratico madrilense J. M. Blazquez. Su
trabajo titulado “La Alta Sociedad de Alejandria segun el Pedagogo de Clemente”
(1993), es el primer estudio aplicado integramente a detallar las costumbres sociales de
los libros segundo y tercero del Pedagogo. Para Blazquez, estos dos libros guardan una
utilidad especial porque estan “dedicados a describir minuciosamente la vida” de los
habitantes de la ciudad de Alejandria (p. 185). El objetivo de Blazquez es probar que los
dos ultimos libros del Pedagogo responden a una realidad histérica y constituyen una
pintura realista de su tiempo.

Con la ambicion de ofrecer un panorama general sobre las costumbres de los
miembros de la alta sociedad alejandrina, el autor detalla de manera pormenorizada y
ordenada las costumbres referidas en el Pedagogo desarrollando una argumentacion que
se ajusta al orden discursivo propuesto por Clemente —comida, bebida, banquetes, uso
mobiliario del lujo, risa, conversaciones obscenas, uso de perfumes y coronas, el suefio,
la procreacion de los hijos, vestido femenino, calzado, uso de piedras preciosas y joyas
de oro, el toilette de los varones, la servidumbre, los bafios—, y presentando testimonios
obtenidos de documentos arqueoldgicos y literarios junto con bibliografia critica
complementaria. Blazquez hace especial hincapié en los destinatarios directos de los dos
libros del Pedagogo, los “cristianos pertenecientes a la aristocracia alejandrina”, gente
rica que participaba en las asambleas liturgicas y después se comportaba como
“paganos” (p. 186). El catedratico entiende las descripciones de Clemente como una
“pintura, un tanto satirica, de la vida de esta aristocracia”, y llega a generalizaciones
algo excesivas. Para el autor la “pintura” del alejandrino podria aplicarse a la
aristocracia de todo el Imperio, incluso a la que existia antes y después de la aparicién

del Pedagogo, pues considera que las costumbres sociales evolucionaron muy
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lentamente en la Antigiiedad. Desde un punto de vista historico plantea la falta de
atencion o nulo interés que las obras de los historiadores Friedlander —La sociedad
romana. Historia de las costumbres de Roma desde Augusto a los Antoninos de 1982—,
Carcopino —La vie quotidienne a Rome a ['apogée del Empire de 1939—y Paoli —Urbs:
La vida en la Roma Antigua de 1944— dedicaron al texto de Clemente. En este sentido,
Blazquez sostiene que el historiador debe plantearse el valor que encierran los libros del
Pedagogo porque sus libros constituyen una fuente especial para conocer los usos y
costumbres de una época. Afirma que el Pedagogo es “un testimonio que corresponde al
del Satiricon de Petronio para la Italia del s. I” (p. 186-187), y también al de Marcial,
Juvenal o0 Séneca, y compara su obra a la del “famoso mosaico de Palestrina, del afio 80
a. C., que describe graficamente la vida animada y variopinta de las riberas del Nilo”.
Blazquez remarca una y otra vez que “la pintura que Clemente ha trazado de la vida de
Alejandria, responde a la realidad, que no seria, a su vez, muy diferente de la de Roma”
(p. 226).

El trabajo de Blazquez es un estudio interesante para obtener un pantallazo
descriptivo de los dos ultimos libros del Pedagogo; no obstante, las generalizaciones
que llevan al autor a asimilar las costumbres del Pedagogo con las del resto de la
aristocracia imperial, su vision particular sobre las descripciones de Clemente y las
sensaciones que esos detalles le producen, ademas de la comparacion de la obra
clementina con el Satiricon de Petronio, hacen que el estudio de Blazquez se aleje del

objetivo cristiano de la obra de Clemente.

1V.1.d. Jakab

La tesis de doctorado de Attila Jakab es un estudio que proporciona nuevos
conocimientos sobre el desarrollo de los cristianos en Alejandria. Fue presentada en
Estrasburgo (1998) y luego revisada, abreviada y publicada bajo el titulo Ecclesia
Alexandrina: évolution sociale et institutionnelle du christianisme alexandrin (lle et Ille
siecles) en el afio 2001. Constituye una contribucion de interés para el estudio del
cristianismo de los primeros siglos.

La obra se estructura en once capitulos de los cuales diez estan dedicados a brindar
informacion y andlisis profundo sobre la ciudad de Alejandria y la naturaleza de su
poblacién, con especial atencion sobre la comunidad judia de Alejandria, las

discusiones cientificas relacionadas con los origenes del cristianismo en Egipto, la
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pluralidad del cristianismo emergente, el problema en torno a la procedencia de las
fuentes escritas y la vida eclesial de los cristianos del segundo siglo. También indaga la
controversia relacionada con la “Escuela de Catequesis™ alejandrina y la vida y obra de
Panteno, Clemente y Origenes, y con la evolucién de la comunidad cristiana, la Iglesia
de Alejandria y la consolidacion del episcopado monarquico.

Una mencidn aparte merece el capitulo 10 titulado “La ‘vie’ des riches chrétien(ne)s
a Alexandrie” donde Jakab reconoce que la vida cotidiana es un aspecto esencial para
una mejor comprension del cristianismo alejandrino focalizando su analisis sobre el
Pedagogo de Clemente. Considera que las investigaciones modernas sobre Clemente se
concentran en las ensefianzas doctrinales (p. 257) y no en los aspectos de la praxis
diaria. Para Jakab, Clemente es el Unico autor de la metrépoli mediterranea de los tres
primeros siglos que manifiesta un interés genuino por la vida de algunos cristianos.
Jakab asegura que el Pedagogo es una obra que presenta detalles importantes sobre las
actividades diarias de los hombres y mujeres cristianos, su gusto por los banquetes y el
atavio personal, y donde se pone en cuestion no solo la riqueza y la pobreza sino
también la relacion entre ricos y pobres. En este sentido, sostiene que el Pedagogo se
ocupa de “reconstruire une image assez complete de la maniére de vivre des milieux
aisés de la métropole méditerranéenne” (p. 259), pero no una representacion de la vida
cristiana en general. Su propdsito no es proporcionar una imagen de la sociedad o la
comunidad cristiana en su totalidad, sino proponer “un code de bonne conduite” (p.
260) para sus oyentes cristianos. Por esta razon, Jakab prefiere observar las
descripciones de Clemente como ‘“clichés”, i. e. aspectos especificos de la vida
cotidiana que involucran a un grupo social unico.

Sin embargo, pese al avance investigativo que aporta el trabajo de Jakab y a su
reconocimiento del valor social de la obra de Clemente, la mayor parte del capitulo
décimo es una descripcion de lo que denomina “‘Images’ de la vie de tous les jours”,
una explicacion de las costumbres expuestas en Pedagogo 2 y 3. La carencia de
profundidad analitica y el simplismo metodol6gico del capitulo 10, ha llevado a
distintos investigadores a tratar de manera peyorativa las conclusiones de Jakab. Para B.
A. Pearson (2002: 562) “the elevated social status assigned by Jakab to Alexandrian
Christians is probably overdrawn”, y Gould (2005: 662) considera que “his judgements
are usually sound, Jakab does not have anything new to contribute by way of historical
reconstruction or explanation”. Mas el intento por mostrar el interés que conlleva el

Pedagogo de Clemente consigue su proposito. Jakab no solo enfatiza el valor social de
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la obra de Clemente sino también, y fundamentalmente, la relacién que guarda con el

proceso de establecimiento de la Iglesia alejandrina.

IV.1.e. Leyerle, Rizzi, Lugaresi, Castagno y Neri

Los estudios sobre las costumbres sociales en Clemente han conseguido un tratamiento
més profundo en los articulos publicados en revistas cientificas. Asi, el trabajo de B.
Leyerle, “Clement of Alexandria on the Importance of Table Etiquette” que tuvo su
aparicion en Journal of Early Christian Studies, vol. 3, N° 2 (1995: 123-141), centra su
investigacion en la discusion sobre los modales en la mesa en la obra de Clemente.
Segun el autor, esta tematica ha recibido escasa atencion entre los investigadores
clementinos. Esto lo adjudica a dos razones: el desinterés por los temas considerados
menores o triviales, y la dificultad que suscita el problema de la moralidad cotidiana en
relacion con la Iglesia. Leyerle considera que el comportamiento en las comidas en la
Antiguedad era indice de la moral individual y publica. La preocupacion de Clemente
por fomentar una ética de la moderacion se articula con un programa de autodefinicion
que signa la identidad del comportamiento cristiano, intencion que trasciende la
identidad individual. Sobre la base del concepto de “habito” dada a conocer por Pierre
Bourdieu, Leyerle entiende que los gestos proporcionan los elementos sociales que
forman la identidad de un grupo. Clemente construye, segun el autor, una identidad del
grupo cristiano urbano, promoviendo la solidaridad comunitaria especialmente en el
momento ritual de la comensalidad.

El breve aporte de M. Rizzi signa un giro en el tratamiento de las costumbres
sociales en Clemente. Su trabajo titulado “Riflessione teologica e pragmatiche sociali in
Clemente Alessandrino” (8-9) es una “Introduzione” a una serie de articulos que se
trataran mas abajo dedicados a las obras de Clemente y publicados en la novena revista
de Adamantius (2003). En la “Introduzione”, el autor coloca las obras de Clemente en
un terreno reflexivo que analiza el pensamiento del alejandrino no solo en su aspecto
social sino también politico. Para Rizzi, Clemente de Alejandria resulta ser un
“intellettualista”, uno de los mas grandes lideres de la considerada “ellenizzazione del
cristianesimo” (p. 8), y, al mismo tiempo, un “corruttore dell’istintuale rigore ético del
cristianesimo”. Los escritos de Clemente formulan un proyecto de cristianizacion global
del estilo de vida social y cultural de la ciudad helenistico-romana dando lugar a un

modelo posible de una “nuova politeia” basada en los valores del cristianismo y de la
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verdadera filosofia. El proyecto de Clemente, lejos de ser una forma de acomodamiento
a los designios politico-sociales, tiene repercusiones concretas en las élites de la ciudad.
Segun Rizzi, un andlisis de los conocimientos del alejandrino permite observar que se
posiciona como interlocutor de la élite de su tiempo. El papel que le asigna al teatro y a
los juegos, al banquete y los simposios, a los bafios, es testimonio de su pertenencia a
una clase social que practica costumbres ampliamente difundidas entre los siglos Il y 11l
pero también de su participacion en una corriente religiosa que busca reducir y hasta
eliminar tales costumbres. En este punto, el intelectualismo de Clemente es una
ampliacion o extension de los valores y estilos de vida filoséficos hacia el sector social
con el objeto de hacer efectiva una nueva religion. Clemente acomoda las précticas de la
élite de su tiempo en tanto parte de un proyecto mayor, el cristianismo.

En la misma revista es publicado el articulo de L. Lugaresi, “‘Fuggiamo la
consuetudine’: pratiche social cristiane, rappresentazione e spettacoli in Clemente
Alessandrino” (10-28). Lugaresi mantiene la linea de Rizzi, aunque no reconoce un
proceso de acomodacién de las practicas de las élites al proyecto cristiano, sino de
construccién de la identidad cristiana a través del abandono de las practicas sociales
consolidadas entre los ciudadanos de la polis tardo-antigua. En tal sentido, la apelacién
con la que Clemente inicia el Ultimo capitulo de Protréptico, “Huyamos de la
costumbre” (bUywpev ovv v ovviiBewav, 12, 118, 1), es parte de la tesis que guia su
reflexion. Para Lugaresi, el mensaje del Protréptico es la formula que mejor sintetiza la
preocupacion educativa que Clemente desarrolla en Pedagogo, escrito en el que los
cristianos son llamados a un doble cambio: primero, un distanciamiento de las
costumbres comunes, y segundo, el compromiso que asegure la continuidad de las
practicas religiosas cristianas en el interior de la comunidad y en el &mbito externo.
Segln Lugaresi, el comportamiento en publico por parte de los individuos de una
sociedad no cristianizada es un problema particularmente delicado para Clemente. En
sus escritos se advierte una preocupacion por la asistencia ciudadana a los espectaculos
publicos considerados como una forma de idolatria que pone en riesgo la autenticidad
de la identidad cristiana a la vez que motiva intereses econémicos y determina
consecuencias politicas.

El articulo de A. M. Castagno, por su parte, reflexiona sobre “L’arte sottile della
distinzione: Il Pedagogo di Clemente Alessandrino” (29-37). Castagno reconoce que el
Pedagogo de Clemente no es evaluado por sus propios meritos, sino como una fuente

complementaria de textos paganos que son considerados como accesorios a los circulos
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cristianos. Para superar este nivel investigativo, la autora propone cambiar el énfasis
haciendo un movimiento desde lo aleatorio hacia lo especifico para definir en el
Pedagogo el contorno socio-cultural de la aristocracia de Alejandria. Aplicando el
concepto “stilizzazione di vita” del socidlogo Weber, Castagno dirige su trabajo a
develar qué aspectos practicos distinguen las costumbres de la aristocracia alejandrina.
Su estudio se focaliza en reflexionar como se genera la distancia social a partir de las
préacticas, y de qué manera esa distancia promueve la emergencia de ciertos grupos
sociales que se diferencian entre si por tales practicas.

Para Castagno, una primera toma de distancia esta implicita en el titulo mismo de la
obra. El Pedagogo remite a la estructura de la paideia, i. e. la educacién fisica, moral e
intelectual, a la que solo podian acceder los hombres del mundo greco-romano
posicionados en un lugar social y economico alto. Otra distincion esta puesta sobre el
comportamiento gestual que debe asumir el que participa en los banquetes. Castagno
concluye, con gran acierto, que la obra de Clemente intenta mostrar “a un grupo do
aristocratici alessandrini la piena compatibilita della paideia greca con il cristianesimo”
(p. 37); segun la autora, el Pedagogo delinea un plan estratégico para que el
cristianismo penetre y eduque las capas altas y dominantes de la sociedad alejandrina y
asi lograr la expansion definitiva.

Por ultimo, en su articulo “Valori estetici e valori etici dell’apparenza del corpo nel
Pedagogo di Clemente Alessandrino. Alle origini dell’etica cristiana dell’ eidog” (38-
59), V. Neri tiene como objeto de su investigacién la articulacién entre la percepcion
visual de lo corporal, i. e. la cosmética, la indumentaria, los adornos, y los contenidos
culturales, teoldgicos y morales de los libros 2 y 3 del Pedagogo. Segln el autor, el
empefio cristiano por controlar el aspecto corporal se encuentra en consonancia con la
basqueda de la perfeccion de la imagen de la comunidad cristiana en general. En este
sentido, Neri se aleja de la perspectiva investigativa abocada a una reconstruccion de las
condiciones materiales de la vida de la élite alejandrina para profundizar en la actitud
cristiana sobre el eidog del cuerpo, poniendo en paralelo los testimonios aportados por
el Pedagogo de Clemente con los datos procedentes de otras fuentes. Neri destaca que
la problemética del plano ético del eidoc que nace sustancialmente con Clemente y con
otros autores contemporaneos, es un hibrido que no se plantea en continuidad con los
aspectos sensuales del judaismo del Antiguo Testamento ni con la indiferencia moral

que se desprende del cristianismo del Nuevo Testamento. Esta problematica toma lugar
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en relacién con los pensamientos misoginos y preocupados por la seduccion del cuerpo
femenino presentes en los escritos judeohelenisticos y, sobre todo, con la actitud
generalizada entre los escritores del medioplatonismo y, en particular, del
neoplatonismo, relacionada con la belleza del cuerpo en contraposicion a la verdadera
belleza. Neri demuestra que semejante posicionamiento ético se convierte en una
influencia decisiva para los intelectuales del cristianismo tardo-antiguo preocupados por
el control visual sobre lo corporal.

La lectura en conjunto de los articulos de Leyerle, Rizzi, Lugaresi, Castagno y Neri
demuestra un cambio de actitud hacia el estudio del ambito social representado en el
Pedagogo. Estos autores abandonan la metodologia puramente descriptiva y adoptan
una perspectiva interdisciplinaria que intenta profundizar sobre los significados mas
importantes de la moral del pensamiento de Clemente a partir del analisis de las

costumbres sociales del Pedagogo.

V. Estructura de la investigacion

La presente investigacion se estructura en tres partes: alimentacion, sexualidad y culto.
La primera estara formada por cuatro capitulos. En el capitulo 1 analizaremos el
consumo de carne sacrificada a los idolos 0 ¢idwA6OvTov en relacion con las distintas
dimensiones que despliega la reflexion de Clemente en torno a esta costumbre. En el
capitulo 2 discutiremos uno de los problemas centrales que plantea el tratamiento
clementino de la alimentacion, la variedad de alimentos, donde se indagaran dos tipos
de précticas alimenticias que configuran la teoria dietética presentada en el Pedagogo:
la glotoneria y la alimentacion ascética. Los capitulos 3 y 4 estaran dedicados a trabajar
el tema del vino, su utilidad como remedio y droga asi como los grupos sociales que lo
frecuentan y las regulaciones sobre su consumo.

La segunda parte se organizara en tres capitulos. Cada uno desarrollara el tépico de
la sexualidad a partir de la busqueda de los mecanismos morales que regulan las
practicas sexuales de los nuevos conversos. En el capitulo 5 indagaremos el
pensamiento clementino en lo relativo al matrimonio y la procreacion en unién con las
razones civicas, demograficas y antropoldgicas que justifican la institucion y la practica.
En los capitulos 6 y 7, los argumentos referidos a la regularizacion de los limites
morales del matrimonio conduciran nuestra investigacion hacia el tratamiento de las

relaciones sexuales practicadas fuera del matrimonio y consideradas prohibidas. La
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fornicacion, el adulterio y la pederastia seran los topicos que concentrardn nuestro
interés en ese espacio.

La tercera y Ultima parte contiene los dos capitulos que analizaran las costumbres por
medio de las cuales los cristianos tributan su fidelidad a Dios y a Cristo. En el capitulo 8
examinaremos el mandamiento de amor a Dios y al projimo en conexion con los
principales problemas semanticos que surgen de la definicion del término aydrm en el
Pedagogo. Ademas indagaremos la relacion de este termino con el banquete griego y la
doctrina del amor trasmitida a través de los textos cristianos. El capitulo 9 estard
centrado en el ritual de la eucaristia. El tratamiento fragmentario que recibe el tépico de
la eucaristia en el Pedagogo, su vinculo con la idea de &yarm, los diferentes elementos
que definen el ritual y la importancia del canto de agradecimiento seran los temas mas
importantes de este capitulo. Los argumentos sobre la celebracion de la eucaristia que
aportaran los paragrafos del Pedagogo y de otras obras menores del autor nos
permitiran comprender el proceso de formalizacion de un rito en el marco de un espacio
en el que las costumbres politeistas y las griegas conviven y se conectan.

Durante el desarrollo de nuestra investigacion, la parte que se ocupa de la
alimentacion tendra un espacio discursivo mayor que el dedicado al resto de los topicos.
Esto se ajusta a la importancia que adquiere el tema alimentario en los libros 2 y 3 del
Pedagogo. Gran parte de los paragrafos que componen el libro 2 y algunos del libro 3
estan focalizados en esta temaética, lo cual determind nuestra decision de abarcar los
topicos que consideramos mas representativos de la dietética de Clemente. Por su parte,
cada capitulo presentara un analisis de los conceptos que introducen la costumbre que
sera motivo de examen en relacién con las fuentes filosoficas, literarias, religiosas,

bioldgicas y médicas con las que se vincula el pensamiento clementino.
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PRIMERA PARTE

La alimentacioén
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CAPITULO 1

Abstinencia de eidwAdOvtov

Pedagogo 2, 8-10

1.0. Introduccién

Durante los primeros siglos del cristianismo, los cristianos de origen judio prohibieron
el consumo de carne sacrificada a los idolos conocida con el nombre eidwA66vTov. El
concepto es comentado por primera vez en la Primera Epistola a los Corintios 8-10 del
Nuevo Testamento para designar la carne de los animales sacrificados a las divinidades
de los gentiles que tanto politeistas como hebreos y cristianos tenian ocasion de
consumir en la comunidad de Corinto. Fiel al método exegético que mantiene en varios
pasajes de su obra, en los paragrafos 2, 8-10 del Pedagogo Clemente reflexiona sobre la
costumbre de consumir la carne de animales inmolados por ciertos habitantes de la
ciudad de Alejandria y desarrolla su explicacion utilizando textos de notoria repercusion
entre los cristianos de su tiempo: Isaias 22, Primera Epistola a los Corintios 8-10 y
Hechos de los Apostoles 15. Sobre esta base Clemente extrae elementos conceptuales

que activan tres dimensiones interpretativas:

1. Tipologica: mediante las frases “ellos estaban alegres, sacrificando bueyes y
degollando ovejas” (avtol d¢ €émoinoav evPooovvnyv, opalovtes HOOYXOUGS Kal
Ovovteg mooPata) de Pedagogo 2, 8, 1 y “acerca de la llamada carne
sacrificada a los idolos” (mtept TV edWA0OVTWV KaAovpévwy) Y “es necesario
abstenerse de éstas” (amooxéoBat delv tovtwv) ubicadas en 2, 8, 3, Clemente
relaciona Is 22, 13 de la LXX con Hch 15, 20y 29 y 1 Co 8, 1 y 13. Las
conexiones clementinas permiten determinar el significado del término

eOwA6BLTOV.
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2. Demonoldgica: con la utilizacion de “complices de los demonios” (kotvwvoig
dawpoviwv) de Pedagogo 2, 8, 4 y “participar de la mesa de los demonios”
(toamélng dawpoviov petadappavew) de 2, 9, 1, el alejandrino interpreta las
implicaciones que ocasiona el comer carne de idolo como un acto de asociacion
con los demonios. Siguiendo 1 Co 10, 20-21, Clemente introduce una dimensién
demonologica que redunda en el genitivo dawpovicov: la participacion del

cristiano en las comidas de los demonios y sus consecuencias.

3. FEtica: a partir del sintagma “a causa de la conciencia” (dux MV ovvednow)
dispuesto en Pedagogo 2, 8, 4 y obtenido de 1 Co 10, 25-27, Clemente abre una
dimension ética destinada a desestimar y censurar dos contextos sociales en los
que los cristianos tenian ocasion de consumir eidwAdOvTov: la invitacion de un
infiel a su banquete y la adquisicion de alimentos vendidos en el mercado (2, 10,
1).

Los tres niveles antes nombrados presentan elementos conceptuales que atraviesan
espacios hermenéuticos propios del &mbito intelectual en el que se form6 Clemente. Un
estudio de cada espacio interpretativo permitird comprender la profundidad que

adquiere el término eidwAdOvTov en el texto de Clemente.

1.1. La dimension tipoldgica del término eidwAdOvToV

Las restricciones cristianas sobre las costumbres gentiles practicadas en Alejandria se
encuentran unidas a las ideas que surgen de la pertenencia de los primeros cristianos a
los ambientes judeohelenisticos. Esta conexion se entiende mejor cuando se advierte
que los textos de los autores cristianos presentan imagenes y conceptos que solo se
localizan en la LXX y en los Apdcrifos del Antiguo Testamento. El paragrafo 2, 8 del
Pedagogo asi lo demuestra. En 2, 8, 1, Clemente introduce el grupo social y la practica
que sera motivo de prohibicién, “ellos estaban alegres, sacrificando bueyes y
degollando ovejas” (avtot d¢ émoinoav evdEoOoLVNY, TPALOVTEG HOOXOUS Kail
Ovovteg medPata), y en 2, 8, 3 da a conocer el topico semantico que informa sobre la
existencia de costumbres no cristianas en Alejandria, “acerca de la llamada carne

sacrificada a los idolos” (mtepl v €idwA0BUTWV kadovuévwv), junto con la restriccion
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que encuadra su ideologia, “es necesario abstenerse de ellas” (amooyéoBail deitv
tovtwv). Mediante estas frases el alejandrino relaciona versiculos del Nuevo
Testamento, 1 Co 8, 1 y Hch 15, 20 y 29, con uno de la LXX, Is 22, 13, desplegando
una dimension tipoldgica cuyo analisis y contextualizacion permitiran conocer la

tradicion de los términos empleados en el texto clementino.

1.1.1. Antecedentes biblicos de los conceptos eidwAov y 6Vw.

La palabra eidwAd0vtov es un sustantivo compuesto® derivado de los vocablos “idolo”
(eldwAov) Y el adjetivo verbal sustantivado de “sacrificar” (6vw). El primer concepto,
eldwAov, es utilizado en el Pentateuco de la LXX y en el Nuevo Testamento para referir
a imégenes de dioses o deidades gentiles propias de un pueblo o de una comunidad®.
En Gn 31, 19 los idolos son estatuas o0 imagenes pertenecientes a una familia, i. e. idolos
domésticos, cuya posesion podia llegar a constituir un titulo de herencia®’. En Ex 20, 4
se prohibe hacer imagenes culticas de los dioses: “no haras una imagen de ti mismo”
(ov momoelg oeavte edwAov), interdicto que separa a Israel de todos los pueblos que
lo rodean. EI mismo mandamiento encuentra otras bases de formulacién en Dt 5, 8 y en
Lv 19, 4% aunque solo en Dt 4, 15-20 se explica la razén que justifica el mandamiento
divino: el dia en que Dios hablé a Moisés en el Monte Sinai no existieron iméagenes.
Ahora bien, la Unica conexion entre eidwAov Y la idea de sacrificio se ubica en Nm 25,
2 y dentro de la historia de Israel en Peor. Las mujeres moabitas invitan a los israelitas
al culto de sus dioses; los israelitas comen de lo inmolado y se postran ante las
imagenes del pueblo gentil generando con esto la ira de Dios contra Israel. En todos los

8 Cf. LXX, Mac 5, 2; Pseudos-Phocylides 31; Hch 15, 29; 1 Co 8, 1; Ireneo, Haer. 1, 6, 3; Eusebio de
Cesarea, HE 4, 7, 7. El nombre compuesto seria un resultado del uso judeohelenista. Cf. Fitzmyer 2008:
337.

8 El término cidwAov es de origen griego y su significado mas comdn es aquel que refiere a una cosa sin
entidad real como una imagen o una forma (cf. Platén, Sofista 266b; Simposio 212a; Leyes 959b;
Jenofonte, Simposio 4, 21), una imagen no corporea o una sombra (cf. Homero, Iliada 5, 449; Odisea 4,
796), también imagen reflejada (cf. Platon, Republica 516a) y hasta una imagen impresa en la arena o
emitida por los objetos (cf. Aristofanes, Nubes 976) o una imaginacién producto de la fantasia humana
(cf. Platén, Feddn 66c).

¥ Raquel roba estos “idolos del padre” (eidwAa tod matgdc) en el momento en que Jacob emprende su
fuga (cf. Gn 31, 17-31). Los mismos idolos son mencionados en 31, 35, momento en que el padre de
Raquel busca sus posesiones sin poder hallarlas.

8 En este espacio se especifica el material con el que se realizaban estas imagenes, i. e. “metal fundido”
(xwvevtdc). En Dt 29, 16 los idolos son de “madera” (£vAov), “piedra” (A{Boc), “plata” (&oyvolov),
“oro” (xouatiov). Lv 26, 30 muestra la ira de Dios ante los pueblos que no cumplen con el mandamiento
sagrado. Cf. Nm 33, 52 y Dt 32, 21.
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casos que da a conocer el Pentateuco, los idolos no son meramente dioses alternativos,
sino dioses irreales y por lo tanto falsos® que se definen en contraposicion al Ginico Dios
verdadero, el Dios de Israel.

La palabra eidwAov y sus derivados no ocurren en los Evangelios. Jesus no utiliza el
término en ninguna de las ensefianzas transmitidas por Mateo, Marcos, Lucas o Juan.
Sin embargo, la palabra tiene su primera a aparicién en Hch 4, 41, momento en que se
hace referencia a la historia del becerro de oro, y luego vuelve a surgir en el contexto
sacrificial de Hch 15, 20. La causa por la cual los evangelistas no colocan la palabra en
los discursos de Jesus es incierta, como también lo es la razon de la recurrencia del
término en los discursos apostélicos, en especial en los textos de Pablo. Varias de sus
epistolas otorgan un lugar al concepto eidwAov. Asi en Rm 2, 22 esté relacionado con el
judio que transgrede la Ley yen 1 Co 8,4y 7 y 10, 19 la idea esta inserta en contexto
sacrificial y en vinculo directo con la interpretacion que Pablo hace de Ex 20, 4%°. En
otras epistolas, el apdstol utiliza el concepto con la intencion de marcar infidelidad hacia
Dios y falsa deidad. En 2 Co 6, 16, llama infieles a los creyentes cuya conducta
contradice su fe y que se mantienen unidos a los idolos y en 1 Ts 1, 9 los idolos se
contraponen al Dios verdadero. Lo expuesto demuestra que existe un vinculo entre la
idea de idolo que expone el Pentateuco y la interpretada y ensefiada por los apdstoles.
Tanto en un caso como en otro, los idolos se conciben como deidades irreales,
representadas por objetos y adoradas a través de cultos sacrificiales.

Por su parte, el verbo “sacrificar” (6vw) es frecuente en el Pentateuco®. La accién

de matar animales conocida con el nombre de sacrificio, inmolacién u holocausto, era

8 En este sentido es interpretado por exégetas judios como Filén de Alejandria, quien en Las leyes
particulares 1, 26 describe a los idolos como “parecidos a las sombras y apariciones” (oxiaig ¢okdta Kol
ddopaowy) y en La confusion de las lenguas 74 utiliza eidwAov como sindénimo de “los dioses
extranjeros” (toug Beovg Toug AAAOTEIOVS).

% Los fdolos se manifiestan a través de los fieles en 1 Co 12, 2 mediante fenémenos violentos y
desenfrenados que eran considerados sefial de autenticidad. Pablo denomina a esos idolos como &dwva,
mudos, pues afirma que solo el Espiritu de Dios y no un dios falso puede producir algin movimiento
verdadero en sus fieles.

%L El término 6vw es la accién que designa la consagracion de una ofrenda y tiene una larga tradicion en
la literatura y filosofia griegas. En Homero, el verbo 6vw hace referencia a la ofrenda consagrada a un
dios por combustion (cf. lliada 9, 219; Odisea 9, 231; 15, 222). En la época clésica, la idea de la ofrenda
transmitida a los dioses utilizando como medio el fuego sigue presente en sus usos mas frecuentes (cf.
Platén, Politico 290e; Republica 362c; Simposio 173a). En muchas ocasiones se utiliza el sustantivo que
deriva del verbo 6vw, “sacrificio” (Buoia). Guaia designa el sacrificio sangriento y la ingesta posterior
(cf. Repulblica 362c; Simposio 174c; Fedén 61b; Timeo 26e; AristGteles, Politica 1280b 37; Etica
Nicomaquea 1160a 20). En algunos casos los oferentes no comian la carne inmolada porque la totalidad
del animal era quemada; este tipo de sacrificio recibia el nombre de holocausto. Es un tipo de sacrificio
reservado a ciertos cultos especiales, como el culto de Artemis Lafria en Patras, cuyas caracteristicas
fueron lo suficientemente excepcionales como para haber sido descritas por Pausanias en Descripcion de
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una practica habitual y constituia el rito central de las fiestas religiosas, expresando ante
todo la relacion de alianza y de amistad entre el fiel y su Dios. Los primeros
antecedentes pertenecen a Gn 4, 3-5, momento en el que Abel y Cain realizan sacrificios
en honor a Dios, y a Gn 31, 54, donde se describe el sacrificio consumado por Jacob.
Aunque el término también denota el sacrificio realizado a los dioses extranjeros. Ex 34,
15 muestra la restriccion sobre la accion de entrar en contacto con los habitantes y las
costumbres de los paises extranjeros. Dios prohibe hacer alianzas con otros pueblos y la
participacion en los sacrificios que ofrecen a sus dioses®’. Este mandamiento viene
acompariado por la restriccion de hacer dioses de metal fundido de Ex 34, 17. Sin
embargo, Dios no censura la accion de rendir culto a través del sacrificio sino la
participacion en los cultos practicados por los pueblos extranjeros®. Dios, en su
revelacion historica acaecida en el Monte Sinai, busca tener un tratamiento personal y
Gnico a través del sacrificio™. El sacrificio se instituye asi como un regalo para Dios, un
medio de expiacion o una expresion de comunion divina, y est4 orientado a recibir la
presencia de Dios en la vida comunitaria.

En los libros de los profetas la idea de sacrificio cambia su valor. En Jr 7, 22, Dios
no solo recuerda el momento en que saco a los israelitas de Egipto, sino la ausencia de
cualquier mandamiento que haya exigido “sacrificio” (Buvoiax) y ‘“holocausto”
(6AokavTwpa) en su honor. Jeremias propone una lectura diferente del Decalogo
expuesto en Ex 20%. De su libro profético se infiere que el codigo de la Alianza no
contiene ninguna prescripcion ritual. Con esta alusion Jeremias se une a toda una
corriente profética para la que no es el culto consistente en la inmolacion de animales el
elemento religioso esencial de la cultura israelita. Os 6, 6, Mi 6, 6-8 y Am 5, 21-22
descartan el sacrificio de animales como forma de veneracion. Los profetas se oponen

asi a los sacrificios como una reaccion contra la hipocresia religiosa de quienes se creen

Grecia 7, 18, 11-13. Por otro lado, ciertos cultos requieren de modo explicito y exclusivo sacrificios que
no implican la matanza de un animal sino la quema de cereales o vegetales, como el culto a Deméter
Melena en el monte Elaio de Arcadia (cf. Pausanias, Descripcion de Grecia 8, 42).

% La historia de Nm 25, 4 no es mas que la consecuencia sufrida por los que desobedecieron este
mandato. La ira de Dios no es la manifestacion sensible ante un hecho de infidelidad, sino el castigo que
sufre un pueblo por infringir los mandatos divinos.

% |srael es el pueblo elegido por Dios. Este hecho y la alianza que lo signa determinan que Israel dirija
todas las practicas sacrificiales hacia Dios.

% Sobre la base tedrica de este principio monoteista, los versiculos 1-7 de Lv presentan una
sistematizacion legal del acto de sacrificar. El conjunto del ritual relatado en Lv 1-7 es puesto en
conexion con Exodo, i. e. la estancia en el desierto, y colocado bajo la autoridad de Moisés. De hecho,
incluye cierto nimero de disposiciones tardias y no recibio su forma definitiva sino después de la vuelta
del desierto.

% Cf. Dt 5, 6-22; Ex 34, 10-27.
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en regla con Dios porque cumplen ciertos ritos cultuales mientras desprecian los
mandamientos divinos.

El Nuevo Testamento continta con la linea ideologica iniciada por los profetas. El
término 6vw solo denota sacrificios no cristianos. Hch 14, 13 relata la manera en que
Pablo y Bernabé llegan a Listra y, al ser confundidos con dioses, son honrados con un
sacrificio de toros que logran impedir una vez que anuncian los motivos evangélicos de
su paso por aquella comunidad; en 1 Co 10, 20 el sacrificio esta relacionado con los
idolos a los que Pablo denomina “demonio” (datpoviog). Mas la presencia en el mismo
contexto de los términos eidwAov Y Bvw que es practicamente nula en la LXX®, ocurre
por primera vez en Hch 7, 41 para aludir a la conducta infiel de los israelitas que
renegaron de Moisés y rechazaron sus predicamentos fabricando un becerro de oro y
ofreciendo un sacrificio en su honor®. En este sentido, el cristianismo considera el
sacrificio como una practica cultual de los gentiles. Mediante esta creencia, se aparta no
solo de las précticas religiosas de los pueblos gentiles sino también de las costumbres
israelitas. Los cristianos son el nuevo pueblo elegido por Dios. El sacrificio no es el
holocausto de animales sino la eucaristia, i. e. el sacrificio que Cristo hizo en la cruz.

La evolucién semantica del concepto eidwAov no es igual a la del término 6vw. En el
primer caso no se percibe un cambio de valor en el uso que la LXX y el Nuevo
Testamento hacen de la idea de eidwAov. En ambos compendios textuales los idolos son
imagenes materiales, deidades falsas y propias de los pueblos extranjeros. EI concepto
Bvw consigue un tratamiento diferente. El Pentateuco de la LXX asume la préctica
sacrificial como un acto indispensable para rendir culto a Dios. Sin embargo, los libros
proféticos marcan un cambio de direccion importante. En su reconsideracion de los
mandamientos del Decalogo observan la ausencia de algin mandamiento que exija la
inmolacion de animales como forma de veneracion hacia Dios. Esta alteracion en el
valor de la préactica sacrificial continGa sin variaciones en los libros del Nuevo
Testamento, donde eidwAov y Ovw son ubicados dentro de un mismo contexto. Los
sacrificios son las préacticas culticas de los pueblos politeistas. EI cambio de valor del

concepto 6w Yy su conexion historica con el culto hacia los dioses extranjeros nos lleva

% En la LXX, el término 6uw no aparece en el mismo contexto que eidwAov. En su lugar surge el
sustantivo “sacrificio” (Gvaoia) para marcar la practica de inmolacion para los dioses extranjeros. Una de
las primeras asociaciones entre eidwAov Y Buoia se ubica en Nm 25, 2.

¥ Cf. Ex 32, 4-6.
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a tratar el término «idwA66vtov como derivado semantico y moral de los conceptos que

lo componen.
1.1.2. Significado del término eidwAdOvTOV

La definicién de los términos que componen ewAdButov No ha generado mayores
dificultades que las derivadas del cambio que sufre el valor de la accidn del sacrificio en
los textos biblicos. Distinto es lo que sucede con la traduccién y el alcance semantico
del compuesto eidwAd0vTov™. Lejos de ser unanimes, los aportes de los investigadores
modernos se dividen en dos posturas diferentes en lo relativo a su traduccién. Segun la
primera, edwAoOvTov no refiere exclusivamente a la carne, i. e. carne comestible
extraida de animales como buey, ternera, cerdo, carnero y otros, sino también a variados
productos alimenticios que incluyen pescado, carne de aves, granos, frutos, miel, aceite,
leche y vino®™. Dentro de esta vision, la traduccion ‘comida ofrecida a los idolos’ es
preferible a ‘carne sacrificada a los idolos’*®. La segunda postura propone la traduccion

‘carne sacrificada a los idolos’'%. La relacion de eidwAdOutov con la carne seria una

% Cf. Thiselton (2000: 617), para quien la mejor traduccién del significado de eidwASOUTOV €S
controvertido y dificil, pues se debe elegir entre “comida ofrecida a los idolos” y “carne sacrificada a los
idolos”. A partir de esta controversia Thiselton realiza un recuento de los principales autores
contemporaneos que se han ocupado del significado de eidwAdOuTov desde una perspectiva
multidimensional —social, econdmica, cultica y religiosa. VVéase esp. p. 618. Cf. Fee 1980: 181-187.

% Esta postura es la que mantiene Fotopoulos (2003: 208; cf. Fee 1980: 172). Siguiendo la referencia
paulina sostiene que aunque Pablo parece estar preocupado por la carne de idolo, segun queda constatado
en 1 Co 8, 13, los productos comestibles que él tiene en vista son de un rango mas amplio. En este
sentido, Pablo se dirige a todo alimento que se vende en el mercado y que se sirve en las comidas
privadas de las casas gentiles (cf. 1 Co 10, 25-27). Collins (1999: 311) mantiene la misma idea. Para
Collins y Fotopoulos, el concepto pudo haber sido un neologismo peyorativo y acufiado dentro de los
circulos de Pablo.

1% cuando el término es utilizado en el sentido genérico de comida ofrecida a los idolos puede coincidir
con el uso de la palabra “alimento” (toodr); cf. Pedagogo 2, 8, 4), idea que se desprende de la misma
interpretacion que se mantiene para 1 Co 8, 4, lugar donde aparece “comida” (Bodoic) en el contexto de
eldwAGOUTOV.

101 Bl neutro eidwAdOuTov Se utiliza especialmente en plural eidwAdOuta cuando refiere a las carnes
sacrificadas a los idolos y tanto Pablo como Clemente estarian haciendo uso de esta forma en sus escritos.
Thiselton es uno de los investigadores contemporaneos que propone esta traduccion en los siguientes
términos: “carne asociada con ofrendas a las deidades gentiles” (2000: 618). Esta interpretacion también
se encuentra en las propuestas de otros autores anteriores a Thiselton, entre los que se encuentra Khiok-
Khng Yeo. Yeo analiza cidwAéOutov en su forma neutra plural, ta eidwAdOvta, y propone tres
interpretaciones teniendo en cuenta el contexto de aplicacién en 1 Co 8-10: a) comida sacrificada a los
idolos en el templo, b) comida sacrificada a los idolos y vendida en el mercado, y ¢) comida memorial
dedicada a la muerte (1995: 97). En todos los casos se trata de la carne sacrificada a los idolos, pero no se
descarta que otros alimentos hayan sido ofrecidos a los dioses —quesos, liquidos, miel, etc.— (p. 98).
Fitzmyer da por sentada la traduccion “carne sacrificada a los idolos” sin plantear la problematica que
este término acarrea (2008: 330-331); de igual manera sucede con Witherington, para quien el término es
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interpretacion tomada de los comentadores posteriores a Pablo que encuentran en la
relacion de los versiculos 8, 1 y 8, 13 de la Primera Epistola a los Corintios la clave
alimenticia del topico®.

Pablo comienza 1 Co 8 con la frase meoi twv edwAoBUTwv. Clemente reproduce sin
variaciones la férmula paulina'®, dando a conocer con esto la fuente ideolégica y
discursiva de su comentario™®. El origen de la fuente clementina se hace mas patente
cuando se advierte que Pablo dedica por lo menos tres capitulos de su carta para
justificar la restriccion sobre lo inmolado a los idolos. En el capitulo 8 expone los
aspectos tedricos de la prohibicién; en el capitulo 9 presenta su practica de la
abstinencia como ejemplo de lo que deben hacer los corintios; y en el capitulo 10 refiere
a la historia de Israel y las lecciones que se pueden extraer de los sucesos vividos por
este pueblo, coloca en oposicion los banquetes cristianos y los banquetes gentiles e
indica soluciones practicas para evitar entrar en contacto con eidwAd6vtov. Ahora bien,
es el capitulo 8 el que aporta los datos necesarios para la traduccion y exégesis del
concepto en cuestion. Como ya se observo, el 1 Co 8 se inicia con la frase meot T@v
edwAobVTwv. Todos los versiculos de este capitulo estan abocados a plantear los
fundamentos teoldgicos que justifican la prohibicion del consumo de eidwAdOLTOV,
excepto el versiculo 13. En este espacio Pablo devela el tipo de alimento sacrificial que
debe ser evitado. Mediante la expresion “no comeré carne” (o0 dpayw koéa), el apostol
especifica el alimento que denota el término eidwAdOvTov. La razén que nos conduce a
esta interpretacion se encuentra en la estructura retdrica del capitulo 8. El discurso
disefiado por Pablo no es lineal sino circular; los enunciados de cada versiculo
contienen significados transversales que permiten interpretar lo expresado en el
principio a partir de lo expuesto en ultimo lugar. Este cardcter circular del texto de
Pablo permite entender ¢idwA6OvTov como la ‘carne sacrificada a los idolos’ y no como

‘comida ofrecida a los idolos’.

de origen judio (1993: 237) y plantea la posibilidad de que pudiera ser la contraparte negativa de kopBav
(pp. 239-240), “algo dedicado a un verdadero Dios y consumado en el templo para este proposito”.

192 No hay ninguna evidencia del uso de eidwAsOvTov antes de 1 Co, por lo que se puede suponer que fue
un término originado en un contexto judeocristiano, posiblemente acufiado dentro de los circulos de Pablo
o0 por el mismo ap6stol. En todas las ocurrencias del siglo | d. C. surge dentro de un contexto peyorativo.
Cf. Witherington 1993: 238.

103 Segin Fotopoulos (2003: 208), Pablo emplea la marca tépica meot ¢ para dejar el tema matrimonio y
virginidad y dirigirse a otro topico, i. e. carne sacrificada a los idolos. Este pasaje tematico no se observa
en el caso de Clemente.

14 No existen otros lugares del Nuevo Testamento que presenten esta frase de manera completa y
continua, a excepcion de 1 Co 8, 4, donde se anota “acerca de la comida de la carne sacrificada a los
idolos” (mepl g Powoews 0DV TV eldwAobVtwv). Cf. Heh 21, 25.
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La interpretacion que proponemos para la traduccion del concepto eidwAdOvtov
presente en Pedagogo 2, 8, 3 se corresponde con la postura que acabamos de expresar
en relacion con el uso de este término en la epistola paulina. Dos comentarios atestiguan

tal observacion:

8 2, 8, 1: Clemente copia Is 22, 13 de la LXX, “ellos estaban alegres,
sacrificando bueyes y degollando ovejas” (avtol d¢ émoinoav evpocvVTY,

195 'y omite la frase “comer carne”

opalovteg poéoxovs kai Ovovtes medPata)
(bayetv koéa) presente en el mismo versiculo de Isaias, ajustando su tema a la

practica del sacrificio animal y el consumo de su carne.

8 2, 8, 3: introduce el topico de su exégesis, eidwAdOvtov, Y lo relaciona con los
términos “lo manchado de sangre” (to0 pwxdv) y “sangre” (aiua) Yy con
“abstenerse” (améxw). La tradicion religiosa de estos términos es cristiana. En
Hch 15, 20 aparece el verbo “abstenerse” (améxw) junto con la idea “de lo
contaminado por los idolos” (t@wv aAloynuatwv t@v edOAWV) Y aipa, Y en 15,
29 améxw Se conecta con edwAdBvtov y alpa. Clemente vuelve a efectuar una
adaptacion del texto biblico suprimiendo to aAioynua y colocando en su lugar

la expresion to ey en conexion con alpa y con eidwAdOuvTov®.

Como se observé mas arriba, las primeras manifestaciones que se oponen a los

sacrificios en honor a un dios surgen de los profetas'®’. En este sentido, el contexto de Is

105 En 2, 8, 1, Clemente reproduce el versiculo completo de Is 22, 13: “ellos estaban alegres, sacrificando
bueyes y degollando ovejas, diciendo: comamos y bebamos que mafiana moriremos” (avtoi d¢ émoinoav
e0dEOoVVN YV, OPALoVTEG HOOXOUS Kal OvovTeg mEoPata, AEYovTes” PAywIEV Kal TwLLEV, aAUELOV YAQ
arnoBvrjoxopev). Cf. 1 Co 15, 32. Pablo conoce el versiculo 22, 13 de Is, quizés por haberlo escuchado en
las reuniones judias o por su propia lectura de la LXX.

106 Este enlace es mantenido en 2, 56, 2 y retomado en Stromata 4, 97, 3. La tematica de la contaminacion
fue tratada por Pablo en Rm 14, momento en que el apéstol honra su origen judio al seguir las leyes de
pureza de Lv 11-16. La ley de pureza responde a una exigencia divina: es puro lo que puede acercarse a
Dios (cf. Rm 14, 20), y es impuro lo que incapacita para su culto o excluye de él (cf. Rm 14, 14).
Mientras lo puro y lo impuro se ubican en un contexto judio, las practicas de abstenerse de la carne de
idolo resultan un problema cristiano. Mé&s all4 de las restricciones sobre el consumo de ciertas carnes,
como la del cerdo (cf. Lv 11, 7-8), en general la carne no fue prohibida como alimento por las escrituras
judias (cf. Toney 2008: 58). Cf. Filon, Embajada ante Gayo 361.

07 cf. Am 5, 21-22; 1 S 15, 22; Is 1, 10-16; 29, 13-14; 58, 1-8; Os 6, 6; Mi 6, 5-8; Jr 6, 20; JI 2, 13; Za 7,
4-6; véase también Sal 40, 7-9; 50, 5-15; 51, 18-19. Los salmistas, destacando los sentimientos interiores
que deben inspirar los sacrificios: obediencia, accidn de gracias, contricion, y el Cronista, subrayando el
papel del canto litdrgico, expresion de las disposiciones del alma, en el culto sacrificial, reaccionaran
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22, 13 es el del sacrificio animal representado explicitamente por la frase 6vovteg
nooParta, glosa que solo se repite en 1 R 8, 5 en el entorno teoldgico del arca de la
alianza de Ex 25, 10-22. Isaias hace referencia a una préactica comin en su época y
realizada tanto por los pueblos gentiles como por los israelitas de la alianza. En un caso
y en otro, se trata de la matanza de un animal y el derrame de su sangre. No obstante,
los israelitas no podian practicar el sacrificio de la misma forma en la que lo hacian los
gentiles. Existian disposiciones legales que determinaban cual era el tipo de sacrificio y
la manera en que se debia realizar. Tales disposiciones formaban parte sustancial de la
historia religiosa israelita y estaban enunciadas desde épocas antiguas dentro del marco
legal de Levitico. En efecto, Levitico sistematiza cuatro tipos de sacrificios: a) Lv 1, 2-
17, el “holocausto” (0Aokavtwuw), el sacrificio en el que se quema todo el animal, sea
de ganado mayor o menor, b) Lv 2, 1-16, el ofrecimiento de “un sacrificio como regalo
para el sefior” (tov dwgov Ouoiav t@ KvEiw), en este caso se trata de una oblacion
vegetal que consiste en quemar completamente harina, pastas de harina o panes, sin
levadura y con aceite, ¢) Lv 3y 7, 28-34, el “sacrificio de salvacion” (Buoia owtrniov),
que gravita en compartir un animal inmolado entre Dios y el oferente, i. . un banquete
sagrado en el que las partes mas vitales de la victima se ofrecen a Dios, una parte
elegida se concede a los sacerdotes y el resto es consumido por los fieles, y d) el
sacrificio por expiacion, que se divide en sacrificio “por el pecado” (meot Tng
aupagtiag), Lv 4-5, y “de reparacion” (tfg mAnuueAeiac), Lv 5, 14-26 y 7, 1-6,
sacrificios que cubren la mayor parte del ritual sacrificial y se basan en ofrecer una parte
del animal en el altar mientras el resto es quemado completamente fuera del
santuario'®. En todos los sacrificios que implican la matanza de un animal, sea de
ganado mayor o menor, “la sangre” (to aipa) extraida de la victima debia ser

derramada alrededor del altar'®®

pero nunca ingerida. Esto tiene su fundamento en Gn 9,
donde la sangre comienza a ser considerada como la sede del principio vital que solo
pertenece a Dios, por lo que su consumo es considerado como un acto sacrilego, impuro
y prohibido en Lv 17, 11*°. La referencia de Is 22, 13 remite al sacrificio de animales.

La imagen que presenta el profeta es reveladora de dos aspectos esenciales: por un lado,

también contra el formalismo del culto. EI Nuevo Testamento dard las férmulas definitivas. Cf. Lc 11, 41-
42; Mt 7,21;In 4, 21-24.

108 evitico también menciona el sacrificio de investidura. Cf. Lv 7, 37.

1091 _a expiacion se hacia mediante la muerte de una victima y derramando la sangre como simbolo de su
vida. Cf. Garnsey 1999: 64-65.

M0.cf, Lv 17, 11. La vida de la carne esta en la sangre y fue dada por Dios para hacer actos de expiacion a
través de su efusion en el altar.
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determina el elemento que supone la idea de «idwAdOvtov, i. €. la carne, y la ocasién en
la que se obtiene ese elemento, i. e. el sacrificio; por otro, muestra la influencia de los
textos de la LXX sobre un autor cristiano como Clemente y la trascendencia de la
prohibicién de los sacrificios™! como forma de culto.

En Pedagogo 2, 8, 3, la conexion semantica de aiua con lo contaminado por los

idolos encuentra su fuente directa en Hch 15, 20

y 29. Sin embargo, la idea de
contaminacion seguida por el interdicto améyw tiene su origen en los Apaocrifos del

Antiguo Testamento. En Paralipomenos de Jeremias 7, 37, un importante documento

11 En sal 40, 6; 50, 7 el sacrificio es rechazado y la obediencia ponderada. El profeta Amés también
llama la atencion sobre las practicas sacrificiales en los siguientes términos: “detesto, odio vuestras
fiestas” (pepionka anopat é0QTas VPOV, 5, 21), y sigue: “vuestros sacrificios, no los acepto” (Bvoiag
Vp@V, 0b moadéEopat avta, 5, 22). Cf. 1 S 15, 22. La obediencia comienza a adquirir mayor valor que
el sacrificio (cf. Sal 50; 51, 19; 69, 31-32; 141, 2; Pr 21, 3; cf. también Si 34, 18-35, 10). Esta es la
manera en la que en el judaismo posterior al destierro se va afinando el culto interior y las disposiciones
como la oracién, la obediencia, el amor, cobran por si mismas valor de culto. Tal evolucion prepara la
supervivencia del judaismo después de la destruccion del templo y proseguira en el Nuevo Testamento.
Cf. Rm 1, 9ss; 12, 1ss. En los Evangelios, JesUs no pronuncia juicio sobre los cultos; acepta el altar y los
sacrificios como factores dados (véase Mt 5, 23-24; 23, 18ss.). El llamado a la clemencia y al no
sacrificio sigue la linea profética (Mt 9, 13; cf. Os 6, 6).

12 | os sucesos del capitulo 15 de Hch plantean varias dificultades que se relacionan directamente con el
Concilio de Jerusalén —la primera reunién normativa de la iglesia cristiana del primer siglo, hacia el afio
50 d. C., y que daria origen al Decreto de Jerusalén—y con el conocimiento verdadero o incierto de Pablo
acerca de este Concilio: a) los vv. 1-2 y vv. 5-7 refieren dos origenes distintos del Concilio sin establecer
conexion entre ellos; b) en el v. 6 parece que se trata de una reunion por separado de los dirigentes de la
comunidad, pero en vv. 12, 22, los debates tienen lugar ante la asamblea cristiana completa; c) la
asamblea establece y envia un decreto a Pablo sobre la observancia de pureza ritual impuesta a los
cristianos venidos de la gentilidad, vv. 22ss, pero mas tarde parece que Santiago notifica este mismo
decreto al Apdstol sin suponer que este lo conozca, Hch 21, 25. Pablo no menciona este decreto ni en Ga
2, 6 —donde si hace referencia a la asamblea de Jerusalén—ni en 1 Co 8, 10 y Rm 14; d) el decreto de Hch
15, 29 se dio para las Iglesias de Siria y de Cilicia (15, 23). Sin embargo Lucas no dice que Pablo lo haya
publicado al pasar por esas regiones (15, 41) pero si lo menciona a propdsito de las ciudades de Licaonia
(15, 19-21; 16, 4). El principal objetivo del Concilio de Jerusalén era determinar si el gentil piadoso
creyente en Jesus debia convertirse formalmente al judaismo (lo que implicaba ser circuncidado y seguir
todos los preceptos de la Tora de Moisés) o bastaba con seguir ciertos preceptos que la Tora impuso antes
de que lIsrael fuese nacion, junto con la obediencia a JesUs, el Mesias. La postura que expuso Santiago
esta registrada en Hch 15, 20, la asamblea la aprob6 y posteriormente envid a otros creyentes para que
comuniquen la decision tomada, como se ve registrado en Hch 15, 29. Hch 15, 20 y 29 remiten a las
cuatro prohibiciones especificas aprobadas por el Concilio: a) “lo contaminado por los idolos” (to
aAloynua v eldwAwv) y la “carne sacrificada a los idolos” (eidwAdButov), b) “la prostitucion” (1)
rogveia), ¢) “lo estrangulado” (to mviktoc) y d) la “sangre” (aiua). Estas prohibiciones tienen un
caracter estrictamente ritual y responden al problema planteado en Hch 11, 3y Ga 2, 12-14: ;qué se ha de
exigir por parte de los helenos-cristianos para que los judio-cristianos puedan tratar con ellos sin mancha
legal? Hch 15, 20 y 29 retienen las leyes de pureza cuya significacion religiosa parece universal. EI comer
la carne ofrecida a los idolos entrafiaba cierta participacion en un culto sacrilego (1 Co 8-10; cf. Garnsey
1999: 95, n. 36). La sangre era la expresion de la vida que solo pertenece a Dios. La prohibicidn de comer
la sangre (Lv 1, 5ss) tenia tal fuerza obligatoria que hace explicable la repugnancia del judio a dispensar
de ella al gentil. El caso de los animales estrangulados es analogo al de la sangre. De todos modos Pablo
desarrolla en 1 Co los preceptos del Concilio como si tuviera un conocimiento real de lo decretado en
Jerusalén. Hch 21, 25 da al decreto un alcance universal.
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para la historia del judaismo durante los dos primeros siglos de la era cristiana'®?, el
concepto to aAioynua remite a lo contaminado por los gentiles y se conecta con la
restriccion “abstenerse” (améxeoBal). En Oraculos Sibilinos 2, 96, la prohibicion
incluye la idea de eidwAdOvTOV: “no comer la sangre, abstenerse de carne sacrificada a
los idolos” (alpax d¢ iy dayéew, edwAobUtwy & améxeabar)™. La referencia
especifica a la sangre y su asociacion con el término eidwAoOvtov, hace bastante
probable que los apdstoles conozcan los textos Paralipomenos de Jeremias y Oraculos
Sibilinos o estén utilizando una fuente que repite sus ensefianzas. Por su parte, la
adaptacion de Hch 15, 20 y 29 realizada por Clemente en Pedagogo 2, 8, 3 y su
contextualizacion en el ambito sacrificial de Is 22, 13 supone una lectura en conjunto
del texto profético con el apostélico o, nuevamente, la utilizacion de una fuente que ya
contiene las relaciones planteadas por Clemente. Sin duda, la practica idolatrica de
consumir la carne de los sacrificios era una costumbre que apartaba a los nuevos
creyentes del monoteismo mas radical.

La puesta en comparacion de todos los elementos analizados hasta el momento
revela un hecho histérico fundamental: la reaccién hebrea y cristiana ante la
contaminacion por el contacto con religiones politeistas. Mas esta contaminacién no se
da por el simple contacto con otra religion sino por el consumo de la carne utilizada
para los sacrificios. El analisis de los textos biblicos trabajados por Clemente determina
que la traduccion que merece el término eidwAdOvTov en el contexto de Pedagogo 2, 8

sea ‘carne sacrificada a los idolos’ y no otro alimento. El consumo de esta carne es

3 paralipomenos de Jeremias es una leyenda sagrada situada en el contexto de la caida de Jerusalén,
seguida por el exilio y posterior retorno. El autor es un judio palestinense, aunque no se descartan las
interpolaciones cristianas, debido a que el escrito original fue apropiado por un redactor cristiano con la
intencion de ocultar su caracter judio. Cf. Vegas Montaner 1983: 355-359.

114 cf. Pseudo-Phocylides, Sententiae 1, 31. Otro ejemplo de este contexto lo confiere el Libro 4 de los
Macabeos 5, 2-3, donde la idea de la contaminacion tiene como objeto demostrar el dominio de la razén
para contrarrestar las iniquidades de los no judios y se expresa con el neologismo paxoodayéw (5, 3), i. e.
comer carne abominable o impura, en directa ligazén con xpéac veiov (5, 2), carne de cerdo, y
eldwAoOutov. La idea de comer lo contaminado que encierra el verbo puagodayéw no aparece en otros
escritos judeohelenistas y solo vuelve a repetirse en los escritos cristianos posteriores al siglo 11 d. C.
Segn Witherington (1993: 241, n. 9) la discusion en el contexto completo de 4 Mac 5, 2 es sobre la carne
de cerdo como una carne prohibida en la Tora y no sobre la carne sacrificada a los idolos entendida en el
sentido cristiano. Por su parte, la carne de cerdo es considerada impura. Esta prescripcion se encuentra en
Lv 11, 7 y responde a las reglas referentes a la pureza y a la impureza de Lv 11-16. Las reglas aqui dadas
se basan en prohibiciones muy antiguas. Animales puros son los que pueden ser ofrecidos a Dios (cf. Gn
7, 2); impuros, los que los paganos consideran sagrados o que, pareciendo al hombre repugnantes o
malos, se cree que desagradan a Dios. Otras reglas se refieren al nacimiento (cf. Lv 12), la vida sexual (v.
15), la muerte (cf. 21, 1-11; véase también Nm 19, 11-16). De esta antigua legislacion permanecera la
leccion de un ideal de pureza moral. Cf. Mt 23, 24-26.
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interpretado como demoniaco Yy trae serias consecuencias para aquellos que mantienen

esta costumbre.

1. 2. La dimensién demonoldgica del término eidwAdOvtov

En la demonologia cristiana, el demonio se presenta como equivalente a la tendencia
hacia el mal en contraposicion radical con el bien, representado por la fe cristiana y la
creencia en un unico Dios. Clemente encuentra en las costumbres de la comunidad
alejandrina las manifestaciones practicas mas evidentes de la tendencia hacia el mal que
atenta contra la instalacion definitiva del cristianismo. Con esta vision razona sobre la
practica del consumo de ¢idwAdOvTov en la comunidad de Alejandria y la necesidad de
su exclusion.

Tanto la prohibicion de comer carne sacrificada a los idolos como la conexion de
esta practica con los demonios proceden de la tradicion judeohelenistica y se trasladan
como tales a los ambitos intelectuales cristianos, donde adquieren una dimension
teolégica que escapa incluso a los fundamentos propiamente helenisticos. La
convivencia con expresiones de la vida gentil consideradas contrarias a la fe y a las

costumbres cristianas conduce a Clemente!®®

a tratar de elaborar una explicacién
demonoldgica cuyo interés principal consiste en hacer proceder el culto a los idolos de
la accion de los demonios. El discurso demonolégico adopta asi una forma concreta que
recibe el nombre de “idolatria” (eidwAoAatoia). En este contexto, la idolatria es
entendida como la costumbre de rendir culto a los demonios mediante el sacrificio y el
posterior banquete en el que los oferentes consumian las partes que no habian sido
ofrecidas a los dioses. Esta practica constituia una verdadera ceremonia colectiva; se

trataba de una costumbre tradicional que se practicaba en los templos griegos y romanos

15| a mayoria de los textos de los apologistas griegos del siglo Il trataron esta situacion. En toda esta
polémica estaba incluida una problematica que no afectaba solo a los cristianos sino también a los
paganos: el origen del mal. Origenes se dio cuenta claramente de este nudo filoséfico de la demonologia
en Contra Celso 4, 65. En oposicidn a la tendencia dualista de entonces, los tedlogos de la gran iglesia
pusieron en evidencia que también el diablo y los demonios son criaturas de Dios y que la maldad no les
es innata, sino originada por su libre decisién (cf. Contra Celso 4, 65). La demonologia en cuanto tal
recibe en Origenes un desarrollo considerable, en el que los temas tradicionales son organizados en una
perspectiva méas sistematica (cf. Daniélou 2002: 411). En el mismo ambiente dualista se origind una
posicion soterioldgica que se resume en el titulo ‘teoria de la redencidn’. Justino habia puesto de relieve
la victoria de Cristo sobre los demonios. Para él la lucha entre Cristo y los demonios se realizé en la
tentacion (cf. Didlogo con Trifon 125, 2ss.) y en la pasion de JesUs (Apologia 1, 63, 10), pero no
concluird hasta la parusia del Sefior (Apologia 1, 28, 1). Al rechazar las posiciones maniqueas en las que
todavia sobrevivia el dualismo gnostico del siglo I, Agustin profundizara la doctrina catdlica sobre el
origen del diablo y los demonios.

68



y en la que participaba la mayoria de la poblacién alejandrina, por lo que el habito de
tomar parte en tales reuniones y la popularidad de sus banquetes se convirtié en un
grave problema para los griegos recién convertidos al cristianismo. EI Pedagogo de
Clemente es un testimonio importante para conocer los alcances y repercusion de esta

practica y la reaccion cristiana en su contra.
1.2.1. La participacion con los demonios

Clemente plantea el inconveniente que significa el culto a los idolos a través de su
tratamiento del consumo de eidwA6OvTOV como demoniaco. Los argumentos que

presentan el problema y sus consecuencias pueden ser divididos en dos secciones:

§ 2, 8, 3: expone el problema, i. e. carne sacrificada a los idolos, y una
consecuencia derivada del contacto y del consumo de eidwAdOBvTOV Y

relacionada con la dimension tipoldgica tratada mas arriba, la contaminacion;

88 2, 8,4-2,9, 1: en 2, 8, 4 Clemente denomina “complices de los demonios”
(kowvwvoug datpoviwv) a los que concurren a los rituales politeistas, y en 2, 8, 9
llama “participar de la mesa de los demonios” (toamélng daoviwv
netaAappavew)'® a la accién de comer en sus banquetes y plantea una

segunda consecuencia, la apostasia de los que practican estas costumbres.

La solucion clementina a estos planteos se funda en la puesta en funcionamiento de un
aparato demonolégico™’ que vuelve a encontrar su motor discursivo en la Primera
Epistola a los Corintios™®. Con esto indica que el conflicto central reside en el acto de

comer carne sacrificada a los idolos y no en el alimento en si mismo, enfatizando

18 Clemente vuelve a citar Is 22 en 2, 8, 2: “Ciertamente no os sera perdonado el pecado hasta que
murais” (kai o0 pn apednoetal 1) Gpagtia Vuwv al, éws dv anobavnte). En el mismo sentido, en Is
22, 14 se lee: “No les sera expiada esa culpa hasta que murdis” (ovk apeOrjoetat vuiv adn 1) apagtia,
éwg &v amoBavnte).

17 Otros escritos de autores patristicos también aplican esta practica a la Biblia hebrea. Justino interpreta
a los idolos de Sal 96 (95), 5 como demonios (véase Dialogo con Trifén 55, 73). Para un andlisis de los
demonios en relacion con el tema del exorcismo cf. Eric Sorensen 2002: 168-185.

18 os escritos del Nuevo Testamento intentan orientar al creyente hacia una percepcion de los dioses
como demonios. Cf. 1 Co 20-21; Ap. 2, 13.
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ademés el problema que genera la accién de comer en compafifa de no cristianos'*®. Las
conexiones que sintetizan la dimensién demonologica se establecen entre eidwAd6vTOV
Y kowwvoug datpovicov de Pedagogo 2, 8, 4 y toamélng datpoviov petadappavery
de 2, 9, 1. Las referencias que permiten entender las razones por las que Clemente
asocia eidwAdéBvutov con la contaminacion fueron tratadas en el apartado 1.1. Baste con
recordar que la contaminacion sucede cuando la carne es utilizada en contextos
sacrificiales. La interpretacion de Pedagogo 2, 8, 4-2, 9, 1 sera tratada en lo que sigue.
La referencia de la comunién humana con lo demoniaco pertenece a 1 Co 10 y se
inserta en el mismo contexto que el apdstol viene tratando desde 1 Co 8, i. e. el
consumo de carne sacrificada a los idolos. Con el fin de demostrar el peligro que suscita
esta practica gentil, Pablo dedica los versiculos 1-13 del capitulo 10 a tomar ejemplos
de los hechos de la historia de Israel acaecida en el desierto. El apdstol fija su atencion
en los relatos ubicados en Ex 13,23y 32, 6 y Nm 14, 16 y 25, 1-9 de la LXX. En estos
espacios se refieren los actos rebeldes del pueblo de Israel en el desierto, la ira de Dios y
la intercesion de Moisés para evitar que el poder divino aniquile a los israelitas durante
su paso por el desierto. Las lecciones de la historia de la comunidad hebrea sirven como
antesala del tema que interesa al ap6stol, la contraposicidn entre los banquetes sagrados
y los gentiles. En 1 Co 10, 14-22, Pablo se esfuerza por marcar las diferencias que
separan las reuniones cristianas de las no cristianas estableciendo un paralelo entre la
eucaristia y los sacrificios hebreos. Los argumentos més significativos que presenta la
discusion del apostol son los siguientes: a) v. 20a, lo que inmolan los gentiles lo
“sacrifican para los demonios y no para Dios” (datpoviols kai o0 Oeq Ovovow), b) v.
20b, la prohibicion de ser “complices de los demonios” (kowvwvoug TV dapoviwy), Y
¢) v. 21, la prohibicion de “participar [...] de la mesa de los demonios” (petéxew [...]
toartélng dawpovioov). La recurrencia del término dawpdviog en los argumentos de
Pablo tiene una repercusion sustancial en el pensamiento de Clemente. Su reflexion
sobre la idea daipoviog tifie tanto su consideracion de los banquetes gentiles como su
entendimiento de la cultura griega en general. En este sentido, el alejandrino formula su
propio sistema demonoldgico, cuyas singularidades deben ser examinadas en los

escritos méas importantes de su autoria, Protréptico y Stromata. En las dos obras, las

119 También condenaban los mitos, la magia, la adivinacién y otras practicas paganas como medios
mediante los cuales los demonios trataban de impedir la conversién de la gente y seducir a los fieles. Por
otra parte, los cristianos del siglo Il estaban obligados a defender su propia existencia contra la opinién
publica que los acusaba de inmoralidad y ateismo para justificar la hostilidad contra ellos. Para esto
recordaban la accion perniciosa de los demonios que instigaban a la gente contra la verdad.
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particularidades del dawoviog no se relacionan directamente con los planteamientos
paulinos sino con las caracteristicas asignadas por la cultura que desprestigia. Este
movimiento de adaptacion del pensamiento griego a los intereses cristianos, si bien es
comun entre los apologistas del siglo I, no deja de ser sorprendente.

En los textos griegos, dawdviog es un adjetivo derivado del sustantivo daipwv. El
sustantivo indica “potencia divina” y el adjetivo denota algo que viene del cielo y su
neutro a menudo significa una existencia incorporal y trascendente de caracter divino.
Homero aplica la palabra daipwv a los dioses y le asigna un poder indefinido, v. gr.
Odisea 2, 134; 3, 27 y 166; 5, 421; entre otros. En Teogonia 991, Hesiodo utiliza el
término para referir a Faetdn, un varon semejante a los dioses e hijo de Afrodita y
Céfalo, y en Trabajos y Dias 122 para aludir a los dioses benignos, divinidades menores
y protectoras de los mortales. Herddoto entiende daipwv como poder divino o
divinidad, v. gr. Historia 5, 87, Platdbn como una existencia divina inferior, v. gr.
Banquete 202e, y Jenofonte como un genio o deidad inspiradora, v. gr. Memorables 1,
1,2

En general, para los griegos el daiuwv no es objeto de culto™

y tiene un valor
positivo indiscutido. En cambio, el valor y el lugar que ocupa el término doawpdviog en
Clemente sufren ciertas alteraciones que son producto de su incorporacion en contexto
cristiano. En Protréptico 2, 40 surge daiuoveg en el interior de una jerarquia vertical
que coloca a los dioses en una posicion superior y a los hombres en la inferior,
quedando los demonios “en un segundo orden” (devtéoa Tm’)m)lzl. Clemente elabora
la teoria de los demonios y los ubica como dioses de rango secundario que tienen el
poder de beneficiar o dafiar, incluso reconoce que se les rinde culto™®. La elaboracién
de una jerarquizacion'? de los demonios que encuentra en los textos griegos su punto

de origen, se mantiene en consonancia con un proceso de identificacion de los daipoveg

120 Cf. Chantraine 1999: 246.

121 En Protréptico 2, 41, 4 dice: “Tales son vuestros demonios y los dioses, y también hay algunos
llamadas semidioses, como los mulos” (totwotde pévtol ma’ VULV of Te dalpoves kat ol Beol katl &l Tveg
Nubeol domep Muiovor kéxAnvrar). El tono peyorativo que alude a la deformidad de estos fubeor al
compararlos con nuiovor (mulo, un hibrido de caballo y burro) se encuentra en Platon, Apologia 27e.
Clemente continuamente busca argumentos que lo ayuden en su descalificacion del politeismo.

122 \séase Protréptico 2, 40, 2; cf. también Herédoto 6, 95; Pausanias 3, 16, 9.

123 Cf. Platén, Apologia 27d; Cratilo 398c. Herrero de Jauregui (2008: 162) sefiala que Plutarco elabora
una compleja demonologia que muestra la fuerza de los Saipovec en el paganismo de su tiempo y sostiene
que el ataque de Clemente sigue una tendencia apologética. Cf. Atendgoras, Legacion en favor de los
cristianos 26, 1; cf. Herrero de Jauregui, p. 162-163.
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con los idolos'?*

. Asi lo prueban otros testimonios: en Protréptico 2, 41, 3, los daipoveg
son divinidades inferiores que se preocupan por perseguir el “humo” (kamvéc) de los
sacrificios'®, referencia que es reforzada con una cita extraida de lliada IV, 49, donde
Zeus reconoce a Ilion, y a su rey Priamo, porque en esta comunidad sus habitantes no
dejan de rendirle culto sacrificando animales y practicando libaciones'?®; en 2, 18, 2,
Clemente se refiere a Zeus como a uno de los tantos dioses griegos seducido por el olor
de la grasa de la carne sacrificada. Con esto demuestra no solo la procedencia helena del
lugar asignado a los demonios, sino también el tipo de culto que se les rinde*?".

La referencia a los demonios no concluye en Protréptico. En Stromata 5, 92, 5-93, 3
surge el concepto “diablo” (duxfoAoc). Clemente sostiene que esta figura pertenece “a
la filosofia barbara” (tng BaoPdoov drocodiag) y le atribuye el titulo de “principe de
los demonios™*?® (tov v dapdvwov doxovta)?® colocandolo asi en el escalafén més
alto de la escala demoniaca™. Para dar autoridad a su declaracion, el alejandrino

recurre a Platon: en 5, 92, 5 cita Leyes 10, 896d-e para decir que segun Platén el Diablo

124 \séase Protréptico 4, 55, 4; 92, 3; 99, 2. En 4, 62, 4 establece la conexién que fundamenta la idea que
transporta eidwAdéButov: “todos los dioses de los gentiles son idolos de los demonios” (mavteg ol Heol
TV ¢Bvav darpoviwv eioiv eldwAa). La cita es de Sal 96 (95), 5. La transcripcion de Clemente no es
literal porque agrega un término, eidwAa, que no pertenece al enunciado de la LXX, pero que armoniza
con el contexto general que Salmos revela en 106 (105), 37: dawpdviov estd inserto en una referencia
histérica que coincide con la sublevacion del pueblo de Israel contra Moisés y la préctica de costumbres
paganas registradas en Nm 20, 2-13.

125 cf. Justino, Apologia 1, 12, 5; 2, 5, 4; Tertuliano, Apologia 22, 6; 23, 14.

126 En Protréptico 4, 48, 1- 49, 3 Clemente alude a la gran predominancia de los dioses Serapis y Antinoo
sobre las costumbres religiosas egipcias y griegas. En 4, 55, 4 critica a Homero por adorar a Atenea y a
otros dioses (cf. Homero, Il. 1, 221-222); y siguiendo una imagen apocaliptica, en Protréptico 3, 43, 3,
relaciona los demonios con el fuego del infierno, “los demonios guian hacia el fuego” (ot daipoveg
odyovowy elg To o). Véase Protréptico 2,22, 1y 7.

127 Seqiin Origenes, los demonios hacen lo que se les pide a causa de los sacrificios que se les ofrecen, no
porque los hombres practiquen la virtud. Cf. Contra Celso 7, 6.

128 Cf. Atenagoras, quien en Legacion a favor de los cristianos 24 le adjudica un calificativo similar: “el
principe de la materia” (tov doxovta Thg UANG).

29 | a idea es de origen judeocristiano. Cf. 2 R 1, 2; Mt 9, 34; 12, 24; Mc 3, 22; Lc 11, 15; con la
expresion tov twv daupdvov doxovra los Sindpticos refieren expresamente a Beelzebul, divinidad
cananea cuyo nombre significa “Baal el Principe”, lo cual explica que la ortodoxia monoteista lo haya
convertido en Principe de los demonios. La forma Beelzebul deriva en Baal Zebub (cf. 2 R 1, 2), un juego
de palabras de caracter peyorativo que significa ‘Baal de las moscas’, manera en que en el Antiguo
Testamento descalifican a este dios. La expresion tov tov dawpdvwv doxovta obtiene su paralelo en
Origenes, Contra Celso 1, 31, 35.

130 En el apartado “Los demonios en el NT: ;seres personales o fuerzas personalizadas?” de la
Introduccién General de los Apécrifos del Antiguo Testamento, Diez Macho (1984: 341) sostiene que el
mundo antiguo incluia en su cosmovision una copiosa demonologia, una serie de fuerzas que moran en
los elementos. Solo esas fuerzas o angeles de los elementos podrian considerarse como fuerzas
personalizadas y no personales. Pero en el mundo de los apdcrifos del Antiguo Testamento, angeles y
demonios figuran como seres personales. Satan, Mastema, Beldar, Azazel no son personalizacion de
fuerzas nocivas sino seres personales malos. Este dato es de singular importancia porque la demonologia
del Nuevo Testamento guarda una estrecha relacion con los apdcrifos.
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“es un alma perversa” (kaxoeQyov etvat puxnv), y en 5, 93, 3 anota Leyes 10, 906a™**
para equiparar el pensamiento platonico con el paulino. En este ultimo caso, Clemente
quiere demostrar que la lucha de Pablo “contra los poderes, contra las potestades y
contra los gobernantes cOsmicos” (TQOG TAS AQXAS, TQEOS TAS ¢Eovaing, TEOS TOLG
KoopoKkodTooac) mencionada en Ef 6, 12'%, ya habfa sido propuesta por Platon en
Leyes 10, 906a cuando dice: la “lucha” (puayn) contra las cosas malas es “interminable”.

La teoria demonoldgica de Clemente no duda en incorporar argumentos griegos para
justificar su importancia. Con esta adaptacion demuestra que los demonios no solo
forman parte de la cultura helena, sino que los representantes filos6ficos mas destacados
de esa cultura también se encontraron en la obligacion de contrarrestar su influencia en
la vida humana. Para reforzar la idea de dafio que supone la convivencia con los
demonios, Clemente utiliza la frase de 1, Co 10, 20, kowvwvoug t@v datpoviwv, con el
objeto de marcar el grado de relacion que se genera cuando los recién convertidos
comparten con los gentiles los sacrificios en honor a sus dioses, y asigna mayor énfasis
a su argumentacion con la frase toaméing datpoviwv petaAappavewy. La conexion de
los términos kowwvolg Y petadapPévery €ON dawovicov construye un ambito de
familiarizacion con el mal que busca lograr el apartamiento de los cristianos de las
practicas religiosas griegas*®® y prescribir el acto de apostasia de los que permanecen
apegados a sus antiguas costumbres. A su vez, la idea de complicidad y de participacion

sumada a la nocion toamela también da lugar a la insercion de lo demoniaco en el

131 Seqgin Daniélou (2002: 416-417) este texto de Platén pudo inspirar también a Atenagoras y a Taciano,
con la diferencia de que para Clemente y para ellos, el dualismo es la consecuencia de una caida.

132 Esta idea se repite en otras cartas paulinas que conceden una notable importancia a los demonios y los
caracterizan como seres malos, v. gr. 1 Co 15, 24-27; Col 1, 15-20; Ef 1, 20-2, 2. VVéase Stromata 5, 93, 3.
133 Ante la demonizacion del ambiente, Clemente no cesa de prestar atencién a las formas de combatir las
acciones de los demonios y de atribuirles una entidad metafisica que refleja una dimension fisica en la
que el comportamiento ido6latra de los hombres se identifica con el de los demonios. Dos espacios
discursivos reflejan esta nueva identificacion: 1) Stromata 2, 117, 1 define a los pecadores (toig
apagTwAovg) como aquellos que “estdn sujetos a las acciones que corresponden a los demonios” (tag
évepyelag o0V g toig dapoviols kataAAndovg eruteAewy), Y 2) Stromata 6, 98, 1 sostiene “el que es
pecador yerra por el poder de los demonios” (&pagtdvwv kat évégyeiav daipovwy AN upeAel), i. . “el
hombre se convierte en demoniaco” (yivetar dvBowmnog dapovikds). El sintagma kat’ évépyeiav es
revelador: primero, marca la causa determinante del comportamiento del hombre, el poder demoniaco, y
segundo, la preposicion xata sella una gradacion hacia abajo de la relacion entre demonios y hombres. El
demonio siempre se presenta en una situacion superior y el hombre en una inferior, de ahi la necesidad de
fortalecer la fe para evitar ser comprendido por las actividades pecaminosas que alejan de Dios y los
convierten en demonios. La gradacion demonios-hombres-demonios y su conexién con el pecado,
focaliza la atencion en la idea del demonio incorporado en la vida préactica del hombre, lo cual juega un
papel fundamental para la cosmovision que los nuevos fieles tienen acerca de la cercania del demonio con
lo malo. Esta coherencia semantica en los argumentos de Clemente no solo denota la unidad de su
pensamiento sino también la calidad supersticiosa de su ideologia. Cf. Bernabé, Epistola 16, 7.
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terreno de lo cotidiano®®*. El que entra en contacto con los rituales que convierten la

carne en eidwAdOvTOV 0 consume esta carne transforma su vida en demoniaca®®.

1.2.2. Antecedentes biblicos de Pedagogo 2, 8,4y 2, 8,9

Las frases kowvwvoig datpoviov Y toarélng datpoviwv petadappaverv copiadas por
Clemente tienen su fuente principal en 1 Co 10, 20-21; la reproduccion textual de estas
frases en Pedagogo 2, 8, 4 y 2, 8, 9 es testimonio de esta procedencia. La segunda
fuente es la LXX, siendo Deuteronomio e Isaias los libros mas importantes.

La frase de 1 Co 10, 21, toaméing dawoviov petadappavery, identifica la accion
de comer edwAoOvTOV con los demonios. La primera referencia que remite a la idea
que encierra el sintagma toamela darpovicwov encuentra en lIsaias su fuente primigenia.

En Is 65, 11, el profeta dice: “los que preparan la mesa para un demonio”

3% En Hch 17, 18 dawoviov se ubica en directa relacién con las ideas desarrolladas en LXX: los
demonios son representaciones de divinidades foraneas y llegan hasta a recibir el mismo epiteto que se
utilizaba para referir a los idolos, i. e. “demonios extranjeros” (£évog dap6viov). En este sentido, los
evangelios sindpticos junto con los Hechos de los Apdstoles se complacen en subrayar la superioridad de
Jesus respecto de los demonios, manifestada especialmente en los exorcismos. En los evangelios el uso
mas comln del término dcupoviov refiere a las personas endemoniadas y exorcizadas por JesUs. En este
sentido doaupdviov viene acompafiado por el verbo “expulsar”, “echar fuera” o incluso “exorcizar”
(&xparAw; cf. Mt 7, 22; 8, 16; 8, 31; 9, 34; 10, 8; 12, 24, 27, 28; Mc 1, 34; 1, 39; 3, 15, 22; 6, 13; 7, 26; 9,
38; 16,9, 17; Lc 9, 49; 11, 14, 15; 11, 18; 13, 32), aunque también por ¢&¢oxopar entendido como “salir”
o “marcharse” (cf. Lc 4, 41; 8, 2; 8, 35, 38; 11, 14) y “tener” (¢xw) un demonio en el cuerpo (cf. 7, 20; 8,
49; 8, 52; 10, 20). Finalmente en el Apocalipsis se encuentra una presentacion de la lucha entre Cristo y
su Iglesia por una parte y el diablo y sus angeles por otra (Ap 12). La doctrina de los &ngeles es
mencionada en los apologistas junto a la de las personas divinas. Asi la profesion de la fe es formulada
por Justino al comienzo de Apologia 1, 6, 1-2. Segin Atenagoras la funcion de los angeles consiste en
ocuparse del cosmos (24), idea que también aparece en Justino Apologia 2, 5, 2. La idea de la proteccién
de los angeles sobre el cosmos es familiar a la teologia judeocristiana, pero también es comdn en el
helenismo de la época, en que los elementos del mundo estan bajo la proteccion de daipoves. A partir de
aqui se plantea el problema de los dngeles malos (cf. Gn 6, 1). Justino insiste en probar a los paganos que
las divinidades a las que rinden culto son en realidad demonios malignos (cf. Apologia 2, 5, 2-6). Segun
Daniélou, la importancia atribuida a la demonologia —desde Justino, que es su iniciador— responde a un
problema de claro matiz historico: “;como es posible que en un mundo gobernado por Dios sean
perseguidos los cristianos, que son adoradores de ese Dios? La Unica respuesta posible es que las
persecuciones son causadas por una potencia hostil a Dios de la que son juguete los perseguidores
paganos. A partir de ahi se plantea la cuestion del demonio” (2002: 412).

135 posterior a Clemente, Origenes senté las bases de las ensefianzas clementinas en uno de sus escritos
apologéticos mas polémicos: Contra Celso. Con el objetivo de desmentir todas las acusaciones que el
pagano Celso divulgdé en contra de los cristianos, Origenes dedica el paragrafo 24 del libro octavo a
exponer una exégesis de 1 Co 8, 4 y 11 en correspondencia con 10, 20-21 para comentar el razonamiento
paulino tendiente a demostrar el dafio que causa la ingesta de carne sacrificada a los idolos. Origenes
presenta los siguientes argumentos: a) da por sentado que “lo sacrificado se sacrifica a los demonios”
(darpoviog BVecBat tx Buoueva), b) sostiene que “llegan a ser complices de los demonios” (kowvwvoug
v dawpoviov yiveoBat) quienes forman parte “de la mesa de los demonios” (darpovicwv teamélng), C)
une a) y b) para demostrar que es “imposible” (&dUvatog) que el mismo hombre “participe en la mesa del
Sefior y en la de los demonios” (toamélng kvpiov petéxew kai toamélng dawpoviov).
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(étopalovtee ¢ daipovt todmelav)™®, haciendo referencia a los que abandonan a
Dios y se dedican al politeismo. La alusion de Isaias se inserta en la corriente profética
que desprestigia el valor de los sacrificios para el culto a Dios. La importancia de Is 65,
11 adquiere mayor relevancia si se lo conecta con el versiculo 3 del mismo capitulo,
donde lIsaias define el significado teoldgico y metafisico de los demonios a la vez que
desestima las practicas de los oferentes, “los mismos que sacrifican” (avtoi
Bvowxlovowv) y “queman incienso” (Buuiwowv) para venerar “a los demonios, los que
no son” (toig dawuoviols, & ovk €otwv). La alusion a la falta de existencia de los
demonios permite volver a la idea que enfatiza la falsedad de las deidades gentiles y
comparar a los demonios con los idolos. Los demonios son los idolos, carecen de
existencia y su culto fue prohibido por Dios en el Decalogo. Mas la referencia de Isaias
adquiere mayor consistencia cuando se la coloca en relacion con Dt 4, 35y 32, 17. En
Dt 4, 35 aparece la frase “Dios existe” (6eog ¢otiv), y en Dt 32, 17, “sacrificaron para

137 Mediante el

los demonios y no para Dios” (¢0voav daiwpoviols kai oV Oe@)
relevamiento de estos versiculos se puede comprender la continua relacion entre la LXX
y la epistola paulina. Asi como revelamos que toamélng datpoviwv petaAappavewy
tiene paralelos importantes con Is 65, 11, también podemos afirmar que 1 Co 10, 20a es
una reproduccién textual de Dt 32, 17. A partir de la puesta en comunicacion de Dt 4,
35y 32 17, Is 65, 3y 11 y 1 Co 10, 20-21 se puede conseguir una sintesis del
pensamiento légico que podria justificar la frase de Is 65, 3, toig dawoviow, & ovk
¢otwv. En la lectura en conjunto de los versiculos biblicos se entiende que la LXX

reconoce un Unico Dios al que le asigna una realidad preexistente®®

cuya entidad es
superior a cualquier otra existencia, de ahi la afirmacion 6eog ¢otiv en contraposicion a
dawovia & ovk éomwv. El pensamiento de Pablo seria una continuacion de las
ensefianzas judias. La frase intermedia que marca el proceso a través del cual se le
otorga presencia a los demonios, éBvoav dawpoviols kai ov Beq copiada en 1 Co 10,

20, muestra la diferencia que explica la complejidad que encierra el discurso

138 | os dioses paganos son un tema frecuente en la segunda parte del libro de Isaias comprendida entre los
capitulos 40-45. En Is 40, 18ss la polémica contra los dioses paganos se expresa en que el Dios verdadero
es incomparable (cf. Is 25, 1), de ahi la prohibicion de las imagenes desde el Decalogo. ElI monoteismo
absoluto (cf. Is 43, 8-13; 44, 6 y 8; 45, 5) preparado por el monoteismo practico que la adoracion
exclusiva al Dios de Israel representaba (cf. Is 42, 8ss) aparece de manera explicita por primera vez en la
segunda parte de Isaias.

137 Odas 2, 17 vuelve al contexto de Dt 32, 17: “sacrificaban a los demonios y no a Dios” (¢6voav
dawpovioig kai oV Be), comentario que se repite en Ba 4, 7.

138 E| verbo presente ¢ottv indica una presencia continua, sin inicio ni fin.
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monoteista: la costumbre del sacrificio invierte la cuestion ontoldgica y otorga calidad
existencial a los demonios mientras niega la existencia de Dios. Los que sacrifican se
convierten en demonios y son apdstatas ante Dios. Esta inversion es trazada por primera
vez en Dt 32, 17 y mantenida en Is 65, 3'¥ y 1 Co 10, 20. Pero esta alteracién marca
también una inversion cultual; el demonio aparece en el momento en que se participa de
la realizacion del sacrificio y todos los distintos aspectos de la vida cotidiana quedan
sujetos a su presencia. La participacion en la mesa de los demonios implica la ingesta de
la carne sacrificada.

Para Clemente, los cristianos recién convertidos deben abstenerse de entrar en
comunidn o participar de la mesa de los demonios. Su conversion los ha imbuido con el
conocimiento necesario para lograr discernir cuales alimentos estan contaminados y
cuéales no. Este conocimiento es el que los conduce a diferenciar el bien del mal, Dios de
los demonios, y actuar en consecuencia. ElI conocimiento es por tanto el motivo que
justifica la abstinencia tanto de participar de los banquetes celebrados en honor a los
falsos dioses como de la ingesta de la carne sacrificada en su honor. Clemente entiende,
junto con Pablo, que los idolos son falsos, a la vez que ambos observan el peligro que
conlleva tomar parte en los sacrificios gentiles: negar la existencia de Dios y promover

la religion politeista®°.

1.3. La dimensidn ética de €idwAdOvTtov

La filosofia ética es la justificacion racional del sistema moral que instituyen los
cristianos de los primeros siglos. La ética cristiana emite un juicio sobre los actos que el
hombre realiza de modo consciente y sobre los que se puede ejercer un control racional,

discriminando lo bueno de lo malo. En ese sentido, Clemente defiende la ética cristiana

9 °En Tb 3, 8 se especifica el caracter ético de la entidad demoniaca, “malvado demonio” (to movnEOv
daupdviov), Y en 6, 8 daupdviov SUrge en aposicion con mvedpa movnedv, i. e. “espiritu malvado”. La
tradicion de la LXX, entonces, reconoce al demonio como espiritu del mal y Sal 96 (95), 5 establece una
definicion mas radical: “todos los dioses de los gentiles son demonios” (mé&vteg ol Oeol Twv €0vav
darpdvia).

0 Otros autores cristianos anteriores a Clemente trataron la misma tematica. Clemente de Roma es una
de las fuentes mas claras en el tratamiento de este problema, tal cual lo demuestra Homilias. En 7, 4, 3 el
romano utiliza el verbo anéxw de 1 Co 10, 20-21: toamélng daupoviwv dméxeoBat, idea que se repite en
9,23,1.En7,8, 1, toanélng dawoviwv es una idea genérica que encierra los eidwAdButov y aiua todos
unidos por la idea de participar o tomar parte de, petaraupéveo. En 8, 20, 1-2 daipwv es puesto en el
mismo contexto que OVw, tedmela Y kowwvos. Y en la literatura Pseudo-Clementina 54, 10 (epitome
altera auctore Symeone Metaphrasta) toaméing dawpoviwv surge junto a aiua y plaoue. Justino también
razona sobre la misma idea en Didlogo 135, 4, 8, pero utiliza como fuente Is 65, 11.
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mediante los siguientes argumentos: a) los creyentes han sido instruidos con las
doctrinas cristianas para conducir su vida hacia la bondad y no hacia la maldad, y b)
conocen que Dios existe y que Cristo muri6 en la cruz para salvar a toda la humanidad,
por lo que todo culto a una divinidad extranjera es un acto de maldad entendido como
idolatria. Tales enunciados no sintetizan mas que una parte del pensamiento ético de
Clemente; son los fundamentos que sirven para apartar a los recién convertidos de la
idolatria y acercarlos hacia Dios. La dualidad entre idolatria y Dios y la oposicion que
supone su relacion se encuentra en la base de la dimensién ética del concepto
eldwAdOvTov. Pedagogo 2, 8, 4 asi lo demuestra. En este espacio Clemente prohibe la
participacion en los sacrificios y la ingesta de la carne derivada de ese evento con tres
causas: la primera es la causa sineidética inserta en la frase “mediante la conciencia”
(dux v ovveifmmv)“l; la segunda es la causa demonoldgica que surge de la expresion
“por medio de la abominacion” (dwx v BdeAvoiav) que representan los demonios; y la
tercera, la causa propiamente moral que nace “por la fragilidad” (dx v VdaEOTNTA)
del conocimiento de los que dudan'*? de todo y no creen, dejando que su conciencia se
llegue a “contaminar” (poAvvw) y “debilitar” (doBevéw)™. La causa sineidética se
ubica en un nivel dominante con relacion al resto; tiene su fuente en 1 Co 10, 25-27 y
estd sujeta a una expresion clave de la filosofia paulina y de la ideologia cristiana en
general, i. e. vaaiqugm, entendida como “conciencia” de los actos propios y, por
extension, de lo bueno y de lo malo™®. La segunda causa no hace més que continuar con
la dimension demonoldgica explicada en los apartados 1.2.1-2 durante el analisis de las
frases kowwvolg dawpoviov Y toamélng dawwovicwv. El origen de la expresion

pdeAvpia es judeohelenista y se remonta a Si 41, 5 de la LXX donde se refiere a los

141 Cicerén comprende ouvveidnowc en la voz latina conscientia; con ella se expresa lo que cada uno
conoce de sus propias acciones, incluyendo lo bueno y lo malo. En este sentido, distingue la buena
conciencia de la mala conciencia. Cf. De finibus 1, 51; De legibus, 1, 40.

Y2 En 1 Co 8, 7 ouveidnoc se ubica en aposicion con débil. Sin dudas, la conciencia se conecta con el
conocimiento o facultad de conocer. Esta relacion se encuentra marcada por Pablo desde el inicio del 1
Co 8. Cf. Hch 23, 1; 24, 16; Rm 9, 1; 13,5; 2 Co 1, 12; 1 Tm 1, 5-19; 1 P 3, 16-21; Hb 9, 14; 10, 22.

3 Los verbos HoAUvw Y aoBevéw Se encuentran presentes en 1 Co 8, 12, 8 y 7, respectivamente, pero
también surgen juntos en 8, 7: 1) cuveidnoic avt@v doBeviic oboa poAvvetat, glosa que se repite en Ped.
2, 8, 4. Clemente contrae coBevnc Y ovoa para lograr aoBevovoa, 0 reubica este conceptoen 1 Co 8, 7.
144 Cf. Fotopoulos 2003: 215.

1% Este término habria aparecido por vez primera en un fragmento de Demdcrito (Diels, Fragmento 297,
1), con el que indicaba “el conocimiento de las malas acciones en la vida” (cuvednoet d¢ g &v Tt Pict
kakomaypoovvng). Fildn de Alejandria utiliza el concepto en cuatro oportunidades de las cuales tres
mantienen la forma dativa de cuveidnowc y se encuentran en relacion con el conocimiento que posee el
hombre de sus propias acciones incorrectas (cf. Las insidias 146, 2; Las leyes particulares 2, 49, 3; Sobre
las virtudes 124, 2). La cuarta forma surge en caso nominativo y refiere a “la conciencia del hombre vil”
(1) Tov pavAov cvvednoi).
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hijos “de los pecadores” (apapotwAwv) que frecuentan la casa “de los impios”
(aoepav); la utilizacion de PdeAvpia en este contexto afirma el caracter ofensivo que
comporta el consumo de carne sacrificada a los idolos. La Gltima causa también es de
procedencia paulina, 1 Co 8, 7, y una consecuencia de la comunidn del creyente con los
demonios, pues indica la debilidad de conciencia propia de aquellos cristianos que
debido a la carencia de fe no poseen convicciones estables para obrar dentro de los
pardmetros racionales que propone el cristianismo. Su debilidad es generada por la
contaminacion'®, idea que se suma al contexto seméantico iniciado con la expresion o
wpov de Pedagogo 2, 8, 3. En 2, 8, 4, el débil es el que come la comida como
eldwAdBuTov, i. e. conociendo su prohibicién elige proceder en oposicién al bien'*.
Los actos que se dirijan a negar la unicidad de Dios son considerados idolatria y forman

parte de una ideologia netamente politeista'*®

que debilita o contamina la conciencia del
nuevo cristiano. Todas las causas contienen elementos que representan las ideas
esenciales de la dimension ética que propone Clemente, cuyos fundamentos tienen su
origen en la filosofia paulina. En el siguiente apartado se analizara la causa sineidética,
la fuente de procedencia de su significado ético y la relacion que guarda con el plano

social y teoldgico.

1.3.1. La causa sineidética

8 En el Nuevo Testamento poAvvw es utilizado nuevamente solo en Ap 3, 4 y 14, 4, y el nombre
poAvouos en 2 Co 7, 1. En todos los casos es empleado metaféricamente para dar cuenta de la
profanacion que provoca el pecado. Para Cheung (1999: 133): “We may also understand the wounding of
the ouveldnow as a shorthand way of saying that the person is wounded (metaphorically) in his
relationship to Christ by acting contrary to the moral implications of his awareness that the food is idol
food. Similarly, Paul’s sacarstic statement of the building up of cuveidnoi can be readily explained. Had
the weak been treated in love, they would have been truly built up (1 Cor. 8. 1). Instead, by the knower’s
questionable knowledge, they are ‘built up’ to destruction as they go against their cuveidnow”. El uso
metaforico de poAvvw para pecado puede también ser encontrado en la LXX, v. gr. Pr 24, 9; 1 Esd 8, 80;
Is 59, 3; Jr 23, 11; Tb 3, 15; Si 21, 28. La misma idea de profanacion o contaminacién puede ser
connotado en otros escritos judios y cristianos. En Dn 1, 8 aparece la palabra aAwoyéw; en Heh 15, 20,
aAloynue; en José y Asenet 12, 5, paiveo.

Y7 En Pedagogo 2, 10, 5, Clemente sigue 1 Co 8, 4 y 8, 6 cuando dice: “‘reconocemos la verdad®”, (‘v
aAfBewav  emeyvdrapev’) donde el término “conocimiento” (yvwouwg), incluido en el verbo
émyryvaokw, da lugar a tres argumentos de la educacion cristiana: 1) “el idolo es nada en el mundo”
(ovdev eldwAov &v kKOoUw), 2) “hay realmente un tnico Dios” (ndvog dvtws €otiv eig Beds), 3) “hay un
Sefior Jestis” (elc kvolog Tnoouc). EStos argumentos se mueven de manera progresiva y descansan en un
plano dual que se extiende desde la no existencia de idolos hasta la existencia de un Dios. A su vez, los
tres argumentos representan el ambito teoldgico sobre el que circulan las interpretaciones semantica,
demonoldgica y ética analizadas hasta el momento, y la esencia de su discurso: la intencion de erradicar
las creencias plurales.

148 Cf. més arriba Dt 4, 35y 32, 17.
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El concepto cuveidnow es un término paulino que entra en la tradicion cristiana a través
de la herencia que deja la LXX, especialmente Sb 17, 10 y Ec 10, 20. En el primer caso,
la palabra designa la “conciencia” moral que reprocha los pecados cometidos; en el
segundo, es la “conciencia” interior que guia hacia el buen obrar'*. ElI Nuevo
Testamento continda con la linea semantica iniciada por la LXX. Xuveidnow es la
“conciencia”; su significado mas radical designa el “conocimiento” que a su vez se
conecta con la idea “facultad de razonar” (Aoywoudg). Esta conexion puede ser
observada en tres epistolas paulinas: en Rm 2, 15, ouvednows Y Aoyopds estan puestos
en aposicion y atestiguan el conocimiento que tienen los que han recibido la ley; en Tt
1, 15, mediante la frase “su mente y conciencia estan contaminadas” (pepiovtat avtv
Kal 0 voug Kai 1) ovveldnoig), Pablo establece una relacion similar a la propuesta en
Rm 2, 15 para referirse a la conciencia y la mente de los que profesan conocer a Dios

pero lo niegan con su obra (v. 1, 16)™°% en 1 Co 8, 7, cuveidnoic se ubica en aposicion

con “débil” (aobevnc), dependencia sobre la que hace hincapié Pablo desde el inicio de
1Co8 Tantoen Rm 2,15y Tt 1, 15 como en 1 Co 8, 7 la regulacion efectiva de los

actos depende solamente de la buena conducta del creyente®™

, por lo que la conciencia
es buena y pura si esta inspirada en la fe y en el amor hacia Dios™2. En los contextos de
la LXX y de las epistolas paulinas, la conciencia esta sujeta a la relacion del creyente
con Dios y al conocimiento que el fiel tenga acerca de las acciones correctas en
situaciones especificas. En este sentido, si se analiza la frase dux v ovvednow en su
espacio paulino se puede descubrir el anclaje ético que guia el razonamiento social y
teoldgico del término eidwAdOLTOV.

Ubicada en 1 Co 10, 25 y 27, la expresién cuveidnoic rige dos acciones sociales™

en las que los cristianos podian entrar en comunicacién con la carne sacrificada a los

149 |_a procedencia seméntica de ovveidnowcen Sh 17, 10 y Ec 10, 20 se remonta al concepto cvvowda de
Lv 5, 1 que vuelve a emerger en Jb 27, 6. El significado mas preciso que se deduce de la expresion
oUvowda es “ser testigo de” con el valor que incluye el conocer algo que puede funcionar como prueba en
un juicio; en tal sentido el Pentateuco coloca el término en un nivel similar a la accion de “ver” (6gaw);
en Jb 27, 6, cvvowa refiere al conocimiento de si mismo y al juicio personal sobre las propias
experiencias.

0Cf. 1 Co 4, 4.

'L Cf. Hch 23, 1; 24, 16; Rm 2, 14-15; 9, 1; 13, 5; 2 Co 1, 12.

2 Cf. 1Tm 1, 5-19; 1 P 3, 16-21; Hb 9, 14; 10, 22

3 En 1 Co 8-10 Pablo menciona una tercera situacion de encuentro social: el “templo de idolos” (to
eldwAeiov, V. 8, 10). En su exégesis de 1 Co 8-10, Clemente no menciona este espacio como lugar de
encuentro social. Algunos comedores fueron localizados dentro de los precintos del templo. Los locales
fueron algunas veces utilizados por los miembros de asociaciones religiosas, pero en ocasiones fueron
utilizados con propdsitos sociales. Cf. Collins 1999: 384.
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idolos: el mercado (to pdkeArov, 10, 25)*

y la invitacion de un infiel (dmiotoc) a una
comida (10, 27)*°. Clemente remite a estas realidades en Pedagogo 2, 10, 1
manteniendo el problema sobre el que reflexiona Pablo: el peligro que enfrentan los
recién convertidos cuando se encuentran en presencia de carne sacrificada a los idolos.
La discusion se concentra nuevamente en la fuerza ética que gana la practica frecuente
de un habito. En correspondencia con el argumento paulino, Clemente interpreta que la
conciencia del débil se contamina cuando entra en contacto con eidwA6Ovtov dentro de
un ambito gentil. Clemente procede de un modo deductivo para demostrar esta relacion.
En 2, 8, 4 introduce el concepto cvveidnows y su funcion ética, y luego, en 2, 9, 4,
remite al término cvvriOew, entendido como “costumbre”, “practica” o “habito”. Este
ultimo concepto marca el paso de un plano tedrico a uno préctico, movimiento que
refleja el conocimiento clementino de la realidad por la que debe atravesar diariamente
el cristiano recién convertido.

Los cristianos del siglo Il en Alejandria vivieron en un ambiente social en el que
tuvieron que adaptarse a una serie de situaciones en las que debian tratar con aquellos
gue no compartian su creencia. Esto generd una problematica compleja segun la cual los
cristianos recién convertidos se encontraban en la disyuntiva de volver a practicar sus
costumbres tradicionales o ajustar su vida a las restricciones cristianas. Teniendo en
cuenta semejante dilema, en Pedagogo 2, 10, 1, Clemente reproduce las palabras que
Pablo menciona en 1 Co 10, 27 y ordena “comer” (¢00iewv) e, incluso, comprar “todo”
(mac) cuanto es ofrecido en el mercado o por el anfitrién que ha invitado. No obstante
la actitud liberal que puede suponer la posibilidad de consumir todo tipo de alimento,
Clemente no abandona el caracter pedagdgico de su escritura desde el momento en que

hace depender el paragrafo 2, 10, 1 del proposito restrictivo desarrollado en 2, 8y 2, 9,

1 Murphy-O’Connor informa que dos inscripciones de los tiempos de Augusto indican que el mercado
en Corinto ha sido un regalo de la elite de la ciudad al pueblo. Después de los juegos o de otros eventos
civicos mayores, la carne fue a menudo vendida en el mercado con precios bajos para ser adquirida por
aquellos de una situacion econémica limitada. Los sacrificios que han sido ofrecidos a los dioses locales
en ocasion de estas celebraciones proveen la fuente de esta ganancia inesperada. En este sentido, el autor
define pdxeAdov como “meat market”, mercado de carne (2002: 30). Segun Fitzmyer (2008: 399) la
palabra griega pdxeAAov aparece en una inscripcion de Epidauro (400 a. C.), y significa “recinto” (cf.
Schmalz 2009: 25). Es debatido si se relaciona con el macellum latino que significa “mercado de carne”.
La carne ofrecida en sacrificios a dioses paganos aparece en los udaxeAAa que fueron fundados cerca de
los templos, pero no hay razon para suponer que esta carne y no otra estuvo disponible en esos mercados.
Fitzmyer concluye que no hay forma de conocer la conexion de los alimentos del udiceAAov con los
idolos.

155 Sj bien Clemente repite esta glosa en Pedagogo 2, 10, 1 siguiendo 1 Co 10, 27, no relaciona la
invitacion de un infiel con el concepto “lo ofrecido a los dioses” (iegdButov), como si ocurre en el caso
de Pablo.
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por lo que el infinitivo ¢oBierv y el adjetivo mag estdn sujetos a la frase dwx v
ovveidnow: ¢00iewv mag estd regulado por la conciencia cristiana adquirida a través de
la instruccion en los principios cristianos.

Para entender la importancia que adquiere el término cuveidnois en el pensamiento
del alejandrino, un recorrido por otros pasajes de sus obras ayudard a determinar el
significado de este concepto y, al mismo tiempo, el contexto teoldgico que lo sustenta y
que obtiene sus argumentos de la filosofia judeohelenista. En Stromata 1, 5, 2, la
conciencia se desempefia como juez en los actos que implican una eleccion entre lo

bueno y lo malo®®

y sus fundamentos son “la vida recta junto con la instruccion”
(0000¢ Blog dua nadnoe)™’. En esta cita el sintagma que concentra el valor de la frase
es 0pbog Biog, referencia que tiene su paralelo en una idea muy afecta al pensamiento
estoico, “recta razon” (0000g Adyoc). Segun los estoicos, un acto correcto en su sentido
mas técnico es el ejercicio efectivo de la virtud y, en consecuencia, de las acciones que
se ejecutan de acuerdo a la recta razon; en cambio, un acto incorrecto tiene como origen
un juicio erréneo o contrario a la virtud. Dentro de esta corriente, los actos correctos
consisten en obrar bien y con justicia, mientras que los incorrectos carecen del ejercicio
de la justicia, no observan la ley ni guardan un orden adecuado®®®. Es en este sentido en
el que la recta razon recibe la jerarquia de ley universal encargada de prohibir lo que se
debe hacer y permitir lo contrario™®. El legado estoico es retomado por Filén de
Alejandria y adaptado a su filosofia. En La vida contemplativa 74, la recta razon ordena
la vida recta, pensamiento repetido en Las insidias 103, momento en que la razén y la
vida recta estan relacionadas con las ideas de union y vinculo con Dios. El paragrafo
109, 6 de Los sacrificios de Abel y Cain cierra la interpretacion filoséfica cuando sujeta

la vida recta con lo bueno y justo representado por Dios™®.

1% En el lenguaje griego el concepto ovveldnous estuvo primero aplicado al conocimiento sobre algo (cf.
SVF 2, 178; Dibgenes Laercio 7, 85; Fitzmyer 2008: 345). Con este sentido fue aplicado a la conciencia
que el hombre tiene de los hechos, especialmente en relacién a lo bueno o lo malo. Como tal es una
facultad de la mente, i. e. racional, que actlia como arbitro o juicio interno de lo correcto o erréneo, guia
para la accion moral. Cheung (1999: 130) sostiene que el concepto cuveidnois tiene un significado de
caracter extensivo que va desde un sentido minimo de autoconciencia a un sentido cargado de
significaciones como es el arbitro moral interno, parecido al uso moderno de la palabra conciencia.

17 En contraposicion a la buena conciencia, surge la idea de “lo malo” (1o xaxév) correspondiente al
ambito de “la ignorancia” (1] ayvowr) y de “la actividad disconforme a la recta razén” (1 wr) kot tov
6%60V Adyov évégyeln).

158 La accion del hombre virtuoso consiste, entonces, en hacer todo de acuerdo con la armonia de la
divinidad. Véase también SVF 3, 501.

%9 Cf. SVF 3, 3.

160 cf. también Sobre la sobriedad 11; Sobre los suefios 2, 97; Sobre José 31; Cuestiones sobre el Exodo
2,3.
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Clemente sigue la linea estoica y filonica sin abandonar su ideologia cristiana. En
Stromata 2, 29, ovveidnois es el conocimiento proveniente de Dios y se conecta con
“fe” (miotwv) y “buena conciencia” (ayabrv Ovveiéqow)lel, y en 4, 98, 2, el
significado se concentra sobre el contexto paulino que devuelve su reflexion al &mbito

162

de Pedagogo 2, 8: anota la frase dwx v ovvednow " unida al verbo améyw,

marcando asi una prohibicién légica que tiene como medio la conciencia'®. La
preposicion dua™® es el elemento semantico que transforma la conciencia en la causa
sineidética. Es a través de la conciencia que el creyente puede apartarse de la idolatria y
alcanzar el conocimiento de Dios™®. La causa sineidética es la solucién practica que
ayuda a determinar el conocimiento sobre lo bueno y lo malo y, por extension, el juicio
previo sobre la manera correcta o incorrecta de actuar'®®, ademas de las consecuencias
de tal ejecucidn. Por consiguiente, la causa sineidética se sintetiza en la idea de unidad
existente entre el actuar y la finalidad de lo actuado. Este supuesto constituye la base de
la mentalidad cristiana y representa el medio que comunica la vida recta con el

conocimiento y la fe. La preocupacion clementina por ofrecer un fundamento ético

L En 7, 79, 4 vuelve a surgir dux tyv dyadnv cuveidnow con una clara funcién ética de indole
instrumental en relacion con “conversion” (émwotoodn) Yy “‘reconocimiento” (émiyvwoic), ambos
ubicados en una escala progresiva que se dirige hacia Dios: “la conversion hacia el reconocimiento o
conocimiento” (¢miotgodn)v eig émiyvworv). Clemente trabaja con una ética preposicional regida por una
dominante causal, dwx v ovvednow, mediante la cual se observan otras funciones de la conciencia que
escapa a la dimensién fisica y llega a establecer una ligazén directa con la causa Unica y ejemplar que es
Dios.

182 Diodoro Siculo es uno de los primeros griegos en utilizar esta frase con un claro matiz moral. En su
obra Biblioteca Historica, duwx v cuvveidnow refiere al conocimiento propio sobre lo malvado o
“contaminado” (uvoog) y sobre la “impiedad” (aoépewa, 4, 65, 7; 29, 25, 1).

183 En el apécrifo Testamento de los doce Patriarcas 1, 4, 2 cuveidnoic esta directamente relacionado con
apaortia.

164 LLa forma genitiva de cuveideoic se encuentra antecedida por la preposicién vré en Stromata 7, 37, 5,
en un contexto en el que Dios es el que sabe y entiende todo (7, 36, 5). En este sentido, la conciencia se
encuentra regida por el poder de Dios.

165 para Clemente con la practica del bien y de la justicia “el alma se ejercita para ser Dios” (1 Yoxn
peAeta elvat Bedg). Cf. Stromata 6, 113, 3.

168 En Stromata 6, 113, 1-2 Clemente utiliza el término compuesto “buena conciencia” (evovvednoia),
junto con “el bien” (1o £0) y “lo justo” (1o dikawov), elementos éticos solo aplicables a las acciones del
“que actta bien” (kaA& modoowv), el verdadero cristiano; en este contexto la expresion cuveidnow es
tomada de Sal 81 (82), 6 y reinterpretada con fundamentos de claro matiz platénico. Platon relaciona
KaAdv con &yaOov y sitla el conocimiento filoséfico como el prototipo més alto a partir del cual se
adquiere una imagen completa de lo bello y, con esto, de las acciones buenas. Una de las obras platonicas
que mayor espacio dedica a la tematica relacionada con el hombre que actda bien es Alcibiades. En 115a
introduce el problema que atafie a lo bueno y lo malo en relacién con las acciones y en 116 b-c resume su
pensamiento ético en cinco argumentos: 1) “lo bueno es bello” (&ayaBov kaAdv) y “lo malo vergonzoso”
(kocOv adoxodv), 2) “el bien es actuar bien” (1o €0 modttewv ayabov), 3) “el bien actuar es bello”
(kaAov 1) evmoayia), 4) “los que realizan acciones justas actiian bien” (tovg té dikaia medtTovTag elval
KaA& mpattewv) y, finalmente, 5) “las cosas bellas son buenas” (& kaAa dayaba). Schinkel (2007: 138)
sostiene que “Paul and the other New Testament writers adopt the term ‘syneidesis’ from the popular
philosophy of their Hellenistic environment”.
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sobre el tema eidwAGOLTOV esta encuadrada no solo dentro de un credo, sino también de
una armazon relacional con respecto a Dios.

En la dimension ética y su conexion con los planos social y teolégico adquiere
mayor relevancia la interpretacion del consumo de ¢idwAdOvTtov COMO una practica
politeista que signa la apostasia hacia Dios y la negacion de su existencia. De ahi la
importancia que obtiene la causa sineidética en la construccion moral del hombre
cristiano mas radical. La ovveidnows es el elemento ético y cinético de la actuacion
humana: estimula el movimiento de la razén y la conduce hacia Dios; incluso todo
juicio sobre lo bueno o lo malo esta limitado por el juicio de Dios. De la mano de Pablo,
Clemente continta el puente que pone en conexion la filosofia cristiana con la

judeohelenista.

1.4. Conclusion

El significado del concepto eidwA6Butov es carne sacrificada a los idolos. La
dimensidn tipoldgica es la que define el alimento sacrificado y el contexto en el que se
practica el ritual. La practica de sacrificios era una costumbre frecuente entre los
pueblos gentiles y las evidencias aportadas por los libros de la LXX, el Nuevo
Testamento y los textos de la cultura griega son claros testimonios de estos habitos.
Dentro del contexto cristiano en el que se forma Clemente, es Pablo quien introduce y
codifica el discurso cristiano sobre la abstinencia de carne sacrificada a los idolos que
Clemente adapta a su escritura. En su Primera Epistola a los Corintios, el apdstol
ofrece una extensa reflexion acerca de lo inmolado a los idolos y determina el tipo de
alimento que define el concepto. En 1 Co 8, 13, la carne extraida de animales es lo
sacrificado, y no otro alimento. Los paralelos entre el pensamiento paulino y el de
Clemente se ponen de manifiesto en Pedagogo 2, 8-10. El alejandrino copia de manera
textual distintos pasajes de los versiculos paulinos y los dispone de acuerdo a sus
propios intereses y en combinacion con otras fuentes biblicas que le permiten reforzar y
conferir mayor autoridad a su razonamiento. La lectura del discurso profético de Isaias
le acerca los elementos que terminan de otorgar significado al término eidwAdOvToV. SU
dimensién tipoldgica queda asi explicada y delimitada mediante la articulacion de los
textos biblicos copiados por Clemente y las referencias griegas que surgen en otras de

sus obras.
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De la epistola de Pablo también obtiene los argumentos que justifican la teoria
demonoldgica propuesta en el Pedagogo. En los versiculos 20 y 21 de 1 Co 10, el
apostol recurre a los conocimientos aprendidos durante su formacion judia para tratar la
idea de lo inmolado a los idolos como demoniaco. A partir de 1 Co 10, 20-21 Clemente
vincula las frases kowvwvoug datpoviwv Y toamélng datpoviwv petadappavery para
demostrar que tanto la participacion de los cristianos en los rituales politeistas y en sus
banquetes como la ingesta de la carne sacrificada implican contaminacion y apostasia.
El cristiano que asiste a los sacrificios o come de lo inmolado en los banquetes de los
gentiles niega la existencia de Dios y otorga entidad a las falsas deidades, idolos o
demonios. Mediante la combinacion de los términos kowwvovg Y petaAappavery,
Clemente establece ademas el tipo de relacion que supone el contacto con lo demoniaco.
La complicidad y la participacion en los banquetes posteriores a los sacrificios muestran
la manera en la que la contaminacién originada durante el contacto con las costumbres
gentiles llega hasta el ambito de lo cotidiano y mancha todas las acciones del cristiano.
En la dimension ética, Clemente ofrece la solucion préctica que permite rechazar lo
inmolado a los idolos y acercarse a Dios. El concepto cuveidnois es clave para entender
el funcionamiento de la causa sineidética presente en Pedagogo 2, 8, 4 y explicada en 2,
10, 1. En estos paragrafos, Clemente vuelve a utilizar un concepto paulino pero en
unién con términos procedentes de la filosofia griega y juedeohelenista. A través de 1
Co 10, 25 y 27, Clemente especifica los espacios sociales en los que los recién
convertidos pueden encontrarse con eidwAdBvTov: el mercado y las reuniones privadas;
mediante la utilizacion de la filosofia griega y judeohelenista cimienta el plano
teoldgico que otorga sustento religioso a la prohibicion de la ingesta de eidwAdOvtov Yy
apuntala el valor practico del término cuveidnows. Por la causa sineidética, los cristianos
conocen los principios religiosos que los alejan de la idolatria y conducen sus vidas
hacia Dios.

Las tres dimensiones, tipoldgica, demonoldgica y ética, aportan los lineamientos
tedricos que guian la exposicion clementina no solo sobre eidwAdOvToV SiNo sobre los
alimentos en general. Junto con Pablo, Clemente ordena que los cristianos coman todo
cuanto es ofrecido en los espacios sociales o privados siempre que lo hagan con plena
conciencia de sus actos. En el siguiente capitulo, examinaremos cuales son las

restricciones sobre el consumo de los alimentos, en especial en lo referente a la carne,
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qué alimentos pueden ser ingeridos y cudles evitados, y el régimen dietario propuesto

por Clemente para vivir conforme a las reglas cristianas.

CAPITULO 2

La variedad de alimentos

Pedagogo 2,2-16y 3,1, 2

2.0. Introduccion

Uno de los problemas centrales que se plantea durante el tratamiento clementino de la
alimentacion se encuentra en el topico “la variedad de alimentos” (1] moAvewia TV
¢deopdtwv). En el capitulo anterior, examinamos las restricciones propuestas por el
alejandrino sobre el consumo y contacto con eidwAéOvtov. Observamos que tales
practicas entraban en el terreno de la idolatria que Clemente busca combatir en su
defensa del cristianismo. Mas los limites planteados sobre la carne sacrificada a los
idolos se extienden a todos los alimentos que puedan ser ingeridos por el cristiano. En
Pedagogo 2, 2-15, Clemente presenta dos tipos de practicas alimenticias relacionadas
con el tema que serd motivo de analisis en el presente capitulo: la glotoneria y la
alimentacion ascética. Una esquematizacion de la terminologia que estructura cada tipo
de alimentacion permitird conocer cuéles son los significados mas importantes que

encierra la exposicion sobre la variedad de alimentos:

88 2, 3, 2-7, 4: en estos paragrafos, Clemente expone acerca de “la glotoneria”
(M Awveia). Entre los paragrafos 2, 3, 2-4, 1 introduce la practica Awxveia,
nombra a los sujetos que la practican, “los glotones” (ot yaotoipagyor), y la

cualidad que promueve esta costumbre, la “sensualidad” (tovdn). En 2, 7, 4
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compara a los glotones con la imagen “de la bestia golosa” (tov Aixvouv Onpiov).
El significado y trascendencia religiosa de la glotoneria son explicados en base a
la exégesis de tres lugares biblicos, Pr 23, 3, Gn 3,14y 1 Co 6, 13, y su alcance

filoso6fico se asienta en la teoria de la division del alma.

8§ 2, 15, 1: el alejandrino alude a la alimentacion ascética identificada con los
sintagmas “la moderada sencillez” (1] evtéAeix owdowv) y “una sana variedad
de alimentos” (moAvewia ¢&deopdtwv UVylewn). La combinacion de los
conceptos evtéAeix Y oddowv ayuda a delimitar que alimentos incluye la
alimentacion ascética y cual es el tipo de alimentacion mas conveniente

propuesta por Clemente.

La variedad de alimentos supone una comprension de la dietética cristiana que va desde
la identificacion de los alimentos con un modo de vida particular hasta la especificacion
del fundamento propio del desarrollo interior que en la filosofia de Clemente comienza
a equipararse con la préctica del ascetismo. Una exploracion de cada tipologia
alimenticia ayudara a deducir la manera en que el tema del alimento polariza términos
de enorme importancia en el vocabulario del Pedagogo y se sitla como un encuentro de

categorias teoldgicas y antropoldgicas trascendentales para la filosofia cristiana.

2.1. La glotoneria

Gran parte de los escritos de los intelectuales cristianos de los primeros siglos se
caracteriza por manifestar un interés activo sobre el estilo de vida y las relaciones
sociales de los gentiles, que en la practica se traduce en un examen atento de sus habitos
culinarios y en un registro minucioso de sus alimentos diarios. Con un marcado
propoésito de estigmatizar el tipo de alimentacion mas alejado del ideal cristiano,
Clemente elabora un complejo entramado conceptual para delimitar el tépico de la
glotoneria dentro de aspectos epistemoldgicos que develan implicaciones metodoldgicas
sujetas a dos objetivos especificos. En primer lugar, la caracterizacion del concepto
glotoneria a partir de los sujetos que la practican y los alimentos que incluyen en su
dieta diaria. Para la explicacion de estos temas, Clemente vincula citas biblicas extraidas

de la LXX con otras pertenecientes al Nuevo Testamento. En segundo lugar, la
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justificacion filosofica de la censura de la glotoneria segin parametros teoldgicos,
antropologicos y morales que conectan el Génesis biblico con una red terminologica
dependiente de criterios platonicos, estoicos Yy filonicos. En este sentido, la teoria de la
division del alma consigue un espacio preponderante. En los apartados que siguen
reflexionaremos sobre estos objetivos mediante el analisis de los argumentos
clementinos que definen su idea de glotoneria y de las fuentes discursivas que contienen

noticias relacionadas con las tratadas por el alejandrino.

2.1.1. La glotoneria y sus antecedentes biblicos

Una primera proposicion presente en Pedagogo 2, 2, 3 define el escalafon mas bésico de
la caracterizacion de la problematica relativa a los alimentos, “la variedad de alimentos”
(1 moAvewia twv édeopdtwv), Y en 2, 4, 1 una segunda expresion circunscribe el
problema a una practica crucial, “la glotoneria” (1 Awveia), entendida como la
costumbre de comer en abundancia diversos alimentos. Clemente sefiala que la frase 1
moAveia Tov edeagudtwv pertenece a un médico griego oriundo de la isla de Delos,
Antifanes, que vivié a principios del siglo Il a. C. y atribuyo la principal causa de las
enfermedades del hombre al consumo excesivo de alimentos variados. Mas Clemente
no aborda el problema de la glotoneria mediante criterios médicos, sino morales. Dentro
de esta perspectiva combina tres conceptos: a) Auxveia, b) la “sensualidad” (toudm)) 0 la
incitacion y satisfaccion de los gustos y deleites de los sentidos, y ¢) “los glotones™ (ot
vaotoipagyoy, 2, 3, 2). De la conexion entre estas categorias surge una primera tesis: la
glotoneria es un habito practicado por los llamados glotones, cuya sensualidad excita los
sentidos tanto de quienes la practican como de los que no la frecuentan. Clemente llama
la atencion, por tanto, sobre una practica especifica y sobre los individuos que la
promueven, “los que dependen de los manjares” (ot pev yao é£éxovtal tov dwv, 2,
4,2) y cuya naturaleza se caracteriza por su “vanidad multiforme” (kevodo&ia moukiAn)
y por su falta de interés en “lo prudente de la dieta” (t0 owdov g dxitnc). Una vez
reducido el tépico de la glotoneria a sus componentes mas importantes, Clemente
concentra su interés sobre la variedad de alimentos engullidos por los glotones y los
lugares geograficos desde los que proceden estos alimentos. Asi en Pedagogo 2, 3, 1-2
los enumera en el siguiente orden: murenas del estrecho de Sicilia, anguilas de

Meandro, cabritos de Milos, mujoles de Sciato, crustaceos del cabo Peloro, ostras de
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Abidos, anchoas de Liparis, naba de Mnatinea, acelgas de Ascra, peces de Metimna,
rodaballos del Atica, tordos de Dafne, higos negros, aves de Fasis, perdices de Egipto,
pavos de Media, condimentado todo con salsas'®’. Sin dudas, el catalogo interminable
de alimentos y su origen exotico revela el nivel econémico de los llamados glotones y el
exceso que los caracteriza. Son los integrantes de la clase aristocratica alejandrina, que
tienen el poder monetario para hacer traer los méas exquisitos manjares de los pueblos
mas remotos. La minuciosidad descriptiva del discurso del alejandrino es indicativa a su
vez de la participacion de Clemente en los banquetes de los glotones. EI examen directo
de las costumbres alimenticias impulsa en Clemente el desarrollo de una extensa
diatriba contra los habitos culinarios dominantes entre los grupos griegos de la ciudad
de Alejandria, en la que articula un conjunto de citas biblicas cuya exégesis organiza los
criterios filoséficos en torno a los cuales caracteriza la glotoneria de los gentiles. El
discurso descriptivo sumado a la critica moral muestra también la manera en que
funciona la metodologia correctiva del alejandrino.

En el afan por justificar su pensamiento mediante argumentos religiosos, Clemente
pone nuevamente en comunicacion versiculos de la LXX con los del Nuevo
Testamento, especialmente Pr 23, 3y 1 Co 6, 13 con Gn 3, 14. En Pedagogo 2, 4, 2 cita
Pr 23, 3 en los siguientes términos: “‘no desees los manjares de los ricos; estos

299

dependen de una vida falsa y vergonzosa™ (‘undé émOvpel TOV €deCHATWV TV
mAoLoiwV TabTa Yoo €xetat Biov Peodoug te kal aloxov’). Si bien no existen dudas
sobre la procedencia biblica de estas frases, la cita no es literal;, surgen algunas
alteraciones propias del estilo de Clemente que se descubriran enseguida. La LXX no
anota el adjetivo genitivo plural mAovoicwv en el versiculo 3 del capitulo 23 de
Proverbios. En su lugar registra el adjetivo genitivo singular avtot'®, término que
tiene su referente en un genitivo anterior, “de los poderosos” (dvvaotav), mencionado
en el versiculo 1, mientras que recién en Pr 23, 4 aparece una frase que remite a “quien
existe para [ser] rico” (v mAovoiw). En su cita de Pedagogo 2, 4, 2, Clemente hace

depender la exhortacion un émOvuel tov édeouatwv del adjetivo que a su criterio

187 Otros autores del siglo Il también describen una dieta variada en sus obras. En el Banquete de los
Eruditos 1, 6, 25-30, Ateneo de Naucratis presenta referencias idénticas a las marcadas en el Pedagogo y
en El Banquete o Los Lapitas 11, 16, 27, 38, Luciano refiere a una alimentacion variada y excesiva
compuesta por comidas muy condimentadas.

198 | _a frase de Pr 23, 3 queda estructura con el siguiente orden: i) ém@vpel v £deoudTwY AVTOD.
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sintetiza el problema del que se deriva la glotoneria, mAovooc'®. La intervencién de
Clemente sobre la cita biblica indica el propdsito de su discurso: desestimar la riqueza y
a los que la poseen y la utilizan para satisfacer sus deseos. Esta actitud se encuentra
reforzada por la segunda parte de la cita copiada por Clemente, la dependencia de los
ricos “de una vida falsa y vergonzosa” (Blov Ppevdovg te Kol aiax@of))lm. En este caso
también se advierten los cambios lexicales generados por el alejandrino. Clemente
emplea la conjuncion Biov Peodovs te kat aioxeov en lugar de su original Cong
Pevdovg de Pr 23, 3; sustituye asi el nombre genitivo singular Cwrg por Biov y afiade
aloxov junto a Pevdovs. El término aioxods no pertenece al contexto de Pr 23 y la
utilidad que gana en la exposicion de Clemente es significativa. Medinate aioxoog, el
autor no solo refuerza la idea que transporta Yevdric sino que ubica la cita biblica en el
interior de su propio terreno moral, reconociendo la preocupacién por el alimento como
un acto vicioso.

Pese a las alteraciones Iéxicas encontradas, el alejandrino mantiene inviolable una
frase formular esencial: pry érOvuel Tov édeoudrwv . En Pr 23, 3, esta construccion
discursiva, que recuerda las prohibiciones del Decalogo®’, es parte del razonamiento
educativo que se extiende desde Pr 23, 1 hasta 23, 8 y que se focaliza sobre las cuatro
reglas que debe perseguir el creyente en el momento en que decide comer junto al
duvaorng: a) observar con detenimiento al que se sienta enfrente (v. 2), b) no desear
avidamente la comida que se le ofrece (v. 3), ¢) evitar codiciar la riqueza del poderoso
(v. 4) y d) apartar la mirada de los manjares aunque ya no quede nada. Con el enunciado
un érubvpuel tov deoudrtwv, Clemente abandona el método descriptivo de Pedagogo
2, 3, 1-2 y hace depender su discurso pedagdgico de la tradicion de la LXX.

La diatriba que plantea contra las costumbres gentiles encuentra un nuevo pretexto
discursivo en otra cita extraida de la Primera Epistola a los Corintios. En Pedagogo 2,
4, 3, el alejandrino glosa la frase que tiene su fuente en 1 Co 6, 13, “‘los alimentos son

299

para el vientre’” (‘T ya Bowpata ) koAia’), y agrega que los alimentos son los que

determinan “la vida carnal y corruptora” (6 oagkucog kat pBogomolog Biog) de los que

1%9'Sb 19, 11 anota “impulsados por el apetito, pidieron alimentos de molicie” (émBvpia mooaxOévteg
Nmoavto ¢déopata toudrc). Este versiculo es incluido dentro del relato de la travesia de los israelitas
cuando atraviesan el Mar Rojo.

701 a LXX anota taota yeéxo éxetar Lofc Peudove.

1 Origenes dedica un tratado completo, Expositio in Proverbia, a la exégesis del libro de los Proverbios.
En 17, 221 alegoriza sobre el versiculo 23, 3 a partir de la frase ur émBVpel T@wv TOL TOVNEODL
deoudTv.

12 cf, Ex 20, 3-17; Lv 19, 3-37; Dt 5, 6-21.
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se mantienen apegados a las costumbres idolatricas. Con las palabras de 1 Co 6, 13,
Clemente abre una dimension antropoldgica centrada en discriminar lo carnal de lo
espiritual. Primero focaliza su interés en la parte del cuerpo que funciona como
reservorio de todo lo ingerido, kow\ia, y luego delimita el tipo de existencia que
caracteriza a quienes no dominan su vientre y consumen alimentos de manera excesiva,
0 oapkkog kat dBogomolog Blos. La referencia copiada por el alejandrino no presenta
modificaciones; sin embargo, no esta completa. Pablo coloca en quiasmo ta Powpata

17 (1 xokia Toic Bodpaotv)'’, todo

M) koAix con “el estbmago para los alimentos
unido mediante la conjuncion xad.

Si se analiza la frase clementina junto con la cita paulina se advierte, en primer lugar,
un fendmeno de sustitucion de kai 1) xo\ia TOlg BEWHACLY POr O CAQEKIKOG Kol
dBogomotoe Biog, idea utilizada para centrar el argumento en un plano antropolégico'™
que localiza en lo corporal la justificacion de Biog Pevdnc kat aloxooc. El alimento que
corrompe el cuerpo es aquel que se ingiere sin atender a lo espiritual, es el alimento

propio del hombre rico, avido de saciar sus placeres culinarios con ingredientes

173 Segin Collins (1999: 245), la frase 1) koia toic Powpaoty pudo haber sido un slogan cristiano. Un
antecedente biblico de este slogan paulino se encuentra en un libro judeohelenistico de la LXX, Si 36, 18.
En este versiculo se anota “el vientre consume todo tipo de alimentos, pero unos son mejores que otros”
(mav Powpa déyetat kokia, oty d¢ Powpa Powpatoc k&AAwv). Si se analiza el contexto semantico
en el cual se incluye la cita paulina rapidamente se advierte el paralelo que guarda con la cita extraida del
discurso del Siracida.

7 pablo ubica estas frases en el capitulo dedicado a la fornicacién. Con esta relacion, el apéstol impugna
una idea segun la cual no existe diferencia alguna entre las necesidades alimenticias y la vida sexual: las
primeras estan ligadas al mundo presente y desapareceran con él, pero la vida sexual afecta la pertenencia
a Cristo y debe ser tal y como conviene a un miembro de Cristo (1 Co 6, 15-17). Cf. Ef. 5, 21-33ss.

17> Clemente también encuentra en el Evangelio seglin Lucas el origen de su justificacion antropoldgica.
Ubicado en la misma linea formular de Pr 23, 3, en Pedagogo 2, 103, 3 Clemente copia textualmente las
palabras de Lc 12, 29, “no busquéis qué comeréis o qué beberéis” (un yao {ntette i dpaynre 1) Tt ntinre),
y las interpreta en los siguientes términos. En conexién con 1 Co 10, 25-27, el alejandrino considera que
“el comer” (10 dbayetv, 2, 103, 2) es un acto de “necesidad” (avdykn) y debe ser practicado por todo
aquel que busque mantenerse en el mundo mientras dure su vida mortal. Critica, en cambio, la
preocupacion excesiva por la comida o la bebida, a la vez que identifica en quien actlia de esta manera un
estado de “avidez” (mAeoveéin) y “sensualidad” (toudn, 2, 103, 2) que corrompe su alma y desgasta su
cuerpo (cf. Platén, Republica 422b). Clemente plantea que el exceso de comida causa un perjuicio fisico y
moral. Siguiendo Lc 12, 30 incorpora un dato revelador: “todas estas cosas buscan los gentiles del
mundo” (tabta 8¢ mavTa Té €6V oL kKoopov Cnret; cf. Mt 6, 30-31). En este contexto, Clemente llama
gentiles a los hombres ricos que mantienen practicas consideradas idolatricas, e interpreta tavta ¢
TI&vTa COMO una preocupacion excesiva por la “cocina del rico” (xaguxeia, 2, 103, 4).

La sensualidad que provoca la cocina del rico se encuentra en consonancia con el estilo de vida que
practican los hombres de la aristocracia alejandrina y que en Clemente recibe el nombre de “vida de
molicie” (ndvnadewx, Pedagogo 2, 3, 1; 2, 14, 3). Una de las principales referencias sobre este concepto
y el amplio significado que abarca su campo de aplicacion se encuentra en el poema que lleva el mismo
nombre, ‘Hdvndbewa, Y que, segin Ateneo, habria sido escrito por Arcestrato de Siracusa (cf. Banquete
de los eruditos 1, 7, 1; 7, 73, 16). La ndvnaBewx sintetiza el estilo de vida que consiste en centrar la
atencion en las necesidades corporales y no en las espirituales.
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exoticos. Dentro de este contexto, la oposicion entre lo corporal y lo espiritual que se
infiere de 0 capkikog kai GpOogomolds Blog plantea a su vez otros paralelos, aquellos

que se establecen entre el alimento material y el celestial'™

y el hombre rico vy el
cristiano. El alimento celestial es el que tiene como principal nutriente la palabra de
Dios, i. e. las Escrituras Sagradas; es el alimento que consume el hombre cristiano que
dedica su vida a lo espiritual. En segundo lugar, Clemente sigue junto a Pablo un
proceso de transnominacién a partir del cual se observa un cambio de significado. El
alejandrino designa una idea, Bowua, con el nombre de otra, kohia, sirviendose de la
relacién semaéntica existente entre ambas. Este proceso metonimico’’ permite focalizar
el interés sobre la parte del cuerpo humano que recibe los alimentos, el vientre,
completando asi las caracteristicas que definen al hombre gloton: la variedad de
alimentos, la sensualidad, la vida corporal, falsa y vergonzosa, y el vientre.

Las referencias extraidas de Pr 23, 3 y 1 Co 6, 13 adquieren entidad teoldgica
mediante su combinacion con Gn 3, 14. En Pedagogo 2, 7, 4, Clemente identifica a los
hombres glotones con la imagen “de la bestia golosa” (tov Aixvov Ompiov). Esta
imagen no es una invencion del alejandrino, sino producto de la exégesis de las palabras
dirigidas por Dios a la serpiente en Gn 3, 14: primero la califica con el término “bestia”

(6noiov) y luego predice su forma de movilidad mediante la frase “marcharas sobre tu

pecho y tu vientre” (¢mti 1 omjfel cov kai T kokia mopevan)'’e. Este versiculo se

76 Clemente llega hasta contraponer el alimento propio del glotén con el “alimento eterno” (toodm)
aidog, Pedagogo 2, 7, 1).

" Teniendo en cuenta el nombre Awveia, el sujeto de tal accion, o yaoroiuagyoc, y la sede orgénica de
la ingestion, xowlia, en Pedagogo 2, 12, 1 se amplia el campo seméantico del concepto Awxveia para
incorporar otros términos que definen practicas similares: la oyodayia, la glotoneria definida como “el
exceso alrededor del uso de la comida” (auetoia el xonow ddov), la Aawpagyia, “la locura alrededor
de la garganta” (pavia mepl Tov Aawudv), la yaotowuapyia, “la intemperancia alrededor del alimento”
(axoaoia meot v Teodnv; cf. Aristoteles, Etica Nicomaquea 1118a 32; Etica Eudemia 1221b 15; 1231a
15y 20; véase Stromata 3, 63, 3), junto con la avaricia, ambicion, ansia de gloria, locura por las mujeres,
pederastia, desenfreno y cosas semejantes (véase Stromata 2, 119, 5). Todos los casos aqui enumerados
mantienen el mismo proceso metonimico advertido en Pedagogo 2, 4, 1. Véase Stromata 2, 119, 5. La
fuente basica de la cual Clemente aprende este razonamiento es estoica y depende exclusivamente de un
filésofo romano del siglo I, Musonio Rufo. Herrero de Jauregui (2007: 330) considera que el cristianismo
se inspira en la ética estoica para elaborar sus prescripciones morales. En efecto, en Dissertationum a
Lucio digestarum reliquiae 18 B 8 Musonio ya habia calificado la oyopayia como apetoia eoi xonow
Syov. Lo mismo sucede en lo relativo a la yaotoipaoyia: axoaoia mept toodrjv. Clemente transcribe tal
cual las proposiciones del estoico y, de la misma forma que su predecesor, utiliza apetoio para dar a
conocer el concepto clave determinante de la glotoneria. Junto con Musonio, en Pedagogo 2, 11, 4
Clemente define apetoia como un “mal” (kaxov) especialmente reprobable cuando atafie a los alimentos
(véase Pedagogo 2, 2, 2). En Dissertationum a Lucio digestarum reliquiae18 B, 9-10, Musonio expone
esta idea para dar cuenta de aquellos que muestran esta naturaleza, a los que denomina ot db6daryor.

178 para una exégesis judeohelenista de este versiculo cf. Filén de Alejandria, Alegoria de las Leyes 3,
114-116.
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inserta en un capitulo del Gn en el que el concepto “comer” (¢06iw) Se repite doce

veces entre los v. 1y 22, y toudr, dos veces, una en el v. 23 y otra en el v. 24. Con

estas referencias se puede inducir que Tgvcpr’]m es una idea que en el contexto del

Génesis se mantiene en intima relacion con la imagen de la serpiente y pasa con esta
conexion al ambito cristiano. Los actos y consecuencias narrados en Gn 3 no son mas
que producto de la sensualidad que despierta la serpiente. La combinacion de toudr)
con las palabras ¢06iw y koAia podria ser el camino que habria conducido a Clemente
a interpretar a la serpiente con la imagen de bestia golosa. La insercion de esta figura en
el tratamiento del topico glotoneria es lo que determina el apelativo Aixvoc en tanto
adjetivo derivado del sustantivo Awxveia. A su vez, Clemente conecta con el tépico de la
serpiente los distintos nombres que reciben los placeres generados por la variedad de
alimentos que consumen los ricos: “golosineria, avidez, glotoneria, insaciabilidad,
voracidad” (Auxvelav, Aawagyiav, opodayiav, amAnotiav, dér]cpayiav)lso. La
dimension teoldgica que abre Gn 3, 14 se encuentra en conexion con la teoria
demonoldgica explicada en el capitulo anterior. Los glotones son bestias golosas porque
“siguen a un demonio muy glotén” (daipwv kabnyeitar Ayxvotatoc) al que Clemente

181

denomina “ventridemonio” (kxolwodaipwv)™" en Pedagogo 2, 15, 4. El compuesto

Ko odaipwyv, constituido por kolia y daipwv, designa a los que divinizan su vientre
y le otorgan como ofrenda la comida.

La glotoneria, entonces, es una préactica idolatrica propia de los que prestan especial
atencion a la riqueza y abandonan lo espiritual. Clemente deriva de la alimentacion
abundante un problema moral caracteristico solo de aquellos hombres que la practican o
son propensos a caer en esta costumbre. Los glotones, asi como la sensualidad que los
caracteriza y que promueven en los banquetes, son identificados con la serpiente del
paraiso. Su falta de dominio sobre el consumo de alimentos y el exceso consecuente de
su descontrol es la preocupacion central que guia la reflexion de Clemente sobre la
alimentacion ascética. La perspectiva teoldgica y las consecuencias derivadas de la

costumbre de la glotoneria cimientan una base antropolégica en la que lo corporal se

19 Fjl6n identifica a la serpiente con el placer. Cf. Alegoria de las Leyes 3, 114-116.

180 En La creacién del mundo segin Moisés 158, Filén también conecta la imagen de la serpiente con los
términos ovodayia y Aawpagyla, incluyendo ambos conceptos dentro de la lista de pasiones, y con
toudr), todo contrapuesto a la idea “alimento celestial” (ovpdvioc toodrn). Cf. Runia 1986: 301.

181 El sentido literal de xolwodaipwv es “que hace un dios de su vientre”. Cf. Merino Rodriguez 1994:
311; Eupolis, Fragmento 172, 1; Ateneo, Banquete de los eruditos 3, 52, 2; 3, 56, 29; Claudio Eliano,
Fragmento 109, 2.
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opone a lo espiritual. Antes de indagar la dieta ascética de Clemente, analizaremos
brevemente qué lugar ocupa la glotoneria en la teoria de la division del alma y sus

conexiones filoséficas mas importantes.
2.1.2. La glotoneria en la teoria de la division del alma

El pensamiento antropolégico del alejandrino alcanza su mayor grado de complejidad
cuando hace depender el problema de la glotoneria de la filosofia judeohelenista. Un
dato es clave para entender esta subordinacion: las distintas partes del alma y la
ubicacion de la glotoneria dentro de tal particion. En efecto, en Pedagogo 3, 1, 2
Clemente dice que el alma es “tripartita” (touyevric) porque se divide en tres géneros: a)
“lo intelectual” (to voepdv), también llamado “racional” (Aoyiotikov), guia del hombre

manifiesto que a su vez es guiado por Dios, b) “lo irascible” (t0 Ovukdv),

) : . . \182
caracterizado como “salvaje” (Onowwdec) y cercano a la “locura” (pavia) 8

, 'y c) “lo
concupiscible” (to é¢rmbuuntucov), el género que estimula la corrupcion®®. Clemente
estaria situando la glotoneria en el segundo y tercer género del alma, siempre proclive al
descontrol de la intemperancia y al exceso de los deseos, y esto se justifica en una de las
relaciones conceptuales mas significativas en este aspecto. En Pedagogo 2, 4,2y 2, 93,
3-4, los términos koia y “apetito” (¢rubuvpia) aparecen juntos y se localiza el apetito
en el vientre. La triparticion del alma y el lugar asignado a la glotoneria en esta division
tiene antecedentes griegos y judeohelenistas que seran dados a conocer en lo que sigue.

Los datos hasta aqui mencionados tienen su referencia méas cercana en Filén de

Alejandria. En Alegoria de las Leyes 1, 70, el judio enumera las partes del alma en o

184

Aoyucov, O Oupucov Y to émbountkov y especifica el lugar que le corresponde a

82 En Timeo 86b, Platon refiere a dos géneros de insensatez: la “locura” (pavia) y la “ignorancia”
(&pabia) y llama enfermedad a todo lo que produce uno de estos dos estados. Estas son las enfermedades
del alma, se generan como consecuencia de una mala direccion del cuerpo y lo que desencadena uno de
estos dos estados es el placer. En 87d sostiene que para la “salud” (Uyiewa) y la “enfermedad” (véoog), lo
mismo que para la virtud y el vicio, ninguna proporcién o desproporcion es mayor que la del alma
respecto del cuerpo.

183 Clemente identifica este género del alma con el dios marino Proteo, al que hace referencia Homero en
Odisea 4, 349-460. Este dios no aparece en la genealogia de Hesiodo, donde los dioses marinos son
Nereo y Forcis. Probablemente pertenece al folklore mediterrdneo, aunque entra en el circulo de estas
divinidades como siervo de Poseidon (cf. Odisea 4, 385-387). En 4, 455-460, Odiseo comenta las
distintas formas en las que se transformé este dios: ledn, dragdn, jabali, agua y érbol.

184 Aunque las referencias exactas de la triparticion clementina se presentan expuestas en Alegoria de las
leyes 3, 115: Aoyiotkov, devtegov d¢ Buukov, toltov d¢ émubuuntucdv, es en 1, 70 donde surge la
explicacion mas apropiada para la identificacion con Clemente. Cf. Las leyes particulares 4, 92-94; 1,
146, 148.
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cada una en el cuerpo humano: la racional se ubica en la “cabeza” (kedpaAn), la
temperamental en el “pecho” (otépvov) y la concupiscible en el “vientre” (ﬁTQOV)lBS;
en Alegoria de las Leyes 1, 71 fija sus niveles de pertenencia diciendo que la cabeza es
la parte mas alta, el pecho es la parte media y el vientre la parte mas baja en relacion
con la cabeza; y en 1, 72 establece el dualismo ético basico de la division animica
considerando lo racional como lo mejor y reservando lo peor para lo concupiscible y lo
impulsivo™®. Debe ser notado que tanto Filon como Clemente localizan lo
concupiscible en el vientre. Mas la diferencia terminoldgica entre kowlia y ftoov
presente entre las referencias de uno y otro autor nos conduce a indagar otras fuentes, en
especial las obras Republica y Timeo de Platon.

En Republica 439d, Platon nombra dos partes del alma: Aoywotkdv, a partir de la
cual el alma razona, y ¢rubvuntkdv, por la que el alma siente amor, tiene sensaciones
de hambre y sed y es excitada por todos los apetitos y placeres. La tercera y Gltima parte
del alma es mencionada en 439e y denominada “irascible” (Bvuog), la parte del alma
que se coloca en una posicion intermedia entre la parte racional y la apetitiva®®’. Platon
no establece la identificacion de las partes animicas con las corporales en Republica,
sino en otra obra de su autoria que tuvo gran repercusion entre los intelectuales de los
siglos posteriores, Timeo. En este didlogo surge la teoria de la division del alma en
relacién con las partes del cuerpo’®. En 44d, lo intelectual se localiza en la cabeza y
funciona como rector de todo el cuerpo; en los paragrafos 69c-73a se determina la
ubicacion de las partes restantes. Asi, en 69d-e, lo irascible es colocado en el “torax”
(oti0oc) y en 70d-73a el “vientre” (kohix) es sede de lo apetitivo'®. La ubicacion de

lo apetitivo en kowAia €s un testimonio clave para delimitar el anclaje méas radical de la

18 Hemos decidido traducir froov con el mismo significado que kotAia, “vientre”, para marcar las
semejanzas existentes entre la teoria animica de Filon y la de Clemente. Sin embargo, no podemos dejar
de reconocer las diferencias entre fjtoov y xoAia. EIl primer término refiere a la parte comprendida por el
abdomen, el segundo, a la cavidad del cuerpo que contiene el térax y el abdomen. Cf. Hipdcrates, De
articulis 46; Aforismos 2, 35; Herddoto, Historias 2, 87; Platon, Feddn 118a.

18 Cuando el razonamiento es dominado por la ira y el deseo, gobierna la injusticia. Lo contrario ocurre
cuando lo racional gobierna lo irracional. Cf. Alegoria de las leyes 1, 73y 3, 115.

187 Cf. Republica 440a-443b. Platén relaciona las partes del alma con las tres divisiones del estado ideal y
las cuatro virtudes cardinales.

188 En otra ocasion més la obra de Platén expone su teoria de las tres partes del alma, en Fedro 246b-
249d, momento en que la poderosa imagen del conductor y los dos caballos dota a la teoria de una gran
fuerza dramética. Cf. Runia 1986: 302.

189 Otra base filosofica para la particion del alma en tres partes se encuentra en Aristoteles, quien en Sobre

el alma 432a 25 divide el alma en Aoylotikov kai Oupcov kat émBupntucdv.
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teorfa anfmica de Clemente®. Otros datos aportan mayor seguridad a la demostracion
llevada a cabo hasta el momento: en Timeo 72e, el vientre surge en el mismo contexto
que el concepto “glotoneria” (pnagydtnc); en 73d, la parte émBuvpntuxdv funciona
como reservorio natural de la “alimentacion” (toodr)); en 73a, Platon redne en un
mismo espacio discursivo el campo semantico que mas tarde sera retomado por
Clemente: el “alimento” (édeoua) €s presentado en correspondencia con kowia Y
“glotoneria” (yaortouaoyia)'*h.

Los didlogos Republica y Timeo son los antecedentes mas antiguos de la teoria de la
division del alma. Filon es uno de los primeros judios que retoma la teoria platonica y la
adapta a su pensamiento religioso; de la misma manera procede Clemente. Su teoria
animica y la ubicacion de la parte apetitiva en el vientre son deudoras de Platon, aunque
su tratamiento en el ambito religioso tiene su precedente principal en Filén. En el
apartado siguiente indagaremos cual es la propuesta dietética de Clemente y la conexion
de su pensamiento con las fuentes tratadas hasta el momento, la LXX, el Nuevo

Testamento, la literatura y filosofia griega, judeohelenista y grecorromana.
2. 2. La alimentacion ascética

El mantenimiento de una dieta moderada y libre de excesos es un postulado basico de la
moralidad cristiana. A partir de los principios morales del cristianismo, Clemente
desarrolla una teoria dietética ascética que, por un lado, conserva sin variaciones las
disposiciones evangélicas en relacion con el alimento y, por otro, se mantiene en
consonancia con las disposiciones dietéticas de escritores contemporaneos, cristianos y
gentiles, y con una tradicion filoséfica que encuentra en la ideologia judeohelenista la

fuente de su pensamiento.

2. 2. 1. La alimentacion ascetica en la LXX y el Nuevo Testamento

1% Semejante relacion conceptual no aparece directamente en Filon, aungue fitgov Se mantiene en el
mismo campo semantico que rxotia.

%1 De los tres términos que hemos traducido como “glotoneria”, i. €. Ayveia, pagyotg, yaotouagyia,
es el segundo el que adquiere un significado algo diferente al resto. El concepto pagydtng refiere tanto a

la “glotoneria”, como a la “pasion furiosa” (cf. S6focles, Fragmento 846), a la “locura” y al “desenfreno”
(cf. Euripides, Andrémaca 949).
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En la primera parte del segundo libro del Pedagogo, Clemente une dos conceptos para
denominar la dietética ascética: “frugalidad” (evtéAeix) y “moderado” (owdowv). El
primer término se constituye en uno de los pilares de la dieta clementina, cuyos
lineamientos esenciales fijan un tipo de alimentacion, “sencilla y sin refinamiento”
(amAA xkai ameplegyos), y dos finalidades: asegurar tareas organicas y fisicas
indispensables para la digestién y mantener la buena salud*®2. No obstante sus objetivos
saludables, el concepto evtéAewx aparece junto al concepto owdowv, un adjetivo que
solo puede ser aplicado al hombre que practica una vida frugal (2, 15, 1). Para mostrar
los beneficios de una dieta compuesta con alimentos sencillos, el alejandrino remite a

los textos del Nuevo Testamento:

§ 2, 11, 1: Clemente cita Rm 14, 21, “bueno es no comer carne ni beber vino”
(kaAov pév obv t0 un dayelv koéa undé olvov mielv), Yy Seguidamente
establece un lazo directo con los pitagoéricos, dato que informa acerca del interés
clementino sobre la alimentacion griega, en especial aquella dietética exclusiva

de los ambitos filosoficos.

§ 2, 16, 1: luego de aclarar que el apdstol Mateo se alimentaba con “semillas”
(oméoua), “frutos” (axpodovov), “vegetales” (Adxavov) y “sin carne” (&vev
koéa), el alejandrino toma como referencia la figura de Juan el Bautista, uno de
los primeros cristianos que logra llevar al extremo su ‘“autodominio”
(¢yxodtewx), en el momento en que decide “comer langostas y miel salvaje”
(akoidag kai péAL fjoBev dyoiov), noticia ubicada en Mt 3, 4 y Mc 1, 6,
respectivamente. A continuacion indica que Pedro se “abstenia de cerdo” (Vv
amelxeto) Y enuncia con intencion alegérica Hch 10, 10-15, versiculos en los

que se relata la manera en que el apdstol contempla una vision en la que Dios lo

192 En Sobre la dieta 1-2, Hipdcrates insiste desde el comienzo en que muchos griegos han escrito o
compuesto tratados sobre el tema de la dieta antes que él. Esta insistencia sobre la tradicion del tema,
resalta que la literatura sobre dietética era abundante a comienzos del siglo IV a. C. Otros tratados
hipocréticos muestran la importancia del tema en el pensamiento hipocrético: Sobre la dieta en las
enfermedades agudas, Sobre la dieta saludable y Sobre las afecciones (esp. 39-41). Wilkins (2005: 138)
considera que en el periodo helenistico casi todos los elementos de la dieta humana han sido ubicados en
un sistema elaborado que relaciona los efectos de los alimentos sobre el cuerpo humano con la teoria de
los humores. Las referencias a otros médicos contemporaneos a Hipdcrates que mantuvieron las mismas
ideas han llegado al periodo moderno de manera fragmentaria, especialmente a través de la obra Banquete
de los Eruditos de Ateneo. Cf. 2, 37, 11; 49, 1, 54, 28; 3, 16, 2; 39, 16; 6, 40, 27; 7, 3, 9; etc.; Herrero de
Jauregui 2007: 330.
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reprende y exhorta a consumir toda clase de alimento. Para dar autoridad a esta
exégesis, Clemente recurre a Gn 1, 29: “para vosotros todo existird para

: . S .y , - \193
alimento” (mavta Ouitv elmev €otau eig Powov)™ .

El espacio discursivo en el que se inserta Rm 14, 21 en el Nuevo Testamento es el de la
caridad que debe ejercer el cristiano fuerte cuando se encuentra en presencia de otros
cristianos, en especial de aquellos caracterizados como débiles'®*. Con los mismos
argumentos éticos utilizados en 1 Co 8, Pablo promulga en Rm 14 el acogimiento del
que es débil en la fe. Se trata de los judios recién convertidos al cristianismo, a quienes
una fe insuficientemente ilustrada no proporciona convicciones bastante firmes para
obrar con conciencia cierta, tal como lo describe en el versiculo 2: “el que es débil come
vegetales” (0 aoBeviov Adxava ¢éoOiel) porque se cree obligado en ciertos dias, y quiza
de modo permanente, a abstenerse de carne y de vino'*. La abstencién judia de la carne
y el vino informada por Pablo tiene su antecedente en la LXX. En Dn 1, 8-16, el profeta
y sus compafieros obtienen permiso del rey Nabucodonosor para mantener su tradicién
judia y asi abstenerse de consumir los alimentos sélidos y el vino que su ley prohibe. La
finalidad del libro de Daniel es sostener la fe y la esperanza de los judios perseguidos

por Antioco Epifanes'®®. El argumento sobre la comida se fundamenta en la necesidad

193 E| texto griego de Génesis 1, 29 dice vuiv éotan eic Boworv. Clemente agrega mavta Y elmev para
completar el sentido contextual de la frase.

1%% Debe observarse la relacién que guarda este discurso paulino con el analizado respecto de 1 Co 8-10
en el Capitulo 1. En esa oportunidad también se pudo advertir la importancia que gana Rm 14 en el
entendimiento de la figura del débil en las epistolas de Pablo.

1% Cf. Rm 14, 5, 17 y 21. Un problema que surge cuando se analiza la figura del débil consiste en la
necesidad de descubrir la identidad étnica del débil y del fuerte. Los débiles son los cristianos que
observan una tradicién sujeta a la ley mosaica, i. e. judios cristianos, y los fuertes son cristianos que no lo
hacen, i. e. gentiles cristianos. La dificultad que surge al identificar al débil con los cristianos judios que
observan la ley es que ellos no solo se abstienen de comer carne de cerdo, sangre y carne sacrificada a los
idolos, sino también de todo tipo de carne (14, 2). Pablo no prohibe comer todo tipo de carne sino
Unicamente aquella sacrificada a los idolos (cf. 1 Co 10, 25-27). Para Reasoner (1999: 62-63) el débil es
un extranjero que simpatiza con las religiones y culturas fordneas y esto incluye la practica del
vegetarianismo, por lo que el grupo no puede ser limitado a los judios. En cambio Watson (2007: 175-
177) considera que existen datos precisos en Rm 14 que permiten identificar al débil con los cristianos
judios, y no con una secta ascética o sincretista: a) en 14, 14 Pablo menciona la creencia del débil en que
ciertos alimentos pertenecen al d&mbito de lo impuro, un término usado en conexion con las leyes
dietéticas judias prescriptas en Lv 11 (cf. Hch 10, 14; 11, 8), y en Rm 14, 20, “todas las cosas son puras”
(mévra pév kabapk) es equivalente a “nada es ordinario en si mismo” (ovdEV KooV dU' éarvtov) en el v.
14, lenguaje que recuerda Hch 10, 15y 11, 9, “lo que Dios ha purificado no lo llames impuro” (& 6 8eog
ékabagloev, ov ur) koitvov; cf. Mc 7, 15); b) en Rm 14, 5 sostiene que algunos consideran cierto dia
preferible a otros, posible referencia al sabbath judio; c) en Rm 14, 1y 14, 22-23 surge la conexion entre
comer y fe ya presente en 14, 2.

19 E| libro de Daniel habria sido compuesto durante la persecucién de Antioco Epifanes y antes de la
muerte de este, entre los afios 167 y 164. En su época de helenizacion forzosa, quebrantar las
prohibiciones de la Ley relativas a los alimentos equivalia a la apostasia. Cf. 2 M 6, 18-7, 42.
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de evitar la contaminacion con la comida y el vino de la mesa del rey. Con este fin, en 1,
11 solicita comer legumbres y beber solo agua. Contemporaneos con Dn, los libros de
Judit y Ester también presentan argumentos similares con respecto a la observancia de
las leyes judias. En 12, 1, Judit se priva de ingerir la “comida” (oyonoinua) y beber el
vino ofrecido por Holofernes. La misma situacion es atravesada por Ester. En el
versiculo 17 del capitulo 4 se niega a consumir los alimentos y el vino proporcionados
por Aman. En los tres casos, los judios se encuentran en un entorno gentil en el que
deben abstenerse de cualquier contaminacioén y tanto la carne como el vino son
elementos rituales que participan en los sacrificios a las deidades de los gentiles. Para
probar su fortaleza espiritual, Daniel, Judit y Ester, son sometidos a distintas pruebas, i.
e. abandono de las prescripciones de la ley y tentaciones de la idolatria, de las que salen
victoriosos, y los perseguidores terminan por reconocer el poder del verdadero Dios. La
accion de evitar el consumo de alimentos de origen gentil es fidelidad a los preceptos de
la ley™®” ante situaciones que amenazan la unidad del pueblo judio.

Las prescripciones judias que siguen Daniel, Judit y Ester se mantienen en
conformidad, entonces, con las ensefianzas judias en las que se han educado, las mismas
que atiende Pablo en Rm 14. Mas el motivo de conservar la union entre los judios no es
el objetivo paulino. El discurso de Pablo tiene como finalidad la conversién completa de
los judios al cristianismo. El apostol escribe a una comunidad dividida en la cual los
problemas acarreados por la practica y la participacion en los banquetes comunales o la
consecuente abolicion de los cultos serian sintomaticos de diferencias ideoldgicas entre
los gentiles cristianos y los judios cristianos. Su tema especifico no es la ingesta de
carne y de vino o su eventual abstinencia, sino los problemas politicos entre las
tradiciones judias y las nuevas secciones de la iglesia cristiana en Roma y Grecia,
ademas de la significacion de los altares sacrificiales gentiles y judios. Es por esto que
en Rm 14, 13-23 exhorta a los gentiles cristianos a acomodar sus habitos alimenticios a
las sensibilidades del judio cristiano, al menos en el contexto de un banquete, e interpela
al judio a no considerar la observancia de la ley como algo indispensable para la fe en
Cristo. En este sentido, la frase “bueno es no comer carne ni beber vino” (kaAov pev

o0V TO un dayelv koéa unde otvov metv) de Rm 14, 21 expone un punto practico y

97 Entre Rm 14, 1y 15, 13 el débil se abstiene de la carne y del vino por temor a que estos puedan
encontrarse entre los alimentos prohibidos segln los requerimientos del Antiguo Testamento (cf. Moo
1996: 861). Segun Stuhlmacher (1994: 228) la renuncia a la carne y al vino responde a la necesidad de
evitar que la fe del débil caiga. En ese sentido, otros textos del Antiguo Testamento manifiestan la misma
preocupacion. Cf. Ex 23, 19; 34, 26; Dt 14, 21.
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basico de la moral cristiana, su caracter es netamente regulativo y se mantiene en
afinidad con el proceso de formacién espiritual de los nuevos cristianos'™®. Las
tentaciones derivadas de las practicas idolatricas son la clave de los comentarios que
tienen a los judios primero, y a los judios y gentiles cristianos después, como
exponentes de situaciones que atentan contra la integridad de su fe en Cristo.

Otro elemento que surge de Pedagogo 2, 11, 1 es la conexion del versiculo paulino
con una referencia singular, los pitagdricos y la carne como alimento, testimonio que se
presenta acompafiado por una aclaracion: los pitagdricos se abstienen de la carne animal
caracterizada como “salvaje” (Bnotov) porque la “emanacion” (avaBupilaoig) que esta
emite “oscurece el alma” (¢miorotel ) Yuyn) destinada a participar en otras vidas. En
este contexto, el término Onopiov refiere a los animales de caza mayor, aquellos
utilizados para el sacrificio en los rituales griegos, practica tratada en Pedagogo 2, 8, 3
como eidwAdBuTovt®. No hay dudas sobre la doctrina pitagérica en la que se inserta
esta explicacion, la metempsicosis, y sobre la preocupacion que inquieta a Clemente en
estos paragrafos, la ingesta de carne animal®®. La interpretacién més plausible sobre la
referencia a Pitdgoras en este aspecto se localiza en el septimo libro de otra obra del
alejandrino, Stromata®”. En efecto, en 7, 32, 5-8 presenta dos argumentos que ayudan a
entender la referencia de Pedagogo 2, 11, 1: a) Pitdgoras accede a visitar el altar de
Delos porque considera que este altar no se encuentra manchado con “asesinato”
(bdvog) y “muerte” (B&vartog), y b) Pitagoras y sus discipulos no comen carne porque

suefian con la “puesta en otro lugar” (upetévdeowc) del alma, metafora que indica el

198 Cf. Spencer 1996: 113.

199 gjguiendo 1 Co 8-10, en Pedagogo 2, 8, 3-10 Clemente prohibe la ingesta de la carne procedente de
los sacrificios, pero no manifiesta la misma opinion respecto a la carne de animales no sacrificados.

2% Desde el periodo arcaico griego hasta la antigiiedad tardia la abstencién de alimentos particulares,
especialmente de carne, fue practicada por algunos individuos y sectas con una orientacion filoséfica y
religiosa especifica. El espectro referencial se extiende desde Teofrastro, Sobre la piedad, pasando por
Plutarco, Sobre comer carne, hasta llegar al siglo 11 con Porfirio, quien presenta la mejor sintesis de esta
doctrina filoséfica en cuya obra mas conocida, Sobre la abstinencia, se manifiesta como un fiel seguidor
de Plotino y un ferviente defensor de la dieta libre de todo tipo de carne. Porfirio identifica la abstencion
de carne animal con la filosofia de Pitagoras y Empédocles, a los que se afiaden los 6rficos y otros grupos
misteriosos. Cf. Garnsey 1999: 85-86.

01 En varios lugares de Stromata, Clemente refiere a Pitagoras y a sus discipulos. En 1, 62, 1-63, 1 indica
la procedencia geografica de la filosofia de Pitdgoras con datos extraidos de autores como Hyppobotos,
Avristdgenes, Aristarco, Teopompo; en 1, 66, 2 sostiene que Pitagoras se habria hecho circuncidar
(meorrépvow) por los egipcios para poder acceder a los santuarios secretos y aprender su filosofia mistica;
en 1, 71, 1 remite a Numa Pompilio, el segundo rey de Roma, quien, fiel a la filosofia pitagérica y
mosaica, prohibié construir imagenes de Dios con forma humana o “forma de animal” (Cwépoodog
eixaov); en 1, 150, 3 afirma que el cuerpo doctrinal de Pitdgoras habria estado influenciado por la
filosofia mosaica; en 6, 27, 2, Platon habria obtenido la doctrina del “alma inmortal” (Yuxn &6dvartoc) de
Pitagoras. Su conocimiento sobre el filésofo de Samos es amplio, como también su interés sobre su
filosofia y las practicas que promovia.
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movimiento animico hacia nuevos cuerpos®®. Ambos argumentos tienen directa
relacion con la metempsicosis, término usado para designar las mutaciones péstumas
que sufren ciertos elementos psiquicos del hombre que se disocian y pueden pasar a
otros seres vivos, sean hombres o animales; las almas transmigran después de la muerte
a otros cuerpos mas o menos perfectos, conforme a los merecimientos alcanzados en la
existencia anterior®®, Tal explicacién ayuda a entender la insercién de la figura de
Pitagoras en Pedagogo 2, 11, 1 y la doble reflexion que impulsa esta inclusion: primero,
ubica Rm 14 en un espacio ideoldgico que se remonta a Pitagoras y dentro de una
tradicion filosofica que encuentra validez trascendental en las teorias metafisicas
griegas, y segundo, se aparta de la filosofia griega y de sus teorias acerca del alma para
desarrollar su pensamiento con elementos cristianos®®’. En ese sentido, en Pedagogo 2,
11, 1 no se prohibe la ingesta de carne o vino sino su uso inmoderado, tal cual queda
atestiguado en los siguientes términos: “si alguno toma también de estos (ei d¢ tic kai
TOUTOV petadapPavet), NO peca (ovx auagtavet)”, siempre que SU accion sea guiada
“con autodominio” (¢yxoatdac). El uso del adverbio ¢yxoatdg en este contexto indica
una modalidad muy apreciada por Clemente, como se distinguira més adelante.

Las referencias clementinas sobre la alimentacién de Mateo y de Juan el Bautista

presentes en Pedagogo 2, 16, 1 responden a una cualidad ascética cristiana que se

202 Clemente también observa en esta actitud un acto de benevolencia hacia los animales que se mantiene
aun en el siglo Il. Clemente detecta en su época una continuidad de la actitud benevolente de los egipcios
hacia los animales y pruebas de ello son los distintos cultos que a estos se rinden y que son nombrados e
interpretados en Protréptico 2, 34. Clemente condena el comportamiento religioso pagano, es despectivo
hacia el sobrecogimiento supersticioso de los animales y acusa a los griegos de mantener una actitud
similar.

203 Seglin Beer (2010: 36), los bidgrafos no presentan acuerdo sobre el origen de la prohibicién de carne
en la doctrina de Pitdgoras. Algunos sostienen que se abstuvo de todo tipo de carne; otros que renuncid
solamente a ciertos animales; y un tercer grupo arriesga que habria logrado y ofrecido una forma de
jerarquia de las carnes aceptables (p. 38). No obstante existe cierta univocidad acerca de los principios a
los que responderia la préactica de la abstinencia de carne animal en Pitadgoras y sus seguidores: uno de
pureza, directamente conectado con la metempsicosis, pues comer carne animal procedente de los
sacrificios supone consumir el alma incorporada en su interior, y otro de salud, la ingesta de carne es
perjudicial para el cuerpo. Plutarco mantuvo la teoria sobre los efectos perjudiciales de la carne sobre la
salud humana (cf. Sobre la carne 995D-E) y Porfirio defendio los mismos principios (cf. Sobre la
abstinencia 2, 44). Por su parte, Herrero de Jauregui (2007: 329-330) plantea tres tipos de justificaciones
que explican las prescripciones de pureza de los distintos grupos religiosos que se sucedieron desde
Pitagoras hasta Clemente: el primer tipo es de orden mitico, el segundo teérico-filoséfico, y el tercero es
practico y se justifica en medidas ascéticas. En todos los casos propone ejemplos de gran valor y
considera que el cristianismo mantiene una pureza practica de tipo ascética (p. 330).

04| os argumentos manifestados por el discipulo de Clemente, Origenes, completan la intencién de su
maestro. En Contra Celso 5, 49 Origenes hace hincapié sobre las diferentes causas por las que los
discipulos de Pitagoras se abstienen de comer carne y por las que lo hacen los ascetas cristianos: los
pitagdricos se abstienen de lo animado por razon del mito de la trasmigracion de las almas, en cambio los
ascetas cristianos se abstienen para evitar inundar el cuerpo con pasiones incontrolables. Cf. 1 Co 9, 17;
Col 3,5; Rm 8, 13.
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constituye entre los siglos | y Il. Si bien no existen datos que ayuden a confirmar que
Mateo se alimentaba efectivamente de semillas, frutos y legumbres®®, las noticias que
describen la alimentacién de Juan si tienen registro. Por lo menos dos versiculos de los
Evangelios comentan esta practica, Mt 3, 4 y Mc 1, 6. En el primer caso, Mateo apunta:
“su alimentacion era langostas y miel salvaje” (1] 8¢ Toodr) v avtov akeideg Kat HéAL
ayotov); Y Marcos escribe: “era [...] el que comia langostas y miel salvaje” (v [...]
¢00iwv axodag kat péAL ayolov). El imperfecto noOev que anota Clemente en 2, 16,
1 parece estar basado en el imperfecto perifrastico v [...] ¢06iwv de Marcos. Esta
misma cita es repetida en 2, 112, 1, momento en que la miel y las langostas comidas por
Juan constituyen “una comida dulce y espiritual” (yAvkelav kal TVELUATIKTV
toodnjv). En este pasaje, la miel de Juan no es salvaje sino 1) toodm, referencia ligada a
Mt 3, 4. Los testimonios de Pedagogo 2, 16, 1 y 112, 1 permiten suponer que el
alejandrino estaria llevando a cabo una lectura en conjunto de los versiculos de Mateo y
Marcos?®.

Si se examinan los antecedentes histéricos de la dieta de Juan, se descubre que entre
los insectos permitidos como alimento en las prescripciones anotadas en Levitico de la
LXX se encuentra la langosta. Asi, en Lv 11, 22 se lee: “comeréis (dpayeaBe) [...] la
langosta” (tijv dwoida)?”’. Este insecto era preciado como alimento nutritivo y la
popularidad de su ingesta se desprende de la facil accesibilidad con la que se llegaba a
su consumo: era un alimento propio de los habitantes de las tierras donde las langostas

se reproducian sin dificultad®®®

, lo cual puntualiza la practica de una dieta sencilla y
local que en Juan representa un intento de supervivencia basado en alimentos naturales
y sin intervencion de la produccion humana®®. Lo mismo ocurre con la miel?’. Era un
producto que se encontraba en el ambito salvaje, tal cual queda testimoniado por el

significado del adjetivo ayoiov, y el Antiguo Testamento refiere repetidamente a este

205 Marcelo Merino Rodriguez (1994: 311, n. 152) aventura que Clemente podria haber extraido esta cita
de la obra apdcrifa Mart. Matthaei 2, 1.

206 \/éase Pedagogo 2, 112, 1.

297 Otros insectos no prohibidos son los saltamontes, las chicharras y los grillos.

208 Seglin Morris (1992: 55) las langostas eran consumidas por los pobres y eran acompafiadas con miel
salvaje. Cf. France 2007: 105-106.

299 para France (2002: 69) la dieta de Juan, simple y monétona, era nutritiva y adecuada para la vida en el
desierto. Pero también considera que Juan sigue la tradicién mosaica. En ese sentido las langostas no solo
son indicadores de una dieta simple sino también de la carencia de carne y, con esta, su sangre. Cf.
Horton Gundry 1994: 45.

219 En su articulo “John the Baptist’s ‘Wild Honey’ and ‘Honey’ in Antiquity” (2005b) James Kelhoffer
estudia las perspectivas que los escritores antiguos tenian sobre la apicultura y los distintos tipos de miel,
en orden a determinar el referente y significacion que merece la frase péAc éyorov que los evangelios de
Marcos y Mateo adscriben como parte del alimento consumido por Juan el Bautista.
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aspecto. Jc 14, 8-9 relata que Sason se tropieza con un esqueleto de ledn que contenia en
su interior un panal de abejas con miel, “la que es comida” (¢06iwv, 14, 9) por Sason
una vez que la toma entre sus manos. En 1 S 14, 25 se comenta la manera en la que los
israelitas penetran en el bosque y ven el suelo repleto de miel y de los panales de
abejas®** que la destilaban?*?.

Pero la ingesta de langosta y miel tiene un valor simbolico que prevalece por encima
de lo histérico. Ambos alimentos representan la sensatez y la templanza de Juan, signos
de sobrecogimiento y espiritualidad interior basados, por un lado, en las prescripciones
mosaicas, y por otro, en un estilo de vida libre de acciones escandalosas®. Esta Gltima
caracteristica devela la virtud que cimienta la naturaleza de Juan, el “autocontrol”
(éngénaa)”“. La interpretacion clementina sostiene la importancia del autodominio

sobre los placeres corporales que tienen en la alimentacion una causa de su descontrol.

2L Cf. Dt 32, 13; Donahue 2002: 63.

212 Es un indicio de ascetismo religioso no de vegetarianismo. Distintos investigadores mantienen esta
idea: France 2002: 69; 2007: 106, n. 39; Hooker 2006: 37. Otros apuntan a indagar los distintos
significados que merece la descripcion de la dieta de Juan. Para Kelhoffer (2005a: 135) la comparacién de
los significados asignados a la dieta de Juan por los Padres de la Iglesia y otros cristianos ofrece tres
interpretaciones posibles: a) figurativas y alegdéricas, incluye aquellas exégesis que examinan las varias
opciones semanticas para entender el pasaje de Mt 3, 4 y Mc 1, 6; b) Juan como modelo de ascetismo,
consiste en una apropiacion ética del modelo heroico de Juan; c) las langostas de Juan, retne aquellas
interpretaciones que niegan la ingesta real de langostas por parte de Juan. Kelhoffer incluye a Clemente
entre los intérpretes del segundo grupo.

23 Cf. Rm 14; 1 Co 8-10.

214 El término éyxodtei €S un concepto cléasico de la antropologia de Filén de Alejandria. En La
creacion del mundo segin Moisés 163, Filon exalta el valor del concepto odiopdxa, otra clase de
langosta enumerada por la LXX en Lv 11, 22, ubicada en el mismo grupo de insectos alados al que
pertenece cxois, € interpretado por el judio como simbolo de é¢ykodteix y amante de la “frugalidad”

(evtéAewa, 164). Fildn lleva a su maxima expresion la idea del autodominio en el tratado titulado La vida
contemplativa, en el que describe una comunidad de hombres y mujeres dedicados a la contemplacion y a
la sdplica, i. e. a la mediacién sacerdotal entre Dios y el universo. Para dar claras muestras del control
sobre las pasiones que practican los que dedican su vida a Dios, en el paragrafo 34 Filon considera que
¢ykodtewx €S una virtud que regula el consumo diario de alimentos. Los suplicantes mencionados en su
obra comen durante la noche porque consideran que el filosofar es digno de la luz y solo en la oscuridad
es cuando pueden suplirse las necesidades del cuerpo, y algunos mantienen tal nivel de contemplacién
gue comen cada tres dias, o resisten el doble de tiempo tomando alimentos cada seis dias (35). El
alimento que consumen es sencillo: “no comen nada costoso” (oLtovvtat d¢ ToAvteAés ovdév), solo “pan
casero preparado con sales” (&otov eUteAn, kai GYov dAec) y mezclado con “hisopo” (Voowmoc), Y
beben “agua” (0dwo, 37; cf. pardgrafo 81). Cf. Platon, Republica 430e. Herrero de Jauregui (2007: 331)
observa una continuidad de la tradicion antigua de la ¢yxodtewx. En este sentido sostiene que “las
motivaciones psicolégicas y las manifestaciones fisicas de las practicas de pureza pueden ofrecer diversos
puntos en comun entre pitagorismo, cristianismo y otros movimientos religiosos, hasta el maniqueismo”.
El movimiento cristiano que mayor rigorismo aplicé a su ascetismo diario recibid el nombre de encratita.
El encratismo fue una herejia cristiana surgida a mitad del siglo Il, aunque sus origenes pueden
remontarse a los tiempos apostélicos. Su existencia se prolong6 hasta fines del siglo IV. El apelativo
deriva del término griego ¢yxodtewx y el movimiento se caracteriza por profesar el mas rigido ascetismo
prohibiendo el uso de la carne y del vino en las comidas y oponiéndose al matrimonio (cf. Daniélou 2004:
120). Un testimonio de esta corriente es manifestado por Clemente en Stromata 1, 71, 5, ot Eykoatntadl.
Cf. Martin 2009: 154; 164, n. 42; Eusebio, Historia Eclesiastica 2, 17, 16-17.
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Clemente transforma el autocontrol en una demostracion del dominio sobre la voluntad
interior alcanzada por aquella persona formada por los ideales més radicales de la
moralidad cristiana y no apegada a las circunstancias humanas sino a las decisiones
celestiales que guian su estancia terrenal. El autodominio practicado por Juan depende
esencialmente del acatamiento de las prescripciones dietéticas judias que, llevadas a un
espacio evangeélico, se convierten en la base de la dieta ascética cristiana asentada en
dos principios: la sencillez del alimento y la moderacién durante su ingesta.

Por su parte, en Pedagogo 2, 16, 1 es presentado el significado ascético de la dieta
cristiana propuesta por Clemente. La dieta de Pedro se caracterizaba por “abstenerse”
(améxw) de carne de cerdo, claro testimonio de su origen judio. El verbo anéxw se
ubica en el mismo contexto semantico que éykodtewx y ambos suponen una dieta libre
de “carne” (koéac). Si bien Clemente coloca en conjuncion sintactica la dieta de
Mateo®®, la alimentacién de Juan el Bautista y la abstinencia de Pedro, solo en este
ultimo caso Clemente despliega un arsenal de argumentos biblicos para explicar el
habito del apostol. Clemente recurre a Hch 10, 10-15 y a Gn 1, 29 para explicar cuéles
son las disposiciones divinas en lo relativo a los alimentos.

Mediante la cita de Hch 10, 10-15 Clemente ejemplifica cbmo a través de una visién
el apostol Pedro abandona definitivamente sus antiguas costumbres judias para lograr la
conversion definitiva al cristianismo. La vision de Pedro se encuentra en consonancia
con la figura de Cornelio, un gentil recién convertido al cristianismo que también
contempla una aparicion: la figura del angel de Dios lo exhorta a buscar a Pedro y
hospedarlo en su casa®*®. La conversién de Cornelio no es un simple caso individual. Su
trascendencia se deduce de su afinidad espiritual con la revelacién que recibe Pedro y,
sobre todo, de la dependencia que se establece entre este acontecimiento y los cambios
en la préctica alimenticia del judio. El relato de Hch cuenta que mientras Pedro realiza
su oracion, siente hambre. Mientras le preparan algo para comer, le sobreviene un
éxtasis y ve el cielo abierto y cémo baja hacia la tierra una especie de lienzo que

contiene toda clase de cuadrupedos, reptiles y aves. En ese momento, Pedro escucha la

215 No existen antecedentes biblicos que ayuden a explicar la dieta de Mateo. Clemente se apoya en las
noticias propias de su época.

218 Dos lecciones distintas parecen desprenderse de esta conexion: por un lado, demuestra que los gentiles
son acogidos en su reino una vez que abandonan las antiguas creencias que los ataban a los idolos y
aceptan creer en un unico Dios y, por otro, muestra que Pedro debe aceptar la hospitalidad de un gentil
porque se ha convertido y reconocido a Jesus como Sefior (cf. Hch 3, 19). En este Gltimo caso se advierte
la tensidn entre cristianos procedentes del judaismo y cristianos venidos de la gentilidad. Debido a que no
era considerado licito que un judio aceptara la invitacion de un gentil, fue necesario que una revelacion
sobreviniera a Pedro. Cf. Bruce 1988: 205.
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voz de Dios que lo exhorta a sacrificar los animales y a comer. Pedro se niega a cumplir
la peticion de Dios alegando que nunca ha comido nada profano e impuro. Dios le habla
por segunda vez y le dice: “lo que Dios ha purificado no lo llames impuro” (& 6 Beodg
¢xadaoioev, o pny kotvou, 10, 15), glosa que se repite en Hch 11, 9°%7. Este sermon
tiene como objetivo que Pedro abandone sus antiguas costumbres mosaicas, deje de
considerar las prescripciones sobre la pureza legal enunciadas en Levitico 11 y vuelva
su vida hacia las ensefianzas cristianas. La implicacion tedrica de esta disposicion divina
supone dos consecuencias: a) todas las cosas creadas por Dios son declaradas puras y no
estan afectadas por discriminaciones humanas, y b) las disposiciones cristianas relativas
al consumo de carne animal dejan sin efecto la regulacién mosaica de Lv 1172,
Mediante la reproduccion de Gn 1, 29, Clemente termina de fundamentar los
mandatos de Dios sobre los alimentos. Una vez que concluye su exégesis de Hch 10,
10-15, el alejandrino cita Gn 1, 29 con los siguientes términos: “para vosotros todo
existira para alimento” (mdvta Oulv elmev éotau eig Powowv). Este versiculo se inserta
en un contexto biblico que desconoce la posibilidad de utilizar la carne animal como
alimento. El adjetivo mtavta no refiere a todos los alimentos conocidos por el hombre
en la época cristiana, sino a “toda hierba que tiene semilla” (mav xoptov omdoLHOV
oméoua) y a “todo arbol que tiene fruto de semilla” (mav &VAov, 6 €xet kaQmoOv
oméopatog omopipov). Con la referencia a Gn 1, 29, Clemente deduce que los
elementos procedentes del mundo vegetal son los primeros alimentos prescriptos por
Dios para el consumo del hombre y de toda existencia creada, i. e. los animales del cielo
y de la tierra. El versiculo 1, 29 de Génesis es utilizado por el alejandrino para
representar la imagen de una edad de oro®° en que hombres y animales viven en paz y

se alimentan con hierbas y frutas*®.

217.Cf. Mc 7, 19. En Contra Celso 5, 49 Origenes sostiene que los judios se abstienen de comer cerdo
porque saben distinguir la naturaleza de los animales puros e impuros y, gracias a que conocen la causa de
esa distincién, ubican al cerdo entre los animales impuros (véase Pedagogo 2, 17, 1). Aunque sostiene
que esta clausula forma parte de distintos simbolos judios que quedan sin efecto con el advenimiento de
JesUs. Con las palabras de Hch 10, 14-15 queda demostrada la caida en desuso de las leyes judias y la
puesta en funcionamiento de un nuevo régimen dietario en el que todo alimento es permitido, a excepcién
de aquellos que deben ser evitados de manera estrictamente necesaria segin lo decretado en el Concilio
de Jerusalén: la carne sacrificada a los idolos, los animales muertos por estrangulamiento y la sangre. Cf.
Contra Celso 8, 29.

218 Cf. la misma idea esta presente en el comentario a Hch 10, 12 de Johnson 1992: 183.

29 | a idea segin la cual el hombre viene de una edad dorada en la que el Gnico tipo de alimento que
ingeria era de naturaleza vegetal es ampliamente indagada por la investigacion de D. Dombrowsky en su
libro titulado The Philosophy of Vegetarianism (1984). El autor examina distintos fragmentos escritos por
fildsofos antiguos —desde Pitagoras hasta Platon— en los que se verificaria su postura a favor de una dieta
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La puesta en comunicacion de Hch 10, 10-15 y Gn 1, 29 le sirve a Clemente para
justificar un recorrido ético que tiene en el Pentateuco de la LXX la base de su
desarrollo. Las alusiones referidas a Mateo, Juan e incluso a los pitagoricos no justifican
una intencién vegetariana®** en la dieta de Clemente; solo afirman la identidad de su
dieta ascética caracterizada por una frugalidad moderada no necesariamente libre de
carne. Sin dudas la carne contiene una carga ideoldgica que liga su uso con una
dimensién idolétrica rechazada manifiestamente por la mentalidad cristiana®??. En lo
que sigue trataremos de descubrir qué tipos de alimentos supone la dieta de Clemente y

qué lugar ocupa la carne en su pensamiento.

2.2.2. La alimentacién ascética de Clemente

La mayoria de los argumentos biblicos utilizados por Clemente para defender la dieta
ascética coinciden en exponer una alimentacion variada en la que los vegetales ocupan
un lugar dominante en relacion con la carne. En la teoria dietética de Clemente, la carne
se ubica en el mismo lugar problematico que le asignan los textos biblicos. Resulta un
alimento controvertido, cuyo consumo Se encuentra sujeto a normas estrictas de
autodominio. Durante la elaboracién de los lineamientos de su dietética cristiana, y pese
a las continuas referencias religiosas que otorgan sustento a su pensamiento, el
alejandrino no desarrolla un régimen basado en los alimentos biblicos, sino en los
griegos. La dietética platonica es la fuente de la cual extrae los alimentos mas
convenientes para una alimentacion cristiana.

En Pedagogo 2, 15, 1-3, el alejandrino no plantea una dieta reducida y austera en sus
nutrientes basicos, sino variada y sencilla, cuyos alimentos son enumerados en el

siguiente orden: “plantas bulbosas” (BoApoi), i. €. cebollas, “aceitunas” (eéAaiad),

vegetal cuya justificacion obtiene sus pruebas mas remotas en la edad dorada descrita por Hesiodo en
Trabajos y Dias 108-122.

220 Recién en el capitulo 4 el Génesis marca el cambio hacia una etapa en la que los animales son
ofrecidos en sacrificio a Dios. Abel es el primero que entrega en sacrificio ovejas del rebafio que
pastoreaba (4, 4). Y el capitulo 9 certifica la legalizacion de una dieta basada en el consumo de carne,
seguin se desprende de las siguientes palabras: “todo animal que se mueve y que tiene vida, os sera para
alimento” (mav éometdv, 6 oty Lav, VuLv €otal eig Powowy), S0l0 se prohibe su “sangre” (alua, 9, 4).
Dios no prohibe el consumo de carne, solo ordena no comer su sangre y la razén de esta prescripcion es
animica: la sangre es considerada como la sede del principio vital que pertenece Unicamente a Dios y su
ingesta constituye un acto sacrilego, impuro y prohibido legalmente en Lv 17, 11.

221 _as prescripciones de Clemente en relacion con los alimentos y las citas que utiliza para justificar su
postura a favor de una dieta sana y reducida en carnes han llevado a varios investigadores
contemporaneos a plantear que Clemente es vegetariano. Cf. Cheung 1999: 262; Herrero de Jauregui
2007: 329-330.

?22 Cf. 1 Co 8-10.
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“verduras” (Aaxava), “leche” (yaAa), “queso” (tvedc), “frutos de estacion” (woaix),
“cosas hervidas de todo tipo” (éYnuata mavtodamnd) y “sin salsas” (Cwpav avev).
También “carne” (koéac), sea “cocida” (omtaw) 0 “asada” (¢pO6w), golosinas y miel
“a los que cenan segun la razén” (tovg detmvovvtag kat Adyov). Clemente aconseja
abstenerse de los alimentos que estimulan el “apetito” (6pefig) € inducen a comer en
exceso’? y propone consumir aquellos que sean naturales y puedan tomarse al
momento sin necesidad de coccién®®*. Este régimen alimenticio recomendado por el
alejandrino responde a una alimentacion basada en la dietética de Platon.

Con el proposito de marcar las caracteristicas propias de un “estado sano” (Vytewn
TOALG), en Republica 372 a-d Platon ofrece una descripcion de la alimentacién mas
adecuada para los habitantes de su ciudad ideal: “grano” (otltog), “vino” (oivog),
“harina de cebada” (&Adrtov g kONg), “torta” (uala), “pan con sal” (&otog &Axg),
“oliva” (¢Aaia), “queso” (tvdg), “cebollas” (BoABoi) y “verdura” (Adxavov). Y agrega
algunas “golosinas” (toaynuata) e “higo” (ouxn) ademas de ciertas legumbres como
garbanzo, haba, baya de mirto y bellota. El régimen de Platén invita a mantener una
alimentacion variada considerada como la mas adecuada para una vida saludable
(372d)?*. El ateniense no incorpora la carne en su dieta. Esta encuentra un lugar
Unicamente en la descripcion de los alimentos de lo que denomina estado “lujoso”
(tovpwoa, 372e) o “inflamado” (dpAeypaivovoa, 372e), cuyos habitantes se
caracterizan por mantener una alimentacion abundante y costosa.

En la teoria dietética propuesta por Platon, entonces, la carne ocupa un lugar
problematico y es considerada como un alimento propio de una clase social que posee

medios econémicos para sustentar una alimentacion excesiva®?®. La puesta en paralelo

22 En Contra Celso 8, 30 Origenes mantiene la misma idea cuando sostiene que hay que evitar comer por
glotoneria o dejandose llevar por el placer, sin miramiento a la salud y cuidado del cuerpo.

224 Segun Daniélou (2004: 472) la restriccion con respecto a los alimentos “deja entrever la persistencia
en el judeocristianismo [...] de un ideal de ‘encratismo’ que comporta la abstencion de vino, de carne y
multiples purificaciones. Este ideal parece relacionarse con un ambiente pietista judio y en particular
esenio, que da la impresion de haber sido el de Juan Bautista”.

2% |a mala alimentacién producto de los malos habitos dietarios que tienen su base en la abundancia de
alimentos, entonces, es la causa fundamental de las afecciones organicas que conducen a toda clase de
dafios: indisposicion del cuerpo, molestia en el estdmago, vomitos y deterioro del gusto. En Republica
404a-d, Platon relaciona la mala alimentacion con las enfermedades del cuerpo y nombra alimentos tales
como la “carne hervida” (xoéag é$0dc), el “condimento” (fjidvoua), la “pasteleria ateniense” (méppa
Attixkaov), los alimentos de la mesa siracusana y la variedad siciliana como promotores de los dafios
corporales causados por la ingesta inmoderada. Para Clemente la dieta que sobrepasa la moderacion es
mala para el hombre, pues entorpece el espiritu y hace enfermizo el cuerpo. Véase Pedagogo 2, 7, 3.

226 | os nutrientes esenciales de la dieta filosofica del ateniense se mantienen casi sin variaciones hasta
después del nacimiento de Cristo. Uno de los escritores paganos que mejor registra la influencia de la
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de la dieta clementina y la platénica®®’ revela que ambos autores refieren a un grupo de
alimentos semejantes denominados mediante términos equivalentes y dispuestos en un
orden sintéactico similar®®, La utilizacién de una terminologia afin para identificar los
alimentos béasicos demuestra la continuidad de una dietética fundada en un tipo de
alimentacion variada y caracterizada por la predominancia de nutrientes de origen
vegetal. Mas un dato distingue la dieta de Clemente de la propuesta por Platon. En su
enumeracion de los alimentos mas convenientes, Clemente nombra la “carne” (koéaq)

indicando con esto una postura personal con respecto a la dietética platonica, e incluso a

filosofia platonica en su produccion es Plutarco. Asi, en los pardgrafos 660d-664a de su tratado
Cuestiones conviviales, Plutarco inserta una primera cuestion que conecta su pensamiento con el
problema de la dietética en general: “si el alimento variado es mas facil de digerir que el sencillo” (et 1)
MoK TEOdN TS ATANG evmtemttotéoa, 660d). Dos grandes argumentos son presentados para responder
a esta problemaética: a) la alimentacion variada es mas digerible que la simple (661a), y b) la alimentacion
simple tiene una monotonia excesiva que provoca una inmovilidad orgénica que debilita el “apetito”
(00e&is, 663d). De las dos tesis, Plutarco se promulga a favor de la primera y para justificar su posicion
no solo nombra a Platén sino que cita Republica 372c, detallando los alimentos enunciados por el
ateniense y que son estimados por Plutarco como los mas convenientes para los ciudadanos buenos y
nobles: BoApol, éAaia, Adxavov, tupds, énuata avtodand, y “ademas de esto, no los deja privados
de sus porciones de golosinas cuando cenan” (7Edg d¢ TOUTOIG 0VdE TEXYTUATWY GHOIQOVS TIEQLOQR
detmvovvtag). Estos son todos los alimentos que para Plutarco integran una “dieta sana” (Oyiewvr
dlawta). Cf. Newmyer 1992: 38-54. Fiel al legado platénico, Plutarco tampoco incluye la carne dentro de
su propuesta dietética, incluso llega a escribir un tratado Sobre la carne, en el que presenta argumentos
gue apoyan la moral y la superioridad higiénica de una dieta libre de carne para los seres humanos (cf.
993a; 999b; Sobre la inteligencia de los animales 960a-d; 964e). Las explicaciones que justifican esta
postura se fundamentan en su creencia en la psicologia animal y en su vegetarianismo filoséfico, asi como
en la eleccion de un estilo de vida basado en la conjuncion de lo ético y lo racional en el terreno practico.
Plutarco defiende la racionalidad de los animales. La demostracién de esta teoria es presentada en su
didlogo Sobre la inteligencia de los animales 959a-968d, tema que se repite en otros didlogos de su
autoria: Los animales son racionales y Sobre la carne, espacios en los que aporta argumentos a favor de
una dieta libre de carne. Plutarco cree que el hombre en su etapa méas temprana de existencia tuvo una
alimentacion exclusivamente herbivora. La cuestion por la que el hombre abandona esta dieta y adopta un
estilo de vida basado en la ingesta de carne abre el tratado Sobre la carne. Segin Newmyer (1992: 50) la
adopcidn de una dieta carnivora significa en Plutarco una violacion del contrato de justicia que deberia
prevalecer entre hombre y animal (cf. Sobre la carne 993b). En este sentido, Newmyer sostiene:
“Plutarch was able to excuse early man his flesh-eating ways in the belief that only the direst necessity
brought on by infavorable soil conditions could have induced man to endure the cries of animals during
slaughter and the stench of their gaping wounds”. Plutarco considera que este estilo de vida es
indefendible por un sinnimero de razones que recorren desde consideraciones de anatomia humana hasta
razones de justicia hacia los animales. Cf Sobre la carne 994a-e; 994e-f; 999a; Los animales son
racionales 991c-d; 992c.

227 | a dieta de Paton y Clemente estaria explicitamente conectada con su efecto sobre los procesos
cognitivos. El apetito debe estar moderado como un acto de deseo, porque es el apetito y no su saciedad el
medio que conduce a la apertura contemplativa. Segin Beer (2010: 39-40) la habilidad para mantener una
dieta restringida y libre de carne para facilitar los procesos cognitivos ha atraido a tradiciones paganas y
cristianas. La creencia en la existencia de un camino hacia lo divino a través del ejercicio de la actividad
intelectual y libre de asuntos corporales es largamente aceptada tanto por Platén como por estoicos
romanos Yy cristianos.

228 \/éase Pedagogo 2, 15, 3; cf. Plutarco, Cuestiones convivales 663d.
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la evangelica, conciliatoria con la dieta practicada por la clase social a la cual dirige su
apologia y ajustada a ciertos parametros morales®?.

Los destinatarios del Pedagogo tienen en la carne un valor identitario que los
diferencia del resto de la poblacién®®. Clemente acepta la carne como alimento no sin
algunas reservas morales. En Pedagogo 2, 11, 1, el concepto koéag esta ligado con el
verbo “pecar” (&uagtéavw) Yy con el adverbio éykoatag, y en 2, 15, 1 el mismo tdpico
se presenta en conexion con &yxodtewx, vocablos que derivan del consumo de carne un
problema de claro matiz filos6fico que el alejandrino explica con distintas tesis
expuestas en Stromata 7, 32-33 y que pueden ser sintetizadas en cuatro argumentos: a)
la alimentacion con “carne” (0&@&)231 es “perjudicial” (covpdoog) 22 1) no todos los
animales han sido dados para alimento, sino “todos los que no trabajan” (6o aeQyd),

c) los gnésticos deberian abstenerse del uso de las carnes para reafirmar su educacion

2% | a alimentacion clementina también esta sujeta a una variable productiva. La triada alimenticia que
cubria la nutricion basica de los habitantes de Alejandria en la época imperial estaba compuesta por
cereales, vino y olivo. Estos alimentos constituyeron la base de la agricultura tradicional y del régimen
dietario. Siendo la agricultura el sostén de la economia doméstica, los productos cosechados sustentaban a
un amplio rango de la poblacion. No obstante, la triada no se desarrollaba en todos los lugares por igual;
solo los cereales se mantuvieron omnipresentes y las legumbres o vegetales variados suplieron nutrientes
vitales. En la triada, la carne y el pescado quedan excluidos de la dieta diaria, ausencia que supone dos
causas: primero, la mayoria de las personas eran agricultores, no pescadores. En la época imperial romana
los pescados eran un alimento exético traido de lugares lejanos y consumido por una poblacién reducida y
con medios econémicos elevados; segundo, el mantenimiento de la economia agricola determiné una baja
en el abastecimiento de carne y otros productos animales y esto se debidé a un problema geografico
elemental. La temporada para el crecimiento de las plantas en la zona mediterranea era reducida (cf.
Garnsey 1999: 16). Después de la primavera la sequia consumia rapidamente las pasturas y en
consecuencia la produccién y sustento de animales tenia un costo poco conveniente y sus beneficios eran
explotados en otro nivel productivo: la mayoria de los animales eran utilizados para el trabajo, como es el
caso de los bueyes; las cabras y las ovejas eran abundantes y con sus lanas se cubrian las necesidades de
indumentaria, mientras que su leche estaba destinada a la elaboracién de quesos. El cerdo si estaba
destinado al consumo de su carne e incluso era el animal preferido para los sacrificios (p. 17). Véase
Stromata 7, 33, 3.

230 |_a mayoria de los miembros de la aristocracia alejandrina eran gentiles cristianos que participaban en
los banquetes posteriores a los sacrificios idolatricos y tenian los medios econémicos para obtener la
carne o producirla. A su vez, en el siglo I, el cristiano era un elemento social diferente y peligroso para el
mantenimiento de la unidad religiosa politeista y la abstencién total de carne era un signo de sectarismo
perseguido por el poder imperial. Cf. Dombrowski 1984: 81.

31 Desde un punto de vista etimolégico, el plural de oéo es utilizado en Odisea 9, 293 para referir a la
carne animal devorada por Polifemo y en Teogonia 538 Hesiodo se vale del mismo término para designar
la carne animal del sacrificio. Asi oéo€ es la carne que comen los perros (cf. Antifanes, Fragmento 326),
0 la carne asada o cocinada para ser consumida por los hombres. En la época clésica, el término oco&
incluye otro significado. En los diadlogos de Platén el plural de cao& designa la carne y los huesos del
cuerpo humano en Fedén 96¢-d y 98d; Gorgias 518c-d; Republica 7, 556d; Timeo 60b; 6le-d. El
significado clasico se mantiene en los siglos posteriores. En el Nuevo Testamento, es muy utilizado por
Pablo para denotar la existencia fisica del hombre. En cambio koéac es usado para la carne muerta en Rm
14, 21; 1 Co 8, 13. En Rm 1, 3ss Pablo adopta un uso (cf. Is 31, 3) que contrasta la esfera terrenal (oco&)
con la esfera celestial o espiritual (rveoua).

232 En este sentido, cita dos autores griegos y las obras en las que exponian la misma opinién: Jendcrates
y su tratado Sobre el alimento derivado de los animales y Polemon y Sobre la vida animal.
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ascética y para evitar que su propia carne entraiie “placer erdtico” (adodiowr), y d) la

carne participa de la clase de alimentos inadecuados para una “inteligencia perfecta”

(oVveoic dkoiBric)?>.

No obstante el valor filosofico de los argumentos de Stromata, no se puede dejar de
advertir la diferencia terminoldgica que los separa del Pedagogo. En los paragrafos 2,
11,1y 2, 15, 1, el término griego para carne es koéag, en cambio, en Stromata 7, 32-33,
Clemente utiliza oao&. En los contextos analizados, Clemente identifica oao& con la
carne del sacrificio®* y utiliza el término koéac para la carne que forma parte de la
dieta de los hombres. La prescripcion sobre la abstinencia de carne no alcanza la carne
que sirve como alimento en la vida diaria y que no ha sido parte de rituales gentiles. En
este sentido, Clemente no propone una dieta cristiana libre de carne, aunque mantiene
sus reservas con respecto a la dieta de los filésofos que dedican su vida a la
contemplacion de las cosas divinas.

En Pedagogo 2, 5, 2, Clemente considera que la actividad cotidiana de los fil6sofos
difiere de la actividad del hombre rico, por lo que su alimentacion debe estar fundada en
una rigurosa frugalidad, autocontrol y dominio interior. La causa fundamental que
sustenta la prohibicion del alejandrino es la siguiente: el consumo de carne produce un
grave perjuicio moral porque su incorporacion en el organismo humano excita la
sensibilidad y desata pasiones dificiles de controlar; esto fomenta deseos dafiinos que
embotan la razon y la conducen a la realizacion de actos inmoderados. En este punto, el
razonamiento de 2, 5, 2 coincide con los argumentos a), ¢) y d) de Stromata 7, 32-33. A
partir de esta concepcion filosofica, la practica de la abstinencia de carne se transforma
en una exhortacién coadyuvante de una vida moral integra®®. Junto con el repudio hacia
el consumo excesivo de alimentos variados que expresa en su diatriba contra la
glotoneria, Clemente considera que la ingesta de carne debe ser restringida entre

aquellos que destinan sus vidas al conocimiento de las cosas divinas.

233 para los filésofos, la preocupacion por los alimentos, especialmente por la carne, radica en que estos
distraen de las actividades intelectuales y de la contemplacion de lo divino. Los remordimientos del
hambre son un recuerdo de las demandas corporales que podian ser resistidas con un ejercicio sobre la
represion del deseo que ocasiona el exceso de la glotoneria. La persona incapaz de resistir los deseos
fisicos fue también incapaz de producir juicios morales balanceados. Cf. Beer 2010: 119.

2% |a abstinencia de carne que propone Clemente en Stromata refiere a la carne que procede de los
sacrificios. En el capitulo 1 indicamos que esta carne es prohibida en Pedagogo 2, 8, 3-4 y aqui
confirmamos su restriccion a partir de los argumentos de Stromata 7, 32-33.

2% Herrero de Jauregui (2007: 330) considera que Clemente cumple con prescripciones de pureza muy
comunes en el cristianismo de los primeros siglos. Estas prescripciones se justifican en un orden practico:
los cristianos se abstienen de carne, sexo o alcohol porque se mantienen apegados a medidas ascéticas que
les permiten ejercitarse en la virtud.
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El consumo excesivo de alimentos y la carne son practicas que desvian del camino
que comunica con Dios y por lo tanto deben ser evitadas. La preocupacion de Clemente
cimienta sus bases en cuestiones morales destinadas a fomentar la moderacion y el
autodominio interior, moralidad que encuentra en la costumbre de la alimentacion

ascética un mecanismo para la practica integra de la fe cristiana.

2.3. Conclusién

La variedad de alimentos es una problematica que obtiene distinto tratamiento segun el
tipo de alimentacion. EI consumo excesivo de alimentos variados o glotoneria es una
préactica prohibida. Clemente elabora una pedagogia prescriptiva que encuentra sostén
en los conceptos teoldgicos y antropologicos obtenidos de los versiculos biblicos,
especialmente Pr 23, 3, 1 Co 6, 13 y Gn 3, 14. Estos conceptos y las correspondencias
lexicales que se derivan de su andlisis marcan relaciones sustanciales. Una de ellas es la
que se establece entre el hombre rico y el cristiano y la otra, entre la vida celestial y la
corporal. EI hombre rico es el gloton que se preocupa por los alimentos materiales,
desatiende lo espiritual y su sensualidad es comparada con la serpiente del paraiso;
dedica su vida al vientre y no a Dios. A través de un procedimiento metonimico que
tiene sus predecesores en los textos de Platon y de Filon de Alejandria, Clemente ubica
la glotoneria en la teoria de la division del alma, le asigna el lugar de lo irascible y
concupiscible y la parte del cuerpo que lo representa, el vientre. Con esta identificacion,
Clemente aleja la préctica de la glotoneria del control de lo racional y la acerca a lo
descontrolado y excesivo. Para evitar el descontrol en el consumo de los alimentos,
Clemente propone el cumplimiento de una dieta ascética regulada por el autodominio
interior.

Su idea de autodominio y la dietética que propone tienen su origen en los evangelios,
en la LXX y en Platon. Clemente presenta los alimentos consumidos por Mateo, Juan el
Bautista y Pedro como ejemplos de una dieta ascética y basada en el autodominio.
Sobre esta base, el alejandrino elabora su propia teoria dietética que obtiene sus
lineamientos filoso6ficos de la dietética platdénica. Clemente recomienda una
alimentacion variada. No obstante, encuentra en la carne una problematica que intenta
resolver de la siguiente manera: propone un consumo de carne moderado entre los
cristianos en general y reducido o nulo entre los filésofos que dedican sus vidas a

contemplar lo divino. La causa que fundamenta la restriccion de carne entre los
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filésofos estd en que este alimento es perjudicial porque produce un placer erético que
perturba la inteligencia perfecta. La permision en el uso de la carne entre el resto de los
cristianos responde a un factor social importante: la carne es un alimento que la clase
aristocratica consume en la vida diaria 0 en los banquetes privados. En este caso,
Clemente prohibe el consumo de carne sacrificada pero no el de la carne que no ha
participado del ritual idolatrico, adaptando asi su ideologia cristiana a la realidad social
de sus destinatarios.

Clemente no elimina los alimentos basicos que sirven como agentes de identidad de
la clase aristocrética, sino que propone su permanencia a la vez que reduce su ingesta
utilizando argumentos de tipo filoséfico que tienen su base en la moralidad religiosa.
Esta actitud conciliatoria que no abandona las ensefianzas del autodominio interior se
mantiene en su prescripcion en lo relativo a la bebida, en especial el vino. El analisis
sobre la costumbre de beber vino, su utilidad y los dafios que produce su ingesta

excesiva serd tratado a continuacion.
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CAPITULO 3

El vino

Pedagogo 2, 19, 1-29, 1

3.0. Introduccion

La referencia al uso del “vino” (oivoc) en el contexto prescriptivo del Pedagogo sefiala
elementos bésicos de la estructura ideoldgica de la comunidad cristiana a la vez que
expone problematicas que se encuentran en directa relacién con la necesidad de regular
su utilidad en la vida diaria. En el capitulo 2 advertimos que el exceso en el uso de la
variedad de alimentos y la falta de dominio sobre su consumo son los problemas
sociales que mas interesan al alejandrino. En Pedagogo 2, 19, 1-29, 1, Clemente
desarrolla una extensa exposicion sobre otra cuestion cuya importancia no es menor a la
que representa la practica de consumir alimentos variados, la costumbre de la ingesta de
vino entre los habitantes de la sociedad alejandrina de su tiempo®®*. Clemente explica
esta costumbre mediante la seleccidon y combinacion de testimonios recibidos de fuentes
diversas con los que caracteriza una tematica que requiere ser interpretada en su &mbito
gentil para lograr la regulaciéon ética del vino y la formalizacién de los aspectos
benéficos de esta sustancia en el &mbito cristiano. Los aspectos curativos o perjudiciales
del vino seran estudiados en los espacios discursivos que permiten esquematizar su uso

segun estas dos funciones especificas:

2% E| titulo del apartado es claro en su tematica general, “como es debido comportarse con la bebida”
(s 1@ mot® mpooevextéov), pero el desarrollo de la exposicion tiene como tema esencial el vino y uno
de sus principales efectos sobre el cuerpo humano, la embriaguez.
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88 2,19, 1y 2, 29, 1. Clemente menciona el uso medicinal del vino. En este
sentido, lo define como un “remedio” (BorOnua) efectivo para tratar distintas
enfermedades, en especial aquellas provocadas por una ingesta abundante de

“agua” (Vdwo).

88 2, 20, 1-2, 29, 1: la definicion del vino como un “remedio” se opone a su
descripcion como “droga” (ddopakov). El alejandrino enfatiza la cualidad
nociva del vino, la “embriaguez” (ué6n), mientras rescata el uso benéfico del

“agua” y la define como “la droga de la moderacion” (trg cwdoovvng O

baogpaxov).

La correlacion que presenta Clemente durante la explicacion de los beneficios o dafios
derivados de la ingesta moderada o abundante de vino tiene como linea divisora las
ensefianzas cristianas. La educacion sobre los parametros adecuados que deben regular
el consumo de vino determina la vigencia y estabilidad de esta costumbre en el espacio

social del Pedagogo.

3. 1. El vino como remedio

La utilidad del vino en el Pedagogo adquiere importancia por su funcionalidad médica y
por los efectos positivos sobre la salud del cuerpo humano. Durante su reflexion, el
alejandrino vuelve a tener en la preceptiva paulina la base exegética de su explicacion.
A partir de las palabras del Ps. Pablo, Clemente construye un discurso religioso que
atiende a los parametros médicos del vino y se mantiene en una instancia mediadora
entre la aceptacion y la regulacion de un héabito tradicional. Mas los postulados de
Clemente también siguen las prescripciones médicas sistematizadas y asentadas en el
imaginario griego a través de los principios racionales de la medicina hipocréatica y de
las ideas filoséficas de Plutarco y los médicos Dioscorides y Galeno. En los paragrafos
gue siguen analizaremos la funcién medicinal del vino articulando los preceptos del Ps.
Pablo con los testimonios de los discursos médicos y filosoficos de los escritores

griegos.

3.1.1. El vino como remedio en la Epistola del Ps. Pablo
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En armonia con la doctrina cristiana, en Pedagogo 2, 19, 1 Clemente comienza su
reflexion sobre la utilidad médica del vino partiendo del versiculo 5, 23 del libro

pseudopaulino Primera Epistola a Timoteo que le atribuye a Pablo®’.

Segun el
alejandrino, Pablo le adjudica a Timoteo “beber agua” (Vdgomotéw) y por esto le
aconseja “hacer uso de (xo&w) un poco de vino (0Atyog olvog) a causa de su estomago
(dwx Ttov otépaxov oov)”. Las proposiciones que componen este versiculo pueden ser
descompuestas en tres tesis: a) la utilidad del vino, cuya marca léxica se apoya en el
verbo “hacer uso de” (xodw), b) el consumo del vino y la cantidad recomendada,
“poco” (0Alyog), y c) la razdn que sustenta la permision, la enfermedad que aqueja el
estomago de Timoteo, indicada por la preposicion “a causa de” (dux). Cada tesis sella
una misma linea discursiva que tiene su inicio en la literatura médica, los beneficios del
vino para el tratamiento de enfermedades, sigue con una restricciéon moral que apunta
una situacion social especifica y que tiene su contraparte en el antdbnimo de “poco”, la
embriaguez, para culminar con la causa necesaria que justifica y legitima el consejo
pseudopaulino, el estomago enfermo, cuya referencia parece ineludible para otorgar
validez a la autorizacidn sobre la ingesta de una bebida problematica por los efectos que
conlleva su exceso.

Si se atiende la referencia completa de 1 Tm 5, 23, “no bebas mas agua, sino que haz
uso de un poco de vino a causa de tu estbmago y de tus frecuentes enfermedades”
(unkétL VOROTITEL, AAAX Olvw OAlYw XOQ dLX TOV OTOHAXOV KAL TAG TUKVAS 0OU
aoBeveing), se observa la presencia de dos imperativos, no anotados por Clemente: uno
negativo, unkétt Gdgomdtel, Y Otro Positivo, aAAa oivw OAlyw xod, opuestos por la
conjuncion adversativa cAAG y balanceados alrededor de la polaridad Gdwe-oivog. Las
razones corporales para el uso moderado de vino forman parte de la segunda mitad del
consejo, donde el Ps. Pablo especifica dos causas, el estomago y las enfermedades
frecuentes. La primera es una referencia a los problemas digestivos, para los cuales el

vino fue una medicacion tipica; la segunda, tampoco anotada por el alejandrino, es mas

237 La primera epistola a Timoteo es una carta pastoral del Nuevo Testamento que forma un grupo
homogéneo con la Segunda Epistola a Timoteo y la Epistola de Tito. Su estilo y vocabulario difieren con
respecto a los demas escritos paulinos por lo que la mayoria de los tedlogos consideran que no fueron
escritas por el apostol Pablo o que no fue él mismo quien les dio su forma literaria, sino alguno de sus
discipulos. Para marcar la diferencia entre las palabras de Pablo y los enunciados de la Epistola a Timoteo
que el alejandrino atribuye a Pablo utilizaremos la referencia Ps. Pablo. Sobre este tema Cf. Fee 2008: 29-
33.
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amplia e indeterminada pero responde a la misma practica medica que consiste en usar
vino como remedio para distintos desdrdenes corporales.

En lo que atafie a la referencia que tiene en el concepto ¥dwe una clave de su
justificacion, el discurso prueba que Timoteo ha estado bebiendo solamente agua. De
manera implicita, el Ps. Pablo impulsa a Timoteo a modificar este patron de
comportamiento sentando un juicio de tipo espiritual: el beber solo agua es signo de
ascetismo. Este argumento se fundamenta en la puesta en comunicacion de 5, 23 con
otros versiculos de la Primera epistola a Timoteo que incluyen las razones locales que
pueden ayudar a interpretar el mandamiento del apostol. En 1 Tm 4, 3 se menciona la
renuncia al matrimonio y a ciertos alimentos practicada por los oponentes al
cristianismo llamados “mentirosos” (PevdoAdyor), aunque estos no incluian el vino y
Timoteo no estuvo bajo su influencia. En 1 Tm 3, 3 y 8°®, el mandamiento de
abstinencia de vino puede indicar una tendencia hacia la embriaguez entre algunos
miembros o lideres de la comunidad, en respuesta a lo cual Timoteo decide beber solo
agua. No obstante, el sentido del mandamiento parece estar definido en el concepto
“puro” (&yvdc) del versiculo glosado por Clemente, momento en que el Ps. Pablo
exhorta: “Consérvate puro” (ceavtov ayvov tjoet, 1 Tm 5, 22). En el contexto de 1
Tm 5, 22-23, la idea de pureza no debe ser entendida como una indicacion de mantener
una vida ascética radical, sino como una exhortacion a seguir una vida espiritual libre de
excesos. Este es el sentido con el cual el Ps. Pablo incluye una sentencia tan dogmatica
en su discurso. Si se reubica el analisis sobre uno de imperativos de 1 Tm 5, 23, unkét
vdoomoteL, y sobre el concepto que marca la repeticion de una dolencia, mukvr), se
observa que la forma adverbial unkétt, “no mas”, se dirige a prohibir una accion que se
observa de manera reiterada, muxvr}, y es la “frecuencia” con la que Timoteo se
encuentra afectado por las enfermedades lo que sefiala a su vez una accién cotidiana, el
habito de consumir agua, y justifica la terminante decision del apodstol, pnkétt
vdpomoter. Con esta sentencia, el Ps. Pablo atiende dos aspectos inherentes a la
formacion del cristiano: en 1 Tm 5, 22 se enfoca sobre la parte espiritual, y en 1 Tm 5,

23 se dirige a la parte fisica®®.

B CfTH L, 7.

29 a réplica proferida por Ps. Pablo interrumpe el flujo de su exposicién. El apéstol enfatiza una orden
con un recordatorio dirigido a Timoteo para que se guarde de lo santo sin perder de vista su tarea cristiana
(cf. Collins 2002: 149-150). En este sentido, la prescripcion de beber un poco de vino también estaria
conectada con un uso de la bebida no restringida al agua y con una regulacién de las practicas ascéticas
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La referencia a la Primera epistola a Timoteo en Pedagogo 2, 19, 1 merece otras
interpretaciones, que se amplian a partir de los datos suministrados por el discurso
pseudopaulino. La primera pertenece nuevamente al plano espiritual. La abstinencia de
vino tiene su raiz historica en las practicas de pureza impuestas por Moises a la
comunidad de los nazireos. La completa abstinencia de vino y otras bebidas alcoholicas
era una practica extraordinaria en el mundo biblico, que merece una explicacion.
Durante su periodo de servicio, los sacerdotes tenian que renunciar al consumo de
bebidas alcohélicas en el templo®*. Esta disposicion fue también integral a todos
aquellos que habian hecho un voto de nazireato, segun se desprende de uno de los libros
del Pentateuco, Nimeros. En Nm 6, 1-4 de la LXX, Dios dice a Moisés que comunique
a los israelitas que pretendan consagrar su vida a El que se apeguen a ciertas
restricciones: abstenerse de “vino” (otvoc), “bebidas fermentadas™ (oiikeoa), “vinagre
de vino” (6&og ¢£ oivov), “zumo de uvas” (0&og ék owepa), incluso de cualquier
“racimo de uva” (otaduvAn), sean “frescas” (mpdopatog) o “pasas” (0T0(¢[g)241. Las
noticias de Nm 6, 1-4 sugieren que el rechazo de beber vino y otras bebidas alcohdlicas
estuvo asociado con la intencién de separar de las costumbres practicadas durante la
vida ordinaria a aquellos cuyo objetivo era dedicarse a una tarea divina®*. El legado de
Nm 6, 1-4 también se hace presente en contexto evangélico para continuar una tradicién
gue marca la abstinencia de vino en los hombres que estdn destinados a consagrar su
vida a Dios*?. Asi, en Lc 1, 13-15 se relata la historia del anuncio del nacimiento de
Juan y una prediccion: “no bebera vino ni licor” (olvov kat oikega oV ur) mtin).

Junto a las reminiscencias testamentarias que permiten ubicar la practica de Timoteo
en contexto judio, tiene lugar una segunda interpretacion, la del plano corporal, que
contiene una causa especifica, una enfermedad, y una localizacion exacta, el
“estdbmago” (otduaxoc), glosa sobre la que Clemente dirige su mayor atencion. Desde
un punto de vista histérico y médico, las enfermedades localizadas en el estbmago

tenian en el agua un agente externo promotor de la afeccion. En las grandes ciudades del

severas. Para Benjamin Fiore (2007: 112-113) el consejo del ap6stol es anti-ascético. Cf. Towner 2006:
375-376.

20 Cf. Lv 10, 8-9; Ez 44, 21.

241 | _a restriccion con respecto a la bebida es seguida por otras prohibiciones: no cortarse el cabello y no
acercarse a un cadaver. Cf. Nm 6, 5-6.

2 |_os recabitas de Jr 35, 5-8, siguiendo una disposicién de su antepasado Jonadab, hijo de Recab,
mantienen la tradicion de no beber vino. Cf. Lc¢ 7, 33.

23 Cf. Lv 10, 9; 1 Sam 1, 15; Pr 20, 1; etc. En Jc 13, 3-4 la prohibicién de beber vino esta unida al
anuncio del nacimiento de Sanson (cf. 13, 7 y 14). Cf. el andlisis exhaustivo de Green (1997) sobre el
Evangelio segun Lucas, esp. p. 75.
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Imperio romano, como era el caso de Roma y Alejandria, el avance tecnoldgico
permitio la implementacion de acueductos encargados de proveer de agua a la densa
poblacion. Si bien el sistema técnico implementado era novedoso, por lo general el agua
carecia de un sistema completo de distribucion®**, estaba mal almacenada y
contaminada®®. La limitada distribucién del agua y de los recursos sanitarios y la
creciente densidad de la poblacion humana y animal dispusieron la presencia constante
de microorganismos procedentes de las heces humanas y animales, determinando que la
sociedad grecorromana se viera azotada por una serie de enfermedades de las cuales un
gran namero debia tener como causante la ingesta de agua contaminada. Este panorama
social se ajusta plenamente a la prescripcion clementina sobre el uso medicinal del vino
y su nexo con el versiculo pseudopaulino.

Una vez destacados los argumentos que justifican la utilidad del vino como remedio,
interesa volver sobre las tres tesis derivadas del versiculo pseudopaulino trabajado por
Clemente. Las tesis a) y c¢) han sido fundamentadas para la explicacion que atiende a la
utilidad del vino, i. e. remedio, y la causa que justifica la autorizacién de su ingesta, i. e.
la indisposicion estomacal. Resta por considerar la restriccion sobre el consumo del
vino y la cantidad recomendada, “poco” (0Atyoc), que notifica la proposicion b). El
desarrollo practico en materia médica que le da el alejandrino al tema del vino tropieza
con los recaudos sobre la moderacion que los expertos prescriben con respecto a su uso.
La moderacion se convierte asi en la preocupacion esencial del pensamiento practico-
religioso del alejandrino, por lo que en los fragmentos atn no analizados del apartado 2,
19, 1- 34, 4 enfatiza su inclinacion hacia el concepto oAiyog, clave prescriptiva
representante de la mesura en la ingesta de alcohol que acompafa la permision
pseudopaulina. Tanto el Ps. Pablo como Clemente acuerdan en recomendar el vino
como remedio, aunque consideran que su eficacia medicinal reside en su consumo en
poca cantidad, pues solo la regulaciéon de su uso hace posible su disposicion como
bebida. Esto se debe a que el empleo del vino en la antigliedad tiene una gran

importancia tanto en su uso cotidiano cuanto en presencia de realidades patoldgicas, por

24 Segun el informe sociolégico desarrollado por Stark (2009: 142), “en la mayoria de las ciudades
[romanas] el agua era llevada por medio de cafierias a las fuentes y lugares pablicos como los bafios. Una
parte era también conducida por cafierias a las casas de los mas ricos. Pero el resto de los residentes debia
llevarla a casa con vasijas”.

2% En su estudio de la tecnologia griega y romana, White (1984: 168) sefiala que el agua era almacenada
en cisternas. Este tipo de almacenamiento generaba que el agua sin tratar y estancada fuera productora de
algas y otros organismos, lo que hacia de ella algo maloliente, desagradable y, después de un tiempo, no
potable, i. e. no apta para el consumo.
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lo que la racionalizacion del consumo de vino en el pensamiento cristiano no se
encuentra amparada por motivos de divertimento o lujuria sino por estrictas razones de
salud que sistematizan su uso en la vida diaria.

La preceptiva del Ps. Pablo en lo relativo al uso medicinal del vino se ajusta,
entonces, al contexto histdrico, social y espiritual de su época. La reflexion de Clemente
sobre esta tematica responde a los mismos parametros contextuales y espirituales por
los que atraviesa Alejandria en el siglo Il. Un analisis del uso medicinal del vino
presente en los textos de Hipdcrates, Plutarco, Dioscérides y Galeno ayudara a entender
que la ingesta de vino en su caracter de bebida saludable del vino era una costumbre
tradicional entre los griegos y que Clemente adapta esta préctica a su prescriptiva sobre

el vino.

3.1.2. El vino como remedio en el &mbito griego

Sobre la base de los predicamentos del Ps. Pablo, el alejandrino considera que el vino es
apropiado “para un cuerpo enfermo y debilitado” (voonAevouévw kat mAadOVTL
odpaty) y le asigna el nombre genérico de “remedio” (BorOnua). En este sentido,
interpreta el vino como una bebida que funciona como medio externo para reparar un
dafio o malestar fisico y conveniente para producir un cambio favorable en el cuerpo
enfermo, i. e. la salud. En el apartado anterior observamos que el término BorjOnua en
relacién con el vino aparece en 1 Tm 5, 23, aunque el discurso médico de la antigliedad
griega ya contiene esta relacion, que pasa sin variaciones a los testimonios filosoficos y
médicos de los siglos 1 y I1.

Utilizado con el valor de remedio y en un contexto médico ocupado en las afecciones
intestinales, el concepto Porinua tiene un primer anclaje filoldgico en el corpus
hipocratico. En la medicina hipocrética radica la conviccion de que en la naturaleza del
hombre se encuentra la causa de la enfermedad y de que el remedio tiene una virtud
curativa. La naturaleza del enfermo esta regida por unas normas concretas, precisas,
consabidas, y la enfermedad en si esta presidida por unas leyes racionales que el médico
descubre a partir de la observacion del paciente y de la actuacion de distintas sustancias
en el organismo humano. Asi, en el tratado De prisca medicina 13, Hipdcrates utiliza
pornua para referir al remedio adecuado que recibe quien padece dolores, tiene un

“organismo debilitado” (cwpa aoBevég) y un “vientre” (xotAin) disminuido en sus
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funciones vitales**. Hipdcrates sostiene que este tipo de padecimientos se da en la
naturaleza de aquellas personas que practican una dieta a base de trigo crudo y sin
elaborar, carne sin guisar y “agua” (0dwo). El tratamiento méas adecuado gravita en la
supresion de la dieta que les resultaba habitual y en la adopcion de un nuevo régimen a
base de pan, carne guisada y “vino” (oivog). La causa de tal prescripcion tiene una
justificacion racional: Hipocrates considera que el agua es fria y no se digiere con
facilidad, hincha el bazo y el higado en pacientes con enfermedades agudas y carece de
propiedades laxantes o diuréticas; en consecuencia, produce estrefiimiento y dolores
intestinales dificiles de tratar. EI vino, por el contrario, tiene propiedades diuréticas y

laxantes®*’ 248

por lo que ayuda a controlar el estrefiimiento=™ y la indisposicion estomacal.
No obstante, el médico hipocréatico ensefia una regla elemental: la ingesta abundante de
vino en estado puro puede originar trastornos en el organismo, por lo que se aconseja
mezclarlo con agua en los casos en que la bebida alcohdlica resulte demasiado pesada
para un cuerpo muy debilitado®®. Ante tal posibilidad, el vino empleado para tratar
distintas enfermedades depende de las cualidades especificas de cada tipo.

Junto a las innumerables indicaciones particulares, en el corpus hipocratico se
encuentran sucintas visiones de conjunto en las que las virtudes fundamentales del vino
y su eficacia se ponen en relaciéon con la enfermedad especifica del enfermo. En el
tratado Apéndice a ‘Sobre la dieta en las enfermedades agudas’ 16 se administra
liquidos hervidos frios y concentrados y bebidas sin hervir de propiedades astringentes
gue contengan bastante vino y de sabor acido a los pacientes que sufren los sintomas de
la bilis negra. En el pardgrafo 11 se vuelve a tratar el caso de los pacientes que estan
estreflidos. EI médico aconseja purgar la parte del intestino bajo y seguir una dieta

|250

basada, primero, en liquidos hervidos y en hidromiel™" como bebida y, después, en

26 En el mismo contexto del tratado Sobre la medicina antigua aparece el infinitivo de Bonoéw,
BonBéewv, con el significado de “asistit” o “ayudar”. Esta funcion de asistencia es la que cumple el
remedio suministrado al cuerpo.

247 Cf. Sobre la dieta en las enfermedades agudas 51.

8 En el siglo 11, Ateneo sostiene que el beber abundante agua antes de comer provoca desequilibrio en el
“estdbmago” (otopaxoc), debilidad orgénica y corrupcion de los alimentos ingeridos con posterioridad. En
este sentido, aconseja tomar vino dulce caliente mezclado con abundante agua; preferentemente el vino
temprano es considerado por el escritor “bueno para el estdbmago” (evotopaxoc). Cf. Banquete de los
eruditos 2, 24.

29 Cf. Sobre la dieta en las enfermedades agudas 62. Los remedios, v. gr. eléboro negro, agua de
nisperos, comino, anis, vino, sustancias externas capaces de provocar cambios favorables o desfavorables
en el enfermo, poseen un poder curativo en virtud de sus propiedades saladas, amargas, astringentes,
laxantes, eméticas, purgantes, diuréticas, etc. Cf. Lopez Férez 1986: 173.

20 Agua mezclada con miel. Sobre la dieta en las enfermedades agudas 53-56 dedica un amplio espacio a
exponer los beneficios de esta bebida sobre la salud humana.
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solidos como pescado cocido, y nuevamente sugiere consumir un poco de vino rebajado
con agua por la noche e hidromiel de dia; para los casos con dolor estomacal, vino
ligero, afiejo y bastante puro (51). Para las hemorroides, aconseja beber poca cantidad
de “vino blanco” (Aevkog oivog), seco Y rebajado (62). En los tratamiento relacionados
con la oftalmologia sugiere triturar sobre una piedra un dracma de ébano, nueve 6bolos
de bronce calcinado y tres 6bolos de azafran, hacer una mezcla uniforme, agregar “vino
dulce” (olvog yAukvg), ponerlo al sol, taparlo y usarlo cuando esté cocido (66). En el
tratado Sobre el uso de los liquidos 5 comenta los usos del vino blanco y tinto y sus
cualidades astringentes. Sugiere el vino dulce para tratar todas las heridas viejas y como
astringente para las heridas, el vino blanco o “tinto” (uéAag) para aplicar en los resfrios.
Como acabamos de observar, la relacion entre los términos pornua y olvog tiene un
anclaje importante en la medicina hipocratica. En cambio, la comunicacion directa entre
olvog Y otduaxog recién aparece después del nacimiento de Cristo. En el siglo |, el
vocabulario que emplea el Ps. Pablo en 1 Tm 5, 23 es un indicio de esta relacion en
ambito cristiano. Mas las referencias religiosas tienen su principal correlato en el
dominio de la medicina griega de Dioscorides y Galeno. Los dos primeros siglos de la
era comun fueron proliferos en discursos médicos que trataron acerca de los beneficios
del vino y de otros frutos, raices o sustancias diversas para la cura de diferentes
enfermedades. Asi, el médico, farmacdlogo y botanico griego Dioscorides Anazarbeo
escribe De Materia Medica, una verdadera enciclopedia sobre medicamentos herbaceos
y otras sustancias medicinales relacionadas, que se convierte en la primera fuente
histérica de informacion sobre la medicina usada por los griegos, romanos y otras
culturas de la antigliedad. En el paragrafo 17 del segundo libro, surge la relacién directa
entre BorOnua Yy otvog y en 134 del libro cuarto sostiene que el adianto mezclado con
vino es capaz de romper las piedras que se forman en el rifién, detener la descarga
frecuente de los intestinos y “ayudar” (BonOeiv) a las personas con problemas “de
estomago” (otopdixov). El libro quinto esta dedicado a la planta de la vifia. En 5, 4 una
mezcla de la flor de la vid con harina y vino se unta sobre el estbmago cuando esta
enfermo. Incluso, gracias a sus propiedades astringentes, Dioscérides aconseja procesar
la flor de la vid y tomarla como una bebida para calmar los malestares urinarios y

estomacales®?.

1 En De Materia Medica 5, 6, las propiedades que contienen los vinos procedentes de Italia son buenas
para el estomago.
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Dentro del ambito filosofico del primer siglo, uno de los primeros tratados que se
ocupa de demostrar la relevancia del tema vinicola es Charlas de sobremesa de
Plutarco. En el pardgrafo 652 B Plutarco toma prestadas del lenguaje médico las
referencias trascendentales en materia de salud. Con estos datos sostiene que a las
personas desfallecidas y necesitadas de algun tonico por “la debilidad de su estobmago”
(aowotia otopéyov) hay que “suministrarles vino para ayudarlos” (olvov d¢ didovTeg
BonBovow)*®2. La utilizacion del verbo BonOéw en unién con otdpaxoc y olvoc,
recuerda el contexto hipocratico pero se deriva del discurso médico contemporaneo al
filosofo de Queronea, idea que hace replantear el origen exacto de la fuente que maneja
Clemente en el momento en que interpreta la cita pseudopaulina y que tiene en el
segundo siglo un cabal representante del legado hipocrético en el corpus galénico. Asi,
en De praenotione ad Posthumum (Epigenem) 14, 658-660, Galeno cuenta una anécdota
con datos que describen fehacientemente la situacién del médico en la época del
alejandrino: tres médicos examinan a un emperador enfermo; luego de tomarle el pulso
se muestran de acuerdo en que los sintomas que padece son propios de un ataque de
fiebre. Galeno no procede como el resto de los médicos que acudieron a diagnosticar al
paciente porque considera que el mal que lo aquejaba estaba ubicado en su “estomago”
(otépaxoc). En efecto, el emperador habia adoptado una dieta impropia y sobrecargaba
su estomago con alimentos insanos que se habian convertido en flema antes de la
excrecion. El emperador reconoce inmediatamente la credibilidad del diagnostico de

Galeno v le pide un consejo®?

. Galeno es un poco reticente en prescribir el tratamiento
habitual con “vino de pimienta” (olvog memépews) porque considera que los médicos

deben emplear los remedios mas seguros en el caso de los reyes y, en consecuencia,

252 En el mismo espacio, Plutarco también comenta otro beneficio del vino sobre la salud: detiene los
flujos y excesivos sudores que padece un paciente gracias a su propiedad refrescante y contrayente.

253 Mientras que la dietética hipocrética ya inclufa una amplia gama de medidas y actividades tales como
dieta, ejercicio, habitos de dormir, el bafio y la higiene, la actividad sexual y los ejercicios de la voz, los
escritores médicos de finales del siglo IV a. C. en adelante cambiaron su ndcleo de discusion: pasaron de
reflexionar sobre los asuntos vinculados estrictamente con la medicina, a razonar acerca de problematicas
asociadas con el estilo de vida de las personas, v. gr. la cocina, el cultivo de alimentos y la degustacion de
vino, la gimnasia e incluso la educacion de los nifios y el cuidado de los ancianos. En el caso del régimen
para la salud, la sistematicidad provista por Galeno esta a cargo de la distincién entre “cuerpo” (cwua),
“signo” (ompeiov) y “causa” (aitioc) (cf. Sanitate tuenda | 15: VI 78; Ars Medica 1: | 308). Los cuerpos
de los individuos deben ser examinados segin la necesidad de sus particularidades genéricas e
individuales antes de determinar la dieta apropiada; los signos son los indicadores de diagnoéstico,
proporcionan la informacion pertinente; y las causas son los fendmenos organicos que se producen sobre
la salud. Esta distincion se encuentra sujeta a tres variables: las sustancias consumidas por los pacientes
(v. gr. alimentos, vinos, medicamentos, aire; et al.), las actividades hechas por o para los pacientes (v. gr.
masajes, paseos, bafios, el suefio, la actividad sexual), las sustancias que necesitan ser removidas del
cuerpo mediante la influencia de acciones externas. Cf. Van der Eijk 2008: 298-299.

121



prescribe un remedio mas suave, una almohadilla de lana impregnada con nardo para
colocar sobre el estdmago debilitado. Aunque Galeno estd seguro de la efectividad del
vino, al que reconoce como un agente de calentamiento y secado que contrarresta la
humedad fria de la flema®*.

El corpus filos6fico y medico de los dos primeros siglos es el que presenta
coincidencias sobre la conexion oivog-porOnua-otépaxos en un mismo contexto
discursivo. No se puede determinar con certeza la fuente exacta de la cual procede la
interpretacion del alejandrino; si deducir que la relacion que lleva a cabo en Pedagogo
2, 19, 1 pone en comunicacion sus lecturas biblicas con los postulados tedricos y
practicos de la literatura filoséfica y médica de su tiempo, cuya tradicion se encuentra
bien documentada en el corpus hipocratico. Mas los enormes beneficios que aporta el
vino como remedio para el tratamiento de las méas variadas enfermedades no han sido
relevados por Clemente. Son las propiedades laxantes del vino las que preocupan al
alejandrino. En este sentido, a la directa relacion que contiene los términos oivoc-
porOnua-otépaxos Se suman otros conceptos puestos en funcionamiento en otros
pasajes del Pedagogo. Asi, en 2, 29, 1 Clemente permite que los que han sobrepasado la
edad de la juventud beban vino en invierno para contrarrestar el frio corporal provocado
por la estacion invernal, y en las otras estaciones recomienda beber vino solo como
tratamiento “para el cuidado de los intestinos” (dix v T@v €vtooOwiwv Oeoameiav).
El uso del vino como medicina para curar molestias estomacales ya ha quedado
demostrado; el argumento que fundamenta su utilidad basa sus postulados en la
propiedad purgante de la sustancia alcohdlica, capaz de compensar los efectos que una
dieta inadecuada puede causar en el organismo de una persona. La funcién térmica del
vino en la estacién fria vuelve a tener su explicacién mas plausible en la teoria de los
elementos opuestos pensada por Hipdcrates. La tesis esencial de esta teoria consiste en
relacionar un elemento predominante en una sustancia, i. e. frio, calor, humedad o
sequedad, con el que predomina en un determinado grupo etario, idea sobre la que se
volverda mas adelante. Basta con mencionar la naturaleza caliente del vino y sus efectos

térmicos sobre el organismo frio de los ancianos.

2% Galeno sistematiza la teorfa de los humores razonada por Hipdcrates. Los postulados generales de esta
teoria basan su aplicacién en el nimero y cualidad de los humores. Los humores son elementos fluidos
gue se mueven en el cuerpo en varias direcciones. La manera mas sencilla de distinguirlos es por el color:
blanco (flema), amarillento o casi negro (bilis); también difieren en temperatura: la bilis es caliente, la
flema, fria. Pero hay muchas vacilaciones. En el corpus hipocratico se puede encontrar desde un sistema
binario (bilis-flema), hasta un modelo mas avanzado que consiste en cuatro humores, correspondientes
con cuatro elementos o cualidades: frio y caliente, himedo y seco. Cf. Lopez Férez 1986: 99-100, n. 3.
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Teniendo en cuenta el minucioso panorama presentado sobre las propiedades
medicinales del vino en el periodo historico que antecede o coincide con la época del
alejandrino, no resulta sorprendente encontrar, aunque de manera reducida, referencias
sobre el vino y su uso medicinal en el Pedagogo. No obstante, Clemente es consciente
de los efectos colaterales que acarrea el uso del vino. En ese sentido, debe entenderse el
escaso desarrollo que Clemente le concede al tema del vino como remedio. Solo dos
parégrafos atienden a su uso medicinal, 2, 19, 1y 2, 29, 1. Ambos centran su interés en
casos especificos: la utilidad del vino para tratar el estmago debilitado, en especial por
una ingesta crénica de agua®>, y para templar el organismo anciano. Clemente no alude
a otros casos patoldgicos en los que el vino pueda actuar como remedio, por el
contrario, aplica su razonamiento a tratar los efectos que el vino puede causar en el
cuerpo de la persona que lo consume en exceso. A continuacién examinaremos la
prescriptiva de Clemente en lo relativo al uso del vino como droga y sus conexiones

filosoficas y literarias mas importantes.

3.2. El vino como droga

En la época del alejandrino, el vino se hace frecuente sobre todo en los rituales
religiosos, en las fiestas, en los simposios 0 banquetes y en todos los actos sociales,
tanto publicos como privados. Mas su reiterada aparicién en lo social se encuentra
indisolublemente sujeta a la necesidad de controlar la cantidad de su ingesta. La
mayoria de los tratados filosoficos o discursos religiosos que tratan sobre el consumo de
vino coinciden en sostener que el exceso de vino es nocivo e incluso advierten que si se
lo bebe en cantidades moderadas puede llegar a ser perjudicial sino se atiende a las
variables que dependen de la fortaleza del vino y del temperamento del individuo, a
pesar de los beneficios que puede tener sobre ciertos organismos que resisten su uso
medicinal. En este sentido, los problemas derivados del consumo excesivo de vino
establecen que la costumbre de beber vino entre los cristianos de los primeros siglos no
se inserte en un contexto ideoldgico que favorezca su habito, sino dentro de un
pensamiento que permanece reticente a aceptar su frecuencia y cotidianeidad. Dos

razones afectan su libre permisividad: una, la directa ligazon entre el vino y la idolatria;

25 En 2, 23, 1 cita la referencia a un tratado del médico Artorio, Sobre la longevidad, quien habria
sostenido que para tener “la vida mas larga” (1 Lwn paxgotépa) solo debe tomarse el vino suficiente para
humedecer los alimentos y que, en su opinién, algunos deben beber vino solo como “medicina”
(Beoameia), por motivos de “salud” (Oyeic).
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otra, los efectos que provoca el vino a nivel corporal, la embriaguez. Clemente denuncia
la utilizacion del vino en los eventos idolatricos a la vez que ofrece recomendaciones
sobre su uso en la vida diaria. Esta oscilacion entre el rechazo y la aceptacion fija una
posicion intermedia entre la prohibicion y el exceso, la moderacién. Beber el vino
mezclado con agua es una costumbre griega legitimada e integrada en la vida diaria de
la sociedad, por lo que su censura absoluta atenta contra una practica muy estimada por
su auditorio. En lo que sigue trataremos el vino como droga en los rituales de las

bacanales y en los banquetes teniendo en cuenta sus antecedentes literarios y filosoficos.
3.2.1. El vino como droga en los rituales

Clemente dedica un espacio considerable de su Pedagogo a tratar sobre el exceso del
vino en situaciones que remiten a las fiestas y banquetes celebrados en ocasién de las
denominadas bacanales. La censura sobre estos rituales da lugar a una proyeccion
metonimica que ataca el elemento bésico de la ceremonia, el vino, pero que genera un
fendmeno expansivo hacia el culto en su totalidad. Asi, en Pedagogo 2, 21, 1, Clemente
hace patente su intervencion como censor de la practica gentil. Primero, se vale del
sintagma “materia combustible” (to Uméxkkavua) para referir de manera simbolica al
vino y su efecto fisico, i. e. la excitacion de las pasiones corporales; segundo, utiliza el
lexema “baquico” (to Paxyxwkdv) unido a la idea “de amenaza” (tng ametAng), todo
dependiendo del verbo “excluir” (&adaéw). Solo una vez méas vuelve a surgir el
concepto Pakxxucoc en el Pedagogo: en 2, 108, 4 Clemente utiliza el término en un
contexto que refiere a las telas tefiidas de color purpura, verde intenso y palido, rosa y
rojo escarlata y otras innumerables variedades de tintes inventados para dar color a los
vestidos utilizados en las bacanales y misterios de iniciacién. Si se atiende a la
perspectiva etimologica, el concepto Paxxwkds es un adjetivo derivado de Baxxoc,
literalmente “Baco”, nombre con el que se refiere a Dionisos en distintos pasajes de la
literatura griega, especialmente en poesfa y en tragedia®®. Las apariciones originarias de
Paxyxuos se ubican en contexto filosofico®™’ vy refieren en sentido propio a la persona
“transportada” por la embriaguez. Clemente es uno de los primeros te6logos que utiliza

este concepto en escritos cristianos y lo coloca en contacto directo con las fiestas

256 Cf. Siménides, Epigrammata 7, 20 y 16, 60; Xen6fanes, Fragmenta (Silli et De natura) 15; Fragmenta
17; Euripides, Hipdlito 560; Ifigenia en Aulides 1061; etc.
%7 Cf. Ps-Aristoteles, Problemata 922b 22; Posidonio, Fragmento 370.
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gentiles llamadas bacanales celebradas en honor a Dionisos y que tenian en el vino una
sustancia de vital significado historico.

Un recorrido por sus obras més estudiadas permitira divisar el lugar que ocupa
Dionisos en el pensamiento del alejandrino y la jerarquia de este culto en los siglos
anteriores a la época de Clemente. En Protréptico 2, 12, 2, el alejandrino refiere a las
“bacantes” que celebran su culto a Dionisos; en 2, 26, 2 sostiene que los tebanos llaman

a la “vina” (&umeAog) Dionisos; en 1, 2, 2, el que “se comporta como borracho”

(magowéw) es el que participa en “la iniciacion baquica” (teAetn) [SQKXLK{])ZSS; yen 12,

3 nombra otra vez el culto baquico®®. En Stromata 1, 79, 2 surge la figura de Dionisos
en conexion con los “espectaculos dionisiacos” (dovvowakai Oéad) y en 7, 52, 3 afirma
que los griegos llaman Dionisos al vino. El vinculo entre Dionisos, el vino, la
embriaguez y las bacantes, estd bien documentado por humerosas noticias aportadas por
los escritos de los autores antiguos y tardo-antiguos, que no solo remiten a la tradicion
de esta costumbre en ambito griego sino también a la adopcion de este habito por la
sociedad grecorromana imperial, como se analizard enseguida.

En la cultura griega, el vino es una sustancia fusionada con lo religioso; su
produccion y posterior ingesta estuvieron conectadas principalmente con el culto a
Dionisos. Asi, en Leyes 653d, Platon nombra a Dionisos para referir a su funcién de
acompafiante y gufa de las fiestas?®’; en 665b, el ateniense reflexiona sobre el coro de
Dionisos y la regulacién del vino para los participantes; en 666b, Dionisos es el dios

que regalé a los hombres “el vino como remedio” (tov olvov daopaxov) para que el

2% Origenes en Contra Celso 4, 10 utiliza el término Baacxucos para referir a los cultos inicigticos de Baco
(cf. Juan Criséstomo, In exaltationem venerandae crucis 59, 681; In epistulam ad Ephesios (homiliae 1-
24), 62, 124). En Refutatio omnium haeresium 5, 20, Hipdlito recurre al mismo concepto para establecer
la ligazdn cultica entre Dionisos y Orfeo. Cf. Eusebio de Cesarea, Praeparatio evangelica 1, 9, 3; 2, 3, 8.
% En Protréptico 2, 12, 2, Clemente se vale de la palabra Baxyot para referir a los iniciados en los
misterios de Baco. Cf. Turcan 1984: 227-246.

20 En el periodo griego clasico se encontraban oficializadas tres grandes fiestas dedicadas a Dionisos. De
acuerdo a Péez Casadiegos (2008: 174-175) “en estas celebraciones en parte cultuales, en parte profanas,
se representan aspectos de interés social y econémico, asociados con los contenidos del mythos y los
ciclos estacionales del calendario agricola que estructuran la naturalizacién de una historia de la vid y del
vino. Las fiestas comenzaban en el periodo invernal, con las Leneas dedicadas a Dionisos Leneo (el dios
de la tinaja de vino), y correspondia al dia 12 del mes de Lenon (entre enero y febrero) [...]. En efecto,
para esta época se producia la fermentacion y primera clarificacion del vino. Se hacian ofrendas de vino
ante una estatua del dios representado en una columna cubierta de lino que terminaba en una mascara
(anterior al teatro). Sin embargo, la fiesta mas importante —y la mas antigua si nos atenemos al testimonio
de Tucidides— es la Antestheria, correspondiente a los dias 11, 12 y 13 de febrero poco antes de que
aparecieran las primeras floraciones primaverales. Aqui se trataba de reactualizar el aition —aparte de
otros dispositivos politico-sociales— de las epidemias y epifanias del dios advenedizo con el popular icono
de una barca sobre las olas que trae al divino visitante con las preseas del vino y su culto mistérico-
maniaco”.
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alma adquiera pudor y el cuerpo salud y fuerza (672d)*'. Si bien las alusiones
platénicas al vino y a Dionisos permanecen en un ambito informativo y regulativo, en
Leyes 672b Platon relata una leyenda de origen incierto que circulaba en su tiempo y
que muestra al dios del vino como causante de los estados de embriaguez. Dionisos fue
despojado de su entendimiento por su madrastra Hera®®* de la que se vengd
introduciendo las bacantes y todas las danzas frenéticas y regalando el vino a los
hombres para inducirlos a cometer acciones semejantes. El vino, que habia sido
normalmente usado como libacion religiosa en los rituales en honor a distintos dioses,
comienza a tener un lugar casi exclusivo en los rituales celebrados para honrar a
Dionisos, festejos en los que los participantes consumian alcohol en exceso, llegando a
estados de embriaguez descontrolados. Con respecto a estas fiestas, en Leyes 775b-c
Platon sostiene que no es correcto “beber hasta la embriaguez” (mtivewv d¢ eig pédnv) Si
no es “en las fiestas del dios que dio el vino” (év taic tov tOV olvov dovTog BeoL
¢optaig). Platon regulariza el consumo de vino, limita su uso en la vida cotidiana y
aporta un dato enriquecedor: coloca el principal efecto del vino, ué6n, en la dimension
exacta de la celebracion dionisiaca.

En la literatura tragica, existe una obra que refleja con gran arte la influencia de
Dionisos sobre sus seguidores, Bacantes de Euripides. La tragedia cuenta la manera en
que el estado frenético que alcanzaban las mujeres poseidas por Dionisos®® llegaba

hasta el punto de conducirlas a cometer asesinatos. Asi es como Penteo muere en manos

%61 En el Banquete de los Eruditos 2, 38d, Ateneo apunta que Platén, en el segundo libro de las Leyes,
asegura que el consumo de vino esta permitido por motivos de salud.

262 Cf. Euripides, Ciclope 3-4. Segln el mito, Hera estaba celosa de la relacién adultera entre Zeus y
Sémele y, por esta razén, enloquecié al hijo de ambos, Dioniso. Cf. Pdez Casadiegos 2008: 172.

263 \/gase Stromata 1, 57, 1. Para Jourdan (2006: 274) “c’est tout d’abord le Dionysos d’Euripide bien
connu de Clément qui aurait pu retenir son attention”. En las Bacantes, Dionisos es presentado como el
nuevo dios. Es el extranjero que entra en la ciudad de Tebas. El es el Hijo de Zeus y una mujer mortal,
Sémele (vv. 1-3), cuyas hermanas no querian creer que el nifio era en realidad descendiente del dios (26-
27) (cf. Vernant 2000: 162-167). Para llegar a revelar su divinidad a los hombres (v. 41), Dionisos toma
forma humana (v. 4-5). En las Bacantes, se divide su persona. Es a la vez dios y el joven sacerdote
portador de una nueva ley que tiende a extenderse (vv. 447-449). Esta doble mirada sobre el mismo dios
también incluye otras formas que relacionan su imagen con lo animal: “On peut relever des dualités
moins marquées, mais toujours appréciables, dans le complexe mythico-rituel d'Eleuthéres, ol les deux
médiateurs indigénes de Dionysos - Eleuther et Pégase- semblent exhiber les deux visages du dieu méme,
et dans le culte d'Elis, ot Dionysos « se livre & une double épiphanie » (p. 82), dans la forme animale du
taureau et dans Il'apparition miraculeuse du vin” (Casadio 1989: 292). Con respecto al topico de la
animalidad dionisiaca, Vegetti sostiene que Dioniso es el dios de la inocencia originaria y perdida, de la
pacificacion entre los hombres y entre los hombres y la naturaleza, que la violenta sociedad de la guerra y
de la politica habian puesto en crisis. “Ciertamente, la inocencia del dionisismo lleva consigo una
purificacion de la condicion histérica de los hombres hacia «abajo», en direccion a un regreso a la
inocencia natural de la animalidad” (1995: 313).
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de su madre Agave y de otras mujeres guiadas por Dionisos (vv. 980-1030)?**. El mito
que presenta Euripides deja abiertas dos aristas de una figura ambigua. En un sentido
superficial, permite conocer el rechazo hacia Dionisos y su culto. No solo es un dios
extranjero sino una deidad con practicas extrafias y perniciosas para la ciudad. Su
presencia y culto fueron los que trajeron la cultura del vino y con ella un mensaje y una
experiencia peligrosa para la mujer acostumbrada a permanecer en el ambito privado y
alejada de la actividad politica. Esto se observa en la tragedia de Euripides. La llegada
del joven dios a la ciudad de Tebas crea una conmocion generalizada que hace a las
mujeres olvidar el telar, la rueca, sus hijos y deberes familiares para lanzarse
enloguecidas a la cuspide del Citeron. El propio rey Penteo, que enfrenta y apresa al
dios que simula ser un profeta del nuevo dios, termina también maniaco, vestido de
mujer, destrozado por su propia madre convertida en bacante y su palacio acaba
destruido®®. En un sentido profundo, Dionisos es el dios que introduce el elemento
civilizador, el vino, y con este la democracia. En Bacantes, Dionisos concede a los ricos
y pobres por igual el goce del vino que quita el dolor (v. 423); es el dios que hace surgir
de la tierra una fuente de vino (v. 707); y es el que da a los hombres la vid que hace
cesar las penas bajo el yugo de las acciones placenteras (v. 773). Ambos sentidos
muestran una actitud de rechazo y asimilacion de una practica que termina por instalarse
en la sociedad griega.

Las fiestas dionisiacas pasaron al mundo grecorromano en forma de bacanales,
fiestas que también se celebraban en honor a Baco y en las que se bebia sin ningdn tipo
de control. El culto fue introducido en Roma hacia el 200 a. C. desde la cultura griega
del sur de Italia o a través de la Etruria influida por Grecia. Las bacanales se celebraban

en secreto y con la sola participacion de mujeres en la arboleda de Simila, cerca del

264 No obstante, surgen en la obra indicios de una imagen que coincide con un estado de esplendor en
Grecia. Al respecto, Jaeger (1992: 62-63) se refiere a la rapida difusion del culto de Dionisos originado
por las nuevas movilidades politicas de la pdlis y dice: “...en el siglo VI, y a menudo por razones
politicas, alcanzo el favor de los tiranos, que eran los representantes de la capa social que acababa de
llegar al poder. Podemos ver este cambio, en el desplazamiento del viejo héroe civico Adrasto de Sicione
por el culto dionisiaco bajo el dominio del tirano Clistenes, y en el poderoso auge de las fiestas
dionisiacas en Corinto bajo Periandro y en Atenas bajo los Pisistratidas, ceremonias a las que deben su
origen el ditirambo, la tragedia y la comedia aticas”.

265 pgez Casadiegos (2008: 183) interpreta la situacion tebana estableciendo una situacién de progreso
desde lo arcaico hacia lo democratico: “El caracter ambiguo y contradictorio de Dionisos se revela en los
conflictos generados por sus epidemias y epifanias. En el ejemplo citado, trae la vid a una ciudad pre-
viticola. Con el cereal demétrico, la vid dionisiaca —y su producto, el vino— constituyen una conquista
sobre el mundo barbaro de las plantas silvestres. Es un elemento civilizatorio. EI orden pre-viticola
reacciona frente a la amenaza de un orden nuevo. Pero el conflicto deja a la mujer fuera de la practica
cultual y hace que el hombre pierda el sentido de sus responsabilidades politicas. De otra parte, otros
segmentos de la poblacion, igualmente segregados, adquieren una autonomia preocupante para las élites,
cuando caen bajo las seducciones de este dios irreverente y desordenado”.
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monte Aventino, el 16 y 17 de marzo®®®. Posteriormente, se extendié la participacion en
los ritos a los hombres y las celebraciones tenian lugar cinco veces al mes. Una
cortesana llamada Hispala Fecenia revel0 el secreto de estas practicas a un joven que
amaba, Publio Aebutio, para protegerlo de su propia madre que queria iniciarlo en los
misterios de Baco. Siguiendo el consejo de Hispala, Publio se negd a ser iniciado en los
misterios. Hispala busco refugio con una de sus tias, quien le aconsejé que contara esta
historia al consul Postumio. El cénsul decidi6 llevar a cabo una investigacion secreta; el
Senado temid que bajo la secta se ocultase una conspiracion contra la Republica.
Encargé a los consules informes contra las bacanales y los sacrificios nocturnos,
prometiendo recompensas a los informantes y prohibiendo las reuniones de iniciados®®’.
En 186 a. C. un decreto—el llamado Senatus consultum de Bacchanalibus®*®— prohibi6
las bacanales en toda Italia, excepto en ciertas ocasiones especiales que debian ser
aprobadas por el Senado. Pese al severo castigo infligido a quienes se sorprendia
violando este decreto, las bacanales no fueron sofocadas, especialmente en el sur de
Italia y en otros dominios del Imperio, como es el caso de Alejandria, cuyo origen
heleno determind que la mayoria de los cultos y celebraciones griegas permanecieran
fijas hasta bien entrado el siglo I1l. Un recorrido por los autores de los primeros siglos
de la era cristiana permitira entender el lugar que ocupa la problemética del vino en el
siglo 1l y la preocupacion de Clemente ante una situacion que tiene en la bebida
embriagadora un motivo de su descontrol ético-social.

La discusion acerca de los efectos nocivos del vino sobre la salud humana y social
tiene un profundo tratamiento en el Pedagogo de Clemente, cuyo pensamiento se inserta
nuevamente en las discusiones ideoldgicas contemporaneas o anteriores a su
produccién, tanto religiosas como gentiles, y en un sistema ético enraizado en la

tradicion vinicola griega del periodo arcaico. En el ambito religioso, la problematica del

266 | a expansién por Italia del culto de Dionisos y Baco se vio facilitada por la presencia en Roma de una
divinidad de parecidas caracteristicas: Liber, divinidad campestre vinculada a la vegetacion. Las palabras
de Marcos Casquero (2004: 103-104) aportan mayor luz a la cuestion: “Las fiestas que se celebraban en
su honor —los Liberalia del 17 de marzo— presentaban un carécter arcaizante y claramente ligado a la
fertilidad de la tierra [...] Liber presentaba, ademas, una serie de atributos que facilitarian ain mas su
asimilacion al Dioniso heleno. Con el paso del tiempo esta divinidad agraria fue viendo reducirse poco a
poco sus amplias funciones agricolas hasta el punto de terminar siendo en esta faceta solo dios de la
viticultura. Tal proceso se muestra arraigado de modo innegable en el s. Ill a. C., por cuanto que ya
Plauto emplea con toda normalidad el nombre del dios Liber con valor metonimico para designar bien sea
al hombre borracho, bien al vino mismo”. Cf. Grimal 1981: 139; 76-77.

%7 Uno de los primeros antecedentes que refieren a la prohibicion de las bacanales se ubica en la literatura
de la Grecia arcaica. Asi en lliada 6, 135-138, Homero refiere a Licurgo, rey de Tracia, quien pretendio
desterrar de su pais el culto dionisiaco.

%8 |nscrito en una tablilla de bronce descubierta en Calabria (1640) y actualmente en Viena. Para un
analisis filologico de este decreto cf. Castello de Muschietti 1971; 383-426.
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vino desarrollada por Clemente tiene un antecedente en Filon. El filésofo judio muestra
su amplio conocimiento sobre el vino y su asociacion con Dionisos con argumentos que
se mantienen en armonia con los trabajados por Clemente dos siglos mas tarde. En
Embajada ante Gayo 81, Filon refiere a Dionisos como situado dentro del terreno de la

289 'inclusién justificada por dos razones que aluden a su divinidad:

“virtud” (agetn, 81)
una, es el dios que hace domestica la “vid” (&umeAog) y, otra, es el dios que extrae de la
vid una bebida agradable y (til para las almas y los cuerpos (82)*°. En el contexto de
Filén, Dionisos esta relacionado con las festividades y los banquetes de las ciudades
griegas y barbaras en los que se sirve vino, fundamentalmente “sin mezclar” (&xoatog,
83). Aunque las razones positivas que engalanan la figura de Dionisos se insertan en un
complejo contexto de transformacion y endiosamiento humano que opacan los
beneficiosos logros atribuidos a Dionisos. En linea con las matanzas injustificadas y
despiadadas que caracterizan el reinado de Caligula, se desencadena la locura de su
propia divinizacion. En Embajada ante Gayo 78-92 se equipara a los semidioses, entre
los que se encuentra Dionisos, para terminar en 93-113 aspirando a ser uno de los
dioses?”*. Filon sefiala con un relato claro y revelador el peligro que significan los
dioses en la época imperial romana. Los dioses se constituyen en portadores de una
idolatria amparada por el poder politico.

El culto a Dionisos consigue asi una dimension cultica dificil de controlar. Esto
determina que en el tiempo de Clemente el culto a Dionisos se encuentre bien afianzado
en Alejandria y en la mayoria de las grandes ciudades del Imperio romano, junto a otros
numerosos cultos locales®”%. La imagen de Dionisos como un dios capaz de mover a la
locura o hacia un éxtasis desmedido y pandémico es la que predomina entre los
cristianos de los primeros siglos. En el siglo I, todo el Imperio habia desarrollado un
interés peculiar hacia el culto a Dionisos sin una regulacion oficial efectiva. No
obstante, la mirada ambigua sobre las practicas representativas de su culto insiste en el

limite que separa la dimension positiva de su figura, en especial aquella identificada con

289 Cf. Filon, Embajada ante Gayo 88; 92.

20 Cf, Filén, Embajada ante Gayo 82: “dirige [las almas] hacia el buen humor, produciendo olvido de los
males y esperanza de los bienes, y a los cuerpos los hace mas sanos, fuertes y agiles” (tac pév dyet moog
evOvuiav, xokwv ANONV kal dyabwv €ATdag évegyaldpevog, T d¢ oopata VYlewvoteQa katl
KkoatadteQa kal evkvnTdtega mapaokevalel). El vino es producto de la domesticacion de la vid. La
idea que redunda en el papel civilizatorio del vino ya se encuentra en Bacantes 275-285 de Euripides.

271 Esta aspiracion a convertirse en un dios dominador y poderoso es la misma que detentaba Dionisos
utilizando como uno de los instrumento de control el vino.

272 Stark (2009: 175-190) sostiene que la economia religiosa grecorromana estaba poco regulada y esto
permitié un extenso pluralismo (cf. p. 178).
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el vino y su poder sanador, de la negativa, el estado frenético alcanzado por los que
consumen el vino en demasia. En el siglo I, la critica situacion social y politica del
Imperio romano generada en parte por los sucesivos recambios de la autoridad imperial
y, en parte, por las crisis econdmicas que afectaron a un amplio sector de la poblacién
romana, incluida la alejandrina, propag6 ain mas el culto a Dionisos y otros cultos
paralelos en honor a distintos dioses entre las comunidades que encontraban en su figura
una guia para sortear la situacion de su presente. Esto significé un desajuste moral que
provocd una recurrencia de las procesiones dionisiacas en las calles de Alejandria y la
transformacion definitiva de Dionisos en un dios capaz de ayudar y salvar®’®. Tales
procesiones en honor a Dionisos salvador se unian a las celebraciones bacanales
tradicionales practicadas por los sectores mas adinerados de la sociedad, lo que
convirtio a la ciudad alejandrina en un verdadero espacio de descontrol en el que el vino
jugb un papel decisivo. Un siglo antes, Plutarco ya advertia sobre el cambio de valor
que comienza a recibir la figura de Dionisos. En Charlas de sobremesa 647a, Plutarco
considera que Dionisos es un “médico moderado” (iatoog pétolog) por haber inventado
el vino, “el farmaco mas eficaz y agradable” (ioxvodtatov péoparov kat 1§doTov);
pero en 648e coloca a Dionisos en pleno terreno moral, es el dios que se adjudicé el
epiteto dios “de la embriaguez” (ueBvuvaiog). Por su parte, en el Banquete de los
eruditos 2, 3, Ateneo llama “médico” (iatodg) a Dionisos y refiere un mito
trascendental de la cultura griega segun el cual Pitia, la sacerdotisa de Dionisos en
Delfos, habria ordenado llamar a Dionisos “curador” (Uyiwdtng). Termina el paragrafo
citando un fragmento del médico Mnesiteo para afirmar una tesis que refleja la situacion
del consumo de vino en el siglo 1l: los dioses dieron a conocer el vino a los mortales
como el mayor bien para quienes lo toman con sensatez, no asi para los que lo hacen en
exceso.

Clemente sitta el vino en esta frontera que divide lo medicinal de lo cultico, aunque
no presenta dudas sobre el lugar que debe ocupar Dionisos y su rito: es una costumbre
idolatrica que debe ser extirpada de la sociedad alejandrina. En el ultimo apartado
examinaremos las prescripciones orientadas al control en el consumo de vino a partir de

los testimonios de la literatura griega arcaica y de la filosofia del siglo 1 y 11 d. C.

23 Segin Schneider (1985: 494) esta situacion se agravé en el siglo 111, incluso todos los dioses quedaron
convertidos en figuras salvadoras y se fueron sumando otras divinidades redentoras, sobre todo Heracles
y Asclepios: “ellos, los hijos de Zeus, asumieron todas las cargas y sufrimientos para ayudar a los
hombres y liberarlos de todas las penas. Prometian como bienes sotéricos no solo la curacion de la
enfermedad, de la pobreza y de otros males, sino también la paz del espiritu, la liberacion de las culpas”.
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3.2.2. El vino como droga y su control

Las alusiones de Clemente a lo baquico ganan un nuevo espacio de discusion que
excede lo cultico y se inserta en el ambito social cotidiano. Cuando Clemente utiliza el
adjetivo Paxyuc extiende el significado de este concepto para atribuir la conducta
arquetipica de las bacantes a los que se emborrachan. Esta ebriedad no esta
necesariamente relacionada con el rito, i. e. no remite a un caracter sagrado del vino que
indica un estado poseso, sino que guarda un carécter profano. Al establecer la conexion
entre lo bacanal y el vino, el alejandrino coloca en un mismo plano idoléatrico el
comportamiento del borracho y el de las bacantes con el objeto de sefialar que el uso
excesivo del vino en cualquier contexto es un acto de idolatria, atenta contra la fe hacia
Dios y sujeta el alma a un cuerpo que termina corroido por la embriaguez. De este
paralelismo surge otro indicio de relevancia sustancial. El vino, sin abandonar la
propiedad curativa que le habia valido el caracter positivo de “remedio” (BorjOnua), €s
ahora un “farmaco” o una “droga” (¢daopaxov, 2, 20, 3) perniciosa y nociva, una
sustancia de efecto estimulante capaz de generar alucinaciones®’* o conducir al intelecto
hacia un estado somnoliento dificil de dominar. En otras palabras, el sentido positivo
que recibe el vino en su funcion de BorjOnua lo pierde cuando adquiere la forma de
bdaopakov, i. €. una sustancia que podria curar o envenenar si no se lo ingiere segin
ciertas prescripciones que tienen en el agua un aditivo de fundamental importancia.

En su calidad de ¢p&opaxov, la linea argumentativa toma un nuevo nucleo tematico
centrado en la normas para el consumo de vino. Clemente hace depender el empleo del
vino en la vida cotidiana de ciertas prescripciones tradicionales y socialmente aceptadas
que regulan su consumo desde Homero en adelante. La literatura griega arcaica acerca
una serie de ejemplos en los que la ingesta del vino en su estado puro recibe criticas
negativas derivadas de los severos efectos que ocasiona sobre el cuerpo humano. Si bien
el vino era la bebida por excelencia en la dieta de los héroes homéricos, existen algunas
restricciones que funcionan a modo de sefializacién social. EI consumo del vino sin
mezclar se considera propio de los pueblos barbaros, mientras que la mezcla representa

el modo civilizado de beber?”. El ejemplo més esclarecedor es la historia de Polifemo

2™ Origenes asegura que los cultos de Baco introducen “apariciones y terrores” (T dbaouata kat T
defpata). Cf. Contra Celso 4, 10.

275 La préactica de beber vino sin mezclar se tenia por poco civilizada y por ello los griegos la reservaban
para contadas ocasiones: las libaciones ofrecidas a los dioses, la copa inaugural del banquete, la primera
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(13

inserta en Odisea. Para embriagar al Ciclope, Odiseo se vale de “vino puro” o “sin
mezclar” (&koartoc), tinto y dulce, uno de los vinos méas conocidos de Tracia al que el
poema dedica algunas referencias: fue un regalo que Marén hizo a Odiseo (9, 196) a
modo de agradecimiento por haberlo salvado, no estaba mezclado, era de color rojo y
para beberlo se vertian veinte medidas de agua con una de vino, lo cual especifica su
potente poder embriagante’®. En contraste con los efectos corruptivos del vino puro, en
Odisea 1, 110 surge uno de los primeros testimonios sobre la mezcla de vino con agua,
el componente que atempera la amargura de los vinos afiejos, los hace més liquidos y
aptos para ser bebidos. Los sirvientes complacen a los pretendientes de Penélope al
“mezclar” (utyvout) vino con agua en las crateras. En 3, 390, Néstor mezcla una cratera
de vino dulce, realiza una libacién y ofrece el vino restante a sus comensales®’”.

Lejos de la época homérica, en el siglo | d. C la influencia de la practica de la ingesta
del vino mezclado con agua encuentra en Plutarco una plétora de instrucciones bien
documentadas. En Charlas de sobremesa 657b-e, el moralista compara la proporcion de
los acordes relativos a la lira con las medidas méas adecuadas para mezclar el vino con el
agua: a) tres partes de agua en dos de vino, b) dos partes de agua con una de vino,
mezcla que conduce al tono “perturbador y achispado (tov Tagaktucov kai
akpoBwoaxa) de la borrachera (trg pnébng)”, estado que no permite estar sobrio pero
tampoco conduce a la insensatez provocada por el vino puro, y c) tres partes de agua en
una de vino, a la que denomina “mezcla sobria y débil” (vndpaAiog kat adoavng
koaotg, 657¢). De las tres proporciones, la primera es la que recibe mayor aceptacion en
el discurso de Moralia, es la mezcla considerada “mas musical”, “adormecedora” y apta
para procurar calma y tranquilidad a las pasiones desordenadas (657d). Otro fildsofo,
Ateneo, dirige su atencion al origen mitolégico de la mezcla de vino y agua. Valiéndose
de las referencias aportadas por el escritor ateniense Fildcoro, cuenta que el rey

Anfiction de Atenas®’® aprendio de Dionisos “la mezcla del vino” (1] TOL oivov kEAO L)

comida de la mafana, es decir, el desayuno, llamado precisamente axoatiopdv. Era habitual comer
trozos de pan mojados en vino “puro” (&xoartog). Cf. Lejavitzer 2011: 188.

276 Este es el vino puro que Odiseo ofrece al Ciclope (9, 340-370). La ingesta del vino en su estado puro
provoca la borrachera del Ciclope y con esta su desgracia: Odiseo clava una estaca en su ojo (9, 380), asi
evita ser devorado por Polifemo y escapa.

2’ Cf. Odisea 10, 356.

2’8 En la mitologia griega, Anfiction fue el segundo hijo de Deucalién y Pirra. Otras tradiciones lo hacen
autéctono de Atenas. Anfiction fue rey de la ciudad de Termopolis y se caso con una hija de Craneo, rey
de Atenas. Luego depuso a Cranao, proclamandose a si mismo rey de Atenas. Goberné durante diez afios
y fundé la Anfictionia de Delfos. Anfiction fue depuesto por Erictonio, otro rey autoctono de Atenas. Cf.
Apolodoro, Biblioteca 1, 7, 2; 3, 14, 6; Pausanias, Descripcion de Grecia 1, 2, 6; 14, 3; 5, 1, 4.
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y fue el primero en fusionarlo. A la par establecié la norma de tomar un poco de “vino
puro” (&xoatog) tras la comida y el resto, una vez mezclado, regla que se tome tanto
cuanto quiera cada uno. Los gque seguian esta norma quedaban a salvo sin correr riesgos
de caer en desgracias no mentadas®’®.

Clemente presta especial interés a la costumbre de incorporar agua al vino, pues
encuentra en el primer ingrediente del compuesto un beneficio que produce un
rendimiento, i. e. hace que el vino se convierta en una sustancia aprovechable, sujeta a
medidas legitimadas que facilitan la educacion del cristiano sobre el conocimiento de
los vinos y sus efectos y que, de alguna manera, condicionan la libertad de su ingesta.
En Pedagogo 2, 23, 3, Clemente acuerda en sostener que el vino debe “mezclarse”
(kiovéaw) con bastante “agua” (Vdwpe) para impedir que se produzca la embriaguez.
Clemente presenta distintos argumentos sobre el tema del agua que elogian su
naturaleza a la vez que limitan la funcién del vino a sus efectos. En 2, 19, 2 introduce el
topico del agua y la califica como una bebida sencilla, natural y “necesaria cuando se
tiene sed” (avaykaiov dupwaoiv); en 2, 20, 2 coloca el vino y el agua en una relacion de
oposicion, en la que el vino abandona sus propiedades benéficas y se convierte en una
“amenaza” (ameAn)) de la que todo hombre sensato debe huir, mientras el agua es el
elemento mediador entre la sobriedad y la embriaguez, la “droga de la moderacion”
(e owdoavvig to bdopakov). No obstante, reconoce que tanto el agua como el
vino fueron hechos por Dios y que “la mezcla de ambos” (1) ko&os 1) audotv) colabora

con la “salud” (vyeia)?®. La incorporacion del vino dentro del plexo creacionista de

2" En el Banquete de los eruditos 2, 3, el vino aporta “buen humor” (evBuuia) a quienes lo beben con
“moderacion” (uétoloc) y sin dejar de “mezclar” (kepdvvuui) esta sustancia con agua en las reuniones de
todos los dias. En cambio, en 2, 3 el exceso de vino provoca “insolencia” (6poic) Y, Si no se respetan las
proporciones de vino y agua, produce “delirio” (uavia) y, en su estado “puro” (d&xoatog), “pardlisis
corporal” (TaQdALOIS TOV CWHAETWY).

280 Mas el origen divino del vino y el agua se une a la naturaleza préctica de cada sustancia. En Pedagogo
2, 23, 3-24, 1, Clemente emplea el concepto de lo “util” (xorjowoc) y lo coloca en paralelo con lo
“necesario” (dvaykaiog), ambos en conexion con los elementos del compuesto, el agua es el elemento
necesario y el vino, el Gtil. La necesidad y utilidad del agua y el vino se justifican en la practicidad de su
existencia factica. De la necesidad de beber agua se derivan dos interpretaciones posibles. La primera
responde a una problematica fisiologica. El agua es vital para la supervivencia humana y su privacién
pone en riesgo la conservacion de la vida, es la expresion natural de lo que un ser vivo requiere
indispensablemente para su conservacion y desarrollo. Asi, el agua es el medio con el que se suple una
sensacion de carencia fisica, la “sed” (dipa, 2, 21, 2). Clemente intenta fomentar la necesidad de
consumir agua indicando con precision las ventajas de su ingesta y regulando su consumo para evitar
consecuencias organicas que afecten la salud de los que deciden utilizar el agua como Unica bebida. En tal
sentido, se pronuncia a favor de una ingesta moderada de agua para evitar que la comida se diluya (2, 21,
3) y termine ocasionando perturbaciones gastricas innecesarias debidas, especialmente, a la mala
conservacion del liquido vital y su posible contaminacion. Pero, mas alla de las desventajas gastricas que
puede producir su ingesta cotidiana, la necesidad de beber agua puede ser interpretada desde un punto de
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Dios determina la aceptacion del vino como bebida que puede entrar en la dieta diaria
del cristiano siempre que se apegue a las disposiciones reguladas por la institucion del
cristianismo.

La utilizacion del vino en la vida cotidiana abandona asi sus conexiones baquicas y
se sitla como bebida adecuada para la ingesta diaria, siempre que Su uso se mantenga
dentro de los rigidos parametros que sistematizan su consumo a la vez que ensefian la
manera mas adecuada de escanciar el vino. La dialéctica remedio-droga que se observa
en Clemente opera asi sobre la propia causa que afianza su consumo. El vino es
producto de la domesticacion de la vid. Su papel civilizatorio estd en su efectividad
medicinal, i. e. su empleo se proyecta como un descubrimiento racional de gran
trascendencia, y en el significado politico y social que suscita su uso. El cristianismo de
Clemente se mantiene en una posicion binaria que se balancea entre la condena

idolatrica y la permisién profana, limitadas por las doctrinas cristianas.

3. 3. Conclusién

El consumo de vino es una costumbre tradicional de la cultura griega. Clemente dedica
un amplio espacio de su Pedagogo a tratar esta costumbre y los efectos de su ingesta
con argumentos que se mantienen en consonancia con el pensamiento griego y cristiano.

El puesto privilegiado que ocupa el vino en la medicina griega antigua, sea como bebida

vista propiamente moral. El agua es una sustancia necesaria porque aporta seguridad y proteccién contra
los excesos del vino mitigando sus efectos embriagantes. En este punto el agua se convierte en un
elemento que roza la frontera de la utilidad social, se presenta como indice de civilizacion y moderacion.
El otro elemento del compuesto, el vino, basa su utilidad en la propiedad segln la cual una sustancia
adquiere la condicion de valor favorable. Esto hace referencia a la consideracion general de la relacion
entre medios y fines. El vino es un medio o instrumento para conservar la salud y proteger contra la
inclemencia estacional, v. gr. el frio. Su uso tiene especial relevancia social. Es una bebida cuyo uso esta
legitimado por los miembros de una sociedad y es un simbolo de civilizacién e identidad. La jerarquia
que adquiere su empleo social es lo que lleva a Clemente a pensar la necesidad de determinar los
lineamientos educativos para disciplinar su ingesta conforme a ciertas operaciones restrictivas que buscan
como provecho un eje de accidn condensado en argumentos instructivos: la limitacién de su utilidad es
proporcional a la restriccion que se ejerce sobre las costumbres paganas que implican algin grado de
idolatria, insolencia hacia el compromiso con la comunidad cristiana o licencia practica que excede las
disposiciones mandadas por la ideologia evangélica. Dentro de este contexto, el caracter necesario del
agua, conveniente para el mantenimiento fisiolégico de las estructuras organicas y para diluir los efectos
toxicos del vino, se une a la utilidad del vino para la conservacion de la salud y para actuar como
indicador de pertenencia a un grupo social civilizado. El agua y el vino permanecen insertos en la
dualidad necesidad-utilidad que a su vez responde a la naturaleza innata en sus propiedades ventajosas o
perniciosas y que fueron analizadas en relacion a dos conceptos implicados en su empleo técnico y
cotidiano: remedio y droga respectivamente.

Clemente utiliza la teoria de lo Gtil y lo necesario segin los postulados de la filosofia griega clasica y
judeohelenista. Cf. Hipdcrates, Sobre la dieta 83; Platon, Republica 558d-559c; Aristételes, en Etica
Nicomaquea 1099b 25; Filon, Sobre la ebriedad 214; Ateneo, Banquete de los Eruditos 2, 13.
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0 mezclado con otras sustancias, tiene un correlato tedrico y practico bien testimoniado
por los escritores griegos desde la época arcaica hasta el siglo 11 d. C., y su efectividad
es reconocida tanto en ambito gentil como cristiano. En 1 Tm 5, 23, el Ps. Pablo registra
su efectividad para el tratamiento de enfermedades, en especial las estomacales, y le
otorga un lugar privilegiado entre sus prescripciones practicas. Por su parte, las
apariciones del término oivoc en la literatura médica griega son sorprendentes. En el
corpus hipocratico, las referencias a la aplicacion del vino como remedio para sanar las
méas diversas enfermedades se cuentan por centenares. En el corpus galénico,
paralelamente, el vino ocupa un lugar significativo aunque aqui el tema sea tratado méas
de forma episddica. La erudicién médica consigue un representante de gran importancia
en Dioscorides, cuya enciclopedia herbacea consigue fijar un punto de apoyo
fundamental para entender la interpretacion de Clemente en comunion con la literatura
médica clasica y la reelaboracion de los postulados hipocraticos en los escritores
médicos de los primeros siglos de la era comun.

Sin embargo, el uso del vino en el d&mbito cotidiano o ritual no consigue un
tratamiento similar. Clemente observa el vino como una droga cuya ingesta inmoderada
puede causar la suspension de la razén debido a la embriaguez o promover la
permanencia de la idolatria en su uso ritual. Las bacanales, los banquetes o las reuniones
sociales descontroladas se caracterizan porque sus participantes beben vino en exceso.
Clemente prohibe su uso con fines rituales pero no ordena la abstinencia de vino en la
vida social sino el control sobre su consumo. Para esto dispone que se beba mezclado
con agua derivando de esta Ultima sustancia una ventaja en su naturaleza sencilla y
moderada.

A partir de las disposiciones sobre el uso del vino analizadas en las prescripciones
pseudopaulinas y en las ideas trasmitidas por autores anteriores y contemporaneos a la
produccién de Clemente, pudimos comprender que el pensamiento del alejandrino se
mantiene en una posicion ambigua que oscila entre la aceptacion del vino y sus
propiedades curativas y el rechazo de su uso excesivo o idolatrico. Clemente trata la
problematica del vino examinando tanto sus aspectos benéficos como nocivos, aunque
nunca deja de valorar su funcién social. Sea como remedio 0 como droga, la ingesta de
vino debe ser regulada y administrada con moderacion. En el capitulo 4 indagaremos
cuales son las disposiciones que propone Clemente para regular la costumbre del

consumo de vino segun la edad y el sexo de sus practicantes.
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CAPITULO 4

El vino y los grupos sociales

Pedagogo 2, 20-33, 3

4. 0. Introduccion

Clemente consideraba que el vino era una bebida problematica para la sociedad
alejandrina. El consumo inmoderado de esta sustancia abarcaba una amplia franja social
comprendida por distintos grupos que hacian de su ingesta una costumbre dificil de
controlar. No solo los jovenes, adultos y ancianos consumian vino en los banquetes,
sino también los sabios y las mujeres. En Pedagogo 2, 20-33, 3, Clemente presenta una
serie de regulaciones destinadas a controlar la ingesta de vino en cada grupo social
segun las variables de edad, género, comportamiento moral y actividad intelectual. Los
paragrafos en los que se ubican estos grupos y las conexiones biblicas, filosoficas y

médicas trabajadas por el alejandrino son los que se detallan a continuacion:

88 2, 20, 3-23, 2: Clemente distingue dos grupos sociales segin la edad, los
jévenes y los ancianos. Sujeto a los principios fisicos de la teoria de los
elementos opuestos dada a conocer a través del corpus hipocratico y a las
disposiciones platonicas en lo relativo a la regulacion del consumo de vino en las
distintas edades del hombre, el alejandrino diferencia las naturalezas de cada
grupo segun el elemento que prevalece y prescribe el uso de vino de acuerdo a la
edad.

88 2, 25, 4-33, 3: el alejandrino localiza dos grupos que se distinguen por su
comportamiento moral y su estado de embriaguez, los “desgraciados” o los que
estan “poseidos por un espiritu malvado” (kaxodaipoveg) y las mujeres. Ambos
grupos son caracterizados a partir de la exégesis de Si 26, 8; 31, 26, Pr 23, 20 y
29, Ef 5, 18.
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8§ 2, 22, 1. Clemente refiere al grupo de los sabios y su conexion con el vino.
Las regulaciones sobre la ingesta de vino en este grupo dependen de su actividad

contemplativa y de limitaciones horarias especificas.

La necesidad de elaborar disposiciones éticas sobre la ingesta de vino lleva a Clemente
a presentar una descripcion de los comportamientos y hébitos de los distintos grupos
sociales de la aristocracia alejandrina cuyo valor historico es incuestionable. Un analisis
de cada grupo en relacion con los testimonios extraidos de la LXX, el Nuevo
Testamento, los textos filoso6ficos y médicos sera desarrollado en los apartados que

siguen.

4.1. Elvino en los jovenes y en la edad madura

Clemente presta especial atencion a la edad de los que consumen vino en la sociedad
alejandrina de su tiempo diferenciando dos categorias etarias, los jovenes y los
ancianos. En Pedagogo 2, 20, 3, Clemente presenta el grupo de los joévenes definido con
los términos “nifio” (maic) y “nifia” (k6on). El tdpico de los jovenes y su conexion con
el tema enoldgico es introducido con una restriccion inmediata en la que se utiliza el
infinitivo de un verbo muy afecto al discurso paulino y al lenguaje taxativo del
alejandrino y que a su vez recuerda las prohibiciones desarrolladas con respecto a los
alimentos: “abstenerse de esta droga” (améxeobatL tov dagudakov tovtov). Por ser el
vino el més ardiente de los liquidos y la juventud la edad agitada y efervescente por
excelencia, consumir esta bebida durante la juventud es estimado como un acto de gran
riesgo®®. Clemente considera que el vino tiene un poder combustible en su naturaleza,
de ahi la analogia que representa cabalmente su accionar: es como el “fuego conducido
por el fuego” (mop émoyetevovTAg TTLEL).

La analogia entre juventud-fuego-vino resume en gran medida la preocupacion de
Clemente. El vino tiene una naturaleza “caliente” (Beopdc) y por esto es equiparado con
la juventud. Los jovenes de Clemente son los nifios que recién estan incursionando los
primeros afios de la juventud. Son los adolescentes caracterizados a partir de su

despertar sexual e interesados en descubrir el placer en lo externo. El vino es un medio

%1 En el siglo | a. C., Filén ya habia sefialado su disconformidad con las costumbres y las practicas de los
jovenes de su época. Cf. Sobre la plantacion 156; Sobre la agricultura 111ss.
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externo atractivo para los jovenes. Su poder de atraccion reside en la capacidad de
lograr que la razon deje de gobernar la parte apetitiva y sea esta la que domine el cuerpo
y lo conduzca hacia un estado de descontrol. Siendo el organismo del joven comparado
con el fuego y el vino homologado al mismo elemento, se deduce que el fuego unido al
fuego genera un estado de ardor interior que conmociona la razén. Ante esta
interpretacion, no es casual que en Pedagogo 2, 20, 3 los términos “apetito” (¢mOvpic)
y oivog se encuentren unidos a los conceptos que marcan los efectos del vino en el
cuerpo de los mas jovenes, “impulso salvaje” (ooun ayola), ‘“cardcter ardiente”
(duamvov 1B0oc), “apetencia” (Gpeéic), “manifiesto” (mpdontog), “dafio” (BAGRN), Y a
los verbos “inflamar” o “estar inflamado” (pAeyuaivw), “excitar” (ékkaiw),
“calentarse” (xAlaivw). Todos estos términos dan como resultado la manifestacion
social que en 2, 20, 4 recibe el nombre de “transgresion de la ley” (naQavopia)zaz. Los
jévenes que consumen vino desobedecen la ley y se comportan de manera inmoral. En
este sentido, Clemente muestra su interés por limitar esta costumbre en los jovenes en el
momento en que decide sumar los verbos “apagar” (kataoPévvout) y “separar”
(adbargéw) a la enumeracion de los efectos del vino marcados mas arriba, y un concepto
que se coloca en directa oposicion a la idea de d&opaxov trabajada en el capitulo 3,
“antidroga” (avtudaopakov). El alejandrino entiende que el avtupaopakov es un
adormecedor de las pasiones desencadenadas por la ingesta de vino. En Pedagogo 2, 21,
2-3 indica concisamente que esta antidroga debe ser administrada a través de una
alimentacion ascética consistente en pan y poca cantidad de liquido para que la
humedad juvenil sea absorbida por el alimento seco; en caso de tener sed recomienda el
agua como remedio.

Distinta es la reflexion que merece el grupo etario que ya ha superado la edad
madura, “los que han pasado a ser ancianos” (magnpavteg) o “los ancianos”
(moeoPutégot), caracterizados por su organismo frio. En su discusion sobre la
conveniencia del vino para los ancianos, el alejandrino tiene en mente las ventajas de
esta droga sobre la salud y en situaciones sociales particulares, los banquetes®:. En

Pedagogo 2, 22, 3-4, Clemente les aconseja tomar vino para calentar “con la droga de la

%82 En este sentido, en Pedagogo 2, 21, 1 Clemente utiliza una metafora aplicada al grupo etario que le
interesa: la juventud “excede los limites del pudor” (UmepB&AAeL Trc aidovg ToLS GEoLE).

28 En los inicios del Imperio romano, adquiere gran vigor el desarrollo de los espacios sociales donde
poder beber, espacios que merecieron la atencion de los ediles en su época de mayor apogeo. Las
regulaciones para los establecimientos de bebida proveen una confirmacién de que los espacios de venta y
consumo de alcohol atrajeron la atencion de las autoridades romanas. Cf. Purcell 1985: 14.
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vifla” (t@ g auméAov dpagudiw) lo que denomina “lo frigido de su edad” (to
katapvyopevov e NAwiag). El vino no es peligroso para los ancianos porque sus
deseos se han dejado de “hinchar” (¢yxvpaivw). En Pedagogo 2, 23, 2, el vino es el
que pone de mejor humor®®* al que bebe en los banquetes; lo hace cordial con sus
invitados, mas suave con sus criados y mas delicado con sus amigos. Sin embargo, mas
alld de los efectos positivos del vino para la salud de los ancianos y durante los
banquetes, Clemente no otorga una absoluta licencia sobre su consumo. Aconseja que el
anciano mantenga firme la “parte racional” (6 Aoyiouog), “estimulada la memoria” (tnv
uviunv évepyov) y el cuerpo impasible y estable. EI que bebe y se conserva dentro de
estos parametros racionales no llega a la embriaguez y recibe el nombre de “achispado”
o “ligeramente ebrio” (dipoBwoak)?®.

Segun lo expuesto, Clemente diferencia claramente dos categorias etarias y dos
preceptivas en relacion con la naturaleza y comportamiento de sus integrantes. La
ingesta de vino en los jovenes y ancianos debe ser administrada y regulada con el fin de
mantener activa la razén y adormecidos los impulsos apetitivos. Mas la reflexién de
Clemente sobre los grupos etarios en relacion con el vino no se corresponde
exclusivamente con una preocupacion de su época. El alejandrino sigue una tradicién
que tiene un amplio desarrollo en la medicina hipocratica y en la filosofia platénica que

seran analizadas a continuacion.
4.1.1. Elvino en los jovenes y en la edad madura segun Platén

La preocupacion sobre el consumo de vino entre los jovenes y ancianos tiene una
importante fuente de origen en Leyes de Platon y una base médica esencial en la teoria
de los elementos opuestos desarrollada por el discurso hipocratico. Ambos antecedentes
otorgan sustento meédico y filosofico al pensamiento enolégico del alejandrino.

En Leyes 637a-674c Platon expone su propia magistratura del vino, en la que se
dedica a legitimar la institucién del vino a la vez que critica duramente la embriaguez.
Pese a lo extenso de su exposicidn, solo las lineas 666a-d concentran los argumentos

que explican el topico del vino en relacion con los grupos etarios que pueden acceder a

284 Cf. Ateneo, Banquete de los eruditos 2, 3.

28 En Charlas de sobremesa 656¢-657a, Plutarco trata sobre los “achispados” (drxoo6woag). Segun el
fildsofo, los achispados tienen la mente algo perturbada, mientras que el cuerpo puede atender a sus
impulsos ya que ain no se ha sumergido en la completa embriaguez; Cf. Ps.-Aristoteles, Problemata
871a.
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su consumo. El ateniense legisla que los “nifios” (mtaidec) no prueben el vino hasta los
dieciocho afios; la causa de esta prescripcion es la misma que mas tarde atiende
Clemente, evitar “llevar fuego sobre el fuego” (mvo €mi mvE oxetevew)?®. Platon
entiende el peligro que supone la ingesta de vino por parte de los mas jovenes, por lo
que considera necesario tomar precauciones contra el estado frenético que pueden
adquirir una vez que se han embriagado. En este sentido, establece que solo a partir de
los dieciocho afios es legal beber vino. Luego de los dieciocho y hasta los treinta afos,
los jovenes pueden gozar “con medida” (upétoog) del vino, respetando las
prescripciones consistentes en “abstenerse” (améyeobai) totalmente de la “embriaguez”
(uébn) y de la “abundancia de vino” (moAvowia). Finalmente, el filésofo legisla que
los que ya han entrado en los cuarenta afios, los llamados “ancianos” (mpeoButégot),
consuman vino sin mayores precauciones mas que la embriaguez. Esta prescripcion
tiene una causa en la edad y otra en su naturaleza. Para contrarrestar “la decrepitud de la
vejez” (1] tov yrjows avotneotng), l0s ancianos deben beber vino, el remedio auxiliar
regalado por Dionisos?®’, y para ablandar el cuerpo frio “como se vuelve el hierro
cuando es colocado en el fuego” (kaBdamep eig MOE oidNEOV €vteDévta yryvopevov)
también recomienda el vino.

Los argumentos platdnicos en relacion con el vino y la edad se repiten en el discurso
de Pedagogo 2, 20, 3-23, 2. Algunos conceptos y figuras dan cuenta de la preeminencia
del lenguaje platonico en el discurso clementino: a) los lexemas que especifican las dos
categorias etarias que son objeto de legislacion, maic y moéoPug, b) el término que
sefiala el efecto que debe ser contrarrestado, ué6n, y el verbo que marca la restriccion,
améxeoBay, Y €) la analogia que explica la naturaleza de los jovenes y su consecuencia,
noo émi mop Oxetevev’®. Pese a que la identificacion del cuerpo del anciano con el
“hierro” (otdneog) no se encuentra en Clemente, si aparece una figura analoga, “lo
frigido de la edad” (to katapvyxdpevov g NAkiag), que remite a la misma naturaleza

a la que hace referencia Platon.

%86 Cf. Leyes 666a-€.

%87 No se puede comprender la legislacion de Platén relativa al vino si no se recuerda que para los griegos
el vino fue un regalo de Dionisos. Dionisos es en Platén el dios del entusiasmo pero también el de la
embriaguez, y los dos papeles permanecen juntos en la imagen de la divinidad. Cf. Boyancé 1951: 5.

%88 |_os verbos dxetevw (cf. Leyes 666a) y émoxetevw (véase Pedagogo 2, 20, 3) tienen una raiz comin en
el verbo “llevar”, “transportar” (0&éw). Clemente decide utilizar el compuesto de érni Mas oyerevm
derivado de la frase platonica ¢mi oxetevewv. Cf. Leyes 666a.
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Para comprender mejor el legado platonico en el pensamiento de Clemente
examinaremos la legislacion sobre la embriaguez propuesta por el ateniense. Platon
divide claramente la educacion enoldgica en distintos niveles segun la variable etaria.
Asi pueden observarse cuatro grupos. ElI primero va desde el afio cero hasta los
dieciocho; el segundo, de los dieciocho a los treinta; el tercero, de los treinta a los
cuarenta; y el cuarto, de los cuarenta en adelante. De todos los grupos, solo el ultimo
tiene permitido una ingesta considerable de vino. Los grupos marcados por Platon
tienen otro dato importante aparte de la franja etaria y es su procedencia religiosa. Los
grupos a los que remite Platon eran los que constituian el denominado coro de Dionisos,
por lo que el topico del vino se sitda en un espacio Yy situacion especifica, la celebracion
de las dionisiacas, y en conexion con un objetivo especifico, la educacion de la
ciudad®®®. Este coro, su pertenencia religiosa a Dionisos, la participacion de los nifios,
jévenes y adultos, y, fundamentalmente, su relacién con el vino da lugar a, por lo
menos, dos supuestos: la necesidad de regular la inmoderada ingesta de vino durante las
dionisiacas y la ebriedad de algunos participantes del coro, en especial los jovenes y
adultos.

En el capitulo anterior observamos la influencia de Dionisos en el comportamiento
humano de los ciudadanos del periodo griego clasico a través de la tragedia de
Euripides. Dionisos era representado como un dios capaz de provocar sensaciones
extrafias en sus seguidores y de conducirlos a la ejecucion de actos extraordinarios. En
la época de Platon, las dionisiacas llegaron a ser espectaculos publicos en los que
participaban todos los ciudadanos, incluidos algunos esclavos que acompariaban a sus
amos. La imagen reflejada por estas fiestas era representativa de las costumbres de la
ciudad y del estado moral de sus ciudadanos. La embriaguez y las practicas derivadas de
semejante estado eran indicativas, entonces, de la presencia de costumbres inmorales
que necesitaban ser reguladas con una legislacion educativa y a la vez restrictiva. En
este sentido, la actuacion del coro funcionaba como un engranaje esencial para la

activacion de ciertos mecanismos regulativos a los que Platdn presta especial atencion.

289 para Platon, el hombre esta siempre en desarrollo. El coro formado por nifios, jovenes y adultos
contribuia con su actuacion al fortalecimiento de la educacion en general, un aprendizaje ciudadano que
continuaba mas alld de la infancia o de la juventud. Segin Boyancé (1951: 17) el prop6sito de la
educacion en las Leyes es garantizar la rectitud de la sensibilidad: “faire que 1’enfant, puis I’homme,
trouvent plaisirs et peines 1a ou ils doivent les trouver, plaisirs dans I’accomplissement du bien et peines
dans celui du mal. C’est a cela que s’attache la formation de ’enfant, en particulier par la musique”. Cf.
Platon, Leyes 667b-668d.
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Las acciones de los participantes del coro eran un modelo a seguir por los ciudadanos de
la polis.

En el tiempo de Clemente no son tanto las bacanales, a las que el alejandrino
considera como idolatricas, sino los banquetes, los espacios sociales donde se reiteran
situaciones que deben ser disciplinadas. Estas reuniones eran parte de la identidad
aristocrética y su popularidad determina la concurrencia de la mayor parte de los ricos
de Alejandria, de ahi su significado moral para Clemente. Las costumbres practicadas
en los banquetes constituian una muestra del comportamiento ético de una clase, por lo
que la ingesta abundante de vino era signo de su inmoralidad. Clemente observa la
manera en la que se comportan los que participan en los banquetes y encuentra esas
conductas como opuestas a la moralidad cristiana. En este sentido, el control que
pretende impartir sobre el vino ingerido en los banquetes no es mas que su aspiracion
por regular el comportamiento aristocratico en base a los ideales cristianos. Para dar
cauce a su objetivo educativo, Clemente adopta los lineamientos legislativos platénicos
con los que desarrolla un sistema regulativo destinado a los recién convertidos que

participan en los banquetes y son espectadores de las costumbres de sus invitados.
4.1.2. El vino en los jovenes y en la edad madura segin Hipdcrates

Dentro de los grupos etarios considerados por el alejandrino, los jovenes reciben una
vigilancia particular y una de las razones de esta atencidn se deriva de su constitucién
natural diferente a la de los ancianos. La naturaleza fogosa de los jovenes y fria de los
ancianos son las causas por las que primero Platén y luego Clemente adaptan sus
prescripciones al elemento predominante en cada grupo. El control sobre la cantidad de
vino que pueden consumir los jévenes y los ancianos en relacion con su naturaleza
encuentra en la teoria de los elementos opuestos de la medicina hipocrética su
justificacion fisica.

La naturaleza es posiblemente el concepto fundamental sobre el que gravita la
medicina de Hipdcrates en su estadio inaugural®®. Si se analizan los postulados del

programa propuesto por Hipdcrates en el tratado Sobre la dieta 2, se advierten los

20| os presocraticos habian descubierto la existencia de una naturaleza universal junto a la cual se daba la
naturaleza particular de cada persona, i. e. la constitucion de cada ser. Esa naturaleza se caracterizaba por
ser armoénica, ordenada y regular. EI médico que trata una enfermedad o cura un hueso dislocado o
fracturado estd ayudando a la naturaleza, a la fuerza natural creadora, que por justicia y norma tiende al
estado de salud. La naturaleza es racional, i. e. puede comprenderse mediante la razon sin necesidad de
acudir a ninguna explicacion sobrenatural ni divina. Cf. Garcia Gual 1983: 12.
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siguientes objetivos: a) reconocer y discernir la naturaleza del hombre en general, b)
conocer de qué partes estd compuesto desde su origen, y c¢) distinguir por qué elementos
esta dominado. Para el médico hipocréatico, estos postulados suponen comprender no
solo la naturaleza del ser humano sino también las propiedades de los elementos que la
constituyen y la cualidad de los alimentos con los que mantiene activo el cuerpo. En
Sobre la dieta 3 se diferencian dos elementos constitutivos del hombre, el fuego vy el
agua®. En el paragrafo 4, a cada elemento se le asocian ciertas cualidades. Al fuego, lo
calido y lo seco, al agua, lo frio y lo huimedo. Uno de estos predomina sobre el otro
segun las edades del ser humano, aunque cada uno de los elementos retiene algo del
otro: el fuego conserva del agua su cualidad himeda y el agua del fuego, lo seco?*,

A partir de los postulados tedricos de los paragrafos 2, 3 y 4, el tratado hipocratico
presenta cuatro edades cuyas caracteristicas se explican por la mezcla de los dos
elementos basicos con sus cualidades especificas. En Sobre la dieta 33, el “nifio” (naig)
estd formado por una combinaciéon de elementos “humedos” (Uyo&) y “célidos”
(Beoud) con los que se desarrolla hasta llegar a la adolescencia. El “jovencito”
(veaviokoc) es una mezcla de elementos calidos, himedos y secos; calidos, porque la
aportacion de fuego se impone sobre el agua, y himedos y secos, porque la humedad de
la infancia se va consumiendo, una parte se gasta en el crecimiento del cuerpo y otra en
el movimiento del fuego. En cambio, el “hombre adulto” (&vr)o) detiene su crecimiento.
Esto convierte su composicién en fria y seca debido a que el fluir de lo célido ya no se
impone, sino que queda detenido y esto genera que el cuerpo se enfrie. Pero si bien no
tiene lo célido de la edad anterior, todavia conserva lo seco y lo himedo, aunque su
constitucion estd dominada por lo seco. Los “ancianos” (moeoputar), finalmente, son
frios y humedos a causa de que el fuego se ha retirado de su formacion y en su lugar el
agua comienza su dominio esencial. Para el médico hipocratico, los hombres adultos y
los ancianos tienen naturalezas mas enfermizas, por lo que conviene suministrarles una
dieta de todo aquello que calienta y seca, mientras que para los jovenes recomienda

mantener una dieta de alimentos y bebidas que enfrien y sequen (32)**. La influencia

91 Seglin Garcia Gual (2000: 187, n. 12), la actuacion contrapuesta del fuego y el agua como principios
césmicos fundamentales, aunque derivados del aire, la expusieron Arquelao, discipulo ateniense de
Anaxagoras, e Hipon de Regio. Cf. Hipdcrates, Sobre las carnes 6.

292 | as cuatro cualidades fundamentales estan presentes en la teoria cosmolégica de Empédocles; pero la
presencia de cualidades diversas en los elementos contrapuestos puede relacionarse con la concepcion de
Anaxagoras de la materia. Cf. Garcia Gual 2000: 188, n. 13.

233 En el tratado titulado Sobre la naturaleza del hombre, la ciencia médica clasica del corpus hipocratico
deriva su atencion hacia la naturaleza calida o fria del hombre en relacion con la presencia o ausencia de
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de la teoria de los elementos opuestos se percibe en Leyes 666a-c y Pedagogo 2, 20, 3-
22, 4. Este dominio hipocratico queda testimoniado en los siguientes puntos: a) la
fijacion de la division etaria en nifios, jovenes, adultos y ancianos, y b) la asociacion de
la naturaleza de la edad mas joven con lo célido y hiumedo y de la mas vieja con lo
frio?®,

Tanto en Platon como en Clemente, la constitucion de la naturaleza del hombre
también puede ser afectada por los alimentos que ingiere. En este aspecto, el corpus
hipocratico amplia su exposicion fisica al tratar la naturaleza de los alimentos liquidos
segun la teoria de los elementos opuestos. Asi, en Sobre la dieta 52 se sefiala la
naturaleza elemental del agua y el vino con los siguientes términos: “el agua es fria y
humeda; el vino, caliente y seco” (00w YuxEOV kat UYEdV: olvog Bepuov Kat ENEov).
No obstante, no se desarrollan las causas de su composicion ni la relacion que estas
guardan con las edades del hombre. Los autores posteriores son los que determinaran la
permanencia del postulado hipocratico en relacién con los grupos etarios. En Timeo
60a, Platon considera que el vino es “capaz de brindar calor” (Oeopavtikoc)> tanto al
alma como al cuerpo y en Leyes 666a se refiere directamente a la naturaleza calida del
vino y de los nifios o jovenes mediante el concepto connotativo moe. Por su parte,
Clemente establece una clara conjuncién entre la terminologia hipocratica y la
platonica. En Pedagogo 2, 20, 3, el vino es “el mas célido (10 6epoudrtatov) de todos los

liquidos” y es equiparado al elemento mv, todo ligado a las consecuencias perniciosas

enfermedades. En el paragrafo 12, la calidez o frialdad natural determina la formacion o no de piedras en
el organismo. Las piedras se forman en los nifios debido al calor de su constitucién, mientras que no se
forman en los hombres a causa de la frialdad del cuerpo. Esto se debe a que el hombre es mas caliente
cuanto mas cercano se encuentra a su nacimiento y mas frio cuanto mas sobrepasa esa edad. El motivo
esta en que el cuerpo caliente crece y avanza, no asi cuando el cuerpo estd mas frio. En Aforismos 14
surge una idea fundamental del corpus hipocratico que resume las concepciones inmersas en la teoria de
los elementos opuestos sobre la constitucién de la naturaleza humana segin las edades: el ser humano
estd dotado de un calor innato que va declinando paulatinamente desde el nacimiento hasta la muerte. El
ser humano en crecimiento tiene mas calor innato y es por esta razén que necesita muchos alimentos, de
lo contrario su cuerpo puede consumirse. En cambio, los ancianos tienen poco calor y por tal causa
necesitan poco “combustible” (Umtéxkavua).

24 En Charlas de sobremesa 651a-f, Plutarco discute sobre la constitucién célida o fria de la mujer;
ambas tesis pueden ser positivas, pues Plutarco no se decide por ninguna en particular, aunque finaliza la
exposicion con la tesis que refiere a la naturaleza fria de la mujer. Contigua a esta disquisicion, comienza
la demostracién sobre la naturaleza fria del vino (cf. 651f-653b). Esto demuestra que Plutarco también
manifiesta la influencia de la teoria de los elementos opuestos del pensamiento hipocréatico. El auge de
esta teoria llegd a su maximo esplendor en una serie de comentarios del médico Galeno. Cf. De elementis
ex Hippocrate libri 11; De placitis Hippocratis et Platonis; De comate secundum Hippocratem liber; entre
otros.

2% ps-Aristoteles continuara con esta teoria en Problemata 873b, aunque méas apegado al pensamiento
hipocratico en el momento en que define al vino como “calido y himedo” (0ypog kai Beppdc).
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que supone la mezcla de estas dos naturalezas calientes, el joven y el vino. La alteracion

|296

corporal®” provocada por el vino es la que lleva a la mapavopuia.

El concepto mapavouio en conexion con la ebriedad también tiene su primer
antecedente en el lenguaje platénico, especialmente en Republica 572e, y su desarrollo
se inserta en la descripcion de la génesis del hombre tiranico. En este espacio, la
naparvopicr €S la ausencia de ley o anomia provocada por aquellos que educan a un
joven en una “libertad absoluta” (éAevBepiav d&maocav) y que centran su base de
comportamiento en la éruBvpia. Entre los deseos que buscan alcanzar se encuentra el
vino, por lo que en 573 b-c el hombre tiranico es definido como ‘“embriagado”
(ueBuvoBeic) y en 573c es el que por naturaleza o por hébito se torna borracho, erético o
lundtico. La reflexién de Platon instruye acerca de la gravedad que encierra la falta de
control sobre los deseos internos, dificultad que tiene su nacimiento en la educacion del
hombre fuera de los limites racionales de la ley. EI hombre que llega a ser controlado
por la parte apetitiva deja que lo corporal intervenga sobre su comportamiento y lo guie
hacia la consecucion de acciones irracionales. Este es el pensamiento que gana
importancia en la discusion de Clemente. En Pedagogo 2, 20, 3-4, el consumo excesivo
de vino por parte de los jovenes es el que merece un espacio discursivo mas extenso y
regulaciones méas profundas. El grupo de los jovenes es colocado en el ambito de lo
irascible y apetitivo a través de su asociacion con el concepto érmuBupia; a su vez, la

aparicion del término mapavopiac como la sintesis de los efectos del vino sobre los
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jévenes marca el peligro moral®" que atrae la falta de control sobre la embriaguez.

Entre estos efectos, prevalecen los que connotan acciones sexuales indecentes o

298

inmorales™ tal cual queda testimoniado por los términos ooun ayola, diamugov Nboc,

6oe&ig, y su asociacion con los verbos dpAeypaivw, éxkaiow y xAuxivo.

Platén e Hipdcrates confieren los principios doctrinales para la elaboracién de las
prescripciones clementinas sobre el consumo de vino segln la edad de sus bebedores.
En lo que sigue se examinara la misma costumbre pero en relacion con la cualidad

moral y el género de los practicantes.

2% En Pedagogo 2, 24, 2, “el calor del vino™ (1] Oeouétg tov oivov) altera los sentidos corporales.

27 E| concepto mapavopia Surge nuevamente en Pedagogo 3, 76, 4 para aludir a los deseos eréticos que se
desencadenan en los espectaculos publicos.

2% La trasgresion de la ley encuentra en el Nuevo Testamento la clave de su utilizacién en contexto
licencioso. Asi, en la Segunda Epistola de San Pedro 2, 16, la mapavopia €s un acto que se encuentra en
conflicto con una norma legal. Los que trasgreden la ley son los hombres que se entregan a los placeres,
viven en el error, seducen a las almas débiles, ejercitan su mente en la codicia, se libran de la ley moral
representada por Cristo y siguen el camino desviado de la corrupcion.
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4.2. El vino en los kaxodaipoveg y las mujeres

El vino era consumido por la mayoria de los habitantes del Imperio sin importar rango,
sexo 0 edad. En el apartado anterior analizamos las disposiciones de Clemente
relacionadas con el consumo de vino por parte de jovenes y ancianos. En Pedagogo 2,
25, 4-29, 1, el alejandrino comenta la figura de los kaxodaipoveg, entendidos como el
grupo de los “desgraciados” o los que estan “poseidos por un espiritu malvado™, y en 2,
33, 1-3 incorpora en esta practica a “las mujeres” (ai d¢ yuvaikeg). Clemente critica el
comportamiento social de estos grupos y los considera un grave peligro moral. Un
analisis de cada grupo particular permitird entender el lugar que ocupan en la pedagogia

de Clemente.
4.2.1. El vino y los kakodaipoveg

Clemente se refiere al grupo que no atiende ningun parametro de obediencia y recato
social en Pedagogo 2, 25, 4-29, 1. En este espacio, el alejandrino vuelve sobre el
lenguaje demonolégico cuando introduce en 2, 25, 4 el concepto kaxodaipovec™. Los
Kacodaipoveg NO pertenecen a un grupo etario especifico, sino moral. Sus costumbres
responden a una proposicion que resulta esencial a su conducta: “[son] los que expulsan
la moderacion de las fiestas” (ol ameAavvovtes owdoovvny evwyiag) y consideran
vida feliz la practica del “desorden” (axoouia) en las reuniones. De las costumbres de
los desgraciados, Clemente deriva los comportamientos consecuentes de su
descontrolada ingesta de vino. En Pedagogo 2, 26, 1-2 los describe de la siguiente
manera: tambaleantes, llevando en el cuello una corona®® y escupiéndose vino

mutuamente; a otros los presenta ebrios, mugrientos, palidos, con la mirada livida, son

299 Cf. Platén, Banquete 172d. Filon utiliza el plural de xaxoduipmv para referir a la vida desdichada de los
que infringen la ley o se apartan de su proteccion (cf. La creacion del mundo segin Moisés 152 y 156;
Alegoria de las leyes 3, 17; 52; 211), y para remitir a los que llevan una vida licenciosa cargada de
placeres superfluos, entre los que enumera el vino (cf. Las insidias 25-26). Plutarco también utiliza el
concepto. En Erotico 760a, Plutarco llama xoxodawv al criado que roba el vino de la mesa de su amo
para beberlo a escondidas. Origenes utiliza el plural de kaxodainwv para aludir a los que practican el
libertinaje. Cf. Contra Celso 3, 38 y 59.

300 En los banquetes era costumbre que los comensales se adornaran con coronas antes de empezar a
beber, normalmente de yedra o laurel, aunque existian otros tipos, como la de apio o de violetas. En el
Banquete de Platdn, Acibiades irrumpe en casa de Agaton coronado de violetas y yedra (212e). Segun
Plutarco, el empleo de coronas ayudaba a aliviar los dolores de cabeza producidos por el vino. Cf.
Plutarco, Charlas de sobremesa 645d-648a.
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los que consumen vino durante todo el dia®*. Clemente construye una imagen ridicula
de los KocKobaipovsg302 con el objetivo de causar en sus destinatarios cristianos una
actitud de antipatia y rechazo hacia el consumo abundante de vino®*. Para explicar y
censurar el comportamiento de los desgraciados, la argumentacion de Clemente pone en
funcionamiento todo un arsenal de citas biblicas, i. e. Si 31, 26 y Pr 23, 20-21 y 23, 29-
31y Ef5, 18, relacionadas con el vino y la embriaguez.

En Pedagogo 2, 26, 3 aparece la referencia a Si 31, 26 en dos proposiciones puestas
en comparacion: “asi como el horno prueba el temple del acero en la inmersion” (g
Goa K&Uvog pév dokipualet otopwpa v Badn), “el vino [prueba] el corazon de los
soberbios en la embriaguez” (oivog d¢ kadiav VmegndPavwy <év uébn>). La glosa de
Clemente no es exacta. En las proposiciones que presenta Si 31, 26 en la LXX no se
anota el sintagma év ué0Orn sino “en la batalla” (év paxn). Clemente opta por el
acusativo singular de kapdia en lugar del plural de la LXX y decide sustituir év pdxn
por év puéOn con la clara intencion de dirigir el discurso hacia el tema que predomina en
Pedagogo 2, 26, 3.

El comentario de Si 31, 26 se inserta en un contexto histérico-social dominado por la
mezcla de culturas. En el afio 198 a. C., Palestina acababa de entrar bajo la dominacion
de los Seléucidas. La adopcidn de costumbres extranjeras y la helenizacion de la cultura
terminaron por imponerse a través del gobierno de Antioco Epifanes entre los afios 175-
163 a. C. Ben Sira opone a estas novedosas amenazas toda la fuerza de la tradicion. Su
formacion le habia permitido conocer en profundidad los libros sagrados, los mensajes

%01 \/gase Pedagogo 2, 26, 2. El cuidado del cuerpo y su apariencia y modo de actuar es uno de los
problemas que mas preocupa a Clemente. ElI comportamiento del cristiano muestra una forma de ser
social que puede ser funcional para la imagen de la Iglesia.

%02 | a descripcién corporal del borracho es un lugar comin en la literatura griega que trata acerca del vino
y sus efectos. En su tratamiento sobre la institucion del vino en Atenas, en Leyes 647a Platon considera
que la desvergiienza en el comportamiento es el mayor mal para todos, tanto en lo privado como en lo
publico. Para el legislador, una persona se vuelve pudorosa de sus acciones cuando no necesita luchar con
muchos placeres y deseos que lo impulsan a ser desvergonzado y a cometer injusticias. Platdn se inserta
en la tradicion literaria que relaciona la embriaguez y la pérdida de pudor y acentla que el vino revela la
verdadera naturaleza del hombre. En 649a-b nombra los efectos de la embriaguez: vuelve al hombre méas
alegre, hace que pierda el temor, diga cualquier cosa sin vacilar y actle de la misma manera. Para un
andlisis de los conceptos pudor y desvergiienza en Leyes de Platon cf. Boyancé 1951: 15. Plutarco sigue
la misma tradicion platonica. En Charlas de sobremesa 652d-e enumera los efectos del vino: temblores,
pesadez, palidez, agitacion del halito vital en torno a los miembros, falta de claridad en la lengua,
agarrotamiento de los nervios de las extremidades y entumecimiento, terminando en “desfallecimiento”
(koawmaAdw) cuando el vino puro abate y extingue el calor del cuerpo. En este sentido, compara la
imagen del borracho con los padecimientos que sufre un hombre abatido por el frio, y en 652f, con los
ancianos (rpeoputad).

303 | a ejemplificacion por medio de imagenes ridiculas es tipica de la comedia griega (cf. Aristéfanes,
Las Aves 801-808; Las Avispas 1308-1313). En Platén se relaciona con la doctrina de la imitacion. Cf.
Banquete 215a.
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de los profetas y, sobre todo, los escritos sapienciales, conocimiento que utiliza para
combatir la influencia de la cultura extranjera en todos los ambitos sociales. En el v. 26,
Ben Sir4 remite especificamente al contexto de los banquetes. Aunque el Sirdcida se
concentra en dirigir su exposicion a recomendar la ingesta “medida” (uétoov) de vino,
su predicacion ofrece datos que advierten sobre el peligro de esta bebida y su consumo
en abundancia, testimonios que tienen su base moral y social en el concepto
“embriaguez” (uéon) del v. 30%%,

A partir de la terminologia dispersa entre los versiculos 25-30 de Si, en Pedagogo 2,
26, 3 Clemente desarrolla un cuadro bastante completo de los distintos efectos
corporales provocados por la embriaguez. Con este proposito implementa tres
definiciones: a) uébn es el “uso excesivo de vino puro” (axod&tov xonolg
ododootépa), b) el “comportamiento borracho” (maowvia) es el “desorden de lo util”
(éx g xonoews akoopia), y c) el “dolor de cabeza del borracho” (koaimaAn) es el
“malestar después de la embriaguez” (¢mti 7 péon dvoagéomoaic)*®. Clemente es uno
de los primeros cristianos que ordena los conceptos péon, magowia y koatmtaAn dentro
de un sistema nominal que nace del tratamiento de la bebida que desencadena la
embriaguez y de la observacion de los efectos que esta produce. La inclusion de este
sistema en un contexto léxico dedicado a los desgraciados se deriva de la necesidad de
repudiar sus costumbres a partir de la nominalizacion no solo de los efectos fisicos del
vino sino del comportamiento de los ebrios, sintetizado en el término siriaco “soberbia”
(Umeondavia). Este concepto es determinante para la caracterizacion moral de los

desgraciados dentro de una postura religiosa. Los kaxodaipoveg son los soberbios que

se apartan de Dios y vuelcan su vida hacia lo idolatrico.

%04 En la LXX el uso excesivo de vino es condenado. En Gn 9, 21-27, Noé se emborraché y actué con
desverglienza; en Gn 19, 31-35, las hijas de Lot ocasionaron la embriaguez de su padre y le hicieron
cometer incesto con ellas; en 1 R 20, 16-34, Ben Hadad estaba en Sucot con los treinta y dos reyes aliados
bebiendo hasta emborracharse; todos murieron ante el ataque de los enemigos menos Ben Hadad.

%% En ambito biblico, las formas participiales de uéon y koauréAn aparecen en relacion de aposicion y
con funcién connotativa en Is 24, 20, pebvwv kai kpaumaA@v. En dmbito evangélico, Lucas advierte
sobre el peligro de uény xoawméAn en 21, 34 utilizando estos nombres con un claro valor denotativo.
Cf. Lc 8, 14; 17, 26-30; Origenes, Fragmenta in Psalmos 77, 65. Plutarco desarrolla un lenguaje fecundo
en conceptos relacionados con la ingesta abundante de vino. En De Garrulitate 503e-f surge la conexién
entre uéon y pavia y en Charlas de sobremesa 645a aparece el verbo oivow en oposicion con uéon. El
canto, la risa y la danza son comportamientos propios de los que han bebido moderadamente; en cambio,
la conducta desmedida pertenece a la magowia y pé6n. Plutarco establece asi una clara distincion entre
olvow, magowia Yy pédn. Mas adelante, en Charlas de sobremesa 652e, el verbo ueBvokw surge en
conjuncion con xpaimaAdw, entendido como tener dolor de cabeza a causa de la embriaguez, y ambos se
ubican en un contexto léxico dedicado a enumerar los efectos corporales de los que se emborrachan.
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La preocupacion de Clemente por lo desgraciados encuentra en Proverbios su nueva
base prescriptiva. En Pedagogo 2, 27, 1, el alejandrino recurre a Pr 23, 20, “no seas
bebedor de vino, ni te prolongues con las compras de carne en comilonas” (un (06t
OLvOTOTNG uNd¢ €ktelvov CLHPOAAIS KQEWV Te AyopaoHoic), Y en 2, 27, 4 cita el v.
29, “;para quién los ayes?, ;para quién el gemido?, ;para quién el conflicto?, ;para
quién las discusiones desagradables?, ;para quién las ruinas sin sentido? (Tivi ovad; Tivt
06ovpos; Tive kolowg; Tive andeic Aéoxay Tive ovvtolppata dwakevig;). La cita
extraida por Clemente de Pr 23, 20 es literal. El contexto social al que hace referencia
Proverbios es doble: el de los banquetes publicos celebrados luego de los sacrificios en
honor a los falsos dioses y el de los mercados en los que se vendia la carne sacrificada.
La union de las dos interdicciones biblicas, ur) (06t oitvomdtng y pndé éxteivov
oLHPOAALS KEWV TE ayopaapols, Sintetizan las prohibiciones relativas al consumo de
carne y vino en situacion de ritual. Por otro lado, Clemente tampoco realiza alteraciones
significativas en su copia de Pr 23, 29. Con esta cita, el discurso del Pedagogo se apoya
en la retdrica poética biblica para dar sustancialidad ética al retrato del ebrio en 2, 26, 1-
2. Las exclamaciones en publico, los Ilantos en vano, las contiendas superfluas, la
mirada obnubilada, la permanencia en los lugares en los que se ofrece vino y el
consumo cronico del mismo, muestran el comportamiento generado por la embriaguez,
que no es necesariamente propio del momento histérico de Clemente sino que se
actualiza con similares conductas en cada época particular.

El comportamiento social de los aristdcratas es una preocupacion recurrente en
Pedagogo. Clemente analiza la manifestacion de la moral de una clase social a través de
sus costumbres. Durante el examen del vino en los grupos etarios, notamos que el
alejandrino observa minuciosamente los desérdenes corporales generados por el vino en
los jovenes. En Pedagogo 2, 29, 1, Clemente conecta el comportamiento de los
desgraciados con Ef 5, 18, “no os embriaguéis en vino, en el que hay un gran

306 Aunque el versiculo

libertinaje” (ur) peBvokeoOe év oivw, @ €0tV AoWTIA TOAAT)
de Pablo no estd completo. Clemente no glosa la segunda parte, en la que Pablo opone
el comportamiento libertino a la actividad espiritual: “llenaos en el espiritu”

(MAnEovOBOE €v mvevpaTy).

%06 | alejandrino sigue las prescripciones paulinas con respecto al uso del vino. En el capitulo anterior
examinamos que en 1 Tm 5, 23 Pablo recomienda el uso moderado de vino por razones de salud. Pero en
1Tm 3,8y Tit1, 7 su uso es restringido.

149



La primera parte de Ef 5, 18 remite al plano social. Se compone de dos
proposiciones marcadas por el dativo relativo @ que reitera la idea del vino. La
proposicion inicial es una reproduccidn textual de Pr 23, 31; la segunda se compone de
palabras propias de Pablo. El alejandrino copia de manera textual la primera de estas
dos proposiciones, pero afiade un adjetivo muy significativo en la segunda, moAAr. Ni
la epistola paulina ni Pr 23, 31 anotan moAA1 en su discurso, por lo que se debe suponer

%7 para enfatizar un concepto clave de la

que es un agregado de Clemente
argumentacion paulina, aowtia. La practica de la embriaguez es la costumbre a la que
remite aowrtia en el contexto paulino, por lo que la traduccion del concepto por
“libertinaje” es la mas apropiada®®. En este sentido es utilizado en Ef 5, 18, pero
tambiénen Lc 15,7, Tt1,6 y 1 P 4, 4. En todos los casos, el concepto remite a una vida
desordenada e inmoral.

No obstante, si analizamos el texto del que Pablo extrae la segunda parte de Ef 5, 18,
se puede advertir la presencia del término aowtiac en Pr 28, 7. En este versiculo se
establece la oposicion entre “ley” (vopog) y “libertinaje” (aowrtia) para hacer
referencia a los que deshonran a Dios por no acatar sus mandamientos y se comportan
como idodlatras. En el contexto paulino, el término es incorporado con el objeto de
prohibir las costumbres id6latras de los efesios a partir de la regulacion sobre la ingesta
de vino®®. La conexién de su prescripcion con su promocion de la moral cristiana surge
en la segunda mitad de su versiculo. Pablo conecta asi dos partes antitéticas; la negacion
un pebvokeobe €v otve se opone a la afirmacion mAnpovoBe év mvevpatt. En ambos
casos, el verbo en modo imperativo marca la costumbre prohibida y la permitida. A su
vez, cada parte del versiculo contiene un concepto clave que sefiala la oposicion entre la

préctica idolatrica y la cristiana, dowtia y “espiritu” (mveoua)®®. Este mismo

307 Cf. Plat6n, Republica 560e.

%8 Cf. Pr7,11; 28, 7.

309 |a prohibicién sobre la ingesta de vino en Ef 5, 18 puede estar vinculada con tres razones: el
mandamiento puede ser a) un derivado ideolégico de 1 Ts 5, 6-8 y Rm 13, 12, epistolas en las que se
alude a los que se duermen y embriagan sin esperar la venida del Sefior; b) una advertencia contra la
participacién en los rituales conectados con la religion pagana, especialmente el culto a Dionisos; c) una
referencia a un problema interno de la Iglesia, lo cual podria implicar una alusion a los desérdenes que se
podian suscitar en la eucaristia. MacArthur (2010: 286) apoya la segunda razén. Para el autor, el interés
de Pablo ante la situacion de Efeso es religioso y no necesariamente moral. Para los efesios la borrachera
tendria una asociacién estrecha con los ritos y practicas idolatricas que eran parte fundamental de ciertos
cultos politeistas. El vino consumido en abundancia llevaba a los practicantes hacia un punto maximo de
éxtasis que les permitia la comunion con los dioses.

310 | a comparacion de lo profano con lo sagrado provee contrapartes retoricas que permiten oponer
comportamientos apropiados con inapropiados. Este mecanismo se mantiene en otros versiculos de Ef. En
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procedimiento es el que sigue Clemente. Luego de introducir la frase paulina, dedica la
parte final de 2, 29, 1 a desarrollar una exégesis del concepto aowtia. Mediante un
claro juego de palabras contrapone aowtiac CON dowotog, cuya traduccién en terreno
cristiano es “no ser salvado”; luego introduce un ejemplo practico extraido de Jn 2, 1-
11, las bodas de Cana en las que el Sefior convierte el agua en vino para comunicar la
salvacion®!. La asociacion entre Ef 5, 18 y el relato de Jn 2, 1-11 da como resultado
cudl es el uso apropiado del vino. El vino, sangre de Cristo, es simbolo del espiritu

312 % es una sefial de fe y salvacion®*. Clemente

santo®*?. Beber el vino eucarfstico®
interpreta la ingesta excesiva de vino por parte de los kaxodaipoves como una sefial de
idolatria®®, mientras considera el consumo de vino eucaristico como indicio de
espiritualidad vy fe.

En suma, Pedagogo 2, 25, 4-29, 1 se inserta en la misma dimensién demonoldgica
desarrollada con respecto a la prohibicion de carne sacrificada a los idolos de 2, 8, 3-9,
1. Mediante los versiculos de la LXX y de la epistola de Pablo, Clemente critica y
censura la embriaguez y a los que la practican, una costumbre tan extendida en la época

del alejandrino que las mujeres también estaban afectadas por este habito.

4.2.2. El vino y las mujeres

El consumo de vino no solo era practicado por los jovenes, ancianos y los llamados

kakodaipoveg, sino también por las mujeres. Desde la época de Caton el Viejo existen

5, 3 contrasta lo que es digno para los santos con la inmoralidad pagana; en 5, 4, la accion de gracias se
opone a la comunicacion inapropiada. Cf. Schnackenburg 2001: 233.

L Cf. Pr 20, 1.

312 para un exhaustivo estudio simbolégico del vino y la vifia en contexto cristiano cf. el capitulo de
Daniélou (1961), “La vigne et I’arbre de vie”, en Les symboles chrétiens primitifs, pp. 33-48.

313 E| desarrollo de la costumbre de la eucaristia ser4 presentado en el dltimo capitulo de nuestra
investigacion.

314 \/éase Pedagogo 2, 19, 3-20, 1.

315 Con el mismo espiritu restrictivo de Pablo, en 2, 25, 4 Clemente enumera las costumbres que se
adecuan a un estilo de vida pagano: la participacion en fiestas con canto y danza (kwpoc), la concurrencia
frecuente a los bafios (BaAaveia; véase Pedagogo 3, 31, 1-33, 3 y 46, 1-48, 3; cf. Merino Rodriguez
1994: 331, n. 52) y la ingesta inmoderada de vino puro (droatog). A este tipo de costumbres se refiere
Filon en Las leyes particulares 2, 193, donde también surge la conexién entre kduog Y dxpotog durante la
celebracion de las fiestas politeistas. Estas practicas recuerdan las fiestas dionisiacas celebradas en
periodo clasico, aunque responden al modelo de las bacanales romanas que, pese a las restricciones
imperiales, todavia se celebraban en el pueblo alejandrino, segin lo examinado en el capitulo 3.
Contemporaneo a Clemente, Luciano de Samosata escribe un pequefio tratado titulado Dionisos. Buen
conocedor de la mitologia baquica, aprovecha la sugestion y el exotismo del relato para llamar la atencion
sobre la figura de Dionisos construyendo un perfecto cuadro de referencias histéricas que rednen las
noticias de la Grecia clasica con las practicas paganas de su tiempo.
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testimonios de que a las mujeres se les prohibié beber vino®'°. Las razones que podrian
justificar esta prohibicién alejado por mas de tres siglos de la época de Clemente son
inciertas. Una causa podria ser la proliferacion del culto a Baco, en los que participaban
mujeres. No obstante, pese a los interdictos que les negaban la ingesta de vino a las
mujeres, en el siglo 11 esta practica seguia siendo bastante comun en territorio imperial.
Los testimonios de Clemente asi lo demuestran.

En Pedagogo 2, 33, 1-3, Clemente trata la relacion entre “las mujeres” (ai d¢
yuvaikeg) Y el vino a partir de una descripcion de la vajilla que utilizan para beber vino
y de sus posturas corporales: no abren demasiado los labios ni la boca, beben en copas
anchas o en “vaso de alabastro” (&A&Baotooc), inclinan hacia atras sus cabezas y
muestran sus cuellos desnudos, y mientras alargan el cuello para ingerir la bebida toman
pequefios sorbos mostrando una superflua actitud de moderacion en la ingesta
“despidiendo eructos varoniles” (¢Quyds te avdowdels émomwpevar). Ajustado a los
pardmetros biblicos y sociales, Clemente considera que la mujer no debe incurrir en la

17 N , . . .
317 Utilizando los términos “tener conciencia

préactica del consumo abundante de vino
de” (ovvewévar) y “verglienza” (aioxvvn), el alejandrino sefiala la necesidad de
controlar esta conducta inmoral en las mujeres. Para otorgar valor religioso a su
comentario cita Si 26, 8 de la LXX.

En Pedagogo 2, 33, 2, Clemente copia Si 26, 8, “la mujer ebria <motiva> una gran

colera” (opyn 0¢ peyaAn yvvn uébvoog) porque “no cubre su conducta obscena”

%18 Eliano sostiene que hubo una ley en Marsella que prohibi6 a la mujer consumir vino (cf. Historias
curiosas 2, 38). También alude a una legislacion romana que prohibia el vino a la mujer y a los esclavos,
y a los hombres entre adolescentes y la edad de treinta y cinco afios..

317 Plutarco es uno de los fildsofos griegos que ofrece datos sobre la embriaguez de la mujer en el siglo |
d. C. En Charlas de Sobremesa 650a inicia la resolucion de un problema planteado con anterioridad: “Por
qué la mujeres se emborrachan lentamente, mientras que los ancianos rapidamente” (Awx Tl yvvaikeg
friota peBvokovtar téxota d' ol yégovtes). Para dilucidar esta incognita, Plutarco propone dos tesis
siguiendo las ideas expuestas por Aristoteles en un tratado que Plutarco titula “Sobre la embriaguez”
(meot nébnc): una es de indole fisica, las mujeres tienen una constitucion “humeda” (vyooc, 650b) y el
vino tiene una naturaleza similar, por lo que al caer en la humedad de la mujer pierde su efecto; otra,
practica, las mujeres tienen la costumbre de “beber de un solo trago” (&pvortiCewv), por €so caen menos
en la “embriaguez” (ué0n), porque el vino es arrastrado por la rapidez de la deglucidn y llevado a través
del cuerpo hasta terminar en la evacuacion. Los ancianos, en cambio, muestran la “sequedad” (&nodtng,
650d) de su naturaleza cuando beben. El vino es absorbido rapidamente, permanece en el cuerpo por mas
tiempo y produce molestias y “pesadez” (Bagutng). Mas alla de la referencia que remite a la menor
toxicidad del vino sobre el organismo femenino, interesa resaltar la idea que subyace en esta
demostracién y que tiene en la primera proposicién del interrogante que comienza la exposicion la fuente
de su validez: “las mujeres se emborrachan lentamente” (yuvaikes fjxiota peBvokovral), i. e. las
mujeres se emborrachan. Una curiosidad que emerge durante la lectura del comentario de Plutarco es la
ausencia de censura social o moral explicita sobre la costumbre de la mujer que se emborracha.
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1**® y alude a una idea que

(aoxnuoovvnv avtig oL ovykaAvmtet). La cita es textua
atraviesa la mayor parte de los discursos biblicos, la seduccion corporal de la mujer. En
este aspecto, el Siracida aporta otros datos que convergen en la imagen de la mujer que
participa en los banquetes y bebe vino. En Si 9, 9 prohibe al varén sentarse “junto a una
mujer casada” (peta Omavdov yuvakog) ademas de beber vino con ella en la mesa
para evitar que la pasion que ella despierta lo lleve “a la ruina” (eig dnd)/\euxv)glg, yen
26, 8 aparece la figura de la “mujer ebria” (yuvr) péevoog)3zo. El gran peligro que
comportaba la conducta de la mujer ebria estaba en la excitacion sexual que ocasionaba
su movimiento corporal. EIl vino provocaba que la mujer aumentara su poder de
seduccion y por esto era motivo de condena moral.

La imagen de la mujer que toma vino tiene una larga tradicion en los textos de la
LXX. En Nm 6, 2, la doctrina de los nazireos abarca tanto a hombres como a mujeres,
por lo que la préactica de la abstinencia de vino o de cualquier bebida embriagante era
comun para ambos géneros. En 1 S 1, Ana, mujer de Elcana, no podia concebir hijos y
después de un banquete en honor a Dios decide rezar prolongadamente ante EI. En 1,
13, el sacerdote Eli la observé largo tiempo y creyd que “estaba ebria” (ueBvovoav);
ella niega tal estado afirmando su abstinencia de vino y de cualquier otra “bebida
embriagante” (uéOvopa, 1, 15) y declarando no ser “una hija pestilente” (Buyatéoa
Aowrjv, 1, 16), i. e. una mala mujer. A la mafiana siguiente, Ana se une a Elcana y
concibe un hijo, Samuel (vv. 19-20). La referencia de 1 S 1, 15-16 unida a Nm 6, 2
certifica tres supuestos: a) el consumo excesivo de bebidas embriagantes era una
practica comun en los banquetes posteriores al sacrificio en honor a Dios**, de ahi el
juicio despectivo de Eli, b) la accidén de Dios sobre lo corporal se encuentra sujeta a la
préactica de la pureza material, y ¢) la mujer ebria es considerada mala.

En el Nuevo Testamento, la Gnica referencia que remite a la mujer ebria pertenece a
Ap 17, 6. En este espacio, “la mujer borracha” (tnv yuvvaika pebvovoav) es

directamente identificada con la “prostituta” (rtéovn), vestida de purpura y escarlata,

cubierta de oro, piedras preciosas y perlas y que, sentada sobre una bestia de siete

318 El Gnico cambio en el que incurre Clemente esta en la eleccion de la forma presente del verbo
ovyKaAUTITR, “cubre” (cuykaAvmret) en vez del futuro “cubrird” (cuykaAver) que anota la LXX.

319 El concepto ancAewx pertenece a la misma familia léxica del verbo amoAAvue reconocido en Si 31,
25, “estar perdido”. Emborracharse era tan peligroso como caer preso de la seduccion de una mujer
casada.

320 Estas iméagenes de mujeres contrastan con los tipos que enumera en los versiculos que siguen. En 26,
14 aparece la “mujer silenciosa” (yuvr) orynod) y en 26, 15, “la mujer vergonzosa” (yuvvr) aloxuvtnod).
%L Cf. 1522, 13; Am 2, 8.
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cabezas, lleva en la mano una copa de oro llena “de abominaciones y de las impurezas
de su prostitucion” (BdeAvypdatwv kai T akabagta g mogveiag, 17, 4). Uniendo
los testimonios aportados por Si 9,9y 26,8y 1S 1, 13-16 a Ap 17, 4-6 determinamos
la procedencia del pensamiento clementino referido a la mujer alejandrina que participa
en los banquetes y se embriaga. La mujer ebria es identificada con el adulterio en Si 9,
9, con la impurezaen 1 S 1, 13-16 y con la prostitucion en Ap 17, 4-6. Completando la
ideologia sobre la mujer que informan los textos biblicos, en Pedagogo 2, 33, 1-3 el
alejandrino deja testimonios sobre el comportamiento de las mujeres que beben vino y
se embriagan como varones. Si bien la descripcion de sus conductas mantiene el mismo
tono despectivo que el utilizado para representar a los kaxodaipoveg, Clemente deja
entrever una idea que no era tan evidente en los casos anteriores, la incitacion al
libertinaje y a la lujuria. En este sentido, las mujeres que beben son peligrosas por
distintas causas: a) la exteriorizacion de reacciones corporales deshonestas, los eructos,
b) la exhibicion de las partes del cuerpo que deberian mantenerse ocultas como son “los
cuellos desnudos” (yvpvovot d¢ tovg toaxiAovg, 2, 33, 1), signo de provocacion e
incitacion sexual, y c) la utilizacion de vasos de alabastro, sefial material de vanidad y
lujuria. Clemente presenta consejos practicos destinados a controlar estas conductas. En
lo que concierne a la expulsién del aire provocado por el consumo excesivo de vino, no
propone la contencion, sino su expulsién silenciosa. Sobre el consumo de vino en los
vasos de alabastro, en Pedagogo 2, 33, 3 tampoco propone la prohibicion absoluta de
beber en tales recipientes, sino la mania de beber solo en estos, lo cual no es méas que
signo de vanidad®??. En este sentido, exhorta a utilizar cualquier recipiente de manera
indiferente con el propdsito de extirpar los deseos que acarrea su uso. Por ultimo,
censura terminantemente la costumbre de exhibir las partes desnudas del cuerpo con el
proposito de evitar que tanto varones como mujeres caigan presas del placer, la mujer
por excitar con el cuerpo y los varones por ser incitados a mirar. La medida de control
sobre la conducta provocada por el vino estd contenida en los siguientes términos,

“tener conciencia de” (ouvvewévar) y “vergienza” (aioxvvn, 2, 33, 2). Mas en

%22 En Mc 14, 3 se encuentra la tnica alusién evangélica a los vasos o recipientes de alabastro en el Nuevo
Testamento y también en esta ocasién quien manipula el objeto de lujo es una mujer. Estando Jesus en la
casa de Simon el leproso, vino “una mujer que tenia una vasija de alabastro con perfume liquido de nardo
muy Costoso” (yuvr) éxovoa &A&PaotEov Hogov vdgdov motiknc oAvteAove), con el que unge al
Mesias. La mujer es Maria, como se precisa en Jn 12, 3, a quien mas tarde se la identifica con Maria
Magdalena de la que Jesus expulsa los siete demonios, e incluso con la mujer addltera a la que Jesus salva
de la lapidacion. Mas alla del significado religioso de la accion de la uncién de Maria, interesa resaltar la
presencia en la mano de una mujer de un objeto de alabastro.
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Pedagogo 2, 33, 1-3 no prohibe la ingesta de alcohol en la mujer, solo se limita a
regular su conducta en los banquetes.

Luego de indagar cudles son las restricciones sobre la ingesta de vino en los grupos
etarios, en los kaxodainovec y en las mujeres, resta por tratar cual es la reflexion de

Clemente en lo que respecta al consumo de vino por parte de los sabios.

4.3. El vino en los sabios

La relacion entre el vino y los sabios es un tema comun en la filosofia griega. Clemente
es el primer escritor que inserta esta tematica en el discurso cristiano del siglo Il a partir
de la elaboracion de un sistema interpretativo que atiende al grado de compatibilidad
existente entre la accion intelectiva del sabio y el vino y la embriaguez. Mediante la
imagen del sabio, el alejandrino representa a los hombres dedicados a la contemplacién
de las cosas divinas, ubicados dentro del grupo de los adultos o ancianos.

Con una idea definida acerca de los efectos del vino sobre la actividad racional, el
alejandrino considera oportuno dedicar un espacio de su escritura a la educacion sobre
el consumo de vino y los efectos de su abundancia en relacion con los sabios. Asi, en
Pedagogo 2, 22, 1, el alejandrino vuelve a introducir una restriccion, evitar llegar a
“estar cargado con vino” (oivopagéw), y un grupo especifico de aplicacion, los sabios.
El verbo oivoBagéw no aparece en su tratamiento sobre la embriaguez en los
kakodalpoveg y las mujeres. Para estos casos, el alejandrino utiliza “embriagarse con
vino” (uebvw), v. gr. 2, 24, 2; 27, 1; 29, 1; 32, 1; 33, 2. El término oivoPagéw €s
vinculado, entonces, con los que ocupan su tiempo ‘“en la meditacion de las cosas
divinas” (taigc Oewaic ¢oovtiow). En lo que respecta al vino en si, en un primer
momento Clemente se refiere a un tipo de vino en especial, el que se bebe sin mezclar,
cuya ingesta interfiere con la accion racional, obligando a quien lo bebe a no “ser
sensato” (owdovéw). En un segundo momento incorpora el vino mezclado con agua,
por lo que la prohibicion sobre el uso del vino abarca ambas formas de su consumo. No
obstante, su restriccion estd sujeta a la variable temporal. Clemente recomienda un
determinado horario para beber vino sin abandonar su tono restrictivo. En Pedagogo 2,
22, 2 advierte sobre un principio filoséfico de gran significado en su época que

involucra a los sabios, “no avanzar hasta las copas de la insolencia” (oU péxot t@v

UPoEWS MEOITEOV KQATIQWV).

155



En el siguiente apartado analizaremos la relacion entre el vino, la embriaguez y los
sabios a partir de los testimonios extraidos de Platon, los estoicos, Filon, Plutarco y
Ateneo, autores en cuyo pensamiento surge la relacion clementina, pero basada en los

parametros sociales y morales de la época propia de cada uno.

4.3.1. Los sabios y el vino en la filosofia griega

La consideracion de la esfera pragmatica de la vida del sabio en relacion con el vino
tiene un antecedente de suma importancia en Platon. En Banquete 212c-215a,
Alcibiades irrumpe completamente borracho en la casa de Agaton, donde se realiza un
simposio para celebrar su victoria en una competencia poética. Alcibiades viene
acompariado por otros comparieros de juerga, entre ellos un flautista. Todos llevan unas
coronas de hiedra y cintas para Agaton. Alcibiades es invitado a quedarse y cuando
observa que entre los invitados se encuentra Socrates pronuncia un discurso en su
honor. El elogio a Socrates ocupa los versos 215a-222b y su finalidad es mostrar que el
filésofo pone en movimiento una moral implicita que vincula lo préactico y lo filosofico
en un mismo espacio de realizacion. Uno de los postulados de la filosofia de Sdcrates
esta vinculado con el dominio de todo exceso en los placeres, incluido el vino. En este
sentido, Alcibiades no hace méas que alabar a su maestro por llevar a la préctica su

33 Con esto Platén

postulado y mantenerse sobrio en todos los convites (220a)
demuestra que Sdcrates no solo es capaz de filosofar mientras bebe vino, sino también
que no se embriaga, lo cual permite introducir una tesis que es aceptada por fildsofos
posteriores: el sabio no se embriaga.

Los estoicos griegos son los primeros en desarrollar otras tesis que se acercan al
pensamiento platénico segun el grado de relacion aceptado entre el sabio, el vino y la

13

embriaguez. Zendén se mantiene en una linea similar a la expuesta por Platon, “el

324 nor lo que si en una

hombre virtuoso no se embriaga” (ovk pHeBveL O aoTeloC)
reunion de bebedores se debe optar entre contar un secreto a un hombre ebrio 0 a uno
sabio, se debe preferir confiar en el segundo debido a su imposibilidad de embriaguez.
Crisipo plantea el problema como una proposicion hipotética, “si se embriagara el

sabio” (et peBucOnoetaL 6 coddc), y define dos maneras de embriaguez: una equivale a

323 Cf. Banquete 223c.
324 Cf. Fil6n, Sobre la plantacion 176; SVF 1, 229.
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“beber vino en abundancia” (otvovoBa)*? y otra, a “desvariar por el vino” (}\ngeiv)326.
Crisipo pretende demostrar que el sabio, aunque beba, no pierde la cordura y el dominio
de si mismo®?’.

Filon es el que sistematiza el legado platénico y estoico, especialmente en los
paragrafos 140-177 de su tratado titulado Sobre la plantacién®?®. Las distintas tesis que
Filén evalGa en su argumentacion pueden resumirse de la siguiente manera: a) el sabio
no bebe vino ni se embriaga, b) el sabio bebe vino pero no se embriaga porque la virtud
del sabio impide que sufra los efectos nocivos del vino, c) el sabio bebe vino y se
embriaga, por lo cual solo podra beber vino en circunstancias especiales. En los
paragrafos 175-177, el judio expone el argumento a favor de la segunda tesis presentada
en 149: el sabio no se embriaga, idea platénica y estoica®®. Por su parte, Plutarco no
atiende tanto a la posibilidad de ebriedad del sabio, cuanto a la conveniencia de filosofar
0 no durante la reunién de bebedores. En Charlas de sobremesa 613a-615b presenta dos
tesis: a) la filosofia no debe mezclarse con el vino, pues el vino no permite al filésofo
comportarse seriamente, y b) la filosofia debe participar en los banquetes porque con
sus discursos sobre temas virtuosos elimina los vicios de la borrachera. Continuando
con el legado de Platon, Plutarco opta por la segunda tesis, aunque no sin aclarar que los
discursos deben ser fluidos y sobre cuestiones comprensibles para que puedan ser
entendidas hasta por los hombres dotados de una inteligencia reducida, y que no deben
ser permitidas las conversaciones de los juerguistas porque fastidian a los invitados e
incitan a la embriaguez.

Clemente continta con el legado iniciado por Platon y acepta que los sabios
consuman vino durante la participacion en los banquetes. Sin embargo, se aleja del
pensamiento platénico, estoico y filénico cuando deja entrever la posibilidad de la
ebriedad en la que puede caer el sabio. Asi queda testimoniado en la restriccion inserta

en el argumento que prescribe que el consumo de vino no debe llegar péxor taov

325 La expresion “beber vino en abundancia” traduce el verbo griego oivovoOar. Se ha evitado la
traduccion usual de este verbo, que es “embriagarse”, debido a la diferencia que establece Crisipo mas
adelante entre oivovoBat y “estar embriagado” (ueBvewv), donde afirma que el sabio “bebera vino”
(oivwBnoeaat) pero “no se embriagara” (o0 peBvobioecHar).

826 Cf. Filén, Sobre la plantacién 142; SVF 3, 712. La distincion entre “beber vino en abundancia” y
“desvariar por el vino” (Anpeiv) es atribuida por Plutarco (cf. De Garrulitate 503f) a Homero. Cf. Odisea
14, 463 ss.

%27 Cf. Fil6n, Cuestiones sobre el génesis 2, 68.

328 Filon trata sobre la embriaguez del sabio poniendo en funcionamiento un sistema interpretativo que
busca dilucidar a partir del comentario a Gn 9, 20-21 la compatibilidad existente o no entre la embriaguez
y el sabio. El problema radical circula entorno a la vifia plantada por Noé y su embriaguez, al que dedica
un tratado completo, Sobre la ebriedad.

%29 Cf. Filon, Cuestiones sobre el Génesis 2, 68.
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UPoews koatrowv. EN este caso, es el sofista contemporaneo a Clemente, Ateneo, el
que ofrece una fuente de interés para entender el postulado del alejandrino. En Banquete
de los eruditos 2, 3, Ateneo cita el fragmento del poema de Eubulo donde se presenta a
Dionisos mezclando tres “copas” (koatrnoeg) de vino para el que puede “ser prudente”
(boovéw)®™: una es la de la salud, otra la del amor y el placer, y la Gltima la del suefio,
con la que los invitados “sabios” (cocdot) regresan a sus casas. Ateneo agrega una cuarta
copa que no atribuye a Dionisos sino a la “insolencia” (UBoig), a partir de la cual
enumera seis copas mas y los efectos que cada una desencadena en el bebedor. En
efecto, la quinta copa de Ateneo es la del “grito” (Bor)) 0 las conversaciones
conflictivas, incesantes y sin sentido; la sexta, la “de los bailes y danzas” (kouwv); la
séptima es la que determina que el invitado se vaya “con un ojo negro” (VT@mMIOG),
alusién a las rifias y peleas que se desatan cuando la razon queda nublada por la

2

embriaguez; la octava, la de los “vigilantes” (kAntnoec); la novena, la de la “ira
(xoAn); y la décima, la de la “locura” (pavia)331.

La referencia a la copa de la GBows sirve para marcar el momento en que comienza la
falta de moderacion en el consumo de vino, en la que también podian incurrir los
sabios®*2. Clemente admite que los sabios consuman vino en los banquetes pero lo

prohibe durante la contemplacion de las cosas divinas. El sabio puede beber vino

330 Cf. Eubulo, Sémele o Dionisos, Fragmento 94

31 En el siglo VI a. C., Teognis nombra tres copas de vino: de la amistad, del desafio y de la libacién en
honor a los dioses. Incluso llama la atencion sobre una cuarta a la que no da nombre pero cuyo contexto
literario aludiria a la copa del exceso (cf. Elegia 485-490). También iguala el estado que adquiere el sabio
con el del insensato cuando toman vino “por encima de la medida” (Omtég pétgov, 495).

%32 En este punto, en Pedagogo 2, 22, 1 Clemente utiliza el verbo “estar cargado con vino” (otvoPagéw)
para referir a la embriaguez del sabio. La conexion de oivoBagécw con la idea de la embriaguez tiene en la
literatura griega relevantes antecedentes. En Odisea 9, 374 surge la forma épica oivopageicov para
“entorpecido o pesado por el vino”, “ebrio” o “achispado”. Polifemo es el que se carga de vino y no logra
percibir la accién que el héroe trama en su contra y como resultado pierde su ojo; en 10, 555, el mismo
vocablo es utilizado para referir a Elpenor, el compafiero de Odiseo que muri6 a causa del exceso de vino
(cf. Homero, lliada 1, 225; Platén, Republica 389). Por su parte, en 3, 139, la etimologia del concepto
olvoBapéw surge en el sintagma “cargados con vino” (oive BeBagndrtes), donde Baoéw, cuyo significado
literal es “cargar”, tiene una forma participial que se une con oivoc, en un contexto que remite a un
banquete celebrado por los aqueos; en 19, 122 ambos conceptos refieren a tener la mente perturbada por
estar cargado de vino. En Elegia 1, 495-503, Teognis es el primero en incorporar la forma compuesta
oivoPagéw en conexion directa con el sabio. El lirico sostiene que puede reconocerse el caracter del
hombre cuando bebe en exceso, accion que llega hasta el punto de cubrir de infamia lo que era sabio.
Teognis coloca en un mismo contexto el deshonor que adquiere el sabio “por beber sin medida” (vmég
pétoov) y la falta de dominio de la “mente” (voog). Finalmente, en 510 dice: “es malo beber mucho vino;
pero si alguien lo bebe sabiendo [hacerlo], no es malo sino bueno” (oivog mvdpevog MOLVADS KooV TV
0¢ TG avTdV TV ETOTAREVWS, 0V Kakov, aAA' ayaBdv). La tesis ‘se debe saber beber vino’ supone
una idea de conocimiento previo que debe ser adquirido para evitar el exceso. El que sabe, bebe con
medida; lo contrario hace el que no sabe. Cf. Platon, Banquete 203b; Filén, Sobre la ebriedad 104 y 131.
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cuando no esta inmerso en la interpretacion de las Escrituras. En este punto, el
alejandrino relaciona el acto de beber vino con una variable temporal. En Pedagogo 2,
22, 1-2 considera que el dia debe estar reservado para la meditacion sobre “lecturas”
(avayvwoua) biblicas, actividad que requiere una mente “sobria” (vndaAwog) y libre
de cualquier obstaculo que impida su claridad intelectiva. En cambio, aconseja beber
vino durante la noche, especificamente a la hora de la “cena” (deimtvov). DoS razones
justifican tal permision: a) el horario nocturno no es oportuno para las acciones
intelectivas, y b) durante la noche la temperatura ambiental es menor, por lo que el
cuerpo necesita suplir el calor natural con el calor artificial provocado por el vino. Esto
supone, primero, una oposicién esencial que separa las actividades que se ejecutan en la
luz de las que se realizan en la noche y, segundo, una complementariedad entre la
dimensidn interior del hombre y la exterior, que a su vez separa la atencion sobre lo
divino de lo material. Esta separacién y la variable temporal que la determina responden
al legado de Filon®®.

En La vida contemplativa surge el pensamiento filénico que permite completar las
ideas expuestas en Sobre la plantacion 140-177. En el paragrafo 35, Filon atiende al
dominio que ejerce la luz y la oscuridad sobre la interpretacion de lo oculto en las
sagradas escrituras. En este sentido, considera que el filosofar es digno de la luz,
mientras que las necesidades del cuerpo, de la oscuridad. Siguiendo la tradicion de
Filén, Clemente reflexiona que durante la perfeccion de la vida consagrada al Sefior, el
sabio no debe introducir ni bebida ni nada de las cosas que son necesarias para los
cuidados del cuerpo, sino las leyes y parabolas de los profetas y apostoles junto con el
conocimiento brindado por otros escritos que acrecientan y perfeccionan la ciencia
cristiana. Es en este proceso en el que la luz del dia, luz celestial, ilumina la inteligencia
del sabio y lo conduce hacia una verdadera comprension de la filosofia divina. Tal
ejercicio les ocupa por completo el tiempo que va desde el amanecer hasta el atardecer.
Una vez que llega la noche, la oscuridad deja liberadas las sensaciones que pueden
perturbar el alma del sabio y desencadenar pasiones irrefrenables que lo alejan de la
busqueda de la verdad.

Clemente no propone una abstinencia completa de vino para ninguno de los grupos
sociales tratados mas arriba, sino un dominio sobre tal costumbre a partir del

conocimiento sobre los efectos y dafios que puede causar el exceso de vino. No

333 Cf. Fil6n, La vida contemplativa 25-28.
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obstante, el alejandrino atribuye un lugar diferente a los sabios. Este grupo debe tener
un mayor dominio sobre el uso del vino debido a que esta sustancia no debe interferir en

su actividad destinada a la contemplacion de lo divino.

4.4. Conclusién

El control del consumo de vino en el &mbito social ocupa en Pedagogo un espacio de
gran interés. Clemente no aplica las mismas prescripciones a todos los integrantes de la
sociedad alejandrina, sino que se encarga de distinguir grupos ajustados a distintas
variables, a los que destina regulaciones particulares siempre sujetas a las disposiciones
biblicas y dependientes de las fuentes filosoficas, médicas y literarias.

Los primeros grupos que diferencia Clemente se ajustan a la variable etaria. Asi
identifica dos categorias, la de los jovenes y la de los ancianos, y los discrimina segln
su naturaleza en célidos y frios respectivamente. Siguiendo la legislacion platonica y la
teoria de los elementos opuestos de Hipdcrates, Clemente prescribe para los jovenes la
abstinencia de vino. Esta prescripcion tiene su justificacion en la teoria hipocratica. La
naturaleza de los jovenes es célida y humeda, y en el vino predomina el fuego. Segun
Clemente, la naturaleza célida del vino no hace mas que alterar la esencia de los jovenes
y generar trastornos sexuales, por lo que les recomienda una dieta ascética con una
predominancia de alimentos secos para que absorban su humedad y una ingesta
moderada de liquido. Los ancianos, en cambio, tienen una naturaleza fria. Clemente no
prescribe la abstinencia de vino sino su uso moderado en los banquetes. Las razones que
justifican su admisién estan no solo en la predominancia de la cualidad fria en la
naturaleza de los ancianos, sino también en la salud. Los ancianos deben beber un poco
de vino para aportar calor a un cuerpo frigido. No obstante, Clemente les indica no
consumir vino en exceso para que el banquete no quede sin la conduccion racional de
sus participantes.

Ajustado a las variables de comportamiento moral y género, el alejandrino distingue
otros dos grupos mas. El primero esta integrado por los denominados kaxodaipoves.
Son los hombres que consumen vino hasta la embriaguez. Los argumentos de Clemente
para describir a este grupo obtienen sus lineamientos ideoldgicos de la LXX y la
Epistola a los Efesios de Pablo. A partir de los conceptos extraidos de estas fuentes, el
alejandrino censura el estado de embriaguez de los kaxodaipoveg ubicando sus
comportamientos dentro de la dimensién demonoldgica que vincula sus conductas con
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la idolatria. EI otro grupo es el de las mujeres. Clemente caracteriza a las mujeres ebrias
enfocando su discurso sobre lo corporal. Citando versiculos de la LXX, el alejandrino
identifica a la mujer ebria con la lujuria. Su estado y comportamiento excita las pasiones
de los hombres y los hace caer en los placeres del cuerpo.

Por ultimo, surge el grupo que dedica su vida a la contemplacion de lo divino, los
sabios. Clemente elabora un sistema regulativo especial para esta categoria. Debido a la
importancia de la actividad intelectual que practican los sabios, el alejandrino prescribe
su consumo de vino a partir de la regulacion horaria. Considera necesario que se
abstengan de vino durante el dia, momento que debe estar dedicado a la contemplacion,
mientras reserva el horario nocturno para la ingesta de vino. De igual manera que en los
casos anteriores, aconseja a los sabios evitar la embriaguez a través de la practica del
dominio interior. Para el alejandrino, solo cuando el hombre alcanza el dominio de sus
pasiones puede encontrar el verdadero sentido de las cosas divinas, convertirse en sabio
y acercarse definitivamente a Dios. Por eso establece que el sabio no se cargue de vino
en el momento de su actividad contemplativa ni cuando participa en los banquetes, pues
el exceso de vino nubla la visién de la razén y lleva a costumbres licenciosas. En este
sentido, recomienda que la razon presida en los banquetes para que corrija los efectos
del vino y no se desvie hacia la embriaguez. Con esto, Clemente no solo atiende la
dimension interior del sabio sino también la exterior, complementaria de la figura del
hombre cristiano que vive en comunidad.

El tratamiento del vino en relacion con los diferentes grupos sociales se focaliza
entonces en la censura de la embriaguez y la moderaciéon del consumo de vino. A
excepcion de los jovenes, Clemente no prohibe consumir vino, sino que recomienda su
uso moderado. Las causas que determinan su prescripcion estan en los efectos que
provoca la ingesta inmoderada de esta bebida, entre los que prevalecen la lujuria y la
alteracion de las pasiones sexuales. Tales efectos y su regulacién no son exclusivos del
topico vino. En el siguiente capitulo examinaremos la manera en que Clemente también
regula la actividad sexual de las relaciones conyugales a partir de las ideas de

matrimonio, procreacion y autodominio.
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SEGUNDA PARTE

La sexualidad
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CAPITULO 5

La relacién conyugal

Pedagogo 2, 83, 1-100, 2

5. 0. Introduccion

El desarrollo del tépico de la sexualidad a partir de la basqueda de los mecanismos
morales mas apropiados para su control continda con el discurso prescriptivo del
Pedagogo, cuya primera parte analizamos en los capitulos anteriores utilizando como
base de formulacion la alimentacion y la bebida. En esta segunda parte, indagaremos el
pensamiento clementino en lo relativo a una de las problematicas sociales mas
importantes durante los primeros siglos del Imperio romano, el matrimonio y su
relacién con la regulacion de la actividad sexual. Desde que el emperador Augusto
decret6 la obligacion de contraer matrimonio para aquellos miembros sociales que
tuvieran la edad apropiada para llevar a cabo esta union formal, todo el territorio
imperial del siglo I a. C. quedé afectado por las normativas augustinianas que ganaron
una amplia repercusion en los circulos sociales del cristianismo naciente. Sobre esta
base legal, el matrimonio romano adquirié la forma de una institucién social que
establecia un vinculo conyugal con una serie de obligaciones y derechos que cada
miembro debia cumplir y que tenia en la constitucion de un nicleo familiar el
fundamento de su mantenimiento e importancia en la época del Imperio. Estos
argumentos son los que conducen a Clemente a ordenar el funcionamiento del
matrimonio mediante la elaboracion de una preceptiva religiosa preparada para
promover la unién conyugal y para establecer lazos de relacion firmes y duraderos que
ayudaran a definir la cualidad comunitaria de los grupos cristianos emergentes,
aseguraran la expansion del cristianismo a través de la actividad reproductiva y
controlaran las relaciones sexuales inmorales mediante la regulacion procreativa. El

matrimonio cristiano se establece asi a la par del matrimonio legal, siendo el
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cristianismo el que sienta las bases de la estructura moral que le da valor religioso a la
unién conyugal.

Consciente de la necesidad de promover la relacién marital entre los cristianos, en
Pedagogo 2, 83, 1-100, 2 Clemente comenta el topico del “matrimonio” (ydapoc) a
partir de los elementos antropoldgicos que desde Platon en adelante dieron sentido
filosofico a una serie de temas centrales en la discusion sobre la sexualidad, la “relacion
sexual” (ovvouoia), la “procreacion de nifios” (maworoua) y el “autodominio”

(¢ykoateia), cuyo tratamiento especifico abarca los siguientes paragrafos:

88 2, 83, 1; 95, 3y 96, 2-97, 1: Clemente introduce el tépico del matrimonio y lo
desarrolla utilizando el concepto “relacion sexual” (cvvovoia, 2, 83, 1) y las

variables etaria (2, 95, 3), horaria y espacial (2, 96, 2-97, 1);

88 2, 83, 1-2 y 93, 1: el alejandrino trata sobre la finalidad de la relacion sexual
en el matrimonio, la “procreacion de nifios” (nawomnotia, 2, 83, 1), compara la
tarea procreativa con el trabajo del “agricultor” (yewoydc, 83, 2), y analiza el

topico de la procreacion con términos médicos (2, 93, 1);

88 2, 94, 1 y 100, 2: luego de plantear un concepto singular de la filosofia
griega, judeohelenistica y cristiana, el ‘“autodominio” o ‘“autocontrol”

(¢yrxoateia), Clemente asocia su significado moral con la “moderacion”

(owdooairvn).

Un analisis de cada tematica en relacidon con el contexto de conocimiento en el que se
generan permitira entender qué es el matrimonio para Clemente y cuales son las
dificultades que se derivan de su préctica tanto en su dmbito social y civico como

filosofico y religioso.

5.1. El matrimonio

En consonancia con el espiritu moral de su época, Clemente trata el topico del
matrimonio dentro de una esfera interpretativa afectada por las normativas politicas del

orden imperial y por las ideas filosoficas recibidas de la tradicién griega,
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judeohelenistica y cristiana formadas, en su mayor parte, por las ensefianzas de Platon,
Filén, Musonio y Pablo, que abren el debate en torno a otros aspectos relacionados con
la situacion legal del matrimonio en el Imperio romano y el lugar que ocupa la practica
sexual en la vida cotidiana.

La legislacion matrimonial de Augusto conocida con el nombre de Lex lulia de
Martandis Ordinibus del 18 a. C, y su revisién, Lex Papia Poppaea del 9 d. C.*** a
pesar de su fracaso general en la aplicacion préctica inmediata a su aparicion,
promovieron una vision reguladora del matrimonio y la familia que permanecio sin
mayores variaciones durante los primeros siglos posteriores al nacimiento de Cristo y
funcion6 a modo de factor determinante del nuevo orden social instaurado por el
sistema imperial®*®. El matrimonio se instaurd asi como un hecho moral y legalmente
obligatorio signado por practicas ritualizadas que aseguraban la continuidad, estabilidad
y transmisién de una costumbre social cuyo objetivo era la union de dos personas en un
mismo espacio domeéstico y la procreacion de hijos legitimos. Con la voluntad de
garantizar la permanencia de esta practica, Augusto establecié todo un sistema de

recompensas y sanciones>*® dirigido a fijar el deber moral y legal de casarse y de tener

%34 | a Lex Iulia de Maritandis Ordinibus fue una ley decretada por Augusto y votada en el afio 18 a.C.
gue ofrecio6 incentivos para contraer matrimonio. La Lex Papia Poppaea fue una ley promulgada por los
consules epdnimos M. Papius Mutilus y C. Poppaeus Sabinus en 9 d.C. Esta ley introduce modificaciones
que no solo complementan, sino que mitigan, modifican o anulan el riguroso marco de la Lex lulia de
Maritandis Ordinibus. La conexién entre la Lex lulia de Maritandis Ordinibus y la Lex Papia Poppaea
era evidente y cercana. Los juristas contemporaneos de Augusto y un poco posteriores, no distinguen
entre el articulado de una y otra, ya que se complementan. Por lo general se referian a ambas leyes bajo la
denominacién comdn de Lex lulia et Papia Poppaea, o bien como lex, leges, leges luliae, Leges Papiae.
Incluso se fusiona gran parte del corpus de la Lex lulia de Maritandis Ordinibus en el de la Papia
Poppaea en época muy temprana, quiza alrededor del mismo afio de promulgacion de la segunda ley, 9
d.C. La denominacién comin refleja una ley integrada, tanto en su contenido como en su orden. Se
conservo y estudié como un solo corpus, ain hasta la época de la recopilacion de Triboniano.

3% Estas medidas de Augusto contrarian y disgustan seriamente a sus conciudadanos y stbditos, ya que
atentan contra las formas de vida imperantes combatidas por Augusto, asi como contra las tradiciones en
torno al matrimonio. El emperador no permite que los patricios, al igual que todo ciudadano romano en
general, limiten el nimero de herederos. Sus disposiciones generaron enemigos en los niveles mas
poderosos, contra los que tuvo que luchar durante casi 27 afios para que fuesen aceptadas. Cf. Rhee 2005:
109.

%% En su estudio “Lex lulia de Maritandis Ordinibus. Leyes de familia del emperador César Augusto”
(2002), la investigadora Maldonado de Lizalde propone un andlisis general y comparativo de las
reformas legislativas dictadas por el emperador César Augusto (27 a. C.-14 d. C.) y plasmadas en la Lex
lulia de Maritandis Ordinibus concernientes a la familia y el matrimonio en tanto probleméticas sociales
que afectan los intereses del Imperio y del Princeps. Segun la autora, Augusto busca sistematizar el
matrimonio. En los tiempos del Emperador el matrimonio era un acto informal; solo existian los usuales
ritos sociales que no conferian validez al matrimonio, pero si daban testimonio de él. Esta forma estaba
tan arraigada en la tradicion que hasta en el reinado de los emperadores cristianos, a pesar de los cambios
en la ideologia, persistio, siendo abolida recién por Justiniano. Para Maldonado de Lizalde, “Augusto
sienta un precedente en su propia era, al hacer objeto de derecho publico lo que hasta el momento de la
promulgacion de sus leyes familiares, 18 a.C. y 9 d.C., pertenecia a un ambito estrictamente familiar,
privado. Hace de las relaciones interpersonales un asunto de Estado, regulado y legislado por él y, a la
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hijos. El que no contraia nupcias en los tiempos y modos augusteos se encontraba en la

posicion del celibato®’

, con limitaciones testamentarias que restringian su posibilidad
de heredar la totalidad de su propiedad y gubernamentales que le impedian acceder a
puestos de poder estatal. Esta politica matrimonial formaba parte de un proceso mayor,
la romanizacion de todo el Imperio propiciada por Augusto, un fendmeno de
homogeneizacion cuya influencia fue reflejada por gran parte de las producciones
filosoficas v literarias de los siglos 1 y 11 d. C.

El Pedagogo de Clemente es un ejemplo de la influencia de la politica imperial. Su
discurso se inscribe en los debates en torno a la sexualidad discutidos no solo dentro de
los circulos cristianos sino también judios y gentiles que observaron la variable del
matrimonio como una condicion social indispensable para el mantenimiento de la
unidad de los valores civicos tradicionales, y que encontraron en las disposiciones
augusteas las ideas politicas con las que fijar los parametros necesarios para fomentar la
integridad comunitaria. En los apartados que siguen se examinara el topico del

matrimonio en Clemente y las distintas categorias que determinan su practica.

5.1.1. La definicion del matrimonio

El conocimiento de Clemente sobre la costumbre del matrimonio aparece en el
momento en que presenta la definicion del tépico. En Pedagogo 2, 83, 1, Clemente
comienza su exposicion enunciando el tipo de vinculo que define el enlace conyugal, la
“relacion sexual” (ovvovoia). Para el alejandrino las relaciones sexuales tienen legitima

vigencia y aval moral “Unicamente (uovoic) en los que se han casado (toig

vez, sancionado o premiado, igualmente, por él. Augusto logra, a pesar de lo refractario de sus
contemporaneos, reformar su sociedad, liberandola de los esquemas estructurales familiares de tiempos
de la Republica, para crear un nuevo concepto legislativo de matrimonio, nicleo de la familia, al tratar
que las relaciones interpersonales matrimoniales, de caracter estrictamente intimo, fuesen objeto del
derecho publico lo que Augusto estimaba necesario e indispensable, para una potencia imperial, la mas
grande y poderosa de su época, la majestuosa urbs por antonomasia, Roma” (pp. 435-436).

37 Un célibe podia ser quien no se hubiese casado en la edad especificada o cuyo matrimonio no fuese un
matrimonium secundum legem luliam Papiamve Poppaeam contractum, i. e. celebrado entre romanos
libres, sin ningln parentesco, ni agnaticio o cognaticio, puberes, y manifestado de acuerdo a mutuo
consensum; v. gr. el matrimonio de un senador con una liberta, de un hombre libre con una esclava, de un
hombre o mujer casado con alguna persona sentenciada por algin delito, con prostitutas, con una
addltera, etc. En caso de llevarse a cabo el casamiento sin importar el rango o condicién social de las
personas afectadas se consideraba simplemente matrimonio civil, careciendo de los estimulos del
emperador y sufriendo sanciones que afectaban tanto a los conyuges como a los hijos de tales uniones.
Hay ademas algunas prohibiciones especiales en el caso de matrimonios contraidos a pesar de las reglas
de Augusto y que contravenian las disposiciones augusteas, por ejemplo, el caso muy especial de los
senadores. EI matrimonio de un senador, o sus descendientes hasta la cuarta generacién, con liberta,
actriz, cirquera, prostituta, etc., estaba prohibido. Cf. Maldonado de Lizalde 2002: 546-548.
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veyaunkoéow)”. El adjetivo dativo pdvorg es una condicion que depende de una union
conyugal previa marcada morfolégicamente por el participio perfecto roic
veyaunkoow. El procedimiento discursivo implementado en Pedagogo 2, 83, 1 es
utilizado nuevamente en Stromata 2, 137, 1, donde Clemente vuelve a definir el
matrimonio como la “unién sexual” (cUvodoc) con el agregado de elementos léxicos
que amplian su interpretacion. En el contexto de Stromata, la union sexual es la que se
establece entre dos agentes especificos, “entre un hombre y una mujer” (avdoog kal
yuvaikog)”, estd contenida por una estructura juridica determinada “segun la Ley”
(kata vopov) y abocada a una finalidad axiomatica, “a la procreacion de hijos
legitimos” (¢mi yvnoiwv téxvov omopa)®®. Si conectamos Pedagogo 2, 83, 1y
Stromata 2, 137, 1 podemos deducir que ambas definiciones explican el matrimonio a
partir de su vinculo exclusivo, i. e. la relacion sexual, sefialado por los dos conceptos
claves que expresan el mismo tipo de enlace, cuvovaia y cUvodoc®.

Los significados literales de cuvvovoia, “existencia en comun”, “coito” o “uniéon
sexual”*, merecen una interpretacion particular. La definicidn “existencia en comtn”
se desprende del analisis especifico de los términos involucrados en el concepto en
cuestion, “con” (ouvv-) y “existencia” (-ovoia), y la actividad principal de tal
coexistencia o convivencia es la que aparece reflejada en los significados “coito” y
“union sexual”. El matrimonio en Pedagogo 2, 83, 1, por tanto, es una convivencia que
incluye necesariamente una relacion de tipo sexual. El concepto ocvvodog, por su parte,
puede ser utilizado como un sinénimo del anterior o definido literalmente como “uniéon
de sexos” y “asociacion”, aunque también admite los significados “caminar juntamente”
y “encuentro”, ideas derivadas del analisis semantico de las partes léxicas que lo
componen, “con” o “juntamente” (cuv-) y “camino” (-0dog). Este Gltimo sentido
implica una variable de compromiso, i. e. una sociedad en comun entre dos personas,
gue no estaba necesariamente inserta en cvvovoia. Este andlisis semantico indica el

doble interés del alejandrino, la actividad sexual y la union legal. En Pedagogo 2, 83, 1,

338 En Stromata 3,47, 2, Clemente cita Mt 19, 4-6 donde surge la referencia a Gn 2, 24, “seran dos en una
sola carne” (¢o0ovtal ol dvo &l odoka piav), momento en que Dios dispone la union del hombre a la
mujer mediante la frase “se unird a su mujer” (meookoAANOoEeTAL TIEOS TV Yuvaika avtov). En esta
frase el verbo mpookoAAGw en su voz pasiva tiene el sentido literal de “estar fuertemente adherido” a
algo formando un ente macizo o compacto.

%9 stromata 3, 80, 3 refiere al vinculo sexual exclusivo durante el periodo reproductivo, la “monogamia”
(novoyapuia).

349 Cf. Sebastian Yarza 1954:1335; LSJ, cuvouoia.
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Clemente focaliza su atencion sobre el tipo de actividad que se debe desarrollar en el
matrimonio; en Stromata 2, 137, 1, la definicion incluye lo legal. EI dominio de lo
préctico y legal sobre la relacion sexual conduce a un analisis de los aspectos civicos y
morales que inciden en la idea de matrimonio. Tanto en Pedagogo como en Stromata
los conceptos que completan el alcance definitivo del tdpico, poévow, véupov y
yvnoiwv, delimitan una barrera civica y moral restrictiva que coloca la union conyugal
en un plano pragmatico y legal que remite, por un lado, a las teorias éticas desarrolladas
por autores como Platon y los estoicos y, por otro, a las leyes de la politica imperial
augustea, todavia vigentes en la época de Clemente. Una revision de las ideas de estos
autores en relacién con el pensamiento de Clemente permitira entender el significado
que adquiere el razonamiento del alejandrino bajo la luz de la tradicion que sostiene su

ideologia.

5.1.2. Las razones civicas y morales del matrimonio

Clemente defiende la institucion del matrimonio. En distintos lugares de su produccion
comenta la idea de la union marital sin esgrimir ningdn juicio negativo en su contra; por
el contrario, asume su practica como parte constitutiva de la vida cristiana. Asi, en
Stromata 2, 140, 1 propone tres razones para defender el matrimonio: a) por la patria, b)
por la sucesion de los hijos, y ¢) para contribuir a hacer mas perfecto el mundo. Estas
razones tienen dos bases de justificacién, una civica y otra antropolégica. La primera se
explica a partir de lo demografico. En Stromata 2, 141, 5, Clemente sostiene que
aquellos que “no se casan” (ur) ypavtec) y “no procrean hijos” (o0 mawomnowmjoovtat)
producen una “insuficiencia de hombres” (&vdowv oméaviwv) que destruye a “las
ciudades y el mundo” (tés te moOAeig kai tov kéopov). El deber civico que los
ciudadanos alejandrinos tienen hacia la patria es el mismo que Clemente defiende y
establece como principio radical de la actividad sexual que define el matrimonio
cristiano en Pedagogo 2, 83, 1. De aqui se desprende la justificacion antropoldgica que
interpreta la procreacion como una forma de mantener el caracter inmortal de la raza
humana creada por Dios. Para Clemente el incumplimiento de la obligacion
reproductiva atenta contra la “generacion divina” (Oeiav yéveouwv, Stromata 2, 142, 1) y
carece de “perfeccion natural” (dpvow teAedtrog, 2, 139, 5). Por esto sostiene que es

perfecto el que ha generado por si mismo un semejante y puede ver que lo generado
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cumple con el mismo objetivo, incorporando asi en el hijo la misma condicion natural

que lo ha originado®.

Tanto la justificacion civica y demografica como la
antropoldgica no son exclusivas del pensamiento de Clemente sino que se inscriben en
una tradicion filosofica representada por Platén y los estoicos, en especial Antipatro,
Ocelo y Musonio, como se analizara a continuacion.

En Leyes 771e-785b, Platon expone su comentario sobre la magistratura del
matrimonio dentro de una dimension legal que prescribe aspectos de los més variados,
desde los relacionados especificamente con el matrimonio y las propiedades que deben
tener los recién casados, hasta las costumbres que deben practicar en la vida en comdn,
como la procreacion de los hijos y su educacion. Distintos argumentos del discurso
platénico son retomados mas tarde por Clemente. En Leyes 771e anuncia el topico del
matrimonio mediante la frase “la comunion de los matrimonios” (tr)v t@wv yapwv
kowwviav); en 772e presenta la finalidad de la asociacion conyugal, “la uniéon y
generacion de hijos” (madwv kowwviav kai yéveow); y en 773b, la razon civica de la
institucion, “ser util” (cvpdépw) para la “ciudad” (oAL).

En la teoria politica de Platon, la célula basica de la estructura social es la familia.
Este ndcleo tiene su primera instancia de formacion en el matrimonio, una entidad
ancestral que el ateniense instaura dentro de un marco legal que se apoya en el
significado originario de “ley” (vopoc) como “costumbre”, término que solo a partir de

7342 | a relacion entre la

la reforma de Clistenes pasa a designar la “ley escrita
institucion del matrimonio y la ley sirve para designar un tipo de estructura social
afianzada en lo cultural y legitimada por lo moral. Con esto Platon refuerza la
significacion del matrimonio por encima de lo que era habitual en la sociedad atica de
su tiempo, proponiendo medidas legales para asegurar la continuidad de la familia
después del matrimonio y evitar las uniones sexuales sin un fin procreativo. Consciente
de las dificultades que puede generar la falta de control sobre lo sexual, en Leyes 838e
elabora un entramado léxico similar al que trabajard Clemente en Pedagogo 2, 83, 1.
Platon utiliza el término ocvvovoia para aludir a las relaciones sexuales que tienen como

finalidad “tener hijos” (mawoyovia) y asigna a esta definicion civica un caracter

%1 La justificacion mas radical de esta interpretaciéon reside en las palabras de Gn 1, 28 “creced y

multiplicaos” (avEa&veoBe kai mAnOVvecBe), frase que Clemente cita en Stromata 2, 139, 3 como soporte
esencial de su argumentacion.

%2 En Platon hay un juego de palabras entre vopuov, cuyo sentido literal es “uso” o “costumbre”, y
vépog, que en su época se utiliza fundamentalmente con el sentido de “ley escrita” (cf. Leyes 793a-d).
Para Lisi (1999: 17, v. 18) el ateniense aplica el significado de “uso” o “costumbre” a vopuog.
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antropologico esencial, la “inmortalidad” (aBavacia), cuyo fundamento pone en
conexion Leyes con otra obra de su autoria, Banquete. En Banquete 206b-208b, el
ateniense afirma que todos los seres humanos son fértiles y tienen deseos de reproducir,
préactica a través de la cual los hombres consiguen la inmortalidad. La prueba de que la
naturaleza mortal persigue la inmortalidad se encuentra en el impulso que se observa en
los seres vivos de criar y proteger a su prole (207a-208b). En Leyes 721c, la estirpe de
los hombres participa de la inmortalidad por medio de la “generacion” (yéveows) de
hijos legitimos®*®. Esta justificacion que adopta como argumentos principios
antropologicos tiene también una explicacion demografica que se ajusta a las
necesidades sociales de la época del ateniense. La defensa de la actividad reproductiva
busca, por un lado, evitar la proliferacion de relaciones contranaturales y, por otro,
mantener una plataforma poblacional apta para proteger la patria en tiempos bélicos®*.
Més alld del anclaje histérico y social que surge durante la interpretacion de la
legislacion platonica sobre el matrimonio, su pensamiento trasciende su época de
produccion y puede ser reconocido en los autores posteriores.

En armonia con el espiritu legislativo de Augusto, la produccion de Musonio razona
sobre el topico del matrimonio siguiendo dos vertientes filosoficas: una fundada por
Platon, otra iniciada por los pensadores Antipatro y Ocelo Lucano. En Dissertationum a
Lucio digestarum reliquiae 13a, Musonio introduce tres definiciones del matrimonio: a)
el matrimonio es una “comunién” (kowwvia) que tiene como finalidad ocuparse “de la
generacion de hijos” (yevéoews maidwv); b) los que se casan se “reunen” (cuviévat)
para concretar ciertos objetivos especificos; ¢) el hombre y la mujer unidos en
matrimonio deben mantener una completa “simbiosis” (ocvppiwoig) y cuidado general
entre ambos. De acuerdo con la primera definicion, la idea de matrimonio que expone
Musonio es la que habia utilizado Platon en Leyes 772e durante la explicacion del
mismo topico, el matrimonio es kowwviav kai yéveow. Tanto en Platdn como en
Musonio, el matrimonio es una obligacion civica; en este sentido, el hombre esta

obligado a cuidar los asuntos de la ciudad haciendo efectiva una serie de deberes civiles

33 Cf. Leyes 773e-774; Timeo 37d-38b; Banquete 206c; 207¢c-208b. En Politico 310b, Platén establece
una nueva restriccién con respecto a los miembros de la unién matrimonial. La eleccion de los miembros
de una pareja debe redundar en beneficio de la comunidad toda y no debe estar guiada por inclinaciones
naturales. La importancia de la eleccién en el matrimonio afecta a todos los estamentos del estado y no
solo a los guardianes como en Republica 458c-460b; 546b-547a. Cf. Leyes 720e-721e; 773a-e.

%4 Sjendo el matrimonio parte de un orden social y politico establecido legalmente, Platén propone
castigar a todo aquel que no obedezca esta normativa y se mantenga en una posicion hostil e insolidaria
hacia la ciudad.
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intrinsecos a la formacion ciudadana: vivir con una esposa, criar hijos legitimos y
establecer un hogar. Pero tales acciones no logran un desarrollo pleno sin los principios
éticos que dan entidad filosofica al razonamiento musoniano y que aparecen expuestos
en su segunda y tercera definicion del matrimonio. El hombre y la mujer se “retinen”
(ocvviévan) para cumplir con los objetivos reproductivos; para asegurar la consecucion
de esta actividad es necesario que exista una “simbiosis” (cvppiwoilg) completa entre
los miembros del matrimonio, una unién caracterizada por la reciprocidad y el mutuo
consentimiento de los objetivos que determinan su relacion.

El término cupPiwois es clave para entender la asociacion representada por la union
matrimonial. El analisis de los conceptos que forman cvuiwaots, “con” (ovv-) y “forma
de vida” (-Biwoic), da como resultado el sentido literal del término compuesto, “vida en
comun” o “existencia en comun”. A su vez, esta explicacion de cuppiwois es reforzada
por el verbo que precisa la relacion entre los conyuges ubicado en la segunda definicion:
“reunirse en matrimonio” o “encontrarse con” (ovviévad), idea que puede ser incluida
dentro de la linea seméantica de la dupla cuvovoia y ovvodog trabajada por Clemente en
Pedagogo 2, 83, 1y en Stromata 2, 137, 1. En todos los casos, los términos compuestos
ovvovoia, oUvodog, ouviévat Y ovuBiwots implican la vida en comun de un hombre y
una mujer cuya actividad sexual aporta beneficios para la sociedad. De esta manera,
Platon, Musonio y Clemente utilizan términos que articulan a la preposicion cuv-
elementos Iéxicos que cimientan la idea de asociacion civil con fines reproductivos. No
solo fijan la necesidad de la convivencia entre un hombre y una mujer sino que
determinan el tipo de relacién entre ambos, la union sexual, y la finalidad de tal
relacion, la procreacion. La convivencia y la procreacion conservan la unidad
matrimonial.

Ahora bien, dos pensadores estoicos abogan por la teoria civica que funciona de
soporte ideoldgico para las definiciones de Musonio, Antipatro de Tarso y Ocelo
Lucano®®. El tratado Sobre el matrimonio que Estobeo atribuye a Antipatro de Tarso y
conserva en Antologia 4, 22a25, comienza con una discusion acerca del matrimonio.
Antipatro considera que los hombres son seres politicos destinados por la naturaleza y
los dioses a jugar un papel primordial en un orden cosmico compuesto por ciudades

cuyos hogares tienen en la institucion del matrimonio la primera base del orden.

3% |os textos completos de autores estoicos que tratan sobre el tema del matrimonio pertenecen al siglo Il
a. C., por lo que algunos investigadores sittan el debate estoico sobre el matrimonio en este periodo. Cf.
Deming 2004: 66.
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Habiendo identificado el matrimonio como una accion civica basica, Antipatro afirma
que todos los jovenes moralmente rectos, en un esfuerzo por cumplir con sus
obligaciones civiles y con un plan divino determinado, deben casarse y reproducirse.
Esta es la conviccion que lo lleva a elogiar el matrimonio. ElI matrimonio es superior a
cualquier asociacion social porque es la expresion natural de la voluntad de los
cényuges de compartir no solo las posesiones y los hijos, sino también los cuerpos.
Contrario al pensamiento miségino de algunos intelectuales de la época, Antipatro
critica a los que consideran a la mujer como una carga, sosteniendo que este
pensamiento es propio de los hombres incapaces de seleccionar una compafiera
apropiada y de instruirla en el arte de administrar una casa y en la vida piadosa®*. Para
el estoico, el hombre civilizado es aquel que conforma un hogar “con una esposa e
hijos” (yovaukog kai téxvwov)*. Un hogar sin estos elementos esta incompleto al igual
que una “ciudad” (moAwc) compuesta de hombres y mujeres solteros. Antipatro justifica
su idea de matrimonio con razones civicas a las que une una explicacion antropoldgica
basica. EI matrimonio es Gtil para cuidar el crecimiento “eterno” (aidiog) de la patria
porque en su seno da vida y protege a los “sucesores” (duaxdoxovc) del orden politico y
divino en el que se inscribe el accionar social del hombre. En este sentido, la teoria
civica de Antipatro se posiciona en la linea antropoldgica que considera la inmortalidad
civica de la raza humana a partir de la reproduccion.

En la misma linea de pensamiento, Ocelo Lucano en su tratado Sobre la naturaleza
del universo®*® 4, 4 considera que el matrimonio es una “asociacién” (kowwvia) que
tiene como fin la “procreacion de hijos” (raudomoiia)®*®. Las razones antropolégica y
civica también vienen en apoyo de su definicion. Segun la primera, la “génesis de los

seres humanos” (avOodnwv yéveais) persigue la continuacion sucesiva “de la raza”

%8 Una esposa bien elegida e instruida ofrece ventajas esenciales para cualquier persona que desea vivir
bajo el principio moral del bien, porque la mujer mas que una carga se convierte en una ayuda para el
marido obligado a cumplir con sus deberes intelectuales y politicas.

47 Cf. SVF 3, 63.

%8 para Deming (2004: 67) el tratado Sobre la naturaleza del Universo es un texto erréneamente
atribuido al pitagdrico Ocelo Lucano. Su procedencia podria ser estoica y se ubicaria en el afio 150 a. C.,
por lo que su autor pudo ser un contempordneo cercano al pensamiento de Antipatro. Esta tesis se
refuerza cuando se comparan las ideas que Ocelo Lucano expone en Sobre la naturaleza del Universo con
las trabajadas por Antipatro. En ambos aparece una vision idéntica del cosmos como un sistema que
refleja la voluntad divina y se compone de hogares y ciudades que tienen como base el matrimonio. A
diferencia de Antipatro, sin embargo, su autor no focaliza su discusion sobre el matrimonio en si, sino que
utiliza el topico para demostrar que el hombre casado debe llevar a cabo el plan divino de completar la
totalidad del cosmos a través de la procreacion adecuada de nifios. Cf. Gaca 2003: 109.

%9 Gaca (2003: 109-111) sostiene que “Ocellus likewise firmly maintains that only procreation within
marriage is an acceptable purpose for human sexual activity. All the rest is hedonistic and unacceptable”.
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(tov yévoug, 4, 2) humana, idea que tiene su fundamento en la inmortalidad. Los seres
mortales no pueden participar de la vida divina, por lo que Dios proveyo a cada uno de
los hombres con la posibilidad “de la inmortalidad de la raza” (tng tov yévoug
aOavaoiag, 4, 2, 5), creando asi una procreacion constante y sucesiva de seres
mortales. Esta es la causa que da origen a la segunda razén, la civica, con base en lo
demogréafico. Ocelo considera que si un hombre desea proteger a su ciudad y
permanecer en armonia con las leyes divinas “estd obligado” (dc¢deidet) a reemplazar
cada persona que muere con otra en su lugar. El incumplimiento de esta obligacién
altera la armonia de la ciudad y del cosmos en el que el ser humano es una parte
esencial. Este argumento se encuentra fortalecido por otro de caracter mas practico. Para
Ocelo, las ciudades se desarrollan naturalmente cuando se preocupan “por el
crecimiento poblacional” (moAvmAnBeia avOodmwv), por lo que critica a los que
contraen matrimonios sin tener en cuenta el beneficio que tal union significa para la
comunidad. Tanto la causa antropoldgica como la civica definen dos tareas claves de la
union matrimonial: “poblar los hogares” (rtoAvavdeioOat Tovg oikovg) que componen
las ciudades y “completar” (mtAnpovoBat) el cosmos para evitar que un desequilibrio
poblacional afecte su armonia ancestral (4, 4, 5).

Los datos aportados por los testimonios de Platon, Musonio, Antipatro y Ocelo
representan el legado ideoldgico que abona la teoria civica de Clemente. Las
justificaciones antropolégica y civica derivadas de las tres razones propuestas por el
alejandrino en Stromata 2, 140, 1, que permiten interpretar la definicién préactica de
Pedagogo 2, 83, 1, i. e. la patria, la sucesion de los hijos y la contribucion a la
perfeccion del mundo, han quedado explicadas por los argumentos analizados en los
textos de los autores antes citados. Se puede concluir entonces que la definicion de
matrimonio trabajada por el alejandrino tiene una base de elaboracion en una filosofia
griega que aboga por una idea de matrimonio civil y caracterizado por la préactica
reproductiva. En el apartado que sigue examinaremos cudles son las regulaciones

sexuales propuestas por Clemente.

5.1.3. Prescripciones sobre la edad, el horario y el lugar

Una vez fijadas las influencias griegas sobre el sistema conceptual utilizado por

Clemente para definir el matrimonio y sus lineamientos ideologicos esenciales, resta por
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tratar las normas practicas que ordenan el comportamiento de los casados durante la
vida diaria. Segun Clemente, el matrimonio se define como la unién sexual destinada a
la procreacion de hijos legitimos; en tal sentido, considera importante precisar cuél es la
edad mas adecuada para casarse, asi como el lugar y el momento del dia para cumplir
con el objetivo procreativo. La respuesta a estas cuestiones se encuentra contenida en

los parédgrafos 95-97 del segundo libro del Pedagogo.

5.1.3.a. Prescripciones sobre la edad

La edad en la que los hombres y las mujeres contraen matrimonio por primera vez es
fundamental para la estructura matrimonial®°. En 2, 95, 3, Clemente argumenta sobre
“el momento oportuno” (xaipoc) para llevar a cabo la union marital. Los que se
encuentran atravesando “la edad” (MAwiav) de “la vejez” (to ynoac) no deben
“acceder” (ovyxweéw) al matrimonio y los que estan entrando en la edad de “la
pubertad” (tr)v maudwkrjv) aln no deben desear casarse. Si bien Clemente no dice

expresamente cual es la edad mas adecuada para casarse®*, el parametro etario que

%0 Cf. Gallant 2003: 113, quien sigue las ideas expuesta por Hajnal en “European marriage patterns”
(1965: 101-143) y “Two kinds of preindustrial household formation system” (1982: 65-104). Hajnal
elaboré teorias transculturales para el matrimonio y la estructura del hogar. Distinguié un patrén
matrimonial mediterraneo caracterizado por una edad alta de matrimonio para los varones y una edad
temprana de matrimonio para las mujeres. Aunque Gallant no se mantiene apegado a este modelo. En
base a la documentacidn aportada por los estudios mas recientes en el momento de su publicacion, el
autor sostiene que el factor de la edad puede variar teniendo en cuenta ciertos criterios que exceden el
patron etario establecido culturalmente. “Por ejemplo si la propiedad se traspasa a la muerte del jefe del
hogar natal, entonces los hijos varones pueden tener que contraer matrimonio méas tarde porque les
faltaran los medios necesarios para establecer sus propios hogares”. Seguidamente cita el estudio del
Catastro florentino del siglo XV en el que se sefiala que la edad modal de matrimonio era de veintiocho
afios en los varones y dieciocho para las mujeres.

%1 Un estudio significativo que trata sobre la edad promedio en la que hombres y mujeres contraian
matrimonio en la Antigiiedad romana es el de Saller, “Men’s Age at Marriage and Its Consequences in
the Roman Family” (1987). Saller divide su estudio en dos secciones. La primera ofrece un analisis de la
evidencia epigréafica para la edad del varén en el matrimonio; la segunda utiliza los resultados del estudio
epigrafico para estimar qué proporcién de la poblacién a una determinada edad habria tenido un padre o
abuelo paterno con vida y por lo tanto habria estado en potestate. La evidencia epigrafica que trabaja
abarca las inscripciones que proceden principalmente de los siglos 1l y Il d. C. Los datos que presenta
sugieren que los hombres no se casaban hasta pasados los 25 afios (p. 25). “There is some reason to
believe that the typical marriage pattern for the western Empire may not have extended to the senatorial
order. Syme suggested that the Augustan marriage legislation, with its career incentives for senators with
wives and children, encouraged marriage before age 25 among men of the highest social order. Not
enough funerary inscriptions for senators have survived to test this hypothesis with the method used
above, but a different kind of corroboration is available. Among those consuls of the early second century
after Christ whose sons also reached the consulship, the average gap between father’s and son’s
magistracies was about thirty years, with a significant cluster around twenty-five years. If the consulship
was held at a standard age, then this time lapse offers a guide to the generation gap and suggests that a
significant proportion of senators were marrying in their early twenties and producing a first son in their
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tiene en mente puede deducirse de las lecturas griegas que guian su exposicion, cuya
fuente més importante vuelve a surgir en la produccion de Platon. En Leyes 785b, el
ateniense establece un periodo de tiempo para contraer matrimonio: todos los varones
que ocupan la franja etaria que se extiende desde los treinta hasta los treinta y cinco
afios deben casarse. Pero en Leyes 772d fija una franja de edad mas amplia, desde los
veinticinco hasta los treinta y cinco afios®*2. La evidencia prescriptiva de Platon esta
sustentada por los datos aportados por las fuentes literarias griegas tanto de la época
arcaica, v. gr. Hesiodo, Trabajos y Dias 700-701, como del periodo clasico y adn
posterior, v. gr. Aristételes, Politica 1335a 6. En efecto, la normativa cultural griega
indicaba que se esperaba que un hombre contrajera matrimonio alrededor de los treinta
afios y, aungue no existia una regla severa en la legislacion de la época, en Leyes 721b-d
Platén prescribe un sistema disciplinario para quienes se rehusan a cumplir con su
obligacion civil. Fija dos tipos de castigo, uno simple y otro doble: a) el castigo simple
consiste en hacer pagar al infractor una importante suma de dinero, i. e. una multa, y en
la denuncia publica de su incumplimiento moral con el fin de provocar su deshonra
social, y b) el castigo doble se proyecta sobre el tiempo posterior al momento de la falta
pues el soltero debe pagar cada afio una multa que estigmatiza de manera permanente su
estado social®*. El deber moral que asegura la continuidad de una sociedad a través del
casamiento y la reproduccién es medular en el pensamiento civico del ateniense, por lo
que cualquier incumplimiento civico es motivo de deshonor y vileza. Con respecto a las
mujeres, en Leyes 785b Platon propone la franja de edad que se extiende desde los
dieciséis hasta los veinte afios***, aunque algunas fuentes sugieren que estaban en edad
de casarse una vez que habian tenido su primera menstruacion, aproximadamente a los

catorce afios®®, v. gr. Hesfodo, Trabajos y dias 696-698, Aristoteles, Politica 1335a 6,

mid-twenties. Comparative evidence indicates that a pattern of earlier marriage among nobility than
among commoners is not unusual” (p. 28).

%2 Esta referencia contradice la expuesta en Leyes 771b y 785b (cf. Republica 460e; Lisi 1999: 475, n.
96). Las contradicciones que resultan del pensamiento platénico no son materia de estudio en este trabajo.
Si interesa indagar sobre las regulaciones propuestas por el ateniense a fin de comprender los vectores
ideoldgicos del Pedagogo.

%53 En Leyes 774a-b, Platon establece los valores cuantitativos que debia pagar anualmente cada infractor
de acuerdo a su nivel econémico: el que tiene fortuna méas grande debe pagar cien dracmas, el segundo,
setenta, el tercero, sesenta y el cuarto, treinta. EI que un afio decida no pagar la multa se hace acreedor del
décuplo de la multa.

34 Este patron etario se mantiene en el Imperio romano. La edad promedio que debia alcanzar la mujer
romana para contraer el primer matrimonio debia ser la de veinte afios. Shaw defiende esta postura en su
estudio “The age of Roman Girls at marriage: some reconsiderations” (1987: 30-46). Los resultados y la
conclusién de su estudio apuntan a un patrén tipicamente mediterraneo. Cf. Gallant 2003: 114.

%5 Gallant (2003: 114) sugiere que la edad excesivamente temprana de matrimonio para las nifias puede
ser “una practica restringida a las clases mas altas”. Propone utilizar el rango 16-19 afios como la edad de
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Jenofonte, Econdémico 7, 42. No obstante, el limite de edad establecido
consuetudinariamente era el de los veinte afos.

La evidencia documental que acercan los escritos literarios del periodo griego
arcaico Yy clasico muestra informacion sobre la edad de los contrayentes matrimoniales
que no varia demasiado en relacion a la del periodo romano en el que vive Clemente.
De conformidad con las leyes de Augusto, los hombres entre los veinticinco y sesenta
afios de edad y las mujeres entre los veinte y cincuenta afios debian contraer matrimonio
en la forma establecida por las leyes familiares®*®. La edad en la que varones y mujeres
contraian matrimonio es un factor significante que tiene directa influencia sobre la
situacion demogréafica de la ciudad alejandrina en el siglo Il. Y resulta ain mas
interesante en el caso de las mujeres porque supone prescribir una edad de acuerdo al

espacio temporal que comprende la actividad de la fertilidad femenina®"’.
5.1.3.b. Prescripciones sobre el horario

Ahora bien, Clemente establece una normativa prescriptiva referida también al
“momento oportuno” (kads) en el que los conyuges pueden consumar la union sexual.
En su razonamiento, en Pedagogo 2, 96, 2 el acto de la union sexual forma parte de los
llamados “misterios de la naturaleza” (tax pvotika g dvoews) por lo que fija dos
horarios en los que no puede ser practicado el coito: durante el “amanecer” (¢wO1vdg),
momento en el que el “gallo” (d/\am@vd)v)358 practica la copula, y por la “tarde”
(éoméoa), pues este horario debe ser aprovechado para “descansar” (&avamavw).
Clemente también dispone que el cristiano debe dedicar un espacio del tiempo diario a
la contemplacién divina, por lo que prohibe las relaciones sexuales a la hora “de la
oracion” (evxng), “de la lectura” (avayvooews) o “de cualquier actividad conveniente”

(tawv evegyav éoywv) que se practique durante el dia. Segun estas referencias, queda

matrimonio para una nifia promedio. En el cddigo legal de Gortina se especificaba que una nifia podia
casarse a los doce afios si ella era una “huérfana sin hermano” (patroiko).

%6 Cf. Maldonado de Lizalde 2002: 546-548. Segin Marcos Casquero (2006: 249), la legislacion
augustea tenia como pardmetro la edad procreativa de los conyuges.

%7 Cf. Hopkins 1965: 309-327, quien propone examinar con una metodologia de “calculations” la
evidencia existente sobre la edad media 0 modal en que las nifias romanas estaban casadas. El estudio de
Hopkins llega a la conclusién de que la edad de las mujeres romanas en el primer matrimonio se ubicaba
en el rango comprendido a comienzos o mediados de la adolescencia (p. 326). Para Shaw (1987: 30-46) la
edad de las mujeres pertenecientes a la poblaciéon romana y sus alrededores debe ser estimada en unos
cinco afios después de su primera menstruacion y veinte afios como edad limite. Cf. Saller 1987: 21 y 30.
%58 Broudéhoux (1970: 131) afirma que la minuciosidad de la precisién y la ironia en la comparacién son
elementos derivados de la diatriba romana.
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en evidencia que la hora del dia mas aceptada para cumplir con los actos sexuales es la
noche; aunque en 2, 97, 1, Clemente ordena que no “se debe ser licencioso”
(akoAaottéov) durante “la noche” (viktwg) y prescribe “tener encerrado el pudor en
el alma como si fuera la luz de la razén” (éyxaOertéov 1) Puxm 10 adNuOV olovel
bag tov Aoywopov). Sin embargo, el alejandrino no prohibe la hora nocturna, por el
contrario, acepta este horario como el mas oportuno para la consumacion sexual
siempre que no se practique esta unién con fines que no sean los reproductivos. En
definitiva, la causa que justifica el establecimiento de la programacién temporal para la
regulacion sexual tiene nuevamente su base en lo civil y moral y en ese sentido
Clemente sostiene que “la unién mas diferida es la mas deseada” (moOewvotéoa 1)
XQOVIWTEQA TUUTAOKT]).

La normativa sobre el horario conveniente para mantener las relaciones sexuales
encuentra un antecedente en un filésofo inmediatamente anterior a Clemente, Plutarco.
En Charlas de sobremesa 653b-655d, presenta un apartado que titula “Sobre el
momento adecuado para las relaciones sexuales” (ITeot kapov ouvvovaiag). Atribuye
este topico retorico a Epicuro, quien habria incluido en su Simposio una conversacién
“sobre el momento para las relaciones sexuales” en la que plantea si se deben practicar
antes o después de la cena. Segun Plutarco, Epicuro habria determinado que no es
conveniente el sexo después de haber comido y expone dos razones médicas: a) porque
el cuerpo repleto de alimento corre el riesgo de quedar destrozado por los impactos
generados por el deseo sexual, y b) porque el esperma no fluye correctamente ya que se
desprende a la fuerza y de manera desordenada (654a). Frente a tales causas, Epicuro
recomienda practicar la relacion sexual una vez que el cuerpo esté calmo, haya digerido
correctamente los alimentos y antes de que necesite alimentarse nuevamente. Plutarco
no solo cita las palabras de Epicuro sino que coincide con su pensamiento, incluso
considera que la actividad sexual después de la cena puede generar indigestion a causa
de la excitacion y palpitacion producida por el amor (654b).

Otros datos aportados por el filosofo de Queronea también se relacionan con el
horario oportuno para mantener las relaciones sexuales. Plutarco asegura que Epicuro
también habria aconsejado evitar las relaciones sexuales durante la noche (654d) y que
Menandro habria razonado que la oscuridad debe actuar como velo del placer para que
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lo padico no sea expulsado por el “desenfreno” (&xéAactoc) de la pasion®®. De
acuerdo a los testimonios relevados por Plutarco, la noche se convierte en un espacio
temporal que puede desviar de los objetivos morales que persigue el acto sexual, idea
que se mantiene en Clemente. Con argumentos cercanos a los formulados por el
alejandrino, el discurso de Plutarco tampoco deja claro cuél es el momento oportuno
para consumar la union sexual. En el mismo espacio en el que anota la discusion de
Epicuro, Plutarco aconseja no alejarse “de los trabajos” (twv mod&ewv) que ocupan el
“dia” (jueoc) para concretar el coito (654¢). Igual que Clemente, considera indecoroso
realizar esta practica durante el “amanecer” (mowt), tal como lo hace “el gallo”
(aAextoudv), o por la “tarde” (¢omépa), horario que también considera necesario para
el “descanso” (&vdamavowc) después del trabajo®®®. Plutarco, finalmente, propone
cumplir con la obligacion sexual durante la noche, siempre que el cuerpo no haya sido
sobrecargado de alimentos (655b). Facilmente se advierte que las razones que
establecen el horario adecuado para cumplir con la relacion sexual son las mismas que
argumenta Clemente, por lo que se puede colegir que ambos estarian utilizando una
fuente de referencia comun o sus escritos actian como portavoces de una prescriptiva
moral y social estatuida culturalmente, un acuerdo consuetudinario fijado por tradicion
y que establece las actividades adecuadas para cada horario.

En lo que respecta a la exclusion de toda préctica sexual durante la hora de la oracion
0 de la lectura, el pensamiento de Clemente tiene en el discurso de Pablo y en el
Testamento de Neftali los antecedentes de su prohibicion. En efecto, en la Primera
Epistola a los Corintios 7, 5 Pablo utiliza dos conceptos que se conectan con el
argumento del alejandrino: “momento oportuno” (katdg) y “oracion” (n@ooev)m)%l.
El apostol permite la abstinencia sexual durante el momento dedicado a la oracién con
el fin de que los conyuges puedan tener tiempo libre para observar los mandatos éticos
que la religién prescribe. No obstante, la idea de que el sexo estd directamente en

tension con la oracion y que estas dos actividades deben estar cefiidas a distintos

%9 En Pedagogo 2, 97, 1, Clemente considera que de las sensaciones que produce el cuerpo solo pueden
ser apreciadas las que se muestran a través de la “luz” (dbdoc) que favorece la vision. Esta idea platonica
de la visién como la mas aguda de las sensaciones que llegan a través del cuerpo (cf. Fedro 250d) tiene
una directa influencia sobre la concepcién del pudor como la luz de la razén en el alma expuesta por
Clemente.

%0 |dea que se repite en Clemente y ya se encuentra en otras fuentes anteriores al siglo 11 d. C., v. gr.
Platon, Banquete 223d.

%61 Cf. Fitzmyer (2008: 281), para quien la postura de Pablo debe ser entendida como un ejemplo de una
razon legitima para la suspension temporaria de la relacion sexual durante el matrimonio.
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espacios de tiempo tiene a la vez otra fuente que precede o es contemporanea a Pablo, el
Testamento de Neftali**2. Uno de los propésitos de este escrito es instruir sobre los
mandamientos divinos y ayudar al fiel a que pueda discernir y poner en préctica lo
ordenado por Dios para los dias que anteceden el fin de los tiempos. El libro presenta al
patriarca Neftali diciendo a sus hijos que Dios los ha hecho existir en un mundo
ordenado y, después de algunas digresiones, en 8, 8 nombra un doble “mandamiento”
(évtoAn) procedente de las disposiciones “de la ley” (tov véuov): hay un “momento
adecuado” (xawpdc) para las “relaciones sexuales” (ocuvvovoiag) y un tiempo “de
autodominio para la oracion” (éyxoateiag eic moooevxrjv). Las similitudes lexicas
entre el Testamento de Neftali 8, 8, 1 Co 7, 5 y Pedagogo 2, 96, 2 ayudan a determinar
la tradicion judeocristiana que avala la disposiciéon del alejandrino. Por un lado, se
observa una relacion entre la terminologia seleccionada por Clemente y la utilizada en
los textos religiosos; por otro, el Testamento de Neftali muestra claramente la dicotomia
entre la actividad sexual y la practica de la oracion manifestada mas tarde por el
razonamiento de Pablo y Clemente. Mientras Pablo permite “privarse” (amootepéw) de
mantener relaciones sexuales en el matrimonio “por cierto tiempo” (70g KaEdV),
Neftali reconoce un “momento adecuado para el autodominio” (kawpdc éykoarteinc)®®,
Estas razones admiten suponer que 1 Co 7, 5 y el Testamento de Neftali 8, 8 se basan en
una tradicién comin®** que es retomada por Clemente. De hecho, el Testamento de los
Doce Patriarcas, de los cuales el Testamento de Neftali es una parte, puede ser un buen
ejemplo de este tipo de sincretismo dado que, primero, se encuentra en una posicién
intermedia entre la sabiduria judia y las tradiciones apocalipticas y, luego, se detecta en
él la influencia de la filosofia griega.

%2 Una obra pseudo-epigrafica datada entre el periodo 100 a. C.-100 d. C.

%3 Del mismo modo que Pablo considera que los corintios que sobrepasan este “tiempo” seran tentados
por el pecado debido a su “incontinencia” (&xoacia, 1 Co 7, 5), Neftali sostiene que sobrepasar el
“tiempo de la continencia” resultara también en pecado (8, 9). Sus argumentos recuerdan las palabras de
los libros de la sabiduria, especialmente Qo 3, 1-8 donde se argumenta a favor de un “tiempo adecuado”
(ko) para todas las actividades que se desarrollan bajo el cielo, y Th 8, 4-8. En este ultimo espacio se
relata el momento en el que Tobias levanta a su mujer de la cama con el objetivo de “orar”
(moooevxopar) para que Dios les conceda misericordia y, una vez que termina, aclara a Dios que
mantiene relaciones sexuales con su mujer no para la “fornicacion” (mopveia) Sino con verdadera
intencion (8, 7). Cf. Deming 2004; 122.

%4 Tanto el Testamento de Neftali como la Primera Epistola a los Corintios colocan sus ensefianzas en el
contexto de los mandamientos. El primero sostiene que esta ensefianza sobre las relaciones y la oracion es
un “mandamiento” (¢vtoAr)) para cumplir hasta los ultimos tiempos, mientras que Pablo explicita en 7, 5
que su decision no se deriva de un “mandato” (¢rutayn)). El vinculo entre estas diferentes esferas del
pensamiento se ha producido por medio de las tradiciones de la sabiduria judia.
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5.1.3.c. Prescripciones sobre el lugar

Clemente prescribe por ultimo los lugares adecuados para el acto sexual. Prohibe su
practica “fuera de la iglesia” (¢£ éxkAnoiacg) y “del agora” (ayooac), referencias de las
que se deducen dos aspectos: uno de caracter historico y social y otro de caracter ético.
Segun el primero, Clemente tiene conocimiento de la realizacion de practicas sexuales
en las inmediaciones de la iglesia®® o en las plazas publicas; con el segundo, Clemente
separa un doble espacio, de un lado, lo publico, representado explicitamente por la
iglesia y el &gora y, del otro, lo privado, &mbito implicito que se deriva del anterior, los
lugares intimos o el hogar. De estos dos espacios, es el publico el que mayor
preocupacion gana en la discusion de Clemente.

La préctica de las relaciones sexuales en los espacios publicos tiene resonancia en la
tradicion religiosa de la cultura grecorromana. Desde el periodo griego arcaico se habia
generalizado la practica prematrimonial consistente en concretar la primera relacién
sexual en el templo®®. Ninguna mujer podia casarse sin haber pasado antes por este rito.
En Historias 2, 64, Her6doto menciona esta costumbre: “casi todos los demas hombres,
con excepcion de egipcios y helenos, se unen en los santuarios (pioyovtar év
iooio0)®®". La presencia en los templos de mujeres prostitutas dedicadas a labores
mistéricas, sobre todo en las ciudades semiticas y de Asia Menor, era lo que aseguraba
que los hombres alcanzaran la unién mistica con un dios®® participando de lo sagrado a
partir de la practica sexual con estas mujeres consideradas sagradas*®®. En Historias 1,
181-182, Herodoto informa que en Babilonia existia una edificacion consagrada a Zeus
Belo, de aproximadamente noventa metros de altura, formada por ocho torres
superpuestas, a las que se podia subir gracias a una escalera exterior. En la Gltima torre
se localizaba un gran templo con un amplio dormitorio que solo usaba una mujer que el

dios habifa escogido para si entre las hijas del pais®”, cuya funcion era la de mantener

3% Merino Rodriguez (1994: 449, n. 88) considera que esta referencia es un “interesante detalle sobre la
iglesia-edificio material y sobre el culto piblico”, sin mencionar algin dato histérico o social que aporte
conocimiento acerca de la costumbre sexual en los espacios publicos nombrados por Clemente.

%6 cf. Deschner 1993: 27.

37 Cf. Estrab6n, Geografia 11, 14, 16.

%8 Una de las formas antiguas de relacion sexual fue la boda sagrada. Con ella se buscaba aumentar la
potencia, la fertilidad y, en general, el bienestar de la comunidad, mediante el ritual sexual de dos
personas, pues se creia que la diosa estaba temporalmente incorporada en la mujer elegida.

%9 En Corinto existfa el templo de Afrodita.

370 Hidalgo de la Vega (1986: 115, n. 81) afirma que para la iniciacion en el culto de Isis habia una unién
amorosa con un dios que representaba un sacerdote de la diosa (cf. Apuleyo, Metamorfosis 11, 23, 3).
Esta costumbre también se daba en el culto a Dionisos.
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relaciones sexuales con los misticos que decidieran establecer una comunién mas
directa con su dios. La LXX también informa sobre la existencia de estas practicas en
los templos judios. En Deuteronomio 23, 18-19 se prohibe la presencia entre los
israelitas de esclavos, varones o mujeres, dedicados al culto de los dioses®* y en el
Libro Segundo de los Reyes 23, 7 aparecen testimonios sobre la existencia de
vestimentas especiales de los consagrados a la prostitucion en el templo de Dios.

Segun la referencia que aporta el Pedagogo, la costumbre de fornicar en los espacios
publicos aun se mantiene en el siglo Il y su popularizacion llega a tal punto que
Clemente se encuentra en la obligacion de prohibir relaciones sexuales fuera de
cualquier &mbito que no sea el privado. La justificacion que sustenta esta tesis tiene un
motivo concreto: los cristianos a quienes va dirigido el Pedagogo eran recién
convertidos que antes habian participado activamente de la vida ritual y mistérica de los
cultos gentiles, por lo que cualquier préctica vinculada a tales liturgias debia ser
eliminada. ElI Pedagogo evidencia entonces una tradicion literaria de carécter
prescriptivo que actia como soporte filosofico del razonamiento clementino sobre la
edad, el horario o el momento oportuno y el lugar para consumar una actividad que
resultaba problematica para la sociedad alejandrina de su tiempo y que necesitaba ser
regulada en las distintas instancias de su manifestacion para evitar un desorden moral
que atentara contra los principios civicos y demograficos de la comunidad cristiana. En
los siguientes apartados observaremos que la prescriptiva del alejandrino responde asi a
los mandatos consuetudinarios de una tradicién cultural que asume la idea del
matrimonio como una costumbre social disciplinada por pardmetros legales y religiosos

y que tiene como fin primordial la procreacion.

%71 La prostitucién sagrada era una costumbre de los cultos cananeos que habfan contaminado Israel (cf.
Nm 25). Los que se encargaban de llevar adelante esta practica eran los llamados “hier6dulos”
(teoddovAor), personas de ambos sexos dedicados como esclavos al culto de los dioses. Eran de origen
oriental y aparecen con mayor frecuencia relacionados con el culto de las deidades de Siria, Fenicia y
Asia Menor. Consistian en dos clases: una compuesta por los esclavos propiamente dichos, que atendian,
entre otras actividades, todas la tareas bajas relacionadas con la adoracion de los dioses, el cultivo de las
tierras sagradas y cuyos descendientes continuaban en la misma condicion servil; y otra que comprendia a
aquellas personas libres que se ofrecian como esclavos a los dioses y que eran o bien asignadas a los
templos o bien dispersadas por todo el pais, llevando a los dioses el dinero que ganaban. A esta Gltima
clase pertenecian las mujeres, que se prostituian y presentaban a los dioses el dinero que obtenian de esta
forma.
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5. 2. La procreacion

Una vez enunciadas algunas de las caracteristicas fundamentales de la ética matrimonial
de Clemente indagaremos los detalles estructurales y las fuentes literarias e historicas
que componen y definen uno de los puntos clave del programa sexual de Clemente, la
procreacion. Como ya observamos, para el alejandrino la regulaciéon sexual es el
principio rector del matrimonio. En sentido estricto, las prescripciones dictadas para el
control de la sexualidad disponen la préactica del coito solo dentro del matrimonio y con
el propdsito expreso de la reproduccién, por lo que cualquier intencion de practicar el
sexo por placer queda prohibida. Esto tiene una causa de ineludible importancia. En los
inicios de la era cristiana, la fertilidad grecorromana habia caido por debajo de los

niveles de reemplazo®’

, lo que condujo a siglos de disminucion natural de la
poblacién®® y a politicas estatales preocupadas por fomentar la fertilidad de la misma.

El razonamiento de Clemente con respecto a la procreacion tiene otra vez un
escenario politico ineludible, la legislacién romana. En el afio 59 a. C., Julio César
promulgd una ley que otorgaba tierra a los padres de tres 0 mas hijos. En el afio 9 a. C.,
el emperador Augusto también ratificd las leyes que daban preferencia a los hombres
que tenian tres 0 mas hijos, a la vez que impuso sanciones politicas y monetarias a las
solteras de més de veinte afios, a los solteros de més de veinticinco y a las parejas sin
hijos o con un solo hijo. El objetivo primordial de la legislacion de Augusto era la
perpetuacion de la familia romana, y la promocién del matrimonio era la base de un
proyecto mayor destinado a incrementar la tasa de nacimientos romanos en parejas
unidas de manera legal.

El establecimiento de la categoria de célibe y las sanciones que conllevaba este
estado tenian como objeto alentar el anhelo de contraer matrimonio y, sobre todo, de
tener hijos. Con el propésito de fomentar los matrimonios y los hijos legitimos, Augusto
une otra ley a la Lex lulia de Martandis Ordinibus, la Lex Papia Poppaea del 9 d. C. La
Lex Papia Poppaea establece penas contra los casados que no tuvieran hijos, v. gr. se

fijan determinadas condiciones para heredar por testamento. Estas politicas fueron

%72 Una causa primaria de la baja fertilidad en el mundo grecorromano derivaba de la cultura masculina
que tenia el matrimonio en baja estima. En el 131 a. C. el censor romano Quinto Cecilio Metelo
Macedonico propuso que el Senado hiciera obligatorio el matrimonio para promover el bien del estado a
largo plazo, puesto que muchos hombres, especialmente de clases altas, preferian mantenerse solteros.

373 Cf. Stark 2009: 110. En los tiempos de Clemente, Marco Aurelio tuvo que hacer una leva entre
gladiadores y esclavos para completar las filas del ejército. En el siglo 111, habia testimonios contundentes
tanto de la disminucién del nimero como del tamafio de las ciudades romanas de Occidente.
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continuadas por la mayoria de los emperadores que sucedieron a Augusto y que
instituyeron varios programas adicionales para promover la fertilidad, v. gr. Trajano
promovié importantes subsidios por hijo*”*, una politica que siguieron Antonino Pio y
Marco Aurelio®”. El espiritu procreacionista que guia la legislacién romana resulté
estimulante para las comunidades cristianas emergentes, las que no solo aceptaron las
disposiciones politicas respecto a la procreacion sino que las pusieron en practica. Esto
ayudo a mantener e incluso incrementar el nimero de la poblacion cristiana y motivo la
aparicion de escritos que operaban como portavoces de la politica oficial. En el &mbito
apostolico, las cartas de Pablo dan testimonio de la incidencia del pensamiento
procreacionista sobre la doctrina cristiana y son un documento importante para
determinar el nivel de acatamiento que consiguieron las leyes de Augusto durante los
siglos posteriores a su promulgaciéon. Entre los apologistas cristianos del siglo I,

Clemente continua el legado de esta ideologia en su Pedagogo.

5.2.1. La procreacion en el Pedagogo

En Pedagogo 2, 83, 1, el alejandrino no solo define el matrimonio especificando el tipo
de relacién que une a los miembros conyugales, la sexual, sino que determina los
motivos del enlace marital, “la procreacion de nifios” (1) mawomnoua), y la finalidad, la
“fecundidad” (eVvTekvia), ideas que consiguen una explicacion legal en Stromata 2, 137,
1, cuyos argumentos fueron copiados mas arriba y que recordaremos ahora: el
matrimonio es la “union sexual” (cvodog) entre “un hombre y una mujer” (avdQog kol

yuvaikog), “segin la Ley” (kata vopov) y “para la procreacion de hijos legitimos”

4 Segun Rawson (1992: 10), “Trajan extended his concern for the rearing of families to humbler
members of society than those aimed at by Augustus’s laws. In Rome, he allowed all children from birth
to be registered on the lists for free and subsidized grain distributions (Pliny, Panegyricus 26, 3; 27, 1); in
Italian Country towns, he organized an ‘alimentary’ (child endowment) scheme which used the interest
paid by farmers on state loans for the support of local children”. Ademas sostiene, “Antoninus Pius
created a special fund for girls of poor families to honour his wife Faustina senior: the beneficiaries were
the puellae Faustinianae. The institution was expanded by Marcus Aurelius in honour of his wife,
Faustina junior, when she died. Roman coinage of the second century AD was used to advertise widely
the alimentary programme and the ideals of Roman motherhood often in association with women of the
imperial family”.

37> para Stark (2009: 110), ninguna medida oficial contribuy6 a incrementar el nimero de nacimientos. La
consecuencia fue que la poblacién del Imperio romano comenzd a disminuir notablemente durante los
ultimos afios de la Republica y era evidente la grave escasez de poblacion antes del comienzo de la
primera gran epidemia en el siglo Il. Y aunque las epidemias desempefiaron un papel crucial en la
disminucion de la poblacidon romana, mucha mayor importancia tuvo la baja tasa de fertilidad de los
habitantes libres en el mundo grecorromano y la fertilidad extremadamente baja en la inmensa poblacién
esclava.
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(émti yvnolov tékvwv omopa). De acuerdo con estos planteos, el razonamiento de
Clemente sobre la relacion sexual en el matrimonio se apoya en tres tesis esenciales: a)
las relaciones sexuales dentro del matrimonio deben cumplir con un fin procreacionista,
b) la procreacion debe atender un principio eugenésico, y c) los hijos producto de la
union sexual deben ser legitimos. La primera tesis asimila los fundamentos pragmaticos,
legales y antropologicos de las dos restantes y solo adquiere sentido religioso cuando se
la inserta en un ambito mayor, el escatoldgico. Todo cristiano que se une en matrimonio
con el fin de procrear tiene una recompensa, la salvacion eterna. Asi queda enunciado
en Stromata 3, 98, 4: a los que se dedican a “procrear” (tekvomoléw), ‘“‘criar”
(avatoédw) y “educar” (madevw) a sus hijos segun los preceptos del Sefior les esta
reservada como “recompensa” (uwo0dg) la participacion en el Reino de Dios. De la
combinacion de estos argumentos con los pragmaticos, legales y antropoldgicos ya
enunciados se deducen nuevas tesis: a) la procreacién implica la educacién de la
descendencia segun las ensefianzas cristianas, b) la procreacion es un acto de fe, y c) la
consumacién del objetivo procreativo conduce a la salvacion.

La segunda tesis tiene en la idea eugenésica un aspecto clave relativo a la seleccion
cultural. Su importancia se deriva del fundamento implicito en su enunciacion. Los
hijos virtuosos solo descienden de padres cristianos. En Stromata 2, 98, 3, la buena
descendencia (cvyévewx)®™ depende de la eleccion y puesta en practica de “lo mejor”
(1& k&aAAwota), el servicio a Dios®’’; en 3, 33, 2, Clemente dispone una resolucién ética
para la vida practica: quienes pretenden ser mejores en la evyéveix deben procurarse ser
virtuosos en “el modo de vida” (76oc). Por Ultimo, la tercera tesis apunta al caracter
legal de los hijos nacidos del acto sexual, lo cual implica no solo la gestacion dentro de
una institucion legitima, i. e. el matrimonio, sino también, y fundamentalmente, una
reproduccion conforme a los mandamientos cristianos. En Pedagogo 2, 91, 2, los hijos

procreados por una concubina son ilegitimos y bastardos, en cambio los que nacen de la

376 | a idea eugenésica es comun al pensamiento filoséfico del siglo | d. C. en adelante. Asi, Plutarco en
Sobre la educacion de los hijos 1b sostiene que la edyévewn es un “hermoso tesoro” (kaAog Bnoaveodc), el
cual debe ser tenido en cuenta por los que desean una “procreacion de hijos legales” (vopupog
nadorouia), pues los sentimientos de los que tienen un linaje indigno e ilegitimo estan inclinados por
naturaleza al fracaso y a la humillacion.

3" En Stromata 2, 22, 1, Clemente dice: “;Quién podria ser més noble que el que tiene al Dios inico por
padre?” (tic d' &v tovToUL edyevéoTeQog, 00 pHdvog Tt © Bedg;)).
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propia esposa son una “descendencia legitima” (dwxdox1] yvijotoc)®’®. La legitimidad de
los hijos responde, entonces, a un principio legal y a otro escatoldgico. Segun el
primero, los hijos nacidos dentro de la institucion del matrimonio son legitimos y este
caracter los convierte en herederos directos del patrimonio familiar. De acuerdo al
segundo, los nacidos dentro de un matrimonio legal y cristiano se convierten en
legitimos herederos del reino de Dios>"°.

Las tres tesis se complementan e inciden mutuamente. La procreacion dentro de los
limites del matrimonio legal y religioso es la base de la descendencia legitima y
virtuosa. En el pensamiento de Clemente confluyen asi dos ambitos de conocimiento, el
legal y el filoséfico. EI &mbito legal esta cimentado por la influencia de la legislacion de
Augusto; el filoséfico por la ideologia cristiana y por los presupuestos antropolégicos,
teoldgicos y pragmaticos griegos y judeohelenisticos. A continuacion se analizard la
manera en que el fin procreacionista de Clemente asimila conceptos e ideas de los
escritos de Platon, Filén y Musonio, donde encuentra los argumentos necesarios para
defender una posicion reproductiva afin a las disposiciones cristianas y legislativas

romanas.
5.2.2. Antecedentes del procreacionismo de Clemente

Las referencias filoséficas que preceden el desarrollo del pensamiento del alejandrino
tienen su fuente en el pensamiento griego y judeohelenistico. Como ya se indic6, uno de
los primeros filosofos preocupado por controlar las relaciones sexuales en pos de
mantener el nivel reproductivo de la poblacion fue Platon. El ateniense dedica un
amplio espacio de su produccién al tratamiento del tépico procreativo en dos escritos
especificos, Republica y Leyes, aunque también se localizan referencias significativas
en el resto de su obra. Las regulaciones reproductivas platonicas son pragmaticas y
antropoldgicas y motivadas por el objetivo de vigilar racionalmente el deseo sexual en

las distintas etapas de la vida humana, desde la juventud hasta la vejez. Estas

%78 La frase dwxdoxr| yvrjotog es comin a los escritos filosoficos del siglo | a. C. en adelante. Asi, en
Contra Flaco 9 Fildn alude a la idea de descendencia legitima en contraposicion a los bastardos o hijos
ilegitimos. Cf. Plutarco, Virtudes de Mujeres 258d; Paulo Emilio 8, 12; Alejandro 9, 7.

379 Una referencia exacta del funcionamiento de este principio se encuentra en Protréptico 82, 4-7. Los
que nacen segun los lineamientos cristianos reciben al padre, i. e. Dios, y su lugar como ciudadanos en el
reino divino; solo asi serd considerado digno de heredar y participar como hijo legitimo (yvrjouog, 82, 5)
del reino paterno. El fin que persigue esta designacion es la de formar una comunidad “compuesta con
muchos hijos buenos” (1] ¢k MoAA@V ayaBwv ovykepévn mawiwv, 82, 6), i. e. cristianos.
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regulaciones no atafien a toda la sociedad sino a grupos especificos de la poblacion, los
guardianes en Republica y los ciudadanos en Leyes.

En Repulblica 459a-d, Platon considera aptos para “la procreacion de nifios” (1)
rtoudoToli) a los que se caracterizan por ser los mejores hombres y los que se
encuentran en la edad de la juventud. En este sentido, en 459d propone que los mejores
hombres se unan a las mejores mujeres y en 460a-b especifica la finalidad de la unién,
“engendrar la mayor cantidad posible de nifios” (mAegiotol OV MAWVY €k TOV
tolovtwv omeipwvtad). El fin que persigue esta afirmacion es demografico. Conservar
e incrementar la poblacidn existente para estar resguardados ante problematicas sociales
y politicas como las guerras y las enfermedades. La edad fértil del hombre y la mujer
también esta determinada. La mujer debe engendrar hijos para el estado desde los veinte
afios y hasta los cuarenta, y el hombre hasta los cincuenta y cinco afios; si alguna
persona de mayor o menor edad que la dictaminada interfiere en la procreacion comete
profanacion e injusticia (460e-461a), pues atenta contra el principio eugenésico de la
reproduccion, hacer “los mejores” (&petvoug) hijos. Este mismo principio se mantiene
en otros escritos platonicos.

En Eutidemo 279b la evyévewr es un “bien” (ayabds) y en Politico 310a los
hombres dotados de una nobleza originaria y que han sido criados conforme a su
naturaleza se mantienen apegados a una estructura legal originaria; en Menéxeno 237a-
b, los fundamentos del origen noble son la procedencia de su ascendencia y la cualidad
de “autdctono” (avtoxOwv, 237b) y en la obra pseudo-platénica Definiciones 413b, “la
nobleza es la virtud de los caracteres bien nacidos” (eVvyévela agetr) evyevoug 1j0oug).
Los elementos filoséficos de estos argumentos encuentran justificacion legislativa en
Leyes. Platon ofrece en las Leyes un régimen eugenésico destinado a ser implementado
por los ciudadanos de la ciudad de Magnesia en edad procreativa. Asi lo afirma en
838e-839a. Los ciudadanos deben “hacer uso de la relacion sexual para la generacion de
hijos” (xoRoBaL T Tic madoyoviac cuvovoia)®. La ideologia procreativa de Leyes
se desarrolla asi segun un estricto principio teleoldgico que guia su accionar y determina
sus condicionamientos. En 783d-e, Platon presenta un programa reproductivo que
conduce a los miembros del matrimonio hacia la procreacion de “los mejores hijos”

(aoioTouvg maidac). Segun este programa, las relaciones sexuales entre los miembros de

%0 En los escritos de los discipulos de Pitagoras también se encuentran antecedentes del objetivo
procreativo que debe perseguir toda relacion sexual. Asi, Carondas, Frag. 62, 30-33, relaciona los
términos “tener hijos” (texvomoiéw), “procreacion de hijos” (texvomotic) CON cuvovoia.
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las clases superiores deben estar minuciosamente reglamentadas mediante una seleccién
humana que hacen los magistrados de los mejores ejemplares de uno y otro sexo. El
plan eugenésico que siguen consiste en lograr que de los mejores padres nazcan los
mejores hijos legitimos. Estos son los que seran procreados por padres procedentes de la
aristocracia y que se encuentran en la edad mas apta para la reproduccién. Los demas,
los que nazcan de uniones prematuras o seniles, seran tenidos por bastardos y a estos no
los alimentara el estado (461c)®'. Para que este objetivo no se desvie de su cauce
natural, Platon prescribe a su vez la presencia de magistrados femeninos encargados de
vigilar las relaciones entre los esposos. La designacion de estos magistrados la hacen los
guardianes de la ley y la funcion principal que se les asigna es la de cuidar el buen
funcionamiento de los matrimonios, en especial, la actividad procreativa (784a-c).
Platén dispone que la procreacion y la vigilancia de las parejas duren diez afios para
aprovechar lo mas posible el tiempo de fertilidad. Los que en ese tiempo no tengan
hijos, deben separarse y deliberar en comin con los parientes y las mujeres magistradas
lo que conviene a ambos.

En Replblica 460a y 459d, Platon también se refiere a la necesidad de la existencia
de autoridades especificas que vigilen la frecuencia y los patrones de acoplamiento de la
actividad procreativa, pero el marco utdpico de la politica estatal reduce el nivel
efectivo de las prescripciones. En Leyes, en cambio, focaliza la atencion sobre los
mecanismos de vigilancia para los ciudadanos en edad procreativa en base a una
normativa estricta y ajustada a pardmetros etarios rigurosos. Las restricciones en la
reproduccion eugenésica presentadas en Republica y Leyes se derivan de un ambito
socio-histérico especifico, la cultura griega clésica, en la que se promueve el bienestar
de la clase aristocratica. Los guardianes y los ciudadanos deben obedecer las medidas
procreativas, engendrar solo en su momento etario mas apto y llevar a cabo ceremonias
religiosas con el fin de que los dioses bendigan y aseguren la produccion de los mejores
hijos®2. Las medidas dispuestas por Platén, entonces, buscan crear un nuevo orden
sexual inclinado al control de la poblacion.

Los antecedentes judeohelenisticos de la idea procreativa tienen su fuente en Filon.

Dado el peligro que conlleva la falta de control sobre el deseo sexual, Filon considera

%81 Segun Gomez Robledo (2007: LXXVIII), esta decision “es una invitacién tacita al infanticidio, y que
se convierte de técita en expresa —0 casi— en el caso de los nifios deformes”.

%2 En las Leyes, los ciudadanos en edad procreativa se dedican estrictamente a la relacién sexual con
fines reproductivos mientras dure su edad fértil. Posterior a este periodo, Platon recomienda una relacion
sexual moderada, no la renuncia sexual. Cf. Gaca 2003: 57.
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que la actividad sexual entre los judios debe estar motivada solo por el proposito de la
reproduccion y estrictamente dentro del vinculo matrimonial. Esta ideologia consigue
gran influencia en el pensamiento de Clemente tal como se deduce del analisis
comparativo de los elementos léxicos utilizados por uno y otro autor. En Premios y
castigos 108, Filon emplea el concepto tawdomoiiar asociado con el cumplimiento de la
ley de la naturaleza por parte de los “legitimos servidores de Dios” (ot Oepamevtai
000 yvriowor)*®, los judios. Clemente también aplica maudomotia para referir a la tarea
procreativa de los cristianos; de esto se deriva que tanto Filon como Clemente recurren
al mismo concepto en un contexto plenamente religioso. En José 43 y en Leyes
Particulares 4, 203 surgen otros datos reveladores. Filén coloca el término
“matrimonio” (ydpog) junto con “union sexual” (cvvodog) y ambos en directa relacion
con lo “legal” (voupov) para hacer mencion de las uniones sexuales legales cuyo fin no
es el placer sino “la procreacion de hijos legitimos” (yvnolwv naidwv 0710@0’(\/)384; yen
Leyes Particulares 4, 203 aparece la frase émi tékvwv omooa yvnoiwv385. La primera
interpretacion coincide plenamente con la definicion del matrimonio cristiano de
Stromata 2, 137, 1, mientras que el sintagma de Leyes Particulares es glosado
literalmente por Clemente en el mismo espacio discursivo de Stromata, aunque sin
referencia de fuente.

Mas las semejanzas léxicas e ideoldgicas entre ambos autores quedan superadas
cuando se examina el contexto judeohelenistico en el que se inscribe la produccion de
Filon. En los tratados que comentan las actuaciones de Abraham, José y Moisés,
titulados Sobre Abraham, Sobre José y Vida de Moisés, respectivamente, Filon describe
a los patriarcas biblicos como ejemplos de la conducta sexual reproductiva que el
pueblo de Israel debe emular en pos de mantener el deseo sexual bajo un estricto
control. En Cuestiones sobre el Génesis 4, 86b, Filon sostiene que las relaciones
sexuales practicadas por Abraham no merecen censura porque su finalidad no es el
placer sino el cumplimiento de los mandatos divinos, yvnoiwv madwv omogav. La

misma idea expresada con idénticos conceptos se mantiene en Sobre José 43 y Vida de

%3 Cf. Ex 23, 26.

%84 En Premios y Castigos 139, la idea del matrimonio como unién legal también viene asociada con érmi
Yvnolwv nadwv omooa.

%85 Cf. Sobre Abraham 250. En Leyes Particulares 1, 112, Filén sostiene que el objetivo del matrimonio
es fomentar la “generacion de hijos” (nadwv yéveoic).
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Moisés 1, 28°%°. En el primer caso, el alejandrino elogia la conducta de José cuando
rechaza a una mujer que se le entrega solo por placer. Filon condena la actitud de la
mujer impudica mientras agrega que los jovenes varones y mujeres deben llegar
virgenes al matrimonio teniendo como objetivo la procreacién de hijos legitimos. En el
segundo caso, Filon presenta la figura de Moises como ejemplo de autocontrol.
Colocando el discurso en &mbito animico, sostiene que el patriarca rechaza los placeres
inferiores al vientre conservando esta parte solo para engendrar hijos legitimos. De esta
manera, Filén reinterpreta la historia de los patriarcas relatada en el Pentateuco de la
LXX utilizando argumentos de la filosofia griega para defender el objetivo
procreativo®®’.

Filon también destina parte de su discurso al principio eugenésico de la procreacion.
Los paragrafos 187-227 del tratado Sobre las virtudes estdn dedicados al tdpico
evyévewr. En este extenso espacio discursivo, el judio refiere a la nobleza generada por
méritos personales o morales en contraposicion al significado literal del término
evyévela, “nobleza de nacimiento o cuna”. Segun Filon, Moisés considera que la
evyévewn consiste en la adquisicion de la virtud (198), por lo que solo estima noble al
que la posee y no al que nace de progenitores aristocraticos. Para ejemplificar la manera
en que funciona la evyévewn, en el paragrafo 203 Filon remite a la historia del primer
hombre, Adan. Por la nobleza de su nacimiento Filon considera que ningin hombre
puede ser comparado con €l ya que fue modelado por las manos divinas hasta adquirir
figura de cuerpo humano con un alma infundida por Dios; sin embargo, cuando tuvo
que optar entre el bien y el mal eligi6 lo segundo y desprecio6 el bien, la nobleza y la
verdad (205). En este contexto, Filon contrapone la figura de Adan a la del caldeo
Abraham, quien anhelando la “mas alta nobleza” (eUyevéotatov) abandond su pais
natal, su estirpe y su casa paterna y rechazé su pasado abocado a multiples dioses para

llegar a conocer al inico Dios (214). Esta accion es la que garantiza su “parentesco con

%8 Seguin Gaca, la austeridad de la ética sexual de Filon es de origen pitagérico. Aunque Filén pertenece
plenamente a la tradicion estoica.

7 Aunque la lectura que hace Filén del procreacionismo del Pentateuco es innovadora, no es arbitraria.
En su posicién, la ley de Dios y las concepciones filosoficas de la ley natural estan en mutuo acuerdo (cf.
Winston 1984: 381-388; Runia 1986: 535-538; Horsley 1978: 35-59; Colish 1990: 31-32, n. 62). Las
personas que se adhieren a las reglas del Pentateuco viven de acuerdo con la intencién de la naturaleza
(cf. La creaciéon del mundo segiin Moisés 1-3; Sobre el Decalogo 119). Filén promueve el dictado
procreacionista bajo la rabrica de la ley natural en Premios y castigos 108 y El heredero de los bienes
divinos 163-164.
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lo divino” (Bedv ovyyeveiag, 218)*®, por lo que se infiere que la evyévewn se alcanza a
través de la conversién completa al monoteismo judio®®. La conversién de Abraham lo
transforma en fuente de evyévewx para todos sus descendientes®®. Con definiciones
precisas e historias claves Filon defiende el matrimonio religioso formado por
miembros judios, cimentado en los principios biblicos y que tiene como finalidad la
procreacion de hijos legitimos que determinen la continuidad del monoteismo judio.
Dentro del &mbito filosdfico estoico, Musonio considera que el matrimonio no solo
es el medio social que refleja la unién comunal, sino que también es el vinculo que
asegura la realizacion del fin procreativo. En tal sentido sostiene un objetivo teoldgico
basico: los seres humanos han sido creados para permanecer en unién matrimonial y
producir hijos. En Dissertationum a Lucio digestarum reliquiae 13al afirma que “de la
vida y generacion de los hijos procede el principio capital del matrimonio” (Bilov kat
vevéoews maidwv kowwviav kedaAawov elvar yapov), idea que mas adelante se
complementa con el verbo “engendrar hijos” (<mawo>noteioBar). La utilidad e
importancia que adquiere la institucién matrimonial en el pensamiento musoniano solo
se justifica por su finalidad procreativa. Este afan por defender la procreacién dentro del
matrimonio legal lo lleva a declaraciones antropoldgicas esenciales. En 13a5 asegura
que “el gran nacimiento del hombre es aquel que se produce en la pareja marital”
(ueyaAn uev yao véveois avOpdmov, fiv amoteAel tovto 10 (evyog); en 14, 65,
“unirse mutuamente” (ovvayewv aAAjAog) conduce “a la procreacion de hijos” (pog

ntadomotiav) porque “la procreacion de hijos depende del matrimonio” (mawdomotiag

%8 para Filén es un error restringir las relaciones matrimoniales entre cényuges nacidos en linajes
diferentes o considerados extranjeros. Considera conveniente no poner trabas en los vinculos y mezclas
entre seres humanos, limitando a un reducido ambito la posibilidad de lograr una extension mayor de la
comunidad hebrea. En este sentido sostiene que los casamientos con personas procedentes de otros linajes
dan origen a nuevos parentescos en nada inferiores a los de consanguineidad (cf. Las leyes particulares 3,
25). Aunque Filon también es consciente del peligro que estas uniones pueden acarrear. Los matrimonios
con extranjeros son convenientes cuando se logra que la persona ajena al judaismo se convierta a esta
religion y abandone sus antiguas précticas; si los cényuges extranjeros conservan practicas teistas
diferentes dentro del matrimonio y se mantienen al margen de la comunidad de Dios, entonces su
descendencia se aleja de Dios y pone a la comunidad en peligro. Junto con Ex 34, 16 y Dt 7, 3, prohibe
los lazos matrimoniales con una persona de otra nacién distinta a la judia para evitar que las costumbres
opuestas aparten al judio del Dios hebreo (Las leyes particulares 3, 29).

%% En igual situacion coloca a la palestina Tamar. Cf. Filon, Sobre las virtudes 221-222.

3% En Leyes particulares 1, 101, Filon interpreta Lv 21, 7, donde se enuncia que el sacerdote solo puede
casarse con una virgen pura cuyos progenitores hayan sido también puros y reputados entre los mejores
por su “nobleza de nacimiento” (evyéveiav dolotivonv). El objeto de esta prohibicion, segiin queda
atestiguado en 1, 105, es que la “sagrada simiente” (iegog omdgog) penetre en un suelo inviolado y puro y
que los descendientes no reciban mezcla alguna con otra estirpe.

190



elow émi yapov)®h. Musonio no dedica demasiado espacio discursivo a los ideales
procreativos maritales, aunque de sus argumentos se deducen los principios de una ética
sexual que se presenta en consonancia con las disposiciones legales romanas y con el
espiritu procreativo de su época.

Segln lo expuesto, las tres tesis derivadas de los argumentos de Clemente, el fin
procreativo, la eugenesia y la legitimidad de los hijos, encuentran sus fuentes de origen
en la filosofia griega y judeohelenistica de Platon, Filon y Musonio. Clemente por un
lado continGa el legado de sus antecesores y por otro copia sus tesis mas significativas
demostrando un amplio conocimiento de la tradicion que lo precede. Igual
procedimiento se evidencia en la utilizacion de la figura retdrica representativa del ideal
procreativo, la metafora del agricultor. En el siguiente apartado se analizara este recurso

en Clemente y en las fuentes que prueban la tradicion intelectual de su aplicacion.
5.3. La metafora del agricultor

Con la clara intencion retérica de mostrar con imagenes los lineamientos prescriptivos
con los que modelar la vida préctica del cristiano, Clemente utiliza una metéfora sobre
la agricultura para comunicar las normas sexuales. Esta decision argumentativa depende
de las iméagenes que pueden tener en la mente los destinatarios de su apologia®®?. Como
ya ha quedado demostrado en el capitulo sobre la variedad de alimentos, la base
alimenticia de los alejandrinos del siglo 11 era de naturaleza vegetal, por lo que la
actividad econdmica que sustentaba la supervivencia y las ganancias monetarias era la
agricultura. En este contexto, los procedimientos agricolas habituales para preparar la
tierra y sembrar y los cuidados esenciales que esa tierra y siembra merecen para tener
un buen cultivo y una mejor cosecha, estaban sujetos a ciertos pasos de ejecucion que el
agricultor debia cumplir. Consciente de la realidad econémica de sus receptores,

Clemente compara la tarea esencial del matrimonio con la que realiza el “agricultor”

%1 Musonio sigue las prescripciones acerca del matrimonio dadas a conocer por los estoicos griegos
anteriores al nacimiento de Cristo. Asi, en Antipatro la importancia de tener hijos legitimos, manifestada
mediante los términos tékvov Y yvrjowog, se complementa con la necesidad de tener un hogar de iguales
condiciones. Esto implica que no solo los hijos deben ser legitimos sino también la esposa. Cf. Gaca
2003: 82-86.

%92 Para Kimber Buell (1999: 35) “his choice of metaphors shape and constrain the ways in which his
readers can imagine the mechanics and implications of sexual behavior”.
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(vewoyodc)*®, poniendo en comunicacién un doble propésito: uno agricola y
antropoldgico, otro cosmoldgico y teologico.

Segln lo enunciado en Pedagogo 2, 83, 1, el principal “objetivo” (okomdc) de las
relaciones sexuales dentro del matrimonio es “la procreacion de nifios” (1] madomouicr)
con el “fin” (téAog) de tener “fecundidad” (evtexvia). Este planteo antropologico se
encuentra unido a otro razonamiento de tipo agricola que sigue la misma estructura
argumentativa que el anterior: la tarea del agricultor es “la siembra de semillas” (1] t@wv
OoTEQUATWV KataPoAn)) que tiene una “causa” (aitia), “la provision de alimentos™ (1)
™G teodns meounOex), y un “fin” (téAog), “la recoleccion de los frutos” (1 tav
kapmv ovykoudn)). Un analisis estricto de las partes discursivas que componen estos
enunciados da como resultado lo siguiente: el matrimonio es identificado con la
actividad de la agricultura en la que el varén es el agricultor, la relacion sexual es la
siembra de semillas, la procreacion es la provision de alimentos y la fecundidad es la
abundancia de la reproduccion bioldgica. Esta interpretacion agricola se complementa
con otra explicacion. En Pedagogo 2, 83, 2, la actividad procreativa se desprende del
nivel antropologico para ubicarse en un plano superior que conjuga dos dimensiones
complementarias, la cosmoldgica y la teoldgica. Dentro de estos dominios, la actividad
procreativa es entendida como la preservacion cosmica: “el que siembra” (omeipwv) la
llamada “tierra animada” (éuvxov a&oovoav) es “el que cuida de la permanencia del
universo” (Tfg Tov mavtog diapovig meounBovuevog) y “cultiva las plantas a través
de Dios” (dux tov Beov dputovpyet). Si bien la idea de la plantacion predomina en la
articulacion cosmoldgica y teoldgica, no abandona el ambito antropoldgico que le
otorga entidad concreta. El cultivador de plantas es aquel que ha logrado alcanzar una
excelencia animica que le permite sembrar en otras almas las semillas divinas que
conducen al conocimiento de Dios.

Antes de indagar los antecedentes filosoficos de las ideas clementinas es conveniente
averiguar en otros escritos del alejandrino las bases estructurales de las interpretaciones

gue recoge en Pedagogo 2, 83, 1-2. La dimension antropoldgica y agricola se combinan

3% |a identificacion de la procreacion de hijos dentro del matrimonio con la tarea agricola es un lugar
comun en la filosofia del siglo | y Il. Plutarco, en Deberes matrimoniales 144b, nombra tres fiestas de la
labranza que celebran los atenienses: la primera en Esciro, en recuerdo de la mas antigua de las siembras
celebradas en honor de Palas Atenea o de Deméter y Perséfone; la segunda, en Raria, y la tercera al pie de
la ciudad de Eleusis, en un lugar llamado Busigio. Pero Plutarco considera que la mas importante de todas
es la “siembra” (omogoc) y la “labranza” (&gotoc) que se da dentro de la institucion “matrimonial”
(YapniAwog) y que se lleva a cabo “para la procreacion de hijos” (émi madwv tekvaoe).
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en Stromata 1, 37, 3, donde aparece la figura del “agricultor” (yewpydc) que “siembra
semillas” (omeipet omépuata), y en 37, 4, momento en el que el “cultivo de las plantas”
(dpvtoveyia) se ubica en la disciplina que le es propia segin se desprende del genitivo
“de la agricultura” (tng yewoyiac). Estas ideas se completan con las referencias
transmitidas por Stromata 2, 143, 2: “el hombre que siembra” (0 omedpHevVOg
avBowrog) es quien esparce una simiente, “la mas valorable de las semillas”
(omeouatVv TindTeQOS), y merced a la cual “todo” (rtévta) lo humano “se engendra”
(dpvetar), y su actividad es comparada con “los agricultores” (ot yewoyot) que cultivan
“las semillas” (t& oméopata) en la tierra. Este pasaje actia como una explicacion
funcional de Pedagogo 2, 83, 1, situando la acciéon conceptiva en el marco de una
dimensién antropoldgica que rescata la labor procreativa humana como un trabajo
agricola.

Tanto en Pedagogo 2, 83, 1 como en Stromata 1, 37, 3-4 y 2, 143, 2, la agricultura
remite a todo el conjunto de técnicas y conocimientos para cultivar la tierra que debe
conocer el sector primario dedicado a esa labor. En ella se engloban los diferentes
trabajos de tratamiento del suelo y de cultivo de vegetales, que comprenden todo un
compuesto de acciones humanas que mejoran o buscan el ambiente natural mas apto
para el crecimiento de las siembras. Segin Clemente, la procreacion humana debe
atender variables similares a las que supone la ciencia agricola, entre las que predomina
la necesidad de un suelo fértil, comparado con el vientre materno en el que se fecunda la
simiente. La reproduccion depende, en este sentido, de la fertilidad femenina para que el
esperma del varon pueda manifestarse con facilidad. El vientre materno y el agente
encargado de fecundarlo necesitan de una preparacion previa que los torne capaces de
engendrar y recibir la simiente®. Es aqui donde la interaccién de la dimension
teoldgica y antropoldgica previa a la concepcion adquiere importancia. EI hombre que
decida casarse y procrear debe seguir ciertas prescripciones religiosas que conduzcan su
actividad procreativa hacia un fin correcto, sin dispersar su parte vital en acciones que
atenten contra la reproduccion humana. En ese sentido, siendo la procreacion una

actividad destinada a producir o sustentar la progenie humana, su practica depende del

%4 E| cultivo de semillas se ajusta a la descripcion de otra imagen que también requiere de una actividad
cuidadosa e integrada por factores que produzcan un efecto reproductivo: la ensefianza de la palabra
divina. Con esta nueva comparacion la tarea del agricultor y las semillas que siembra adquiere otro
significado. El término oméopa indica tanto la semilla que el agricultor siembra, como el semen humano
e, incluso, el principio racional que Dios siembra en todos los hombres. Véase Pedagogo 1, 96, 1;
Stromata 4, 31, 5; 5, 80, 4.
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resultado de la interaccion de factores tanto bioldgicos, v. gr. la edad, como culturales,
v. gr. las prescripciones respecto al sexo y al matrimonio, el momento y lugar oportunos
para la procreacion, factores que ya han sido tratados més arriba. Tales variables son las
que aseguran la riqueza nutricional del suelo y las que sostienen una buena actividad
generativa. La dimension cosmoldgica y teologica se completan asi con la explicacion
gue Clemente expone en Stromata 1, 37, 2°%: “cl agricultor de la tierra en los hombres”
(6 g v avBpwmnols Yig Yeweyog) es “el que siembra las semillas nutricias desde el
inicio del mundo” (6 omelpwv €k kataBoAng kdopov T Opentika oméouata), el que
“hace llover la palabra” (¢ moppoioag Adyov) en el momento oportuno.

Las consecuencias de los argumentos presentados hasta el momento son las
siguientes: a) la dimension cosmoldgica y teoldgica es equiparada a la agricola y
antropoldgica, y de la interaccién entre ambas deriva el paralelo entre Dios y el hombre,
b) el sentido y finalidad de lo cosmolégico y teoldgico se comprende exclusivamente a
partir de la tarea agricola y antropoldgica, c) Dios y el hombre se diferencian del mundo
en cuanto ambos pueden actuar sobre él, siendo asi plantadores aunque en distintos
planos de accion. La situacion del hombre, por tanto, oscila entre ser una porcion del
mundo y ser el agricultor del mundo, cumpliendo en este ultimo sentido una actividad
generativa que colabora en el mantenimiento de ese mundo, i. e. es el fruto de la
actividad agricola y a su vez quien lo produce, siendo Dios quien otorga el privilegio de
procrear. Esta paradoja expresa la tension entre la accién de Dios y la accion del
hombre, sometiendo la dimensién cosmoldgica al encuentro de ambos en un espacio de
produccién que liga lo antropoldgico a lo teoldgico. En este contexto, la concepcion
teolégica del mundo en Clemente es la que determina tanto su concepcién
antropolégica, marcada por una singular complejidad, como su concepcidn
cosmoldgica. Siendo Dios el cultivador de la planta que es el hombre, es también quien
guia su accionar procreativo; asi como una planta no puede crecer vigorosa y
desarrollarse de manera saludable sin la paciente labor de su agricultor, encargado de
separar los brotes perjudiciales y dejar solo lo que la beneficia, también en la plantacion
del mundo las criaturas no pueden llegar a la meta en el camino del progreso y la
perfeccién moral sin la intervencién directa de su plantador, Dios. En lo que sigue

analizaremos la metafora del agricultor en los textos de Platén y Filén.

%% En este espacio Clemente tiene como soporte discursivo la parabola del sembrador de Mt 13, 3-8, Mc
4,2-8y Lc 8, 5-8. La referencia a esta parabola es explicita y se pronuncia con las siguientes palabras: “la
parabola del sembrado o de la semilla” (1) tov omdgov magaPoAn)), pero el 1éxico que utiliza para
interpretar la pardbola coincide con el legado filonico.

194



5.3.1. Antecedentes platonicos y filonicos

El paralelo entre la dimensién cosmoldgica-teoldgica y antropoldgica-agricola tiene su
base originaria de articulacion en la filosofia griega y judeohelenistica. La asociacion de
la procreacion con la metafora del agricultor tiene un primer antecedente en Platon. El
lugar caracteristico de esta formulacion esta en Leyes, aunque otros espacios de la obra
platénica asisten durante su interpretacion. En Leyes 838e-839a, el ateniense coloca en
un mismo nivel la actividad procreativa y la agricola. En este sentido, indica que
durante la “relacion sexual” (ovvovoia) el “vardén” (agomv) es el encargado de

“sembrar” (omelpw) y de “engendrar” (q>1’)w)396

en las “tierras femeninas” (apovoag
en)\eiag)397, para que no se pierda “el género de los hombres” (10 twv avOpownwv
vévog). En Fedro 276b, el “agricultor” (yewoyds) cuida “de sus semillas”
(omeouatwv) cuando quiere que en su interior permanezca su condicion “fructifera”
(¢ykapmoc) y contrapone esta accion al mito de los jardines de Adonis®®, conexion
asociada con el arte “agricola” (yewoyucog) y el de la gestacion humana. Platon alude a
la alegria del “octavo mes” (6ydoog peic) cuando llega a su “plenitud” (téAog) todo lo
sembrado. En Timeo 91c-d, el concepto “procreacion de hijos” (mawdomotic) Se une a la
idea de “sembrar” o “plantar” (kataomeipw) en la “tierra” (&oovoa).

La interpretacion que merecen estos pasajes platonicos obtiene su fundamento en el
dominio antropoldgico y agricola. Méas arriba quedé demostrado que Platon busca
dominar la sexualidad humana prescribiendo normas de conducta que dominen las
actividades sexuales y limiten su accionar al objetivo procreativo. Con el mismo
proposito relaciona la actividad procreativa del vardn con la tarea agricola del sembrado
de semillas, como lo testimonia Leyes 838e-839a. En Fedro 276b, la dimensién
antropoldgica continGa, pero unida a una actividad que no tiene un anclaje en la

regulacion sexual, sino en el conjunto de técnicas y conocimientos que el hombre debe

%% Platon prescribe “hacer uso de” (xofo6au) las relaciones sexuales con el objetivo de llevar a cabo la
“procreacion de los hijos” (nawoyovia, Banquete 208e). Seguidamente utiliza los términos “los que
siembran” (omelgovtac) y “plantar” (dpvecBar) para comparar la actividad agricola con la procreacion de
hijos. Las mismas formas morfologicas, i. e. xono6a, omeigovrac y dpvecdar, serdn glosadas literalmente
por Plutarco en Deberes del matrimonio 144b para aludir a la misma actividad procreativa con los
términos del discurso agricola.

%7 Carondas es el que ofrece una primera comparacion entre la tarea de la “siembra” (omopd) y la
“procreacion de hijos” (texvomotia). Cf. Fragmento 62, 30-33.

3% |_as fiestas tenfan lugar en pleno estio (cf. Teofrastro, Historia plantarum 6, 7, 3). Cf. Lled6 2008: 98,
n. 167.
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poseer para llevar a cabo un buen cultivo. El varon se convierte asi en el yewoydg que
conoce las modalidades y formas de la practica que recibe el nombre de yewoyuog™.
La referencia al mito de Adonis en Fedro 276b responde a la tematica que viene
tratando Platon desde el inicio del didlogo, la relacion entre escritura y oralidad. Ahora
bien, la presencia de Adonis en el debate que tiene como topicos la jardineria y la
agricultura abarca dos polos gravitatorios: la actividad meditada y la que suspende el
aspecto racional a causa del ambito festivo de su realizacion. Los jardines de Adonis
constituian un rito funerario establecido por Afrodita en honor de Adonis, el hijo de
Mirra. En vasijas con tierra se plantaban semillas que, regadas con agua caliente,
florecian en pocos dias y se marchitaban rapido*®. La practica agricola basada en la
siembra cuidada y trabajada en pos de obtener beneficios fecundos y duraderos se opone
a la caducidad e infertilidad de la jardineria festiva; los productos del primer tipo de
cultivo son distintos a los que consigue el segundo. En este ultimo las plantas crecen y
dan flores pero no frutos porque el tiempo de crecimiento de la planta no es suficiente
para lograr resultados fecundos; en cambio, las plantas cuidadas por el agricultor llegan
al octavo mes, momento en que ya se evidencia el vigoroso fruto del sembrado*®. La
falta de dedicacidn a la practica del arte agricola por parte del jardinero de Adonis se
manifiesta de manera patente en la temporalidad destinada al crecimiento del cultivo y
en la violacién sistematica de las reglas de la agricultura®®. Méas alla de las
caracteristicas propias del ritual dedicado a Adonis, importa resaltar el significado que
adquiere para Platon la imagen del agricultor como productor de los cultivos que llegan
a buen término gracias al cuidado y dedicacion del agente encargado de su produccion.
Por Gltimo, Timeo 91d se inscribe en un espacio cosmogonico y psicoldgico en el que
prevalece la figura femenina como el espacio fértil en el que tendra lugar la

fecundacion.

%9 Sobre la agricultura y el agricultor cf. Gorgias 490e; RepUblica 412c; 428c; Leyes 842e¢ ss.; Minos
316e.

%% Estos cultivos representaban la stibita muerte de Adonis.

1 En este juego de oposiciones est4 funcionando otro mito griego, el de Deméter (cf. Détienne 1972:
196). El trabajo duro y paciente del labrador de Demeéter recibe su contrafigura en el placer y diversién
del jardinero de Adonis.

%92 | as plantas de Adonis no nacen en la superficie de la tierra, sino que germinan en ollas, marmitas,
vasos de arcilla, tejas, cestos o canastos, recipientes completos con tierra fértil. Segin Détienne (1972:
198) la utilizacién de estos recipientes “no ofrece mas que una imagen irrisoria de la tierra” trabajada para
sustentar con alimentos a toda una poblacion. El espectaculo se torna mas ilusorio porque esos recipientes
son cultivados Unicamente por mujeres, mientras que la agricultura en Grecia era un trabajo
especificamente masculino. En Grecia como en Roma, la jardineria era practicada por mujeres al igual
que su recoleccion. Las mujeres no trabajan la tierra ni cuidan el ganado mas que en las regiones barbaras
(cf. Platon, Leyes 805e) o en situaciones excepcionales. Cf. Détienne, Les jardins d’Adonis. La
mythologie des aromates en Grece, Paris, 1972, pp. 187-226.
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Las interpretaciones desarrolladas por Platon tuvieron una alta repercusion entre los
fildsofos posteriores, tal como lo demuestran los textos filonicos. La asimilacion de la
ideologia platonica por parte de Filon convierte su produccion en la fuente esencial para
entender la teorfa procreacionista de Clemente®®. En Leyes Particulares 3, 33, Filon
considera que la tarea del “buen agricultor” (ayaBdc yewoydc) es la de conocer el
“momento oportuno” (katpdg) para sembrar la semilla y en esto consiste su posesion de
la virtud. Sobre la base de este presupuesto, Filon compara la “matriz” (urjtoa) con la
“tierra” (&toovox) de cultivo®®, La idea biblica referida a que la sexualidad debe cefiirse
a la procreacion se encuentra con la idea platonica segun la cual el varén debe usar su
poder generativo como un agricultor, es decir, racionalmente y no pasionalmente.
Siguiendo la normativa de Lv 15, 25 y 18, 19, Filon aconseja no sembrar la simiente
sobre terreno inundado. Con esta imagen representa el estado menstrual por el que pasa
la mujer cada mes cuando la sangre arrastra la simiente sin que logre fecundar. También
compara la figura del varén con la del agricultor que no siembra sobre terreno colmado
de agua sino que espera que el liquido sea naturalmente absorbido por la tierra antes de
depositar la simiente (3, 32). Una vez que cesa la menstruacion, el hombre puede
sembrar la “simiente” (oTtGooc) Sin preocupacion®.

En otro tratado, Vida de Moisés 1, 201, el judio profundiza el conocimiento sobre el
arte de la agricultura hasta el punto de colocar en palabras de Moisés datos especificos
sobre esta tarea. Los hombres tienen a su disposicion planicies de “suelo fértil”
(Babvyeloc) que labran para dividirlas en surcos donde “siembran” (omeigovol) Y
realizan las otras tareas propias de la “agricultura” (yewoyia) para abastecerse de los
“frutos” (kapmovc) anuales. Del mismo modo que Platon y mas tarde Clemente, Filon
también entiende la agricultura como una técnica que implica conocer un conjunto de

procedimientos para lograr un sembrado adecuado®®. En los tres autores, la idea del

% Mas los antecedentes platonicos sobre la identificacion de la agricultura con la actividad de la
procreacion tienen en el pensamiento estoico una bisagra entre la filosofia clasica y la tardo-antigua
representada por Filon. En Zendn el “agricultor” (yewoydc) es el que anhela producir una multitud de
plantas (<dputwv> oAdv) para llegar a obtener un buen “fruto” (kaomds). Cf. SVF 1, 236.

% Sobre la idea griega clasica de que la sexualidad femenina es como un terreno fértil para sembrar cf.
DuBois 1988: 39-85.

% También aconseja no sembrar sobre “tierra dura y pedregosa” (oxAnoav xai ABwdn ynv, Las leyes
particulares 3, 34). Siguiendo este razonamiento, en La vida contemplativa 62 refiere a los “agricultores
ignorantes” (avemotipwv yeweyia) que en lugar de “sembrar” (omeipw) en “tierra fértil” (BaOvyelog
agovpa) lo hacen en zonas salitrosas, pedregosas y &ridas provocando una disminucion en los
nacimientos. Esta metéfora se refiere a las relaciones homosexuales 0 con mujeres estériles.

%% Fijlon entiende la agricultura como una técnica. En Decalogo 161, el judio hace referencia a las fiestas
de los panes acimos y la de los tabernaculos. En esta ocasion refiere a la ley particular sobre el nimero
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agricultor que siembra es una metafora®®’ ubicada en la interseccién entre las
dimensiones agricola-antropoldgica y teologica-cosmoldgica.

Filon destina un tratado completo al desarrollo hermenéutico de la figura del
agricultor, Sobre la agricultura. Aqui el judio elabora, ante todo, un discurso moral
utilizando el método alegorico para discutir el control de las pasiones por medio de la
adquisicion de sabiduria®®. En ningiin momento pretende demostrar conocimientos
profundos de los trabajos del campo y en todo el tratado se encuentra apenas una
mencion a un pasaje biblico, Dt 20, 20, que menciona algunas técnicas sobre el control
de malezas para la erradicacion de los arboles infértiles, aunque en clara alusién
alegérica a la erradicacion del vicio (10-12)*®. De esta manera, si se retoman los
argumentos presentados en Leyes Especiales 3, 32-33 y los que expone en Sobre la
agricultura se deduce la implicancia de dos lineas de tratamiento que tienen como base
la metafora del agricultor: en el primer caso, el agricultor es explicitamente el varon que
siembra la tierra para procrear hijos legitimos; en el segundo, el agricultor es el que
siembra en el alma humana la virtud que le permite alcanzar el conocimiento de Dios.
Las dimensiones antropoldgicas y teologicas retnen asi elementos que hacen del nivel
alegorico un sistema pedagdgico. Y si bien Filon desarrolla la metafora agricola en un
espacio mas amplio, la figura antropologica del yewoyods esta indisolublemente
asociada a la imagen cosmoldgica y teoldgica de Dios. Dios y el agricultor siembran la
virtud en el alma. A su vez, el agricultor de la virtud es la representacion filoséfica del
agricultor de la tierra, y ambos estan asociados con el vardon que fecunda: buscar y
cuidar una tierra fértil que asegure la abundante reproduccion de la especie y bajo la

tutela del principio ético de la virtud.

siete segln la cual se establecieron dos fiestas para dos estaciones del afio: la de la primavera, por la
maduracion de los sembrados, y la de otofio, por la recoleccion de los frutos que han producido los
arboles.

7 | os conocedores de agronomia griegos y latinos buscan demostrar el caréacter superior de la vida
agraria sobre las demas actividades econdmicas. Sus descripciones detalladas de las tareas agricolas y la
organizacion de la villa son una herramienta retérica disefiada para convencer al lector de las credenciales
del autor y no tienen por qué ser un reflejo fiel de la realidad rural de la Antigiiedad. El objeto de Filon es
muy distinto y la agricultura real pasa enseguida a un segundo plano.

“%8 E| tratado se concentra sobre la figura de Noé agricultor. En el paragrafo 125, Filon anota el sintagma
“la ciencia agricola del alma” (tr)v yewoywknig Puxnc érotiunv); en 25, “el agricultor de la tierra” (tryv
e Puxne vewoywrv) es Noé. Aqui, Fildn tiene como objeto desarrollar el significado alegérico de lo
que él denomina agricultura del alma (7) que no es otra cosa que la preparacion filoséfica y moral que
permite erradicar el vicio y las pasiones para alcanzar el conocimiento verdadero de Dios.

%99 | a agricultura del alma es una actividad puramente intelectual a través de la cual se puede lograr la
perfeccion moral. En lineas generales, Filon plantea alli que la agricultura que practica Noé —que, a
diferencia de Cain, no es un mero trabajador de la tierra al servicio del placer— es una ciencia: la
agricultura de las almas, cuyo fruto es la virtud.
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Del analisis expuesto se deduce que Clemente sigue una linea de pensamiento que
tiene su fuente filoséfica en Platon y religiosa en Filon. La metéfora del agricultor sirve
en todos los casos para establecer una analogia entre la tarea del agricultor y la
procreacion humana. Sin embargo, en los textos de Filoén la metafora también fija una
comparacion entre la actividad procreativa humana y la accion de Dios sobre las almas
de los que se abocan al conocimiento de sus palabras. Con la metéfora del agricultor,
tanto Clemente como Platon y Filon defienden la idea del dominio sobre lo sexual como

principio esencial.

5.4. La ¢ykoateia

En 2, 94, 1 Clemente se interroga sobre dos aspectos sustanciales del pensamiento
cristiano de su época, “si uno debe casarse” (et yauntéov) o “debe mantenerse
completamente puro del matrimonio” (yapov eig T0 mavteAeg KO(@O(QEUTéOV)MO. Segln
Clemente, €l habria trabajado sobre este tema en un tratado al que le asigna el titulo
“Sobre el autocontrol” (ITeot ¢ykoateing), texto que lamentablemente se encuentra
perdido*!. No obstante, se debe suponer que la ideologia que prevalecia en ese tratado
es la misma que desarrolla Clemente en varios lugares de su escritura, siendo el
Pedagogo una de las obras que mejor interpreta el topico en el ambito practico.

El alejandrino esta preocupado fundamentalmente por la continencia sexual en el
matrimonio. En 2, 100, 2, Clemente sostiene que el pedagogo es “el que educa en el

autocontrol” (¢yxoateix madaywyovpevov)?; en 2, 95, 2 responde a la cuestion de la

M0 £ uso del término ¢yroatewx en Clemente es ambiguo porque recibe distintas connotaciones segun el
contexto. Puede referirse a la actitud de rechazar el matrimonio y algunos alimentos, como también
significar la actitud razonable respecto al mundo y la pureza en el matrimonio.

"1 \/éase Stromata 2, 137, 1.

12 En los manuales de retdrica de los primeros siglos de la era com(n se hizo comdn el tratamiento del
topico “si uno debe casarse”. Los debates de Tedn de Alejandria, Dio Crisostomo y Hermdgenes hacen
propia la discusion abierta por los estoicos griegos y tratan sobre la cuestion “si uno debe casarse” de
manera frecuente, examinando la responsabilidad civica, la procreacion y el matrimonio segun los
principios del estoicismo. Tedn de Alejandria, autor de una coleccidon de ejercicios preliminares o
Progymnasmata destinada a la formacion de oradores de mediados del siglo | d. C., es uno de los
primeros intelectuales que comenta la importancia de la ensefilanza sobre el matrimonio. En
Progymnasmata 120-128, nombra el tépico ei yauntéov con el objeto pedagdgico de ensefiar los deberes
esenciales para la formacion del hombre alejandrino. En el apartado llamado “Sobre la tesis”, Teon
comienza su exposicion argumentado que llevara a cabo una discusion légica sobre las cuestiones mas
elementales, i. e. “si uno debe casarse” (el yauntéov), “si se debe tener hijos” (el madomomrtéov), “si los
dioses son” (et O¢ot eiot). Tedn coloca el topico del matrimonio dentro del dominio de la eleccién. Asi en
el paragrafo 121 propone la tesis “si se debe elegir el matrimonio o evitarlo” (ei aigetéoc O ydapog 1y
¢devktéog) condicidn que resuelve con argumentos précticos. En 125 considera que debe ser recomendado
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conveniencia o no del matrimonio con una sentencia imperativa: “el matrimonio tente
aceptado” (¢ykexoloBw d1) 0 yapoc); en 2, 97, 2 establece que el varon casado tiene la
obligacion de vivir segun el principio basico de la moderacion, ordenando que “debe
practicar la dignidad” (cepvémnta aockntéov) especialmente “con su esposa” (1)
yuvauki T éavtov), y critica la unidn sexual por placer como “peligrosa” (odpaAeod, 2,
98, 2); y en 2, 97, 3 introduce “la moderaciéon matrimonial” (tnv yaunAwov
owdeoovvnv). Las tesis que se derivan de estos argumentos son las que siguen: a) el
matrimonio es obligatorio para los participantes de la comunidad cristiana, b) el
comportamiento sexual de los miembros del matrimonio, especialmente el del vardn,
debe ser educado de acuerdo a parametros moderados basados en el “autocontrol” y el
respeto mutuo, c) las tesis a) y b) se resumen en el concepto éykodteix y Su conexion
con la owdooavvn.

Clemente ofrece en Pedagogo datos puntuales sobre la manera en que se debe aplicar
el autocontrol para que el matrimonio sea moderado, pero el desarrollo discursivo de

estos tépicos consigue mayor espacio en el tercer libro de Stromata*®. En efecto, la

el casamiento mostrando lo “bueno” (xaAdc) y lo que ha de “ser util” (cvudéow) tanto para la
procreacion de hijos como para servir convenientemente a los deberes ciudadanos, patrios y divinos
(123). El autor estoico Dio Crisostomo introduce la misma férmula en su tratado Sobre la Guerra y la
Paz de Orationes 22, 3, 4. Para Crisostomo, el matrimonio, el establecimiento de un hogar y la
participacién en la politica local son practicas basicas que todo ciudadano debe ejercitar. A mediados del
siglo Il, Hermdgenes muestra que la tesis ei yauntéov continua siendo usada como ejercicio en las
escuelas retoricas. En Progymnasmata 11, 33, con la misma intencién pedagdgica que persiguen los
manuales retoricos de la época, ensefia que el matrimonio “es util” (cvudéow), colocandose asi en la
linea de pensamiento iniciada por Tedn. Teniendo en cuenta estos antecedentes se puede concluir que
Clemente encuadra su discusién dentro de un marco pedagdgico que intenta continuar con las ensefianzas
retoricas a la vez que desestimar las ideas contrarias a las practicas consideradas adecuadas para el
mantenimiento del orden social. En Stromata 2, 137 desarrolla la misma tesis que presenta en Pedagogo
2,94, 1, el yauntéov, ampliando su espectro argumentativo hacia otros topicos que se exponen con los
siguientes interrogantes: quién debe casarse y en qué circunstancias, qué mujer puede casarse y en qué
circunstancias. La justificacion que soporta estas cuestiones se basa en que para Clemente no puede
casarse cualquier persona que asi lo desee, ni en cualquier momento, sino en el tiempo conveniente segln
la edad y la situacion personal (2, 137, 3). Debe casarse quien posee determinadas condiciones, con la
mujer que le corresponde y en el momento oportuno, y con el Unico fin sexual de procrear hijos legitimos
(2,137, 4).

13 E] desarrollo del autocontrol se genera en contra de las opiniones de los herejes que Clemente trata en
el libro tercero de Stromata. Un andlisis pormenorizado de los argumentos heréticos que presenta el
alejandrino excede los objetivos del presente estudio, no obstante, una enumeracién de las herejias y de
sus representantes mencionados por Clemente en este libro facilitard la comprension de la base
argumental desde la que parte el alejandrino: los valentinianos, Basilides, Carpdcrates y Epifanes, los
marcionitas, los libertinos, los encratitas, especialmente Taciano, Julio Casiano —quien escribe que la
union matrimonial no ha sido autorizada por Dios—, Marcién. A estas herejias Clemente las enfrenta
recurriendo a una serie de textos del Antiguo Testamento que manifiestan como voluntad divina la vida
matrimonial. El libro termina con una excusa por la obligada extension de la disputa “con los falsos
representantes de la gnosis” (3, 110, 3), mientras manifiesta una vez mas su proposito al escribir este
libro: refutar las falsas doctrinas sobre el autocontrol, especialmente contra el rigorismo de los encratitas
y el absoluto liberalismo de otros herejes. Cf. Merino Rodriguez 1998: 30.
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expresion v yaunAov cwdgoovvnv tiene su explicacion en Stromata 3, 81, 4,
momento en que define el “matrimonio moderado” (y&pog oddowv) como aquel que
conduce “a la oracion con continencia” (€l v VXNV €ykoatac) y “a la procreacion
con dignidad” (é¢mi v mawonolav peta oepvotnrog), idea inserta en un lugar
discursivo mayor que se extiende desde el paragrafo 3, 79, 1 hasta el 3, 90, 5. En este
largo apartado, Clemente elabora toda una discusion acerca de la union matrimonial
sujeta al autocontrol, aunque solo dos argumentos tienen relevancia para la discusion
del presente estudio. Uno es el que ensefia en 66, 3, el autocontrol y el matrimonio
dependen de la eleccion humana y de principios racionales cristianos; el segundo
pertenece al pardgrafo 79, 1, donde el alejandrino alude a los deberes matrimoniales:
“cuando [el matrimonio] de comtn acuerdo se dedica por alglin tiempo a la oracion” (éx
oLUPWVOL TIEOC KALEOV oXOAGLOLON T TIROCEVLXT)) s€ convierte en una “ensefianza”
(dwaokaAia) de coémo se debe practicar el “autocontrol” (éykoatewr). Estos
argumentos tienen su fundamento en las tesis extraidas de Pedagogo.

La incidencia de la éyxodateix en el matrimonio depende del significado que
Clemente le asigna en varios lugares de su obra y de su continua conexion con el
término ocwdooovvn. En Stromata 2, 78, 1, Clemente considera la ¢yxodteia COMo una
de las “virtudes” (&oetat) dadas a conocer por Moisés y la enumera entre las principales
virtudes griegas, i. e. avdoeia, owdoavivr), HEOVNOLS, dikatoovvn, eLoéPelx; en 2,
80, 1 insiste en la interdependencia entre éykodatewx Y owdoootvr cuando sostiene que
no se puede tener el “dominio de uno mismo” (¢ykoatnc) Sin cwdoovvn; y en 2, 80, 4
expone su definicion exacta del autocontrol en el ambito propio de las virtudes: la
¢ykodtew es una “disposicion” (duaOeoic)* tendiente a no sobrepasar los limites que
se desarrollan “seglin la recta razon” (kata tov 0000V /\éyov)415. El que “ejercita el

autocontrol” (&¢yxoatevetar) domina su voluntad y los impulsos que exceden el

4 En Stromata 2, 79, 5, Clemente define cogpostvn como un “habito” (££ic) que en la “eleccion”
(afpeoic) observa los dictamenes de la “prudencia” (bodvnoig).

5 En Stromata 7, 70, 1, el autocontrol es fundamento de yvaoic y actiia como un “impulso” (6op)
hacia lo mejor y a la perfeccion. En 7, 70, 4 llama autocontrol no solo al que domina las pasiones sino
también al que domina o hace un uso correcto de los bienes, i. e. 6 t@v ayabdv éyroatrc, y se aferra a
la ¢ruomun con la que fructifican las acciones virtuosas. Por esto, el gnostico nunca se aparta de un
caracteristico modo de ser: “come, bebe y se casa” (00ieL kil mivel kal yapet) no por satisfaccion, sino
“por necesidad” (&vayxaiwc) y conforme a la razén. En el matrimonio, en la procreacion y en la
prevision de la casa, el gndéstico se hace inseparable de Dios (7, 70, 6-7). Asi, si el celibato facilita el
camino mas directo y seguro hacia la perfeccién, los méritos que alcanza el hombre casado establecen el
equilibrio entre el celibato y el matrimonio respecto de la perfeccion.
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dominio de la razon. En este sentido, en Stromata 2, 81, 1 surgen dos naturalezas que se
oponen e interrelacionan necesariamente, la naturaleza de lo divino y la de lo humano.
Debido a que la divinidad no tiene necesidad, carece de deseo y tampoco es
“continente” (¢yxoatrg). En cambio, la naturaleza humana necesita el autocontrol
mediante el cual ejercita la capacidad de tener necesidad de pocas cosas y se esfuerza
por aproximarse a la naturaleza divina a través del “ejercicio” (&oknotg) Vvirtuoso. El
hombre virtuoso es el que instruye las imperfecciones causadas por lo corporal
“mediante el autocontrol racional” (dwx v Aoywrv éykoateiav). Este ejercicio le
permite fortalecer su alma y elegir el matrimonio para apartarse de las pasiones y evitar

el deseo. La ¢ykoatewx se convierte asi en el “menosprecio de lo corporal” (ocwpatog

416

vregodia, Stromata 3, 4, 1), a la vez que “ensefia” (dddoker) a “ser moderado”

(cwdoveiv) en la union sexual y en la procreacion (3, 58, 2)*!.

El autocontrol consiste por tanto en la capacidad de dominar y orientar los impulsos
sexuales en la praxis humana. Esta capacidad, en cuanto disposicion constante de la
voluntad, es una virtud. EI hombre no nace continente sino que para llegar a aduefiarse
de sus impulsos debe educarse progresivamente en el autocontrol de la voluntad
interior. Esto supone la incorporacion de los valores expresados en la Biblia y la
consiguiente maduracién de las convicciones que dan origen a la correspondiente virtud.
La virtud del autocontrol es entendida asi como la condicion fundamental del caracter
de la moderacion sexual en el matrimonio. La moderacion conyugal permite, primero,
resistir el placer y, luego, disponer de la actividad sexual para los deberes procreativos,
tareas que dependen de los limites racionales de la voluntad de Dios. Por esto, la ascesis
de la continencia no comporta el empobrecimiento de las relaciones sexuales, sino su
enriquecimiento moral.

Las fuentes en las que se origina la interpretacion clementina sobre el concepto

¢ykodtewx Son griegas, judeohelenisticas y cristianas, como se analizara enseguida.

8 En este contexto, lo corporal implica no solo las partes pudendas sino también otras pasiones por las
que el alma es tentada. En este sentido, existe tanto el autocontrol sobre lo sexual, como “sobre la lengua”
(meot v yAwooav), “sobre las adquisiciones” (mepl v ktrow) y “sobre el deseo” (meol v
¢mbuopiav, 3, 4, 2). También es autocontrol el desprecio por el dinero, por las delicadezas, posesiones,
apariencias, por los pensamientos malos, etc. VVéase Stromata 3, 59, 2. Cf. Fildn, Las insidias de los peor
contra lo mejor 101.

7 En Stromata 3, 46, 4, Clemente aconseja “usar del matrimonio con autocontrol” (yauw éykoat@g

xonoBau).
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5.4.1. La éykodtewx en las fuentes griegas y judeohelenisticas

Clemente presenta un tratamiento del autocontrol aplicado a un dmbito practico de
ejecucion. Pero como en este y en otros temas éticos fundamentales, Clemente retoma y
reelabora cuestiones que habian sido razonadas por sus predecesores. En Republica
430e-431c*®, Platon entiende éykodtewx como la superioridad sobre uno mismo y
ubica el término en el mismo nivel que cwdooovvn, sosteniendo que la moderacion es
un tipo de ordenamiento y de control de los placeres y apetitos*®, un tipo de
continencia. La continencia en este contexto ocurre cuando la parte mejor del alma
domina a la peor, idea que se repite en Fedro 256b. En Gorgias 491c-e, el ateniense
utiliza el término éykoatrjc para caracterizar la accion del que tiene “autocontrol” o

99
1

“dominio de si”. En este didlogo define ¢yxoatiic como ser “moderado” (ocddowv,

491d-e) y duefio de si mismo para dominar las pasiones y deseos que aparezcan en cada
situacion. En Leyes 840b surge éyxoatrc para definir a quien logra controlar los
placeres, ubicando el concepto en el dominio legal de las relaciones sexuales. Varias
tesis se deducen del uso platonico de los términos éykoatic y éyxodtewa: a) Platon
define éyrkoamic-éyrodteir como el “autocontrol™?, “superioridad sobre uno

59421

mismo”*? y, finalmente, “dominio de si” sobre los placeres*??, b) en pasajes puntuales

parece sefialar la identificacion de éyroatric-¢ykodteix CON TEPowv-owdhoavv ',

|424

dando a entender que éykoatrc-éykodtewx €S una habilidad racional™”, y c) los

8 Antes de la Republica, no se encuentran apariciones del término ¢yroatewr en el corpus platonico, y
de las seis ocurrencias del adjetivo éyxoatng, solo una, Gorgias 491d, cuenta con el significado de
autocontrol de los placeres. Las otras cinco ocurrencias designan el poder o dominio que uno ejercita
sobre otra cosa o sujeto. Cf. Menéxeno 238d; Cratilo 391c; 393d; 405c; Banquete 188a. Segln Dorion
(2007: 119-126), Platén no desarrolla el concepto ¢yxpdtewx en sus didlogos de juventud sino en sus
diélogos de su madurez o vejez. Cf. Leyes 626e; 627a-c; 645b-e; también 863d.

19 Cf. Fedén 68c.

20 Cf. Republica 558d; 559¢; 561b; 590c; 590d; 590e; 591a; 606d.

2L Cf. Republica 430e; 431b.

#22 Cf. Banquete 196¢; Republica 389e; 430e; 440a.

28 Aunque en uno de los didlogos que mas espacio dedica a owdeoovvn, Carmides, la dupla ¢yxoatc-
€yrodtelx NO aparece.

4 En Gorgias y Republica, Platon redefine owdgocuvn en términos de dominio sobre los placeres o
deseos. Para Dorion (2007: 137) dos razones explican el uso menor del vocabulario de éykodrteia en
Platon y su diferencia de cwdooovvn: 1) owdeoavvn no puede ser reducido a éyxodreia, porque ademas
del control de los apetitos, cwdoocuvvr también designa, entre otras cosas, autoconocimiento (cf. Timeo
72a; Filebo 19c) y el orden armonico que reina en el alma (cf. Republica 442c-d); ¢ykodtewa, en cambio,
es “a mere aspect” de owdooovvn; 2) éykodteix NO €S una virtud ni una rama del conocimiento, sino un
tipo de habilidad o fuerza que resulta de la formacién impuesta sobre el cuerpo y el alma. Cf. Dorion, p.
134.
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dialogos platonicos asientan la opinion comin de que es posible ser vencido o
gobernado por el placer si no se practica el autocontrol.

En Aristoteles y el estoicismo, la éykodteix es un “habito” (¢£1c). En Etica
Nicomaquea 1128b34, Aristoteles considera la é¢ykodteix no como una virtud sino
como una especie de “mezcla” (puctr)) porque en el autocontrol coexisten el saber de lo
que es correcto y la propensién a lo contrario. El continente sigue lo que es razonable
(1152a25) y se distingue del moderado, en quien el deseo esta en concordancia con la
razon. En 1145b10-15, el “continente” (¢ykoatnc) es identificado con el que se atiene a
la practica racional, y el “moderado” (ccxdowv) es continente. Tanto el continente como
el moderado son de indole tal que nada hacen en contra de la razén porgue no se dejan
vencer por los placeres corporales. No obstante, el continente puede tener deseos malos
y es capaz de experimentarlos y no dejarse llevar por ellos, mientras que el moderado no
tiene deseos malos y no experimenta placeres (1151b30-1152a5)**. En el &mbito
estoico, la éykoateia comienza a ser considerada en el marco de la virtud de la
moderacion*?®. En este sentido, la owdeoovvn es un conocimiento de lo que hay que
elegir, de lo que hay que evitar y de lo que ni hay que elegir ni hay que evitar, y la
¢ykodtewx €S una virtud subordinada a la moderacion. Para Crisipo, la éyxodteix €s
una “disposicion infranqueable” (dukOeowv avuvmégPfatov) o un “habito invencible”
(é€wv anrmrov) que logra dominar los placeres “segun la recta razén” (kat' 0QO0OV
Aéyov)427. De acuerdo a un pasaje de Plutarco que aparentemente cita de manera literal
a Crisipo, la ¢ykodtewx es un acto correcto®?,

En base a lo expresado, se puede observar que los estoicos incorporan ciertos
elementos conceptuales de Platon y llegan a conclusiones similares; pero también hacen
uso de algunos aspectos técnicos del tratamiento que se encuentra en Aristételes sobre
la cuestion de la virtud. Aceptan que la éyxodtewx es un “habito” (££ic); también

admiten que los placeres deben ser dominados por la razén. De esto se infiere que los

2 La ¢yrodarew se diferencia asi de su hébito contrario, la éxpacic. Si para Platon la “incontinencia”
(&xoaoia) consiste en ser dominado por el placer o por lo inferior de uno mismo (cf. Republica 430d-
432d), en Aristdteles se encuentra el mismo razonamiento: si el hombre domina sus deseos irracionales y
actua siguiendo no el apetito sino la razon, sera continente, en cambio seréa incontinente si se deja vencer
por el “deseo” (¢miOvpia, 1152a1-5).

#26 Segun Boeri (1999: 209), “sélo son virtudes propiamente dichas la prudencia, la valentia, la justicia y
la moderacidn, y ello es asi porque ellas y solo ellas cumplen con el requisito de ser conocimientos y
habilidades técnicas”.

27 Cf. SVF 3, 265; 272; 274; 275; Di6genes de Laercio 7, 93.

“%8 Cf. SVF 3, 297.
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estoicos tuvieron en cuenta no solo ciertos componentes de posiciones eéticas
esencialmente platonicas, sino también la explicacion aristotéelica de la ¢ykodteix como
un habito.

En el ambito judeohelenistico, Filon es uno de los primeros filésofos que comienza a
interpretar la éyxoatewx dentro de la practica conyugal. El judio entiende la ¢ykodtewx
como una virtud vinculada con la cwdooovvn y con incidencia en la praxis humana. En
el tratado Las insidias de lo peor contra lo mejor 103, el término éykodtewx recibe el
significado de “dominio de uno mismo” sobre los “organos de reproduccion” (yovr),
102). Para Fildn, las partes bajas del vientre deben ser utilizadas exclusivamente para la
procreacion y no para el placer. En Leyes Particulares 2, 195, el legislador exhorta a
mostrar continencia en todas las situaciones de la vida. En Abraham 24, Filon comenta
la necesidad de pasar de la “voluptuosidad” (dpiAndovia) a la éykodtewa, colocando este
concepto en un nivel similar al de la “prudencia” (bodvnowg), la “valentia” (avdoeia) Yy
la “piedad” (evoépei)*. El autocontrol, entonces, es una virtud de la misma manera
en que lo es la moderacion. Filon no concibe interpretar la é¢ykodteix como
subordinada a la owdoatvn, por el contrario, la continencia no solo es una virtud en si
misma sino que en Leyes Particulares 1, 173 es “la mas provechosa de la virtudes” (trjv
wbeAlpwtdnv TV detwv), que tiene en la sencillez y la frugalidad su proteccion
contra la “licenciosidad” (akoAacia) y el “exceso” (mAeove&ia) provocados por una
vida apegada a lo placentero.

En el contexto de los textos de Filén, el autocontrol es una virtud que se adquiere a
través de la educacion y la practica. En Las Virtudes 167, el “moderado” (ocdoove) en
sus deseos debe ser éykoatic™’; en Leyes Particulares 1, 149, Filon define la
¢yKkodtewx en oposicion a la “apetencia” (¢mOvpia)*™, y establece que para adquirir el
autocontrol es menester “ejercitarse” (aokntéov) y “empeiarse” (diamovnrtéov) por
todos los medios posibles en conseguir el dominio de uno mismo, puesto que el
autocontrol es el “bien mas grande y perfecto” (uéyiotov ayabov kai teAeldtatov),

atil para la vida préctica, sea privada o publica. En Leyes Particulares 4, 112, el

%29 Estas expresiones filénicas vuelven a surgir en Sobre las virtudes 180; Las insidias 72 y en Premios y
Castigos 116. Filon aconseja pasar de la “incontinencia” (&xoaoic) a la éyxpdreia.

%0 En Sobre José 153, Filon asocia owdooouvn Y éyrodtew a la figura del evvooyoc.

! Es la conexion contrastiva entre autocontrol y ém6buuia la que marca el limite de la actuacion
moderada. EI moderado debe ejercitarse en el control de los deseos, de lo contrario es dominado por las
pasiones corporales y su alma se aleja de Dios. La ¢mBuuia, entonces, puede dominar la razén humana
aun estando en un estado de unién conyugal establecido. Cf. Sobre las vitudes 180.
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autocontrol es una virtud que “conduce hacia el cielo” (eig ovpavov ayer) y a la
inmortalidad a los que han logrado controlar el placer durante su vida préactica e
intelectual y han tenido la fuerza para sobrellevar las dificultades de las situaciones
terrenales**. En Leyes Particulares 2, 135, Fil6n critica a los que habiendo contraido
matrimonio y engendrado hijos se olvidan de la “moderacion” (cwdgoatvn) y se
desvian hacia la “incontinencia” (axoaoia) dominados por el “deseo” (¢miBvuia) de lo
corporal. En este contexto, la ascesis del autocontrol es sustancial a la actuacion
conyugal. Filon parece entender que una buena conducta en términos morales serd no
solo el resultado de la aplicacidn de los elementos cognitivos o intelectuales adquiridos
por educacién sino que la conducta virtuosa requiere de un equilibrio entre los factores
emotivos que confluyen en la praxis procreativa y los factores cognitivos que regulan
esa practica. La é¢yxodtewx resulta asi un ejercicio intelectual de la practica ascetica
consistente en alejar las pasiones corporales a través de la actividad racional. El
pensamiento filénico, entonces, sigue los ideales platénicos y estoicos, aunque los
articula de una manera singular: a) asigna a la ¢yxodatewx el significado de dominio de
uno mismo ante los placeres que reviste la vida terrenal, b) define la éyxodteix como

una virtud**

, C) ubica el concepto en el mismo nivel en el que coloca el término
owdeoovvn, d) concibe el autocontrol como el dominio de lo sexual, y €) relaciona la
continencia con la préactica ascética en el marco del matrimonio.

Las formulaciones de la filosofia platonica, aristotélica, estoica y filonica®** se
combinan en el desarrollo clementino sobre el autocontrol en el matrimonio, aunque el
analisis de ciertos componentes léxicos de su discurso revela la manera en que el

alejandrino adecua sus consideraciones a los ideales paulinos.
5.4.2. La ¢ykodrtewx segun principios paulinos
Clemente reformula el legado griego y judeohelenistico a partir de la preceptiva de

Pablo. El alejandrino explica la restriccion de Pedagogo 2, 96, 2 que prohibe las

relaciones sexuales a la hora “de la oracion” (evxnc) a traves de la conexion del

*%2 para Filon, la actitud ascética sujeta a la éyrxodtewa tiene como objetivo el descarte de todos los bienes

materiales que no son necesarios para la existencia.

*% |dea que no se encuentra en Platén aunque si en la interpretacion socratica que Jenofonte desarrolla en
Memorables.

#3% Cf. Merino Rodriguez 1998: 209, n. 18; Osborn 1957: 102.
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concepto éykoatewx con la frase de Stromata 3, 79, 1, “cuando [el matrimonio] de
comun acuerdo se dedica por algun tiempo a la oracion” (ék cUUPWVOL TEOG KALEOV
oXoA&Lovon T TEoTevxT), conexion que tiene su fuente en 1 Co 7, 5*®. La referencia
a la epistola de Pablo es clave para comprender como mediante el autocontrol en el
matrimonio se establece el vinculo entre el hombre y Dios.

La oracion es una forma de comunicacién con lo divino, hecho que debe suspender
toda practica terrenal mas alla de su fin procreativo. Clemente presenta su exégesis de
¢k oLUGOVOL TEOG KaROV oxoAdlovoa T meooevxn en el espacio discursivo que
sigue después de Stromata 3, 79, 1. Interpreta la expresion éx cvud@vov COMO un
Ilamado de atencion para quienes deciden invalidar el matrimonio, mientras entiende la
expresion mpog kapév como un limite temporal, no como una negacion de la relacion
sexual con la esposa. De esta explicacion en 79, 3 deriva las dos formas de vida sexual
por las que puede optar el cristiano para vivir con mayor correccion: “convertirse en
eunuco” (evvouyilw) o permanecer en “matrimonio” (y&uog) con el fin de procrear.
Tanto el estado de evvovxia como el que confiere el yauoc comportan sus propios
deberes y obligaciones respecto del Sefior. El que practica la evbvovxia debe permanecer
alejado de toda relacion sexual y el casado debe cuidar “de su esposa e hijos” (tékvwv
kai yvvaikog, Stromata 3, 79, 5) evitando el placer. En 3, 81, 4, Clemente sostiene que
la “intemperancia” (akQaoia) es una pasion que atenta contra el “matrimonio
moderado” (yapoc owdowv), y llega hasta nombrar la formula “procreacion moderada”
(v owdoova amopav) para expandir la practica virtuosa hacia todos los factores que
definen el matrimonio cristiano. La axoacia se ubica asi en el espacio de quienes
pretenden traspasar el limite de la procreacion suscitando inmoderadamente el deseo de
places prohibidos. Clemente concluye su analisis de 1 Co 7, 5 en Stromata 3, 86, 1; con
el argumento “las cartas del apostol” (at émotoAal tov amootoAov) son “las que
ensefian la moderacion y el autocontrol” (cwdooovny kai éykpdtelay dddoKkovOAL)
respecto del matrimonio, la procreacién de los hijos y la administracion de la casa, el

alejandrino completa su interpretacion acerca del autocontrol en la unién conyugal con

% Aunque Clemente no cita literalmente este versiculo, pues 1 Co 7, 5 anota: “no os neguéis el uno al
otro, a no ser que lo hagais de mutuo acuerdo y por cierto tiempo para entregaros a la oracion” (ur
amooteQelte AAANAOUG, el pHITL &V €K CLUUPVOL TEOG KALROV (Va OXOAAOTTE TH) TTQOOEVXT) KAl TAALWY
&ML TO AVTO ATE).
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una referencia directa a la fuente de la cual mana su ideologia referida al topico en
cuestion.

Si bien el desarrollo del razonamiento de Clemente incluye elementos procedentes de
la filosofia griega y fildnica, un examen de los distintos pasajes en los que surge el
término é¢yxodtewr muestra que el alejandrino también cimienta sus explicaciones con
definiciones cristianas que, a su vez, presentan similitudes con los discursos
testamentarios judeohelenisticos y la filosofia del siglo I d. C. Pablo utiliza el concepto
¢ykodtewa solo dos veces en sus epistolas®®®: a) en 1 Co 7, 9, emplea el verbo “ejercitar
el autocontrol” (é¢ykoatevopar) cuando aconseja que se casen a los que no pueden
contener su deseo sexual; b) en Ga 5, 23, el término ¢yxodtewx es enumerado junto a
los términos “amor” (ayamn), “alegria” (xaoa), “paz” (eiorjvn), “‘paciencia”
(nakoBupia), “afabilidad” (xonototg), “bondad” (ayabwoivvr), “fe” (miotg) Y
“modestia” (mpaitngc), todas virtudes reconocidas como frutos del espiritu y estimadas
como baluartes indispensables para obtener la heredad de Dios. No obstante, el sentido
ascético de ¢yxodatewx no tiene un valor central en la ética paulina®®’, por lo que se debe
buscar su significado clementino en la filosofia judeohelenistica. En el Testamento de
Neftali 8, 8, 2, el término éykodtewx Se encuentra en el mismo contexto en el que
aparece en Clemente. Asi kapog éykoatelag eig mpooevynv unido a cuvovaia reune
iguales conceptos que los utilizados en Stromata 3, 79, 1, excepto que en el contexto de
Clemente kaw0dg, éyrodtewa Y Tpooevyr| estan asociados ya no con cuvovaia Sino con
ovCuyia. En las Homilias Pseudo-clementinas 3, 26, 4, el matrimonio que se combina
con la éykodrtewx conduce hacia la “pureza” (cyveia)*®. En Erético 767e de Plutarco
se ubica en un mismo enunciado éykodteix Y cvvovoia Y se argumenta que el
matrimonio necesita de la fidelidad, el autocontrol y el decoro para mantener unidos a
los conyuges.

Mas la mayoria de los datos filosoficos citados més arriba presentan referencias
aisladas sin un tratamiento detenido de la relacion consustancial entre el autocontrol y el
matrimonio, por lo que la mayor cantidad de referencias sobre la ¢ykodatewax relacionada
con la costumbre del matrimonio pertenecen a las obras de Clemente. Su interpretacion

del autocontrol en su dindmica antropoldgica, ética y teoldgica prueba gque su ejercicio

% En el Nuevo Testamento la palabra ¢ykodrewx y sus derivados no se encuentra en los Evangelios.
“7Cf.Hch24,25;2P 1,6; Tt 1, 8.
*% Cf. Origenes, Fragmenta ex commentariis in epistulam i ad Corinthios 35.
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no consiste en el rechazo de lo sexual, sino en su dominio racional. En el compromiso
ascetico de los esposos subyace el verdadero orden de la convivencia conyugal fundada
en la moderacion conyugal. A partir de la moderacion madura el autocontrol y por
medio de este proceso interior el placer sexual es desterrado, adquiriendo mas firmeza la
practica de la union sexual con fines procreativos. Conforme a la tradicion legislativa,
filosofica y religiosa que lo precede, Clemente aboga por el autocontrol en el

matrimonio para dirigir la decision de la relacion sexual hacia lo moralmente recto.

5.5. Conclusion

El matrimonio clementino es una parte constitutiva de la comunidad cristiana. En
consonancia con las disposiciones legislativas que habian sido decretadas en la época de
Augusto, en el Pedagogo Clemente defiende la costumbre del matrimonio a través de
enunciados que obtienen sus fundamentos en la tradicion literaria, filosofica y biblica
que lo precede. EI discurso del alejandrino se sitla asi en el marco de los debates
intelectuales que definen el matrimonio como la union sexual entre un hombre y una
mujer con fines procreativos y no para la satisfaccion sexual. En este sentido, los
conceptos procreacion y autocontrol estructuran todo su desarrollo sobre el matrimonio,
no solo en Pedagogo sino también en Stromata, obra cuyos argumentos ayudan a
completar la interpretacién del pensamiento pragmatico del alejandrino.

Sobre la base del legado filosofico representado por Platon y los estoicos, en especial
Antipatro, Ocelo y Musonio, Clemente defiende el matrimonio planteando tres razones
practicas, i. e. la patria, la sucesién de los hijos y la perfeccion humana. Cada una de
estas razones es justificada con los argumentos civicos, antropoldgicos y demograficos
que defienden la union marital como una institucion civil y caracterizada por la practica
reproductiva sujeta a diferentes variables que regulan su actividad, i. e. la edad, el
horario y el lugar mas adecuado para su consecucion. Mediante las prescripciones que
regulan la actividad sexual, el alejandrino determina los detalles que organizan el
desarrollo de su idea procreativa a partir de las fuentes que aportan los conceptos mas
importantes de su programa sexual. Siendo la procreaciéon el principio rector del
matrimonio, las prescripciones dictadas para el control de la procreacion disponen la
practica del coito solo cuando el hombre y la mujer estan casados. El proposito de la
reproduccion determina a su vez que toda intencion de practicar el sexo por placer

queda prohibida.
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Para reforzar el valor civico y religioso de la procreacion, Clemente establece una
comparacion entre el agricultor que debe trabajar la tierra para obtener los frutos que
serdn motivo de su subsistencia con la tarea procreativa humana y divina. La metafora
del agricultor permite colocar la procreacion en el marco de una actividad racional
sujeta a conocimientos estrictos sobre el cuidado que merece la preparacion de la tierra
que recibira la semilla, i. e. el vientre materno, y destinada a ofrecer los mejores hijos.
Clemente dispone una ética procreativa basada en principios eugenesicos Yy
escatologicos que suponen no solo el caracter legal de los hijos nacidos del acto sexual
sino su pertenencia religiosa. Estos hijos son los que se gestan dentro de la institucion
legitima del matrimonio integrado por padres que practican una vida sujeta a los
mandamientos cristianos. En este sentido, Clemente sigue una linea de pensamiento que
tiene su fuente filosdéfica en Platon y religiosa en Filon. La metéfora del agricultor sirve
en todos los casos para establecer una analogia entre la tarea del agricultor y la
procreacion humana. Mas, en los tratados de Filon, la metéfora fija ademés una
comparacion entre la actividad procreativa humana y la accion de Dios sobre las almas
de los que se abocan al conocimiento de sus palabras. Con la metafora del agricultor,
tanto Clemente como Platon y Filon defienden la idea del dominio sobre lo sexual como
principio esencial.

El autocontrol sobre los placeres es una preocupacion esencial al pensamiento
clementino. Este autocontrol supone una préactica ascética de lo sexual sujeta a la
moderacion y el dominio interior. EI matrimonio moderado que propone Clemente no
busca la satisfaccion sexual de sus miembros sino la procreacion. Toda union sexual
fuera del matrimonio y con fines placenteros debe ser eliminada. En el siguiente
capitulo analizaremos cudles son las costumbres que tienen como objetivo los placeres

sexuales y cudles las regulaciones destinadas a limitar su accionar.
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CAPITULO 6

Las relaciones sexuales prohibidas

Pedagogo 2, 89, 1-101,2y 3,89, 1

6. 0. Introduccion

La regularizacion de los limites morales del matrimonio conduce a Clemente hacia el
tratamiento de otra problematica social, la relacion sexual contranatural o irregular,
entendida como toda practica sexual realizada fuera de la institucion matrimonial. En el
capitulo anterior advertimos que en la época de Augusto las personas célibes o casadas
sin hijos eran sancionadas. Esta legislacion se traducia en los ambitos filosoficos y
religiosos como una condena a los que practicaban el sexo teniendo por Unico objetivo
el placer. Para Clemente, la costumbre de mantener relaciones sexuales placenteras
debia ser rechazada porque atentaba contra la institucion matrimonial regida y amparada
por la preceptiva cristiana, producia una disminucién demogréafica estatal y promovia
practicas deshonestas entre la poblacion. El peligro civico y moral que los intelectuales
como Clemente sefialaban en este tipo de costumbres ya habia sido observado por
Augusto, quien, a modo de complemento de las leyes que regulaban el matrimonio y la
procreacion, determind la sancion de la Lex lulia de Adulteriis Coercendis para
restringir y hasta prohibir el adulterio, la pederastia y toda practica sexual fuera del
matrimonio, en especial el incesto y la prostitucion. La legislacion de Augusto intentaba
dar cauce a tres procesos: a) la moralizacion de la sociedad romana, b) la proteccion de
los valores familiares, y c) la restriccion de la influencia del placer sexual en la vida
diaria de los ciudadanos. Las ideas derivadas de la legislacion augustea seran
reproducidas por Clemente, quien encuentra en las practicas sexuales inmorales el
motivo para elaborar un sistema restrictivo de la sexualidad pensado a partir de normas

sociales y estandares de conducta especificos.
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A pesar del tratamiento disperso que recibe el tdpico de las relaciones sexuales
prohibidas en el Pedagogo, es posible trazar un esquema general de los temas y

conexiones mé&s importantes:

88 2, 89, 1y 3, 89, 1: Clemente introduce las tres prohibiciones “no fornicaras”
(o0 mogvevoelg), “no cometeras adulterio” (ov poixevoelg), “no corromperas a
los niflos” (o0 mawwodBopnoeic) y las vincula con textos judeohelenisticos y
cristianos, Ex 20, 13-14 y Dt 5, 17-18 y Didache 2, 1-2, Epistola de Bernabé 19,
4al.

88 2, 95, 2-101, 2: el alejandrino desarrolla la idea de “fornicacion” (mogveia)
utilizando las palabras de Jr 4, 4 y Nm 25, 9. Mas el comentario sobre mopveia
consigue en 1 Co 5 y 6, citado en Stromata 3, 107, 3-4 y 109, 2, una

interpretacion mas cercana al pensamiento de Clemente.

Durante su reflexién sobre estos tdpicos, Clemente entrecruza discursos procedentes de
la literatura y filosofia griega, judeohelenistica y cristiana para ofrecer no solo un
panorama completo de las ideas sobre la sexualidad que circulaban en su época, sino
también para inscribir su explicacion en una tradicion cultural preocupada por la

regulacion del placer y sus consecuencias.

6.1. Las tres prohibiciones sexuales

Durante los dos primeros siglos de la era comdn, las prescripciones y comentarios
cristianos acerca de las relaciones sexuales prohibidas estuvieron regidos por las normas
religiosas de la LXX. EI movimiento cristiano, que contaba entre sus seguidores con
judios convertidos que habian sido educados segun las leyes de la Tord, incorpora las
restricciones biblicas referidas a las practicas sexuales prohibidas tanto en su normativa
ética como en sus reflexiones sobre los comportamientos licenciosos de la época. El
Nuevo Testamento y los textos no canonicos reflejan la influencia de la legislacion judia
en sus discursos y, a través de su lectura, los intelectuales posteriores también

reproducen las mismas ideas en sus escritos.
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En Pedagogo 2, 89, 1, Clemente concentra las tres prohibiciones que la preceptiva de
los primeros cristianos adapta de la Tord: “no fornicards” (ov mogvevoelg), “no
cometeras adulterio” (o0 poixevoeg) y “no corromperas a los nifios” (ov
nawobBognjoets). Estas prohibiciones dan marco a las tres practicas sexuales que,
segun Clemente, causan la corrupcion de la sociedad de su tiempo, la fornicacion, el
adulterio y la pederastia. Las restricciones sobre tales costumbres estan contenidas en
los paragrafos 2, 83, 1-102, 1 del Pedagogo junto a los topicos del matrimonio y la
procreacion tratados en el capitulo anterior. Los mismos mandamientos vuelven a ser
nombrados en 3, 89, 1 y conectados con referencias biblicas especificas. En este
espacio, Clemente expresa metaféricamente que son muchos los “tesoros” (6noavol,
3, 87, 4) dispensados por Dios y dados a conocer “por medio de Moisés” (dix

(13

Mwvoéwg) a los hombres, indica la procedencia biblica de las prohibiciones, “el
decalogo” (1) dexdAoyog), Y enumera las prohibiciones biblicas trabajadas en 2, 89, 1
conjuntamente con otras regulaciones practicas: “no adorards a los idolos” (ovk
eldwAoAatoioels), “no robaras” (o0 kAépelg), “no prestaras falso testimonio” (ov
Pevdopagtuerioels) y “honrards a tu padre y a tu madre” (tipa tov matéga cov Kot
™V untéea), aunque excluye ov mopvevoels. La puesta en comunicacion de los
paragrafos 2, 89, 1 y 3, 89, 1 ofrece los siguientes resultados: a) el registro de las
mismas prohibiciones sexuales, y b) la referencia a la fuente de la cual surgen las
prohibiciones, el decalogo enunciado por Dios a Moisés en el monte Sinai.

Los pasajes de otras obras del alejandrino ayudan a probar la coherencia prescriptiva
de su ideologia. En Protréptico 10, 108, 5, Clemente nombra las prohibiciones que
anota en Pedagogo 3, 89, 1, a excepcion de ovk eidwAoAatorjoels Y o mogvevoeLgs,
agregando en su lugar “no matards” (o0 dovevoelg) y “amaras al Sefior tu Dios”
(ayarjoeis koglov tov Bedv cov). En este pardgrafo tales prohibiciones no son
Onoavpot sino “leyes” (vopor) emitidas por el que gobierna la patria divina, i. e. “el
Dios legislador” (6 0eog vopoOétng, 10, 108, 5). En Stromata 3, 36, 5, Clemente
apunta solo dos prohibiciones sexuales, ov poixevoeig Yy o mawdodBogrioels Y, Si bien
las coloca en la misma linea legal de Protréptico 10, 108, 4-5 y Pedagogo 3, 89, 1,
agrega nuevo contenido semantico a las referencias ya enunciadas: las prohibiciones no

son ni Bnoavot ni vopot, sino “los mandamientos del legislador” (tag évroAag tov

vouoBétov). Tanto en Pedagogo como en Protréptico y Stromata las prohibiciones
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sexuales surgen en el marco de la legislacion judia. Mas en Pedagogo esa dimension se
fusiona con lo pragmaético en un proceso en el que Clemente presenta la normativa
contenida en la Biblia como la sexualidad prohibida por las palabras de Moises y las
prescripciones de Pedagogo como la aplicacion practica del discurso mosaico. Sin
embargo, las tres prohibiciones que Clemente introduce en Pedagogo 2, 89, 1 son
reformulaciones de las leyes mosaicas que tienen sus fuentes de procedencia en dos
textos cristianos, la Epistola de Bernabé y la Didaché. Tales textos no son nombrados
directamente por el alejandrino sino que su influencia queda atestiguada por su registro
de las tres practicas sexuales, cuya enumeracion y orden solo coincide con el dado por
aquellos discursos cristianos.

De lo anterior se deduce que, por un lado, Clemente establece un marco legal
mosaico para las tres prohibiciones anotadas en Pedagogo 2, 89, 1y 3, 89, 1y, por otro,
pone en marcha un nuevo procedimiento discursivo: la atribucién a los mandamientos
contenidos en el Pentateuco de leyes o prescripciones surgidas en los comentarios de las
palabras mosaicas elaborados por escritores cristianos. En este procedimiento se puede
distinguir una fuente primaria de las prohibiciones sexuales, los mandamientos del
Decélogo ubicados en Exodo y Deuteronomio de la LXX, y una fuente secundaria, los
escritos exegeéticos cristianos, especialmente Epistola de Bernabé y Didaché, de los que
Clemente copia un conjunto de prohibiciones no anotadas por la traduccion de los
Setenta. Un repaso por los lugares especificos en los que aparecen las frases trabajadas
por Clemente permitird determinar la procedencia primaria y secundaria de sus

anotaciones.

6.1.1. Las prohibiciones de Pedagogo 2, 89, 1y sus fuentes de procedencia

El Decélogo, o la lista de mandamientos divinos que los israelitas debian respetar, fue
conservado en dos lugares del Pentateuco de la LXX, Exodo 20 y Deuteronomio 5. Los
versiculos 12-16 de Exodo 20 son los que revelan el espacio de los mandamientos
“honra a tu padre y a tu madre” (tipa Tov matépoa cov kat v puntéea, 20, 12), “no
cometerds adulterio” (ov pouxevoels, 20, 13), “no robaras” (ov kAépew, 20, 14), “no
matards” (o0 dovevoeg, 20, 15), “no levantards falsos juramentos” (ov
Pevdopagtuenroets, 20, 16) y “no desearas a la mujer de tu projimo” (ovk émiBuvunoeig

TV yuvaika tov mAnoiov cov, 20, 17). Por su parte, los versiculos 16-20 de
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Deuteronomio 5 retinen las mismas clausulas que Ex 20, 12-16**°. Como se advierte, en
el Decalogo no aparecen las clausulas o0 mogvevoelg Y o0 mawodBognioels. La
explicacion de este hecho se desarrollara mas adelante. Ahora interesa destacar el valor
de los mandamientos en el Pentateuco.

El conjunto de mandamientos de Ex y Dt enuncia prohibiciones y disposiciones

|40

especificas que regulan la vida cotidiana del pueblo de Israe Esta lista de

mandamientos escrita en dos tablas de piedra**

contiene las palabras que Dios da a
conocer a Moisés en el monte Sinai y sefiala tanto las obligaciones de la alianza como el
compromiso del pueblo de Israel a poner en practica sus exigencias. El paso del

Decalogo dado a conocer oralmente**

al grabado en tablas de piedra denota un
retroceso. El pueblo de Israel, que habia descendido del régimen moral de los patriarcas
antiguos, olvidé en Egipto el trato justo con el préjimo y el amor de Dios. Atento a la
mala disposicion del pueblo, Dios opté por grabar el Decalogo en dos tablas de
piedra*?*. EI Decalogo escrito se instituye asi como el que prohibe las acciones externas
para remediar los actos de idolatria y malos resabios que arrastraba el pueblo de Israel y
para ordenar un régimen de vida que lo dispusiera para una existencia al servicio del

Creador.

39| os versiculos exactos de aparicion de tales prescripciones son los que siguen: tipa tov matépa cov

kal v pntéoa (5, 16), o0 poixevoes (5, 17), ov wkAépes (5, 19), ov dovevoes (5, 18), ov
Pevdopapruenoeis (5, 20). La anotacion “amaras al Sefior tu Dios” (&yarjoeig kbgiov tov Bedv oov) se
encuentra asentadaen Dt 6,5y 11, 1.

40 Cf. Ex 19, 8. El Decélogo escrito fue la primera Ley de Moisés. Ante la necesidad de dejar por escrito
las palabras de Dios, en Ex 24, 4 y 7 se menciona la existencia de una especie de Libro de la Alianza (cf.
Dt 5, 2-3). Se refiere a la idea de libro porque Moisés puso por escrito las palabras de Dios y se especifica
su contenido —de la Alianza— porque sus mandamientos son las clausulas de la alianza entre Dios e Israel
(cf. Ex 24, 8). El origen del Decalogo es una cuestion discutida. El texto actual tiene tras de si una larga
tradicion. Dt 5, 6-21, con el contexto inmediato, pertenece a una de las Gltimas redacciones del
Deuteronomio y algunas de sus formulaciones habrian pasado a Ex 20, 2-17.

1 Moisés recibi6 de Dios una lista de 6rdenes o mandamientos que los israelitas debian respetar, los Diez
Mandamientos, designados con la féormula griega “diez palabras” (dexcaAoyog).

2 Orbe (1994: 288-299) divide el Decalogo en “interior”, “escrito” y en “extendido e incrementado entre
los hijos adoptivos de Dios”. El Decalogo “interior” es aquel que, inscripto en los corazones y almas de
los patriarcas y justos anteriores a Moisés, mueve hacia el amor a Dios y a la justicia con el préjimo. Con
la virtud del Decalogo los fieles poseian la justicia de la Ley. Amigos de Dios y del projimo eran
discipulos y seguidores de su obra. No necesitaban la ley escrita. El Decalogo “escrito” o Ley, en cambio,
pertenece a un estadio posterior. Trata de remediar el Dios olvidado por el pueblo de Israel. Se acomoda a
la mala disposicién de Israel y busca devolverle al régimen de seguimiento a Dios de los patriarcas y
justos antiguos. Prescribe o prohibe las obras. No tiene la eficacia que la ley interior tuvo entre los
patriarcas y justos, ni tampoco la extension e intensidn que adquiere con la venida de Cristo. Por ultimo,
el Decalogo “extendido e incrementado entre los hijos adoptivos de Dios” pertenece al periodo que
comprende la adopcion de hijos traida por Jests. Con este suceso, el Decalogo adquiere nuevas
exigencias. Prescribe o condena los actos internos alin méas que los externos, por ser los primeros el origen
de los segundos. La ley interior de los patriarcas y justos antiguos tiene una nueva dimension: la adopcion
de hijos. Los antiguos justos y patriarcas no poseian la filiacion adoptiva.

2% |a misma ley con que Dios dispone al hombre para su amistad y para la concordia con el préjimo,
dispone para la vida definitiva con Dios. Cf. Orbe 1994: 299.
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Ademas de los mandamientos antes expuestos y anotados en Pedagogo 2, 89, 1y 3,
89, 1, Clemente utiliza los términos dexdAoyog 0 évtoAr] asociados con las
prohibiciones del Pentateuco. El empleo de estos términos merece dos interpretaciones
que abonan la procedencia cristiana de los mandamientos referidos a las prohibiciones
sexuales. Segun la primera, dekdAoyog €S un concepto cuya aparicion se registra en los
textos de autores que escriben en el siglo Il d. C.***, quedando trunca cualquier
aparicion en el Pentateuco o en alguno de los libros que componen la LXX. La palabra
¢vtoAn], en cambio, surge en distintos lugares del Pentateuco con la forma acusativa

plural adoptada por el alejandrino**

. Asi, en Ex 16, 28, Dios interpela a Moisés ante la
negativa del pueblo de Israel a cumplir con “los mandamientos y la ley” (tag évtoAdag
kadi tov vopov) estatuidas desde la época de los patriarcas. En Ex 24, 12, Dios se vuelve
a dirigir a Moisés para exhortarlo a subir al monte Sinai para obtener las tablas de piedra
con “la ley y los mandamientos” (tov vopov kai tag évtoAdg) que Dios deja por
escrito para ser ensefiados a los que necesitan restaurar las faltas cometidas por los que
niegan su existencia. Por su parte, Dt 4, 2 presenta la misma forma, i. e. tag évtoAdg, Yy
la ubica en el momento en que Moisés se dirige al pueblo de Israel y los exhorta a
escuchar los preceptos y normas que deben poner en practica de acuerdo a lo dispuesto
por Dios; la misma intencion predomina en Dt 4, 40. En el contexto de Dt 5, la LXX
anota tag évtoAdg en los versiculos 29 y 31 para referir a los mandamientos del
Decalogo**®.

No obstante las referencias especificas al término évtoAr] anotadas por la LXX,
Clemente parece aludir a los mandamientos divinos heredados y dados a conocer por
JesUs a sus discipulos. Esta segunda interpretacion resulta aceptable si se analiza el
contexto inmediato que precede la enumeracién de las prohibiciones referidas por el
alejandrino: en Stromata 3, 36, 5, la forma tac évroAdg se ubica como antesala de los
mandamientos que se enumeran a continuacion. Esta misma disposicion argumentativa
es la que predomina en Mt 19, 17-19, Mc 10, 19, Lc 18, 20**’. Ahora bien, la utilizacién
de una estructura discursiva similar a la empleada por Mateo, Marcos y Lucas, lleva a

suponer que el discurso de Clemente tiene su fuente directa en los Evangelios. Una

4% \/éase Stromata 6, 133, 1-4; 137, 2; 145, 7; Origenes, Contra Celso 2, 74, 15.

5 Cf. Gn 26, 5; Ex 16, 28; 24, 12; Lv 5, 21; 22, 31; 26, 3y 15; Nm 15, 22, 31y 40; Dt 4,2y 40; 5,29 y
31;6,2,17y 21.

“0 Cf. Dt 6, 2, 17, 25.

7 E| Evangelio segtin San Juan 14, 15y 21; 15, 10 también anota la forma tac évroAdc sin enumerar los
mandamientos.
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revision de las prohibiciones registradas por los libros evangélicos revela asi el origen
del discurso clementino. En Mt 19, 17-19 se anotan las siguientes clausulas: ov
PoveVOELS, OV HOLXEVOELS, OV KAEPELS, OV PEVLOOHAQTUENOELS, TIHA TOV TATEQA KAl
TV UNTEQR, KAl ayamioels OV MANCIov 0oL we oeavtov; Por su parte, en Mc 10, 19

se registra pn dovevong, ur powxevong, pr) kAéPng, ur Pevdopagtuonong, wi
ATOOTEQNOTG, TiHa TOV MATéQar 0OV Kal TNV pntépa; mientras que en Lc 18, 20, se
mantienen las mismas referencias que en Mc 10, 19, aunque sin la clausula un
amootepniomns. Tanto Mt 19, 17-19 como Mc 10, 19 y Lc 18, 20 elaboran un compendio
de mandamientos que obtienen de distintos lugares del Pentateuco*®. De los tres
Evangelios, es el de Mateo el que guarda mayor coincidencia con la disposicion de la
redaccion del alejandrino, lo cual permite concluir que Clemente se vale de las lecturas
evangélicas**® para determinar el orden de su discurso y no de la LXX. El alejandrino,
entonces, hace propia la tradicion reelaborada por los evangelistas. El estatuto del
Evangelio, no contento con retener el sentido original de los preceptos del Decalogo,
dilata e incrementa los mandamientos en extension e intensidad: a) en extension, abraza
no solo los actos explicitos de los creyentes sino los deseos, pensamientos y expresiones
del &mbito intelectual; b) en intensidad, solicita mayor amor y temor a Dios en el
cumplimiento de los mandamientos*°. La ensefianza de Cristo no solo incorpora los
mandamientos del Pentateuco sino que utiliza estas prohibiciones como parte de la
formacion doctrinal encargada de disponer las normas que estructuran la vida practica
de los cristianos.

Mas las coincidencias entre la escritura de Clemente y las de Mateo necesitan un
examen mas profundo cuando se piensa la predominancia que Pedagogo 2, 89, 1 otorga
a las tres prohibiciones que motivan un extenso comentario sobre las practicas que
afectan la moral de Alejandria de finales del siglo Il y que el alejandrino nombra

mediante las clausulas o0 mogvevoels, oL poixevoels Y ov madodOogrioeis. La

“8 EI mandamiento &yammoeig tov mAnaiov cov g oeavtév pertenece a Lv 19, 18, y iy arooteorjong
tiene un primer indicio en Ex 21, 10, aunque la forma completa se encuentra en Si 4, 1. Incluso la féormula
compuesta por pn seguida por la forma verbal aoristo subjuntivo en segunda persona —um dGovevong, un
potxevomng, ur kAEPng, pn PevdopaQTuENoNG, U ATOOTEQNOTG, TIHA TOV TTATEQO OOV KAL TNV UNTEéQa—
recibe algunos paralelos en la literatura sapiencial de la LXX pero es decididamente explotada por
Marcos y Lucas.

9 Uno de los estudios modernos que demuestra el uso del Evangelio segtn San Mateo por la literatura
cristiana es el que se titula Influence de I'Evangile de saint Matthieu sur la littérature chrétienne avant
saint Irénée (1950) del francés E. Massaux. En su investigacion demuestra que varias referencias
existentes en la Didaché pertenecen a Mateo, v. gr. 8, 2; 11, 3; 15, 3 y 4. Cf. Draper 1996: 16.

0 Cf. Orbe 1994: 305-306.
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reunion de las tres disposiciones no tiene antecedentes en la LXX ni en los Evangelios.
Como se pudo apreciar mas arriba, el Pentateuco menciona dos prohibiciones que rigen
la vida sexual de los israelitas, o0 powxevoeis de Ex 20, 13 y Dt 17, 5, y ovk
¢rbvunoeg Vv yuvaika tov mAnoiov cov de Ex 20, 17 y Dt 5, 21. La primera
clausula es registrada por los evangelistas, no asi la segunda, cuya anotacién solo se
hace efectiva en Rm 7, 7 y 13, 9. Aunque tampoco Pablo refiere la clausula completa,
sino una parte de la misma, ovx é¢mBvunoeis, tornando en mas general la prohibicion
del deseo. A pesar de la importancia que gana esta Ultima prohibicion en Pablo,
Clemente no la incluye entre las clausulas que prohiben la fornicacion, el adulterio y la
pederastia, mas alla de que esta implicita en cada uno de estos mandatos e, incluso, la
nombra en otros lugares de su produccion, v. gr. Protréptico 108, 5; Pedagogo 2, 51, 2;
3, 13, 3; Stromata 3, 8, 5; 3, 9, 1, 3, 71, 3; 4, 147, 3; 5, 27, 9; 6, 136, 2; 7, 105, 4, etc.
Por ultimo, la aparicion en conjunto de oV moQvevoelg, OU pOLXELOES Y OV
nawodBognjoels surge solamente en los dos textos cristianos, Epistola de Bernabé 19,

4ay Didaché 2, 2, que se analizaran a continuacion.

6.1.2. Las prohibiciones de Pedagogo 2, 89, 1 en Epistola de Bernabé y Didaché

Los textos denominados Epistola de Bernabé y Didaché fueron discursos conocidos
entre los intelectuales de los circulos cristianos de finales del siglo 11. La referencia mas
importante sobre la ensefianza de los Doce Apoéstoles en Clemente se encuentra en
Stromata 1, 100, 4, donde transcribe Didaché 3, 5, que considera parte de la “escritura”

! No es posible discernir si Clemente conocia el manuscrito en su forma

(voadn)
completa pues todavia no existe informacion que revele con claridad cual es la datacion
exacta de la Didaché*®2. Mas si aceptamos que la cita reproducida por Clemente procede

de las ensefianzas de los doce apostoles se puede colegir que la Didaché es anterior al

1 Otros lugares de la obra de Clemente parecen copiar pasajes de la Didaché: Stromata 7, 75, 2 cita
Didaché 8, 1; Stromata 7, 76, 4, Didaché 13, 7; 14, 1; ¢Qué rico se salva? 29, 4; Didaché 9, 2.

452 Segun Richardson (2006: 163), “that Didache comes from Alexandria is suggested by several factors.
The ‘Two Ways’ was in circulation there, for the Letter of Barnabas and the Apostolic Church Order
come from that locality. It is possible, but not certain, that Clement of Alexandria knew our Didache. The
Teaching’s liberal attitude toward the New Testament canon, apparently including Barnabas and Hermas,
bespeaks Alexandria”. No obstante, si bien los estudios mas tempranos permitian suponer que la Didaché
era un producto del siglo I, afio 70 0 90 d. C., estudios recientes han demostrado de manera concluyente
que, en la forma actual, pertenece al siglo Il d. C. (p. 161). Sin embargo, no existe unanimidad entre los
estudiosos sobre la fecha exacta de composicion.
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alejandrino y considerada por este como un libro perteneciente al Nuevo Testamento*>,

i. e. un libro inspirado®*

, al modo de los evangelios o las cartas de Pablo. Las alusiones
a la Didaché por parte de Clemente son incorporadas asi dentro de un marco discursivo
que lo sistematiza como discurso apostélico de caracter reglamentario o de ordenanza
religiosa. El discurso de Bernabé, en cambio, recibe mayor reconocimiento por parte del

% que pudo ser redactado en la era apostdlica®’,

alejandrino®®. Se trata de un escrito
por lo que resulta probable que Clemente haya tenido contacto con el manuscrito o
algun conocimiento sobre su existencia. Este supuesto tiene testimonios especificos en
Clemente. En efecto, en varios pasajes de su escritura surge la figura de Bernabée de
manera explicita. En Stromata 2, 31, 2, Clemente anota “el apo6stol Bernabé” (6
&néotoAog Bapvapac)™ y cita Epistola 1, 5 y 2, 2-3. Referencias similares aparecen
en Stromata 2, 35, 5, donde vuelve a registrar la frase 6 arméotoAoc Bagvapag y copia
Epistola 4, 11; en Stromata 2, 67, 3, Clemente anota “eso [dice] Bernabé” (tavta pév o
Baovapac) y agrega Epistola 10, 1. Otros pasajes de Stromata afiaden nuevos

paragrafos asignados al mismo autor, v. gr. 2, 84, 3; 116, 3; 5, 51, 4; 63, 1.

*%% para las relaciones entre Clemente y la Didaché cf. Hitchcock 1923: 397-401; Oulton 1940: 177-179;
Richardson 2006: 163.

** para Metzger (1987: 134), “since Clement is conscious that all knowledge of truth is based of
inspiration, so all writings, that is all parts, paragraphs, or sentences of writings that contain moral and
religious truth, are in his view inspired. He refers to Orpheus as ‘the theologian’, and speaks of Plato as
being ‘under the inspiration of God’. Even the Epicurean Metrodorus uttered certain words ‘divinely
inspired” (¢vOéwg). It is not surprising, then, that he can quote passages as inspired from the epistles of
Clement of Rome and of Barnabas, the Shepherd of Hermas, and the Apocalypse of Peter”.

%% |_a Epistola de Bernabé es un texto con apariencia de carta que la tradicion cristiana atribuye al apéstol
Bernabé. Cf. Metzger 1987: 56.

% | a Epistola de Bernabé es un escrito ajeno a las inquietudes judeocristianas de la Didaché. Si esta
Gltima intentaba conciliar o acercar en alguna medida las précticas del judaismo y del cristianismo, la
epistola de Bernabé presenta un tono polemizante cuyo propdésito es demostrar que el cristianismo es la
religion verdadera, en detrimento del judaismo. Se trata, pues, de obras originadas en ambientes distintos
y con intenciones también distintas que, sin embargo, comparten la “Instruccion de los dos caminos™. El
texto que abre la Didaché y que ocupa los primeros seis capitulos se reproduce con algunos matices en los
capitulos finales de Bernabé (18-20). Si la Didaché empieza diciendo: “Dos caminos hay en la vida, el de
la vida y el de la muerte” (1,1), Bernabé lo hace de la siguiente manera: “dos caminos hay de ensefianza y
poder, el de la luz y el de las tinieblas” (18,1), afiadiendo después una glosa angelologica ausente en la
Didaché. Segun Draper (1996: 16), “the question of the relationship between the Didache and Barnabas
may not yet be closed”. Y mdas adelante agrega que “in the absence of external criteria for dating the
Didache more closely, the problem resolves itself into a question concerning possible sources, and
especially concerning its relation to the Jesus tradition in the Gospel and to the Epistle of Barnabas” (p.
73). En un articulo de su autoria publicado en 1995, “Barnabas and the Riddle of the Didache Revisited”,
JSNT 58 (1995), pp. 89-113, focaliza sobre el tema de los dos caminos en el contexto de la catequesis pre-
bautismal.

7 Se especula que no toda la carta, pero si un néicleo primero, pudo ser escrito por Bernabé para después
sufrir ulteriores adiciones hasta conformar el texto actual.

8 para Merino Rodriguez (1998: 117, n. 43), el término &néotorog No debe ser interpretado en sentido
restrictivo, sino en el mas amplio, como colaborador.
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Segun los datos relevados, Clemente evidencia una conciencia mayor de la
existencia de la Epistola de Bernabé que de la Didaché. No obstante, las citas extraidas
de sus obras muestran que el alejandrino conoce Epistola de Bernabé y Didaché o tiene
a mano algan texto que reproduce las palabras de uno y otro libro. Este supuesto
adquiere mayor fundamento cuando se reconoce que el grupo de las prohibiciones
sexuales de Pedagogo 2, 89, 1 tienen su fuente exacta de procedencia en aquellos textos
cristianos y no en otros. Los paragrafos 1-2 de Didaché 2 refieren a los mandamientos
de la LXX en el siguiente orden: 1, 2 anota ayamoeig kvglov tov Bedv oov; 2, 2, ov
TIOQVEVOELS, OV HOLXEVOELS, 0L madoPpOoonoels, ov kAéPels, oL Ppovevoels; Y 2, 3, o

Pevdopagruoroeic®™; mientras que Epistola de Bernabé 19, 4a 1 solo asienta de

manera continua las prohibiciones ov mogvevoelg, 0L powxevoels, oL mawodBoproEL,
oV dovevoeis. Las similitudes en el aspecto 1éxico y en el orden sintactico que conectan
la Epistola de Bernabé con la Didaché deben ser explicadas en términos de una
dependencia, bien mutua, bien de un tercer escrito anterior a ambos, y de una influencia
de tales discursos sobre la literatura cristiana de Clemente.

Las tres prohibiciones reproducidas por Clemente conservan la morfologia de las
prescripciones del Pentateuco de la LXX, i. e. el adverbio de negacion ov y el futuro
activo en segunda persona, de la misma manera que lo hacen Mateo, Bernabé y
Didaché. Pero la ampliacion del rango de actividades sexuales prohibidas solo se
encuentra en Epistola de Bernabé y Didaché. La prohibicién de la fornicacién y la
pedofilia carece de antecedentes entre los mandamientos del Decélogo, al menos con la
morfologia que atestiguan los textos cristianos. En los apartados siguientes se
examinard la prohibicién que tiene como topico la fornicacion y las conexiones
textuales que indican tanto la transmision de esta clausula como la adaptacion de la

misma a las circunstancias historicas y sociales de cada época particular.

% Ni en Ex ni en Dt aparece la clausula ovx eidwAoAatoroeic, tampoco en Didaché 2, 1-2 y Epistola de
Bernabé 19, 4a 1, por lo que se debe suponer que es una adaptacion del alejandrino, mas aun si se tiene en
cuenta la ausencia de esta prohibicion en los textos o autores cercanos a la época de Clemente.
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6. 2. La fornicacion

460

La “fornicacion” (rogveia)™ €s un concepto que abarca toda relacion sexual que no

suceda dentro de los limites del matrimonio. El uso del término mogpveia con el sentido

»%L incluye las précticas sexuales que se emprenden para la

genérico de “fornicacion
satisfaccion de los deseos sexuales, la entrega corporal a cambio de dinero u otro fin
distinto del considerado legitimo en el marco moral. Dado el énfasis que imprime sobre
la funcidn procreativa del sexo, Clemente prohibe las relaciones y los actos sexuales
practicados para la fornicacidn mediante la concesion de un lugar prioritario a la
institucion del matrimonio.

La promocién de la costumbre del matrimonio en el plano religioso y las variables
sujetas a su realizacion, i. e. la procreacion de hijos legitimos, la participacion en el
Reino de Dios, el crecimiento demografico de la comunidad cristiana, estan destinadas a
obligar a los fieles cristianos a contraer el lazo conyugal y a controlar su deseo sexual.
Sin embargo, Clemente considera que el cumplimiento de esta obligacion no es
suficiente para terminar con las practicas sexuales placenteras. Estas practicas estaban lo
suficientemente arraigadas en la cultura griega desde tiempos inmemoriales, por lo que
la sola disposicion legal y la moralidad sexual que pretendia instaurar el cristianismo no
alcanzaban para dominar la fornicacion. La problematica de las relaciones sexuales
ilegales se mantuvo sin mayores alteraciones durante los tres primeros siglos de la era
comun. Una demostracion de esta situacion son los argumentos que tienen el tema de la
fornicacion como foco de interés. La proliferacion de discursos que arremeten contra las
préacticas sexuales ilegales adquiere protagonismo entre los escritores cristianos de los

siglos 1 y Il. La Epistola de Bernabé y Didaché son claros ejemplos de esta

%0 Cf. LSJ y Chantraine 1999: 888, donde el término mooveia obtiene este valor en contexto cristiano.
Para Miralles (1997: 80, n. 97) la palabra mogveia indica cualquier relacion carnal ilicita, “sea o no
adulterina”, y equivale al vocablo genérico “fornicacion”.

81 E| analisis exegético de Malina (1972: 17) termina por otorgar al concepto mooveia el sentido
genérico de “fornicacion”, y argumenta: “porneia means unlawful sexual conduct, or unlawful conduct in
general. What makes a particular line of conduct unlawful is that it is prohibited by the Torah, written
and/or oral. Pre-betrothal, pre-marital, non-commercial sexual intercourse between man and woman is
nowhere considered a moral crime in the Torah”. Mt 19, 9 y 1 Co 7, 2 ya utilizan el término con el
sentido de “fornicacion”. Cf. W. Bauer, F. W. Danker, W. F. Arndt, and F. W. Gingrich, A Greek-English
Lexicon of the New Testament and Other Early Christian Literature , 2000, p. 854 (3d ed.; Chicago:
University of Chicago Press, 2000; p. 854). Para Fitzmyer (2008: 265), en los vv. 9, 13, 15, 16, 18,
rogveia significa especificamente “harlotry, prostitution”, i. e. relacion sexual comercial, como también
en 10, 8; Mt 21, 31, 32; Lc¢ 15, 30; o simplemente “fornication”, i. e. “prebetrothal, premarital, or
extramarital heterosexual intercourse”, como en 1 Ts 4, 3; Tb 4, 12. Cf. Jensen, “Does porneia”, 1978;
también O’Rourke, “Does the New Testament”, 1976.
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preocupacion. La intencion que manifiestan estos textos por otorgar a los topicos de la
fornicacion, el adulterio y la pederastia el formato de mandamiento biblico es
testimonio de la urgencia por censurar actos contrarios a la moral sexual cristiana. Las
epistolas paulinas también revelan una inquietud particular sobre la misma cuestion. En
los capitulos 5y 6 de la Primera Epistola a los Corintios, Pablo no solo informa acerca
de las practicas sexuales de la época sino que ademas condena estas acciones como
inmorales, haciendo referencia asi a todo aquel comportamiento o persona que
transgrede la moral contaminando su propio cuerpo con actos sexuales, o manifestando
actitudes procaces que desobedecen los mandamientos biblicos y atentan contra la
integridad de la comunidad cristiana. Como ya se observé en los apartados 6. 1y 6. 1. 1,
los escritores cristianos tienen una base ideolégica comun, los escritos judios y
judeohelenisticos entre los que se cuentan la LXX, especialmente el Pentateuco y los
escritos proféticos, y los Testamentos apocrifos. En estos espacios se gesta la definicion
del concepto mopveia y las imprecaciones méas sustanciosas con respecto al sexo ilegal
y sus consecuencias religiosas, que trascienden el marco judio y se instalan en los
discursos cristianos.

Clemente continla la linea de pensamiento cristiano que combate los
comportamientos sexuales ilegales y, si bien el Unico lugar de su produccion en el que
aparece la prohibicion ov mopvevoeis es Pedagogo 2, 89, 1, resulta esencial recurrir a
otros pasajes de su obra, especialmente a los que se encuentran en uno de los escritos
que en mayor medida desarrolla las tematicas expuestas en Pedagogo, Stromata, para
entender la base ideoldgica que apuntala las ideas que forman su pensamiento sobre
nopvela. En Pedagogo, Clemente no solo recurre a los libros del Pentateuco sino
también a los proféticos. En 2, 95, 2 se hace eco parcialmente de las palabras de Jr 4, 4
y exhorta: “jcircuncidaos de la fornicacion!” (megitépuveade v mogveiav uwv); en
2, 101, 2 recuerda Nm 25, 9, momento en que veinticuatro mil hombres fueron
rechazados “por su fornicacion” (dwx mogveiav). Por su parte, en el tercer libro de
Stromata, Clemente cita la Primera Epistola a los Corintios 5 y 6. Asi, en Stromata 3,
107, 3 reproduce 1 Co 5, 9: “no mezclarse con fornicarios” (un ocvvavautyvvoBoat
mopvoLg), y 6, 13: “el cuerpo no es para la fornicacion, sino para el Sefior, y el Senor
para el cuerpo” (to d¢ oua ov T ToEVElR, AAAX TQ KLEIW, KAl O KVELOG TQ) CWHATL);
en 3, 107, 4, luego de afirmar que “el matrimonio no es una fornicacion” (ov tov yauov

niogvelav), cita el v. 16: “el que se une a una prostituta es un cuerpo [con ella]” (o
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KoAAOpevog T moovy &v copd fotw)'® y en 109, 2 copia el v. 9: “ni los
fornicadores, ni los iddlatras, ni los adulteros, ni los afeminados, ni los sodomitas”
(ovte moéQvoL ovTe eDWAOAGTOAL 0UTE pOLXOL 0UTE paAakol oUTe aQoevoKoLTa),

unido al v. 10: “no heredaran el reino de Dios” (Baoeiav Oeod o0

KkAngovoproovo)*®,

Las referencias extraidas de la LXX no son literales. Clemente parafrasea las
historias originales o combina elementos léxicos procedentes de distintos libros
biblicos. Distinto es lo que sucede con las citas paulinas. Clemente no afiade, extrae o
cambia ningun término de 1 Co, por lo que se debe suponer que tiene un conocimiento
bastante completo de la fuente original. Méas aln, a través de las citas paulinas Clemente
plantea dos niveles de interpretacion gestados en la disposicion argumentativa de Pablo:
uno escatoldgico y otro social. Segun el primero, el cristiano debe dedicar su vida al
Sefior y abstenerse de cualquier contaminacion sexual si su objetivo es alcanzar la
salvacion, idea que connota el fin de los dias de acuerdo a la palabras que forman la
frase paoireiav Beov ov kAnpovourjcovowv. En el segundo nivel, refleja el estado de la
sociedad de su tiempo. Las dos grandes practicas de los corintios proyectadas sobre la
comunidad de Alejandria, i. e. mogveia y eldwAoAatoeia, No son excluyentes sino que
se encuentran plenamente asociadas en tanto manifestaciones de las costumbres de los
grupos sociales que todavia no han sido convertidos al cristianismo. La fornicacién
mezclada con la idolatria®®* es una demostracion de la manera en que primero Pablo y
luego Clemente observan el estado de las sociedades gentiles. Tanto en el nivel
escatologico como en el social, el concepto mopveiar funciona como una metafora del
rechazo hacia Dios y como una referencia de una problematica social especifica, las
préacticas sexuales ilegales. Cada versiculo glosado por Clemente mantiene implicitos

ambos niveles aunque de manera diferente. Un anélisis de las referencias del Antiguo

%62 En Stromata 7, 87, 1-4 vuelve sobre 1 Co 6.

%3 E| reino de Dios es el mundo conocido para todos los seres (cf. Rm 11, 25-27). Dios esta destinado a
llevar su ira contra cualquier costumbre sexual politeista en la totalidad de este dominio (cf. 1 Co 10, 8,
11-12). Otros pasajes de Stromata dan cuenta sobre el amplio conocimiento que Clemente tenia de las
epistolas paulinas: en 3, 28, 1-5 cita 4, 20-24 y 5, 1-4 de la Epistola a los Efesios, donde reina la alusion a
la idea de mogveia; en 3, 43, 4, 5 se apropia de los versiculos 3, 2-6 de la Epistola a los Colosenses, y
enumera mogveia dentro de la lista de vicios considerada por Pablo; en 4, 61, 1 enumera mogveia en el
marco de la lista de vicios de Ga 5, 19-23, y en 4, 87, 3-4 cita 1 Ts 4, 3-8 para aludir a la necesidad de que
el cristiano se abstenga de la fornicacion; esta idea surge otra vez en Stromata 4, 97, 3.

4 En el Antiguo Testamento niogveiae puede tener el significado metaforico de “idolatria”. Cf. LSJ;
Chantraine 1999: 888.
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Testamento y de cada cita paulina ayudara a entender el valor del discurso biblico en el

desarrollo intelectual del alejandrino y el contexto cristiano del que se nutre.
6.2.1. La fornicacion en la LXX

El Pentateuco de la LXX prohibe que el pueblo de Israel participe sexualmente en actos
de rebelion religiosa o apostasia. Los tipos de actividad sexual marcados como apostasia
se articulan en dos grupos: a) la actividad sexual constituye una rebelién contra Dios si
se produce en el momento en que se adora a otros dioses, y b) la actividad sexual es
apostasia hacia Dios si se trata de un tipo especifico de profanacion, una relacion sexual
considerada como “abominacion” (BdéAvyua) ante los ojos de Dios*®. En el primer
caso, los miembros del pueblo de Dios que se involucran en este tipo de relaciones
sexuales, transgreden el mandamiento méas importante de adorar solamente a Dios y no
a otros dioses*®®. En el segundo, hay un solapamiento significativo con el grupo a)
debido a que algunas abominaciones sexuales son nombradas como tales porque en
muchos casos implicaban la adoracion de otros dioses. El Pentateuco atribuye sanciones
hacia la rebelion sexual, especialmente cuando la desobediencia involucra culto
politeista. La sancion mas grave es la que determina que los apOstatas pierden su
posicion en la comunidad religiosa®®’, ya que han abandonado el principio bésico del
monoteismo biblico inscrito en el primer mandamiento del Decalogo.

Clemente conoce las prohibiciones que tienen como materia las précticas sexuales
ilegales que regula la LXX. El alejandrino glosa palabras de los libros del Antiguo
Testamento, aungue no sigue el manuscrito original. Una prueba de esto se evidencia en
la cita anotada en Pedagogo 2, 95, 2, “jcircuncidaos de vuestra fornicacion!”
(neortépvecde v mogveiav vu@v)'®, frase que atribuye a Ezequiel pero que

perteneceria a Jr 4, 4. Si se mantiene la referencia clementina inicial, los Unicos lugares

“% Esta clasificacion es ambigua porque el Pentateuco no es explicito sobre los criterios por los que los
actos sexuales pueden ser considerados abominaciones. Aunque algunos ejemplos pueden aportar luz
sobre este criterio, Lv 18, 20-23; 20, 15-16; 20, 18; 20, 23. Uno de los actos sexuales que entra en el
rango de abominaciones es la adoracién a otros dioses. Cf. Lv 18, 30; Dt 7, 25-6; 13, 15.

%86 | 3 advertencia de mantenerse alejado de la apostasia consistente en adorar a otros dioses es un tépico
constante en el Pentateuco y en otros libros més histdricos, v. gr. Ex 20, 4-6; 34, 10-16; Lv 26, 1-39; Dt 5,
13-15; 8, 19-20; 17,2-7,y 2 Cro 28, 1-5.

“°7 Cf. Dt 13, 6-11; Ex 32, 26-9.

8 Anteriormente, en Pedagogo 2, 93, 4, combina las palabras de la LXX con el discurso paulino cuando
dice que “en nuestra ciudad” (eig v fjpetéoav moAw) no debe “entrar” (eiomAéw) ni la “prostituta”
(m6evn) ni todo aquel considerado “fornicador” (ndovoc), idea expuesta en Si 23, 16 y 1 Co 5, 9 (¢yoaba
VULV &V T1) éMOTOAT) pr] ouvavapiyvuoBoat oevoLg).
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del libro de Ezequiel que podrian estar asociados con esta expresion se ubican en el

6469

capitulo 16™”, en el que aparece el concepto mogveia en repetidas ocasiones, v. gr. wv.

15, 22, 25, 33, 39, 41, aunque nunca ligado al término meoitépvw. Ezequiel dedica todo

el capitulo 16 a emitir un discurso sobre la historia de Israel*”

que funciona como
historia simbolica de Jerusalén. Israel representa la esposa infiel de Dios, la que se
prostituyd a los dioses extranjeros, una imagen corriente desde Oseas 1, 2 en adelante y
que sigue vigente en la literatura profética del Antiguo Testamento.

Ezequiel desarrolla la figura de Israel como esposa infiel*’

en una extensa alegoria
dispuesta en 16, 1-63 que reproduce la historia del pueblo judio®’?. Concluye en los wv.
60-63 con el perdon gratuito del esposo que crea una nueva alianza*’>. Dentro de este
contexto, solo el versiculo 41 de Ez 16 puede tener cierta conexion con la expresion
clementina. En efecto, Ez 16, 41 dice: “te haré volver de tu fornicacion” (amooteépw
o¢ €k g opvelag oov), clausula que se inserta en el marco en el que Israel es llevada
ante la asamblea del pueblo, cuyos integrantes le arrojan piedras como si fuera una
addltera. Pero ni el verbo ni la morfologia del término mopveia que surge en Ez 16, 41
coinciden con la anotacion de Clemente. A pesar de las referencias inexactas de la glosa
de Pedagogo 2, 95, 2, el alejandrino parece consciente del origen profético de su
anotacion. En este sentido, la estructura compuesta por el imperativo del verbo

negrtépvaw seguido de acusativo singular tiene su fuente en Jr 4, 4, “circuncidad la

dureza de vuestro corazon” (meoitéuecOe v orAngokagdiav vuav)*’t. Si bien la

9 Cf. Ez 23.

0 Ezequiel habria ejercido su actividad con los desterrados de Babilonia entre los afios 593 y 571 y
habria presenciado la ruina de Jerusalén en el 587 a. C. Ezequiel es un sacerdote (cf. 1, 3) cuya mayor
preocupacidn la constituy6 el Templo manchado de ritos impuros (cf. capitulo 8) y al que abandona la
gloria de Dios (cf. capitulo 10), o el templo futuro, cuyo disefio describe minuciosamente (cf. capitulos
40-42) y a donde ve regresar a Dios (cf. capitulo 43). Guarda el culto de la ley y reformula la historia de
las infidelidades de Israel (cf. capitulo 20); su preocupacion se concentra, entonces, sobre las impurezas
legales (cf. 4, 14) y sobre separar lo sagrado de lo profano (cf. 45, 1-6). Su posicién de sacerdote le
permitid resolver casos de derecho o moral y por esta razén su ensefianza adquirié un tono casuistico (cf.
capitulo 18). Toda su doctrina se centra en la renovacion interior: hay que hacerse un corazén nuevo y un
espiritu nuevo (cf. 18, 31), i. e. Dios dar& otro corazon, un corazén nuevo, y pondra en el hombre un
espiritu nuevo (cf. 11, 19; 36, 26). Como en el caso de la benevolencia divina que previene el
arrepentimiento, con Ezequiel surge el umbral de la teologia de la gracia que desarrollaran Juan y Pablo.
™ Durante el relato de la historia no dejan de sucederse términos que construyen una imagen plena del
vocablo mopveia y su léxico asociado: “de la prostituta” (rogvikdg, v. 24), “burdel” (rogveiov, v. 31, 39),
“cometer fornicacion” (éxmopvevw, v. 26, 28, 30, 33, 34), “prostituta” (rwdovn, v. 30, 31, 35).

*72 Cf. Ez 20.

"8 Asf se anuncian las bodas mesianicas cuya imagen recogeré el Nuevo Testamento.

™ |a interiorizacion de la ley, la funcién del corazén en las relaciones con Dios, su preocupacion por la
persona individual también aproximan el discurso de Jeremias con Deuteronomio. Esta proximidad
explica la eleccion de los Setenta de mantener la construccion imperativo mas acusativo y la recurrencia
al pronombre en segunda persona, megitépeoBe v okAngokadiav vuwv, tan caracteristico de las
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expresion no coincide completamente con la frase de Clemente, el contexto discursivo
en el cual se inserta arroja algunos elementos Iéxicos que permiten pensar una lectura en
conjunto por parte del alejandrino. En el capitulo 4 de Jeremias no aparece el concepto
ropveioe 0 algin término derivado, pero si esta presente en el capitulo 3. En este
espacio, el profeta introduce un poema sobre la conversion que no es mas que una
advertencia y un llamado a los israelitas inconversos a renunciar a sus antiguas
creencias*’”®. La circuncision, idea que procede de Gn 17, 10, era en Israel la sefial de la
alianza. Para Jeremias esta sefial nada significa si no le corresponde la fidelidad interior,

la circuncision de corazén*’®

. Israel se niega a escuchar a Dios porque tiene “los oidos
incircuncisos” (amepitunta & dta, Jr 6, 10), lo que es igual a resistir la conversion, de
ahi la expresion negativa de de Jr 9, 25, “los incircuncisos de corazoén” (amegituntog
kaxdia)*’". La conversion de Israel implica la circuncision de su corazon llevada a cabo

por Dios*’®; este hecho marca el inicio de la religién monoteista de Israel y su oposicion

prohibiciones de Dt 5, 21 y del otro libro del Pentateuco en el que se conserva la misma sintaxis, Ex 20,
17.
#7 Jeremias habria vivido alrededor del afio 626 a. C., en el periodo en que se prepard y consumo la ruina
del reino de Juda. La reforma nacional y la restauracion nacional de Josias despertaron esperanzas que
fueron destruidas por la muerte del rey en Meguidd, en el afio 609, y la expansién del imperio caldeo.
Desde el afio 605, Nabucodonosor impuso su dominio en Palestina, Juda se reveld por instigacion de
Egipto y en el afio 597 Nabucodonosor conquistd Jerusalén y deport6 a una parte de los habitantes. Una
segunda rebelién hizo volver a los ejércitos caldeos, en el 587 fue tomada Jerusalén, incendiado el templo
y tuvo lugar la segunda deportacion. Jeremias vivid estos sucesos predicando y amenazando a los reyes
gue se sucedian en el trono de David. Los acontecimientos vividos llevaron al profeta a generar una
religion interior para profundizar en la ensefianza tradicional: Dios sondea los corazones (cf. 11, 20),
retribuye a cada uno segun sus obras (cf. 31, 29-30), la amistad con Dios (cf. 2, 2) se rompe con la
apostasia que sale del corazén malvado (cf. 4, 4; 17, 9; 18, 12). La época macabeica lo cuenta entre los
protectores del pueblo (cf. 2 Mac 2, 1-8; 15, 12-16). Al colocar en primer plano los valores espirituales y
manifestar las intimas relaciones que el alma debe mantener con Dios, prepar6 la Nueva Alianza cristiana.
Su desarrollo intelectual e influencia sobre los judios posteriores, especialmente Ezequiel, hacen suponer
que sus ensefianzas se leyeron, meditaron y comentaron con frecuencia. Este aspecto lo emparenta con
Oseas. Oseas 1-3 desarrolla la metafora de la union entre Dios y su pueblo. La conducta de su esposa es
un retrato de la infidelidad de Israel hacia Dios. Esta metafora contundente se encuentra una y otra vez en
los escritos proféticos que siguen. Jr 3, 1-4, 4 acusa a lsrael y Juda de practicar la prostituciéon con
muchos amantes (cf. 3, 2), de cometer adulterio con madera y piedra (cf. 3, 9), y de profanar la tierra por
sus fornicaciones (cf. 3, 2). En Jr al igual que en Os la carga de la infidelidad va de la mano con un
rechazo intransigente de la practica de la prostitucion sagrada.

#7° Cf. Dt 10, 16.

7 Cf. Lv 26, 41.

48 Cf. Dt 30, 6. Segun Gaca (2003: 252), “Philo maintains that the ritual of circumcision symbolizes the
need for God’s people to “circumcise”, that is, curtail their excessive appetite for sexual pleasure lest they
succumb to its rebellious drive. Clement utilizes this notion of the circumcised sexual appetite to impart a
procreationist twist to Ezekiel’s outcry, “Circumcise the fornication among you!” To his mind, Ezekiel
means that sexually active Christians fornicate unless they circumcise sexual hedonism by remaining
strictly reproductive and marital in their sexual relations (Paed 2.95.2)”. Sobre la interpretacion alegorica
de la circuncision en Filén cf. Borgen, Philo, John and Paul: New Perspectives on Judaism and Early
Christianity, 1987, p. 62. El uso de la circuncision para significar la obediencia hacia Dios a través del
corazén aparece por primera vez en Dt 10, 16. La circuncision era el signo de la pertenencia al pueblo de

226



a los pueblos extranjeros que mantienen sus creencias politeistas, los que en Ez 44, 7
seran llamados incircuncisos de corazon y de carne*’®.

Los relatos de Ez y Jr tienen conexion con topicos comunes de la literatura profética
en general. Asi, el relato de Os 1, 2 y 4, 11 también es significativo para entender el
valor que adquiere la idea de fornicacion en el Antiguo Testamento y el sentido con el
que Ezequiel y Jeremias utilizan el término. Oseas ama a una mujer que no ha
respondido a este amor mas que con la traicion*®®. De la misma manera ama Dios a
Israel, esposa infiel*®, a la que haré tornar de su apostasia y la convertira en una esposa
fiel (1, 3). Oseas es el primer profeta en representar bajo la imagen de la union conyugal
las relaciones de Dios con su pueblo y en calificar la traicion idolatrica de Israel como
7'(0@/2[0(482. No se puede descartar que Clemente esté leyendo los versiculos proféticos
de manera conjunta, tampoco determinar la procedencia exacta de la anotacion
clementina. El contexto semantico de Ez, Jr y Os es simbolico y funciona como un
Ilamado de atencion sobre la formacion religiosa de Jerusalén, mientras remite al

contexto histérico del Pentateuco.

Dios (cf. Gn 17, 10ss.). Pero esta pertenencia debe llegar hasta las facultades espirituales, el corazén (cf.
Gn 8, 21ss.; Jr 4, 4ss.), y materiales, el sexo (cf. Jr 4, 4).

7 El Nuevo Testamento repetird esta imagen en Hch 7, 51 y Pablo ensefiard que la verdadera
circuncision, la que hace al verdadero israelita, es la del corazon. Cf. Rm 2, 25-29; 1 Co 7, 19; Ga 5,6y
6, 15; FIp 3, 3; Col 2, 11y 3, 11.

80 | os libros historicos mas antiguos muestran que la prostituta era una figura familiar en la vida
nacional de Israel. Velada como una prostituta, Tamar se ubica en la orilla del camino y asi logra su meta
de relacionarse con Judé (cf. Gn 38, 15). Las relaciones sexuales llevadas a cabo por un hombre fuera del
matrimonio no estaban prohibidas, siempre y cuando no tomara como esposa a una mujer extranjera. Esta
importante distincion esta basada en las normas del patriarcado del Antiguo Testamento y es el resultado
de esta impronta patriarcal sobre la revelacion y la religion de Israel. La influencia de la naturaleza
matriarcal de la religién de Canaan con su interpretacion religiosa de las relaciones sexuales sin
restricciones rompe la costumbre estricta de Israel. Los profetas combaten esta costumbre (cf. Am 2, 7; Jr
5, 7). A partir de entonces las disposiciones posteriores de la Ley se desarrollaran sobre la base de este
ataque profético (cf. 1 R 14, 24). Ningun hijo de la fornicacién debe ser aceptado como miembro de la
comunidad santa de Dios (cf. Dt 23, 3). Pr 5 advierte en contra de la méovn, y 6, 24-35 aconseja al
hombre casado no tener relaciones sexuales con una prostituta, y en Pr 7 el joven es incitado a no dejarse
seducir por los encantos de la prostituta. En su lugar, exhorta a prestar atencién a la verdadera sabiduria
que se basa en la obediencia a Dios (cf. Pr 8). En Dt 22, 21, el libertinaje de una mujer comprometida es
castigado con lapidacién en el suelo en que ella comete el delito que amenaza a todo el pueblo y que ha
hecho de su casa paterna una casa de prostitucion. El ostracismo social y religioso de la prostituta se
expresa en la ley que dispone que el sacerdote de Dios no puede tomar como mujer a una prostituta (cf.
Lv 21, 7 y 14) y también en la ley que establece que si la hija de un sacerdote es culpable de libertinaje
serd quemada viva porque ha profanado la sagrada persona de su padre (cf. Lv 21, 9).

81 En una serie de advertencias contra la lujuria, Si 23, 16-27 retrata al esposo fornicador (&v6owmog
nogvog, V. 17) y a la esposa infiel. En Sb 14, 12, la batalla contra la idolatria pagana tiene el juicio
comprensivo de que el inicio de la mogveia estd en la invencion de idolos. En ese sentido, Sb 14, 24-26
observa la licencia sexual como una consecuencia de la negacién del verdadero Dios. Cf. Rm 1, 26-31.

2 Cf. Is 1, 21; Jr 3; Ez 16. Is 50, 1; 54, 6-7 y 62, 4-5 presentara la restauracion de lIsrael como la
reconciliacion de una esposa infiel.
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Clemente también conecta mogveia con el Pentateuco. En Pedagogo 2, 101, 2, el
alejandrino relaciona la historia de Nm 25, 9 con la expresion “por su fornicacion™ (dax
nogveiav)*™®. El versiculo 9 de Nm 25 se ubica en el marco de un antiguo relato
comentado en los versiculos 1-5®. En este espacio se narra que Israel se estableci6 en

“8 con las jévenes de Moab, las que invitaron

Sitin y se puso a “fornicar” (¢xmogveVw)
al pueblo israelita a participar de los sacrificios a sus dioses. Otras referencias del
Pentateuco completan la historia de Nm 25, 9. En Ex 34, 15 aparecen noticias del culto
que los cananeos daban a sus idolos y que se caracterizaba por llevar a cabo practicas
sexuales de indole sagrada. Aqui se utiliza el verbo éxmopvevw para significar este acto
idolatrico, concepto que se repite en el versiculo 16 para expresar que los hijos de los
israelitas no deben tomar mujeres que procedan de comunidades politeistas, porque
estas mujeres fornican con sus dioses y provocan que los hijos israelitas también
forniquen con ellos*® y se vuelvan iddlatras. Este es el comportamiento repudiado en
Nm 25, 1-5. Los israelitas hacen caso omiso a las prohibiciones divinas, aceptan la
invitacion a participar de los sacrificios moabitas y de sus banquetes. No solo comen,
sino que se postran ante sus dioses y se unen a Baal Peor. Semejante conducta del
pueblo israelita causa la ira de Dios, quien exhorta a Moisés a empalar a los jefes del
pueblo de cara al sol; Moisés acata la orden divina y suma otra: ordena a los jueces

matar a cada uno de los que se hayan adherido a Baal Peor (vv. 4-5)*’

. Aunque estas
acciones no fueron suficientes. En 25, 6-9 se introduce en escena a una mujer
madianita®®. Luego de presentarse ante la comunidad, un israelita decide mantener
relaciones sexuales con ella (25, 8). Uno de los miembros de la comunidad israelita
entra en la alcoba, se irrita con el espectaculo y asesina a los amantes introduciéndoles

una lanza “por el vientre” (dux g ujtoag, V. 8). Este acto de fidelidad detiene la plaga

8 En Pedagogo 2, 101, 2, Clemente sostiene que las cosas que les sucedieron a los que fornicaron deben
actuar como “figuras” (tumod) que sirven de leccion para controlar los deseos. Antes, en 2, 100, 1, el
alejandrino dice: “el que fornica ha muerto para Dios” (6 mogvevwv &méBavev Oeq).

84 Cf. Nm 22, 36.

“8 E[ verbo éxmogvevw de Nm 25, 3 tiene el valor literal de “fornicar” en Gn 38, 24, “prostituirse” en Lv
19, 19, “caer en la fornicacion” en Ex 34, 16, 2 Cro 21, 11, “prostituirse detras de otros dioses” en Ex 34,
15 y “desviarse de Dios” en Os 1,2y 4, 12.

% En Dt 23, 18 se rechaza la presencia de hombres y mujeres dedicados al sexo cultico entre los
israelitas.

87 El santuario de Baal Peor (cf. 23, 28) ubicado en el limite entre Israel y Moab termina siendo
frecuentado por los dos pueblos, ocasion aprovechada por las mujeres moabitas para arrastrar a los
israelitas al culto de sus dioses. Cf. Nm 31, 16.

*88 Es posible que algunos madianitas que vivian como némades en toda esta region (cf. 22, 4-7), lejos de
su territorio (cf. Ex 2, 11ss), frecuentaran este santuario. Este relato dio ocasion a la historia de la guerra
contra Madian (cf. Nm 31, 1ss). Los madianitas, a los que las tradiciones sobre Moisés consideraban
favorablemente (cf. Ex 2, 18ss), se convierten en enemigos de Israel (cf. Jc 7-9). Cf. Ibafiez 1998: 185.
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que azota a los israelitas y que habia provocado el deceso de veinticuatro mil personas
(25, 9).

Ahora bien, la construccion sintactica dwx mogveiav que Clemente relaciona con Nm
25, 9 no tiene antecedentes en Numeros*®. El espacio de la LXX que consigue
aproximarse a esta sintaxis es Tb 8, 7*®°. En este caso la frase es introducida en contexto
sexual. Tobias pide a su mujer que se levante del lecho para orar (8, 4); durante la
oracién recuerda la creacion de Adan y Eva y la finalidad exclusiva de la unién de
ambos: “la descendencia de los hombres” (t0 oméoua twv avBownwv, V. 6).

Seguidamente cita Gn 2, 18

, Yy en 8, 7 se excusa ante Dios con la siguiente
declaracion: “yo no tomo a mi hermana para la fornicacion, sino con motivo de verdad”
(ovxi dux mogveiav Eyw AapPavo TV adeAdnv pov tavtny, AAA" € éc/\r]ee[ag)492.
Llama la atencion la referencia a la funcién procreacionista de la unién sexual y la
negacion de la préctica representada con el término mogoveia. Un libro testamentario, no
incluido entre los textos canonicos de la Biblia, también anota la preposicién dux
seguida del término mooveia, el Testamento de Benjamin. En el paragrafo 10, 10, 10,
Benjamin trae a escena el episodio de Nm 25, 6-9. Comenta que Dios reprueba a Israel
debido a una falta de infidelidad de uno de sus miembros. Los madianitas permitieron
que un israelita se convirtiera en parte de su comunidad religiosa “a causa de su
fornicacion e idolatria” (dux tg mopveiag, kai tNg edwAoAatoeiag). Si bien la
preposicion duk rige la forma genitiva de mogveia y no la acusativa como en el caso de
Th y Clemente, la funcion del compuesto mantiene su caracter causal. Aldn mas, la
informacion relevada de Testamento de Benjamin 10, 10, 10 marca el contexto exacto
en el que se desarrolla la historia relatada por Clemente. Mas los paralelos Iéxicos y
contextuales no son suficientes para definir la fuente de la que procede el comentario
del alejandrino.

En los datos aportados por los versiculos analizados hasta el momento y sus

conexiones biblicas mas importantes, el uso del concepto mogveia mantiene un doble

#%9 Una referencia de Nm 25 que permite suponer cierto paralelo con dux mogveiay €s dux tig urjroac,
parte del cuerpo que en la literatura griega, judeohelenistica y cristiana es una alegoria de los bajos
instintos.

0 Cf. Ez 16, 35.

1 Tph 8, 6 anota la siguiente frase: “No es bueno que el hombre esté solo, hagamosle una ayuda
semejante a é1” (OV kaAov elvat OV &vBowmov pévov, mtomowpey avt® Pondov SHoov avt®).

%92 |_a contraposicion entre lo verdadero y lo profano y la separacion entre un nivel y otro resulta de la
puesta en oposicion de mogveia Y dAn0eie mediante la negacion ovxi y el adverbio adversativo GAA'.
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valor: uno semantico, el de la fornicacion, otro simbélico, el de la idolatria*®. El
repudio de la fornicacion ritual en la LXX pasa al contexto paulino como una
prohibicidn divina e incondicional a toda fornicacion cultica y social.

6.2.2. La fornicacion en las epistolas paulinas

Clemente sigue de cerca la ideologia de Pablo en lo relativo a las practicas gentiles de la
comunidad de Corinto. Con la misma doctrina implementada con respecto a la carne
sacrificada a los idolos, las reglas basicas de Pablo para que los cristianos obtengan y
mantengan la hegemonia en el ambito de la sexualidad permanecen enfocadas en la
eliminacién de las costumbres fornicarias de los pueblos gentiles del Mediterraneo. La
mision cristiana de Pablo fortalece la prohibicién del Pentateuco contra la sexualidad
ilegal y lo hace de tres maneras: a) otorga a la prohibicién un formato incondicional de
caracter universal, b) eleva su importancia por encima de lo establecido por la ley
biblica, y c) considera las relaciones sexuales en honor de otros dioses como peor que
otras formas de adoracién no sexual o idolatria*®’. Las tres formas de fortalecimiento de
la moral sexual tienen en los capitulos 5 y 6 de la Primera Epistola a los Corintios la
base de su argumentacion.

Los versiculos contenidos en estos capitulos ofrecen informaciones y decisiones
sobre problemas cruciales del cristianismo del primer siglo, tanto en lo relativo a su vida
interior como a sus relaciones con el mundo gentil. Afin a las circunstancias historicas y
sociales y sin dejar de predicar los anuncios escatoldgicos, Pablo insiste en promover

los ideales de una vida cristiana basada en la fe en Cristo. Los versiculos de 1 Co5y 6

*%8 Su significado mas literal es el de “prostitucion” y con este valor es utilizado en Gn 38, 24, Ez 23,11y
29;Na3,4y0s1,2,y4,11. El judaismo tardio muestra como el uso de mogveia se amplia gradualmente
con respecto a su uso original. Desde un punto de vista material, mogveia comienza a estar cada vez mas
asociado con “adulterio”. Cf. Si 23, 23 (¢v mopveia ¢uoxevdn); Testamento de José 3, 8 (eic mogveiav
pe épeAkvoaro). En el Testamento de Rubén 1, 6, el “incesto” es también mogveia (rogveia év 1f éuiava
koltv Tov matEods pov; cf. 4, 8); en el Testamento de Juda 13, 3, mogveia puede significar “vicio
antinatural”. Asi, el Testamento de los Doce Patriarcas contiene numerosas admoniciones que exhortan a
huir de la mogveia (cf. Testamento de Rubén 5, 5) o a cuidarse de ella (cf. 6, 1; Testamento de Levi 9,9y
de Juda 18, 2). Entre los siete espiritus malvados del Testamento de Rubén 2, 2, el primero es el de
riogveia (cf. 3, 3). Cf. Testamento de Isacar 7, 2 y de Simeodn 5, 3. En Ascension de Isaias 2, 5, mopveia
puede significar “relacion sexual”. Filon rechaza la mogveia en Las leyes particulares 3, 51. Mientras en
otras naciones hay libertad para relacionarse con las prostitutas, en las leyes mosaicas de Israel la figura
de la prostituta es un tema de penalidad capital (cf. Sobre José 43) y hay un castigo similar para la
homosexualidad (cf. Las leyes particulares 3, 37ss.). Filon también alegoriza el concepto de mdovor como
politeistas (cf. Alegoria de las leyes 3, 8), los que son para él los hijos de las prostitutas (cf. Dt 23, 1s.).

9% Mientras la cuestion de la nogvelx €S pocas veces tratada en las ensefianzas de JesGs y de la
comunidad primitiva, es bastante mas frecuente en Pablo. Pablo presta atencion a la incompatibilidad
entre mogveia y el reino de Dios.
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glosados por Clemente reflejan de manera cabal el doble nivel en el que se apoya el
discurso de Pablo, el social y el escatoldgico, por lo que un examen de los conceptos
mas importantes que comprenden estos versiculos y del contexto en el cual se insertan
sera crucial para lograr un mejor entendimiento de la ideologia del alejandrino.

Un primer andlisis merece la primera referencia copiada por el alejandrino, el v. 9 de
1 Co 5, “no mezclarse con fornicarios” (ur) cuvavautyvvoBat mégvois). El verbo que
utiliza Pablo para referir a la situacion de contacto con personas que practican la
fornicacion, cuvavauiyvoput, €s un eco de expresiones similares que indican este tipo
de asociacién ubicadas en el Antiguo Testamento. En Ez 20, 18, el profeta emplea este
verbo en relacion con la idolatria. Ezequiel critica a los que no escuchan las palabras
que Dios profirié al pueblo de Israel en el desierto, siguen las reglas de los antepasados,
imitan sus normas y se contaminan con sus idolos. Como ya se observo antes, tales
acciones estan en permanente comunicacion con la idea de mopveia que el autor viene
tratando desde el capitulo 16 y que tiene su paralelo en Ez 20, 30, momento en que el
profeta conecta la practica idolatrica con “cometer fornicacion” (ékmoovevw). La idea
aqui planteada tiene un trasfondo teoldgico basico: Dios exige al pueblo de Israel seguir
sus preceptos, guardar sus normas y poner en practica sus mandamientos. EI mismo
trasfondo es el que guia a Pablo. La observacion de las costumbres gentiles y la
categorizacion de estas costumbres segun la practica sexual que sobresale son
fundamentales para la eliminacion del flagelo de la inmoralidad sexual. En este sentido,
Pablo no utiliza el concepto cuvavautyvout y mogvoc de manera aislada, sino que
inserta el versiculo 9 en un contexto discursivo mayor que se inicia en el capitulo 5y
que tiene como tematica la mopveia.

El término mogveia ocurre dos veces en 1 Co 5y ambas en el versiculo 1; las nuevas
apariciones del concepto perteneceran a 6, 13y 18,y 7, 2°®. En 1 Co 5, 1, la ocurrencia
del término en la primera parte del v. 1 tiene el sentido genérico de “fornicacion”, pero
en la segunda parte es utilizado para designar un tipo especifico de acto sexual ilegal, la

496

convivencia con la mujer del padre**® o incesto*’. Con el doble uso de la palabra en el

mismo versiculo, Pablo enfatiza la inmoralidad de una practica que en el contexto social

%% Una persona es llamada néovoc en 5, 9, 10, 11; 6, 9; el verbo moovetvw es encontrado en 6, 18 y 10, 8.
Cf.Hch 15,20y 29y 21, 25.

“% practica prohibida en Lv 18, 8.

7 En este apartado el concepto mogveia es tratado en un sentido abarcativo, no exclusivo. Por tal razén
no se profundiza sobre la practica del incesto o de otras costumbres sexuales especificas, sino que se trata
sobre la idea de fornicacion como practica que engloba cualquier practica sexual inmoral.
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en el que se practica es reconocida con idéntica connotacion moral. Los corintios saben
que las relaciones sexuales entre el hijo y la madre estan prohibidas. Tal situacién de
inmoralidad sexual es la que resalta el apostol en 5, 9. Pablo esta preocupado por los
cristianos de Corinto que han estado involucrados en las relaciones sociales con
personas que caracteriza como “fornicarias™*® (néQVOL)499. El nivel escatoldgico de esta
preocupacion tiene su fundamento en la clausula de 1 Co 6, 9, Baoreiav Beov oV
KAngovourjoovotv, y que se repite en 6, 10°%°, ambos versiculos copiados por
Clemente. Aqui Pablo se hace eco de una ensefianza de JesUs registrada en Mt 25, 34,
frase que se relaciona con la cuestion planteada en Mc 10, 17, Lc 10, 25 y 18, 18: “;Qué
he de hacer para heredar la vida eterna?” (ti moujow iva Cwrfv aildviov
kAngovourow;)**t. El uso del verbo kAngovopéw con BaciAeiav Ogov imita el motivo
del Antiguo Testamento de heredar la tierra prometida segun rezan Ex 23, 30; Dt 1, 38-
39; Is 49, 8; Sal 25, 13; 37,9, 11 y 22; 1 Mac 2, 56°%. Los cristianos estan llamados a
participar de esa herencia, pero pueden fallar en el momento de alcanzar ese objetivo si
sus obras desobedecen los mandatos divinos. Esta situacion escatoldgica lleva a que
Pablo introduzca en 1 Co 6, 9 la lista de personas que no participaran de la herencia
divina a causa de sus practicas sexuales inmorales, i. €. tépvol, eidwAoAdTaL, poLXo,
HaAakoi, apoevokottar, y a dedicar los vv. 12-20 del capitulo 6 al topico de la
fornicacion.

El pasaje 1 Co 6, 12-20 tiene dos secciones, vv. 12-17 y vv. 18-20. La primera
seccion, y la mas importante, esta marcada por argumentos que se ubican en paralelo: en
el v. 12, pone en paralelo licito-conveniente, “todo es licito, pero no todo conviene”
(Mavta pot é€eotv, aAA' oV mavta cvudéget); en el v. 13, utiliza dos quiasmos,
comida-vientre, vientre-comida, “la comida para el vientre, y el vientre para la comida”

(T Bodhpata T koAig, kKat 1) koAl tolg Powpaoty), Y cuerpo-Sefor, Sefior-cuerpo

%% Cf. LSJ; Chantraine 1999: 888.

99 El concepto mogvoc incluye a los que practican la inmoralidad en el &mbito sexual; aunque Pablo
agrega otras tres clases de inmorales: el “avaro” (mAeovéxrnc), gobernado por un vicio que Pablo en Rm
1, 29 condena, idea ya presente en Si 14, 9; el “ladron” (&oma&), que iba a ser excluido de Israel, Dt 24,
7, y el “idolatra” (eidwAoAdrong), adorador de dioses gentiles (cf. Dt 17, 5-7). Las tres clases de
inmorales reaparecen en 1 Co 11, donde se agregan otras figuras, v. gr. difamador y borracho, vuelven a
escena en 6, 9-11 (cf. Ef 5, 3 y 5). Con estas figuras Pablo construye un catalogo de malas acciones. Cf.
Fitzmyer 2008: 243.

500 Cf, también en 1 Co 15,50 y Ga 5, 21.

%01 Segiin Fitzmyer (2008: 226), el ““Kingdom of God” is the prime kerygmatic topic of Jesus’ preaching
in the Synoptic Gospels, especially in Matthew, where it appears more frequently as the ‘kingdom of
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heaven’”.
02 cf Dn 7, 22.
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separados por la idea de fornicacion, “el cuerpo no es para la fornicacion sino para el
Sefor, y el Sefior para el cuerpo” (10 d¢ cwua oV 1) mMopvela AAAX TQ KLEIW, KAl O
KVQL0G T@ owpaty); en el v. 14, Dios “resucitd” (fyetoev) al Sefior, Dios resucitara a
los hombres; en el v. 15, “miembros de Cristo” (uéAn Xoiotov) esta puesto en
oposicion a “miembros de prostituta” (oovng péAn); en los vv. 16-17, “el que se une a
una prostituta es un cuerpo con ella” (0 koOAAOpevog ) Moo €v ocoud éotwv, V. 16) y
“el que se une al Seflor es un solo espiritu [con €l]” (0 d¢ KOAADUEVOS T@ KLEIW &V
mvebud éotwy, V. 17). Los paralelos de estos Ultimos dos versiculos estan relacionados
mediante la premisa “los dos serdn una sola carne” ("Ecovtat yag ot dvo eic oaoka
uiorv) que Pablo copia de Gn 2, 24, con la cual cimienta la base teoldgica y escatologica
que define todo su accionar discursivo en base a los paralelos cuerpo-prostituta, Sefior-
espiritu. Por su parte, la segunda seccion empieza y termina con dos imperativos, “huid
de la fornicacion” (pevyete v mogvelav, v. 18) y “usad vuestros cuerpos para honrar
a Dios” (do&aoate d) tOv Beov év 1@ owpatt vpwv, V. 20). Pablo continda su
discusion acerca de la inmoralidad sexual que comenzé en el capitulo 5, pero ahora en
el contexto de lo corporal relacionado con la divinidad. Su proposito es lograr que los
cristianos de Corinto reflexionen sobre el prop6sito del cuerpo humano y su sexualidad
a partir del conocimiento de los deberes cristianos y del poder de Dios®.

Las dos secciones desglosadas arriba compilan un conjunto de temas que se resumen
en el mensaje principal que se establece de manera sucinta en el versiculo 18, ¢pevyete
v mopveiav. Con esta exclamacion, Pablo deja en claro que la fornicacion no debe
tener incidencia en la vida cristiana, y esto por tres motivos esenciales: a) el cuerpo
humano es el templo del Espiritu Santo que viene de Dios, b) la resurreccién de los
cuerpos es la recompensa para los que dedican su vida a Dios, y ¢) la unidad de la
Iglesia cristiana depende de la armonia entre cada uno de sus miembros y el acatamiento
del poder divino. A pesar de la firmeza doctrinal de estas razones, Pablo no deja de
reconocer que el cuerpo humano esta involucrado en la relacion sexual, pero también

admite que el comportamiento sexual esta ligado al mundo presente y que la vida sexual

%03 |a mayorfa de los autores modernos relacionan los tdpicos concertados en 1 Co 5-6 con la libertad

humana. Para Fitzmyer (2008: 261-262), “freedom does not mean license to do what one wants without
any regard for one’s obligations. Not everything that is possible or permissible contributes to the good in
life. So Paul seeks to inculcate detachment, lest Corinthian Christians be dominated by earthly or natural
attractions. He is concerned that they reflect on why they have a body and its sexual instincts, and what
the relation of both is to their life in Christ. As in 5:1-5, Paul deals with the matter of freedom or a
libertine attitude towards a certain kind of sexual intercourse, especially in vv. 12-20, but even more
generically in vv. 9-10”.
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afecta la pertenencia a la comunidad cristiana. En ese sentido, la normativa que
restringe el dominio de la sexualidad hace depender la unién sexual de la conyugal®®.

De las dos secciones de 1 Co 6, 12-20, Clemente copia los versiculos 13 y 16. En el
primer caso glosa especialmente to d¢ owpa ov T Mopvelg, AAAX TQ KLElW, Kal O
KVELOG T owparty, en el segundo cita 6 koAAWpevog T oEVY Ev owuG €otiv. Separa
los dos versiculos separados con la clausula ov tov yauov mogveiav. En los enunciados
del versiculo 13, la insistente recurrencia a la idea del cwpa en relacion con mogveia y
KUQELOG Marca una oposicion entre el cuerpo para la fornicacion y el cuerpo para el
Sefior, y si bien Pablo no hace mencion en los vv. 12-20 de la fornicacién vinculada al
matrimonio, esta relacion es la que se encuentra en la mente de Clemente en Stromata 3,
107, 4, posiblemente influenciado por la lectura en conjunto de los capitulos 6 y 7 de 1
Co, el primero dedicado a la fornicacion y el segundo al matrimonio. Si consideramos la
lectura en conjunto de estos capitulos paulinos podemos deducir que para Clemente el
cuerpo que se ha unido en matrimonio sobre la base de los mandatos religiosos del
cristianismo no puede mantener un vinculo sexual solo con el objetivo de la satisfaccidn
sexual; el coito siempre debe estar precedido por la meta de la procreacion. Esto
conduce a suponer que la inclusion de la cita de 1 Co 16 tiene un doble sentido que
consigue su término clave en moovn: a) Clemente censura la union sexual con una
prostituta, y b) Clemente utiliza moovr a modo de metafora de una idea filosofica mas
profunda, la fornicacién guiada por el placer®™. En el punto a) la interpretacion de
Clemente se ajusta plenamente a la intencion literal de Pablo, en el b) el alejandrino
desvia el punto de atencién hacia una materia distinta a la tratada por Pablo®®. El
apostol utiliza la palabra oovn con el significado mas amplio de mopveia y este, a su
vez, con el sentido de idolatria. El alejandrino, en cambio, ubica en un mismo contexto
ropvela Y yapog para referir a la prohibicion de la relacion sexual sujeta al mero placer
corporal dentro del matrimonio.

Sin embargo, la exégesis de Clemente adquiere nuevos matices cuando se analiza su

glosa de 1 Co 6, 16 no prestando atencion a las conexiones terminoldgicas que aporta el

%% Tal resolucién y el tratamiento del matrimonio como Unico espacio licito para la sexualidad es uno de
los tdpicos que se inserta en 1 Co 7, cuyos elementos ideoldgicos afines al pensamiento de Clemente
fueron tratados en el capitulo anterior.

*% Cf. Didaché 3, 3.

%% En Protréptico 2, 13, 4, Clemente adjudica el apelativo de moovn a Afrodita; en Pedagogo 1, 81, 1
utiliza moevn mientras cita Jr 3, 3-4; en 2, 93, 4 llama “bestia” (6nolov) al mopvoc y a la mogvn; en 2,
101, 1 cita 1 Co 6, 15-19 (cf. Stromata 3, 107, 4; 7, 88, 2; Gn 2, 24); en 3, 5 describe a la éovn; en 3, 68,
2 cita Pr 5, 3-5 (cf. Stromata 1, 29, 6). En 3, 68, 3, Sanson fue vencido por una téovn), no asi José.
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contexto del alejandrino, sino el paulino. El versiculo 16 de 1 Co 6 esta compuesto por
dos proposiciones, 6 koAAwpevog T MooV Ev owuA éotv Y éoovtat ol dvo &ig
odoka piav, que se relacionan con una tercera anotacion ubicada en el v. 17, 6 d¢
KOAAWUEVOS T@ KLElw &v mvebud €otiv, CUya construccion sintactica es similar a o
KOAAWEVOS TN Topvr) év owua eotwy. La clausula écovtat ot dvo eig odoka piav €s
una cita de Gn 2, 24, y en el contexto paulino es la consecuencia de dos tipos de
uniones, una carnal o corporal y otra divina; moovn Y Kkvglog SON puestos en una
relacion antitética que tiene su sintesis en el v. 13: 10 d¢ owpa ov T mogveia, AAAX T
kLI, Kal 6 kVELOG T owpatt. Con esta explicacion la clave no esta ya en el concepto
mopv) SiN0 en owua. El cuerpo, estructura fisica y material del ser humano, es el medio
a través del cual el hombre participa de lo celestial. Esta participacion implica un grado
de pureza especifico para lo cual el hombre debe evitar toda contaminacion de lo
corporal si su meta estd en alcanzar la salvacion eterna. Tanto la idolatria como la
fornicacion son agentes contaminantes que se activan a traves de su contacto. Los dos
autores cristianos estan decididos a mostrar los medios que aseguran la posibilidad de
alejarse de la contaminacion, el matrimonio y el Sefior. A través del matrimonio, la
relacién sexual pierde el caracter corrosivo™’ que caracteriza su uso fuera de este
ambito; con la mirada puesta en el Sefior, el cuerpo se aparta de los idolos que atentan
contra la unidad cristiana. El versiculo 24 de Gn viene a explicar, entonces, las
construcciones simétricas de 1 Co 16 y 17. La union con la fornicacion determina la
corrosion total del cuerpo; el que se corrompe de esta manera se convierte en fornicario.
El que se une al Sefior se convierte en miembro de la Iglesia cristiana. EI matrimonio y
la unién con el Sefior consiguen asi un mismo valor, una y otra practica acercan a Dios.

Ahora bien, un papel especial juega la interpretacion de la clausula ¢covtoau oi dv0 eig
odoka piav que si bien no es anotado por Clemente, si esta en su mente en el momento
de interpretar el discurso paulino en relacion con el matrimonio. El andlisis de la
clausula biblica merece dos movimientos exegéticos distintos: uno se deriva de su
reubicacion en el contexto de la LXX, el otro de los términos paulinos. En el momento

en que devolvemos Gn 2, 24 a su fuente de origen se detecta que la frase écovtat ot dv0

%7 En Stromata 3, 73, 4, mogveia esta asociada con los gentiles y sus précticas; en 3, 89, 1-2 esta
conectada con la idea de adulterio, “el deslizamiento del unico matrimonio en aras de muchos” (1] ¢k To0
€vOg Yapov elg tolg moAAovg oty ékmtwots); en 3, 90, 5 es un “pecado” (aupagrtia); y en 7, 75, 3,
Clemente nombra tres variedades de mopveia: “amor al placer” (diAndovia), “amor al dinero”
(dLrapyvola) e “idolatria” (edwAoAatoeia).
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elg agora piav refiere a la union entre el hombre y la mujer. En este caso, el valor de
oaof es espiritual, no material. Gn 2, 24 anota otra referencia que explica en parte la
cita de Pablo: el varon deja a su padre y a su madre y se hace eig odoka piacv €con su
mujer. La interpretacion mas comun que se desprende de esta anotacion es la idea del
matrimonio y su indisolubilidad, aunque tiene una explicacion algo diferente en el
contexto de Pablo. El apéstol utiliza el término odo& como sinénimo de cuerpo®®, es el
cuerpo de la prostituta y el cuerpo de Cristo. EI contacto con el cuerpo de la prostituta es
equivalente al vinculo con la religion gentil, es idolatria. EI que se une a una prostituta
vivira segun las normas y conductas de los gentiles; en cambio, el vinculo con el cuerpo
de Cristo tiene el significado de conversion, de participacion y de acatamiento de la
normativa de la comunidad cristiana. La construccion év mtveoua del v. 17 contrasta asi
con év oopa del v. 16. En el primer caso la o&o& colabora con la unidad cristiana; en el
segundo, permanece ligada a lo gentil. La idea de oao& en Pablo trasciende entonces la
existencia unida del hombre y la mujer y adquiere una nueva identidad al devenir en
sinénimo del cuerpo de Cristo®®. En Clemente la interpretacion implicita de Gn 2, 24
parece asumir el sentido comun de relacion marital. Esto no significa que la
interpretacion paulina suspenda el significado general de é¢covtat oi dVo eig gdoka
uiav; por el contrario, la union espiritual del cristiano con el Sefior también tiene una
connotacion marital, solo que Pablo quiere evitar que el realismo fisico de la unién con
Cristo sea entendido por los Corintios de forma demasiado material y asemejado a las
practicas gentiles caracterizadas por la union sexual efectiva entre un sacerdote o
prostituta religiosa y un fiel.

Segln lo expuesto, en la interpretacion paulina y clementina, idolatria®® y
matrimonio surgen conectados a la fornicacion. En este sentido, la fornicacion no pierde

el sentido idolatrico y corrosivo que le asigna la LXX; por el contrario, este sentido se

%08 Cf. el uso completo de Gn 2, 24 en Ef 5, 31; Fitzmyer 2008: 268.

% pablo hace hincapié en la santidad del cuerpo con un argumento que culmina en la exhortacion a
glorificar a Dios a través del cuerpo en 1 Co 6, 20. El cuerpo, incluyendo su sexualidad, es un regalo
divino para ser usado con responsabilidad. Su nueva identidad con Cristo debe dar forma a su
comportamiento sexual (cf. 6, 11, 13-17, 19-20). Cf. Keener 2005: 56-58.

5% En Protréptico 2, 33, 6, Clemente coloca el término en terreno idolétrico. Conecta mogveia con los
amores ilicitos de los dioses griegos y con el politeismo de su tiempo. En este contexto, no solo introduce
el término mogvela Sino también un concepto que se asocia a un contexto semantico controvertido,
adoodiorog (2, 33, 7; cf. 4, 49, 2). Esta relacion es la que desarrolla en Stromata 3, 27, 1, momento en
que nombra a la diosa “Afrodita” (Adoditn) en un pasaje en el que enlaza los términos kowwvia y
adoodiowa, con la idea de lo “malo” (xakdc). En Pedagogo 1, 48, 3, Clemente remite a Didgenes de
Apolonia, quien habria determinado la procedencia etimoldgica ta adoodiowa.
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profundiza ganando espacios que exceden el &mbito de lo cultico para expandirse hacia

toda relacion sexual fuera del matrimonio.

6.3. Conclusion

En la ciudad de Alejandria del siglo Il, los intelectuales cristianos observaron las
précticas sexuales prohibidas como costumbres que atentaban contra la integridad moral
del cristianismo. El Pedagogo otorga preeminencia a tres tipos de relaciones sexuales
que tienen en las clausulas “no fornicaras”, “no cometeras adulterio” y “no corromperas
a los nifios” las restricciones de su costumbre. El registro de estas prohibiciones
pertenece a la LXX. No obstante, dos de las clausulas nombradas por el alejandrino
carecen de asidero en esta fuente, “no fornicarads” y “no corromperas a los nifios”. A
partir de un andlisis de las referencias clementinas en relacién con los textos cristianos
que incorporaron estas prohibiciones entre sus ensefianzas, surgen los textos de Epistola
de Bernabé y la Didaché como las fuentes mas importantes. Sus reformulaciones de las
leyes mosaicas conservan la morfologia de las prescripciones del Pentateuco de la LXX,
pero amplian el rango de las prohibiciones sexuales hacia otras practicas distintas del
adulterio. La prohibicion de la fornicacion y la pederastia no se encuentran entre los
antecedentes de los mandamientos del Decélogo. La recepcion de Clemente de las
adaptaciones presentes en Epistola de Bernabé y Didaché demuestra la procedencia
cristiana de sus prescripciones sobre las practicas sexuales prohibidas.

En el marco de tales précticas es la fornicacion la que gana un significado especifico
capaz de abarcar cualquier costumbre sexual que exceda los limites de lo legal. El uso
del término con el sentido genérico de “fornicacion” incluye la idolatria y las practicas
sexuales que buscan satisfacer los deseos sexuales. Tales costumbres se ubican fuera de
los limites del matrimonio por lo que su practica esta prohibida. Para fundamentar su
rechazo de la fornicacion, Clemente recurre a Nameros y Jeremias de la LXX. En este
punto, las referencias del Pedagogo encuentran justificacion en otras obras del
alejandrino, en especial Stromata, en cuyo espacio surgen citas procedentesde 1 Co 5y
6. La conexidn entre la LXX y la epistola paulina permite determinar que los
comentarios de Clemente sobre el topico fornicacion y su sentido idolatrico abarcan las
relaciones sexuales que se practican fuera del matrimonio, entre las que se incluyen el
adulterio y la pederastia. Estas préacticas y las regulaciones morales que las contienen

seran motivo de examen en el siguiente capitulo.
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CAPITULO 7

Pederastia y adulterio

Pedagogo 2, 83, 5-91, 1

7. 0. Introduccion

Las bases morales del matrimonio cristiano fueron puestas constantemente en riesgo por
los comportamientos sexuales inmorales dificiles de vigilar, y ain mas de controlar, en
una sociedad adaptada a costumbres que se distanciaban en las acciones de la ética
moderada que pretendia establecer el cristianismo de los primeros siglos. En el capitulo
6 analizamos la procedencia de las prohibiciones sobre la fornicacion, el adulterio y la
pederastia y observamos que las mismas tuvieron una base de gestacion en la
legislacion del Pentateuco, pero fueron los textos de Bernabé, la Didaché y Pablo, los
que le otorgaron un marco prescriptivo y moral en el &mbito cristiano. Las relaciones
sexuales fuera de los limites maritales y de la procreacién ocasionaron gran
preocupacion entre los intelectuales cristianos de los siglos I y 11 d. C., y también en la
politica de Roma. En el capitulo anterior se menciond una tentativa imperial por fijar la
base legal y moral del matrimonio romano y evitar los comportamientos sexuales
escandalosos, la promulgacion de la Lex lulia de Adulteriis Coercendis decretada por el
emperador Augusto en el afio 19 a. C. Esta ley abarcaba un amplio nimero de delitos®*,
entre los que se contaban el adulterio y la pederastia. Clemente es uno de los
intelectuales que otorga un espacio significativo del Pedagogo a tratar sobre estas dos

practicas. Su interés se concentra en ubicar estas costumbres en el marco prescriptivo de

> Es muy extensa la legislacion en torno a los delitos enumerados en Lex lulia de Adulteriis Coercendis.
Abarca todas las posibilidades de relaciones sexuales extra maritales. Augusto trata de cubrir toda
inmoralidad reinante en su pueblo y restaurar la digna moral de los antiguos. Si bien no lo logra
cabalmente, si sienta las bases de un ordenamiento, con descripciones de contenido de delitos, sanciones
y excepciones, que habria de perdurar muchos siglos como norma de conducta y orientacion juridica, a
pesar de lo inaceptable que pudiera haber parecido esta ley a los romanos libres tradicionalistas de viejas
familias. Para un andlisis detallado de los principales tipos de delito sexual —seduccién o procuracion,
prostitucion, violacidn, acoso sexual, incesto— que abarca la ley augustea cf. Maldonado de Lizalde, “Lex
lulia de Adulteriis Coercendis del Emperador Cesar Augusto (y otros delitos sexuales asociados)”, 2005,
pp. 365-413.
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la legislacion judia, platonica y paulina, mientras compara tales practicas con los
comportamientos animales que se conocian en los circulos intelectuales de su época y
que pueden ser adjudicados a los informes relatados por los naturalistas que escribieron
historias sobre animales, en especial Aristételes y Claudio Eliano. Los paragrafos que se
ocupan del adulterio y la pederastia y las conexiones posibles se detallan a

continuacion:

88§ 2, 83, 5-91, 1: en el marco de su defensa del matrimonio, el alejandrino
refiere a las dos practicas sexuales prohibidas, el “adulterio” (pouxeia) y la
“pederastia” (mawepaotia), utilizando argumentos procedentes de Lv 11, 5y
18,20y 22.

88 2, 86, 2-3: el alejandrino ubica el término mawepaotia en el contexto griego
y cristiano y lo interpreta a partir de las citas extraidas del didlogo platonico
Fedroy de Rm 1, 26-27.

88 2, 83, 5: Clemente introduce la metafora “no comeras liebre ni hiena” (ovx
€deoar TOvV Aaywv ovdé v Vawvav) Y la explica articulando dos niveles de
analisis, uno simbdlico y otro biologico, cimentados por los comentarios
procedentes de la Epistola de Bernabé y de los naturalistas Aristételes y Claudio

Eliano.

Con la articulacion de testimonios procedentes de distintas disciplinas, Clemente lleva a
cabo una reinterpretacion de costumbres sexuales tradicionales cuya frecuencia no solo
promueve el mantenimiento de practicas ilegales sino que amenazan la integridad moral
de la comunidad cristiana. La conexién de los comentarios clementinos con los textos
que censuran el adulterio y la pederastia permitira entender cuél es el peligro moral que

generan estas costumbres.
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7.1. Adulterio y pederastia

Las costumbres sexuales inmorales constituian practicas comunes entre los habitantes
del Imperio romano. La Lex lulia de Adulteriis Coercendis decretada por Augusto tenia

como finalidad preservar la castidad de la mujer casada®*?

y la moralidad de los hogares
patricios e impedir o sancionar los libertinajes sexuales. El adulterio®™ y la pederastia,
ademés de otros delitos sexuales, se convertian por primera vez en casos penales®**. Sin
embargo, el castigo de la pederastia no carecia de antecedentes. La pederastia era
sancionada ya por la Lex Scantinia (149 a. C.). Este estatuto, en general, se referia a las
clases prohibidas de amor y mas precisamente al stuprum cometido con persona del
mismo sexo y se infligia una multa a los ofensores. No obstante, es la Lex lulia de
Adulteriis Coercendis la que introduce una legislacion detallada con respecto a los
delitos sexuales, define las sanciones y presenta una regulacion procesal. Los alcances
de esta ley no estuvieron cefiidos a la época precisa de su sancion, sino que su
trascendencia se percibié en los primeros siglos de la era comun y fueron los escritos
filoséficos y religiosos los que en mayor o menor medida se hicieron eco de la
preocupacion imperial. En el siglo |1, el Pedagogo de Clemente es uno de los textos que
refiere a esta problemética social. Su discurso resulta atravesado por un contexto en el
que la sociedad se encuentra inmersa en practicas sexuales que atentan contra la moral
del cristianismo. Su pensamiento pragmatico entiende tales practicas como las
expresiones del desorden moral vigente en una sociedad que, pese a las disposiciones
legislativas de Augusto y a las intervenciones cristianas sobre las comunidades paganas
del Mediterraneo, todavia no se ajustaba a los limites del matrimonio legal y religioso.

512 Seglin Maldonado de Lizalde (2005: 386) la Lex Iulia de Adulteriis Coercendis sugiere que en lo
relativo a la castidad de las mujeres romanas casadas se referia exclusivamente a las mujeres de las clases
altas. La pérdida de un tercio de su propiedad, la incapacidad de recibir herencia y la prohibicién de
casarse con romanos libres, solo podrian afectar a las clases de patricios y équites.

3 La ley no aplicaba las mismas sanciones a los dos sexos. El adulterio es concebido por los juristas
como la relacion sexual extramarital de una mujer casada. Las penas por adulterio eran severas. La mujer
addltera, comprobado o no el adulterio, y enjuiciada o no publicamente, era relegada a la categoria de
“mujeres impuras” (feminae probrosae) por tres causas: a) si fue sorprendida y condenada en juicio
publico, b) no fue sorprendida en adulterio, pero si condenada por él, en juicio publico, c) sorprendida en
adulterio, pero no condenada por él (cf. Maldonado de Lizalde 2005: 384). Esta instancia de exposicién
publica de la accion de adulterio no se aplica a los hombres. No necesariamente el adulterio del hombre
resulta en divorcio ni reviste algln interés para la ley. McGinn (2003: 107-108) analiza la figura de
feminae probrosae con el sentido de la mujer respetable que ha abandonado su honor sexual. Cf.
especialmente McGinn, T. A. J. (1997-98). “Feminae probrosae and the Litter”, en Classical Journal 93;
pp. 241-250.

> Durante la Republica, y con las leyes de las XII Tablas, se habian hecho diversos intentos para
proteger a las mujeres contra acercamientos indeseados de caracter sexual. La ley no se ocupaba de
aquellos casos en que habia consentimiento de alguna de las partes.
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Con la intencion de regular el adulterio y la pederastia, Clemente dedica Pedagogo 2,
83, 5-91, 1 a presentar testimonios biblicos que censuran ambas précticas. Asi, en
Pedagogo 2, 83, 5 refiere a Lv 11, 5 con la frase “no comeras liebre ni hiena” (ovx
£decan Tov Aarywv ovdé v Bauvav)®™. Tal prohibicién es colocada en directa relacion
con la figura de Moisés, quien, segun el alejandrino, “rechaza” (amoxgovetat)
simbolicamente ingerir estas especies con el fin de evitar la denominada “siembra
estéril” (tr)v dxagmov omopav); en 2, 91, 1 recurre a Lv 18, 22, “no te acostards con
varén como con mujer” (kat pHeti &QEeVog oL Koun o koltnv yvvaukeiov) porque
“es una abominacion” (BdéAvyua éott), y luego anota Lv 18, 20: “no te acostards con
la mujer de tu projimo” (kat mEOG TNV Yuvaika ToL TATCIOV 0OV 0V dWOELS) porque
“estaras contaminado®® por ella” (éxuavOivar meog avtv)®. De los tres versiculos
de Levitico, el primero, 11, 5, funciona en un sentido simbdlico, mientras que 18, 20 y
18, 22 expresan de manera literal las acciones sexuales prohibidas por la legislacion
mosaica. En Pedagogo 2, 83, 5, Clemente deriva la siguiente interpretacion simbdlica:
no se debe comer liebre porque este animal representa la “pederastia” (maweoaotic), Y
el rechazo de comer hiena simboliza la abstinencia del “adulterio” (pouxeiar). Si se
proyecta la interpretacion del alejandrino sobre los vv. 20 y 22 del capitulo 18 de Lv, se
colige que la hiena representa la prohibicién de Lv 18, 20 y la liebre la de 18, 22. Por su
parte, la interpretacion literal es la que subyace tras el plano simbélico, otorgando al
adulterio y la pederastia el marco legal y pragmatico que restringe su accionar.

Clemente incluye estas referencias durante su comentario dedicado a defender la
institucion del matrimonio. En este contexto, la alusion al adulterio y a la pederastia a
partir de la cita de los versiculos de Levitico busca denominar las précticas sexuales
consideradas como fuera de los limites del matrimonio, a la vez que otorgar un marco

legal que censura tales practicas. En los apartados que siguen analizaremos el discurso

51 La cita exacta de Lv 11, 5 de la LXX es la que sigue: “también la liebre, porque rumia, pero no tiene la
pezufia partida, este es impuro” (kai Tov daxcUTOd, OTL AVAyeL PNQUKLOUOV TOUTO kal OTAT|V 0V dixnAeL,
AKAOaQTOV TOUTO VULV).

516 |os argumentos que explican las consecuencias indicadas a través de los términos pOéAvypa Y
ékpavOnveu fueron tratadas en el capitulo 1.

517°Un primer nexo de unién entre la prohibicién de comer liebre y hiena de Pedagogo 2, 83, 5y los wv.
20 y 22 del capitulo 18 de Levitico reside en los conceptos “impuro” (&x&6agtog), “abominacion”
(BoéAVY L) y “contaminar” (ékpiaivw), Segin se desprende de los siguientes razonamientos: a) comer
liebre es un acto de impureza, Lv 11, 5, b) consumir animal impuro es una “abominacioén”, Lv 11, 10, c)
cometer adulterio es un acto de contaminacion, Lv 18, 20, d) la homosexualidad es abominacion, Lv 18,
22. Las cualidades de impuro o abominable de los alimentos y del sexo son retomadas en Lv 20. El
capitulo 20 de Levitico trata de las sanciones consideradas como faltas cultuales y repite las
prescripciones ya consignadas en los capitulos 11 y 18.
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de Clemente en relacién con Levitico y otras referencias biblicas que completan la

interpretacion del alejandrino.

7.1.2. El adulterio y la pederastia en la LXX

Como ha quedado demostrado en los capitulos anteriores, Clemente conoce el conjunto
de prescripciones que regulan la vida moral y social del pueblo judio a traves de la
lectura del Pentateuco de la LXX. Las leyes que se presentan en el Pentateuco se
encuentran adaptadas a las condiciones de ambiente y tiempo en las que se
promulgaron, como la relacion entre el pueblo de Israel y los pueblos no judios, i. e. el
contacto entre la cultura y religion del monoteismo judio y el politeismo de los pueblos
considerados extranjeros, ademas de la vigencia entre los israelitas de costumbres que
trasgredian las disposiciones cultuales del Decéalogo. De los libros que confieren mayor
espacio a los aspectos legales de las practicas sociales judias, Levitico es el que presenta
una legislacion sobre las costumbres permitidas y prohibidas en el pueblo de Israel.
Clemente adapta los mandatos legales de Levitico a la situacién social de su tiempo, por
lo que lleva a cabo una reinterpretacion cristiana de las palabras mosaicas.

El contexto biblico en el cual se inscribe la prohibicién de Lv 11, 5 de Pedagogo 2,
83, 5 es el que anota las reglas referentes a la pureza e impureza de los animales™®
factibles de ser consumidos por el israelita. La ley de pureza abarca los capitulos 11-16
de Levitico y va unida a la ley de santidad de los capitulos 17-26. Las reglas dadas en
Lv 11 se basan en prohibiciones religiosas que determinan que lo puro puede acercarse
a Dios y lo impuro es lo que incapacita para su culto. En este sentido, Levitico
diferencia entre animales puros entendidos como los que pueden ser ofrecidos a Dios™,
e impuros, los que los pueblos extranjeros consideran sagrados o los que despiertan en
el hombre repulsiéon y desagrado evitando por esto su sacrificio o ingesta. De esta
antigua legislacion permanecera la leccion de un ideal de pureza moral protegido por
reglas positivas, mientras que el ideal de impureza se transmitira regido por una causa,

°20 que en Levitico aparece inserta en dos faltas cultuales

la “abominacion” (BdéAvyua)
especificas: el consumo de animales impuros de Lv 11 y las préacticas sexuales

prohibidas de Lv 18. Ambas faltas se repiten en Lv 20, una seccidn que expone una

*1® Cf. Dt 14, 3-21.

"9 Cf.Gn7,2.

520 Esta idea se repite a lo largo de Lv 11, v. gr. vv. 12; 13; 20; 23; 41; 42, y tiene una nueva aparicion en
el capitulo 18, especialmente v. 22 y en el capitulo 20, v. 13.
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sintesis de los capitulos que lo anteceden, prestando especial atencion a las faltas
relacionadas con lo sexual y con la impureza animal, todo en un mismo contexto. Esta
asociacion entre la impureza animal y las relaciones sexuales consideradas ilegales
marca un antecedente que ayuda a fundamentar la identificacion clementina entre lo
animal y el sexo ilegal de Pedagogo 2, 83, 5.

La anotacion que Clemente introduce en Pedagogo 2, 83, 5, “no comeras liebre ni
hiena” (ovk €decat Tov Aaywv ovde v Vawvav), Y que coloca en el marco de las
ensefianzas mosaicas, no se encuentra en Lv 11, lugar dedicado a los animales impuros,
menos aln su asociacion con el adulterio y la pederastia de Lv 18, 20 y 22
respectivamente. Entre los animales impuros de Lv 11, en el versiculo 5 surge la figura
de la liebre en el concepto cuya traduccion literal es “patas peludas” (dacvUmovg),
aunque en este contexto se refiere a una especie de liebre que tiene un exceso de pelos
debajo de las patas®®’. La justificacion que explica su prohibicién se fundamenta en la
categoria en la cual es incluida esta especie, pertenece al género del animal que “rumia”
(avayer), mas esta ausente cualquier mencion que identifique este animal con la
pederastia. Con respecto a la hiena, no existe referencia alguna ni en Levitico ni en los
otros libros que componen el Pentateuco que indique algin conocimiento sobre esta
especie, y en el resto de los libros de la LXX el concepto solo aparece en dos lugares, en
Si 13, 18 y en Jr 12, 9, pero en ningun caso se llega a una asociacién sexual que lo
vincule a lo humano. De acuerdo a los datos hasta aqui recolectados, la relacion entre la
liebre y la hiena con la pederastia y el adulterio expuesta en Pedagogo 2, 83, 5 no se
desprende del vocabulario mosaico ni de los libros de la LXX, por lo que se debe
suponer que la fuente de tal interpretacion tiene que ser buscada en los escritos cercanos
a la época del alejandrino que se analizaran en el apartado 7. 3.

Las citas de Lv 18, 20 y 18, 22, por su parte, son literales y responden a las dos
prohibiciones trabajadas por Clemente, el adulterio y la homosexualidad masculina. En
los dos apartados que siguen trataremos cada practica en los contextos biblicos de su

emergencia.

521 Cf. Aristoteles, Historia de los Animales 511a31.
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7.1.2. El adulterio en la LXX

La costumbre biblica de cometer adulterio tiene en la frase de Ex 20, 13y Dt 5, 17, o0
uotxevoets, el imperativo legal de su prohibicion. Con este mandamiento, el Decalogo
coloca la institucion del matrimonio entre las costumbres inviolables de la vida
comunitaria del pueblo de Israel®®. El adulterio en Ex y Dt es aquel que se produce
cuando existe acceso carnal entre un hombre y una mujer casada o comprometida. Asi
lo demuestra la serie de prescripciones y sanciones que toman lugar en Dt 22, 22-23, 1:
en el v. 22, si un hombre es sorprendido acostado con una mujer casada, ambos deben
morir. En este contexto, la sancion responde a una regla de pureza asumida por el
pueblo de Israel en su alianza con Dios, segln la cual queda dispuesto que todo lo malo
deba ser desterrado de la comunidad israelita, de lo contrario, queda manchada y es
aborrecida por Dios. En los vv. 23-24, si una joven virgen esta prometida a un hombre y
otro la encuentra en la ciudad y se acuesta con ella, ambos deben ser escoltados hasta la
puerta de la ciudad y apedreados hasta que mueran, la joven por no haber pedido ayuda

d523

en la ciudad®” y el hombre por haber violado a la mujer de su préjimo; en los vv. 25-26,

si un hombre encuentra a una joven virgen comprometida en el campo y luego de forzar
su voluntad se acuesta con ella, solo morira el hombre que incurrié en la falta®®*; en los
vv. 28-29, cuando un hombre encuentra a una joven virgen no comprometida, la toma
por la fuerza y se acuesta con ella y son sorprendidos, el hombre debe dar al padre de la
joven cincuenta monedas de plata y la joven se convertira en su esposa sin poder
repudiarla en lo que quede de su vida; en 23, 1 se prohibe tomar a la mujer del padre o
desposarla. Seglin queda expuesto, el adulterio en Dt 22, 22-23, 1 es la violacién del
compromiso 0 matrimonio de otro, y si bien el hombre no esta obligado a mantener una
fidelidad incondicional a su mujer, la mujer casada o prometida no tiene igual
posibilidad. La fidelidad incondicional es demandada a la mujer, no al varédn, pues la
mujer es la que en el matrimonio se convierte en posesion de su esposo. El castigo mas
frecuente que determina el deceso de los culpables es la lapidacion, tal como queda

establecido en Dt 22, 23-24°*°. Estas clausulas y sus sanciones responden a

%22 En el Testamento de José, José se presenta como modelo de castidad que resiste la tentacion de
adulterio como algo contrario a la voluntad de Dios (cf. 4, 6; 5, 1). José vence el deseo sexual ilegal con
oracion y ayuno (cf. 4, 8).

°23 Cf. Gn 39, 10-20.

524 Dt 22 explica la sancién hacia el varén en el v. 27: como fue en el campo donde encontré a la mujer
comprometida, seguramente la joven grité pero no habia nadie que la oyera.

%% Cf. Ez 16, 40.
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prohibiciones presentes en otros versiculos del Pentateuco. En Lv 20, 10, el hombre que
“cometiera adulterio” (&v pouxevonrtat) con la mujer de su préjimo determinara que
tanto él como la mujer incurran en falta y ambos “seran condenados a muerte”
(OavatovoBwoav). Incluso esta legislada y sancionada la sospecha que un marido
puede tener sobre su mujer. En este caso, el esposo puede pedir que su mujer sea
purificada mediante una ceremonia de agua amarga, una oblacién de los celos descripta
en Nm 5, 16-31°%,

En la literatura sapiencial, las advertencias contra la fornicacion y el adulterio
demuestran que la infidelidad conyugal era comun. La primera parte de Proverbios
censura el adulterio, v. gr. 2, 16-19°%"; 5, 2, 23; 6, 24-7, 27, accion equiparada en 2, 17 y
5, 15a a una ruptura de la alianza con Dios. En Si 23, 22-27 se muestra el grave error
que comete la adultera. La mujer que le ha sido infiel a su marido y le ha dado como
heredero el hijo de otro hombre comete tres faltas graves: a) ha desobedecido la ley de
Dios>?®, b) ha faltado a su marido, c) cuando se descubre que tuvo hijos de otro hombre
se presenta la frase “se ha fornicado en el adulterio” (é¢v mogveia époixevn, 23, 24).
La sancién legal que compete en este caso es la siguiente: a) la mujer sera llevada ante
la asamblea que investigara la legitimidad paterna de los hijos, b) la imagen de la mujer
y la de sus hijos queda maldita y difamada por la comunidad a la que pertenece.

Entre los profetas, la figura legal del adulterio adquiere un simbolismo particular que
se conecta con la idea de fornicacion e idolatria analizada en el capitulo 6 de nuestra
investigacion. En Os 2, el profeta presenta a Israel como la esposa infiel de Dios, como

una prostituta que ha provocado el furor y los celos de su esposo divino. Oseas expresa

526 Esta oblacion consiste en los siguientes pasos: primero, el sacerdote presenta a la mujer ante Dios,
echa agua corriente en un vaso de barro y, tomando polvo del pavimento de la Morada, lo esparce sobre el
agua para que quede maldita; segundo, el sacerdote pone a la mujer delante de Dios, le descubre la cabeza
y pone en sus manos la oblacion conmemorativa; tercero, el sacerdote conjura a la mujer diciendo que si
no ha dormido un hombre con ella y ha logrado evitar mancillar la potestad de su esposo, sea inmune ante
el agua amarga; en cambio, si estando bajo la potestad de su esposo se ha desviado y lo ha mancillado
durmiendo con otro hombre, el sacerdote debe proferir un juramento que maldiga con infertilidad el
cuerpo de la mujer adultera; por ultimo, el sacerdote hace beber el agua amarga a la mujer y la
culpabilidad se determina en base a su posibilidad futura de concepcion o esterilidad, lo mismo que su
estado social en la comunidad en la que se encuentre. La puesta en practica de esta oblacién exime al
marido de tomar medidas en contra de su esposa. Este juicio de Dios u ordalia se practic en la
Antiguedad y hasta en la Edad Media para obtener una decisién justa cuando no existian pruebas.

*27 Cf. Mal 2, 14.

%28 Seglin Kostenberger y Jones (2010) existen por lo menos seis actos que violan el ideal del matrimonio
divino: a) la poligamia viola la institucién divina de la monogamia, b) el divorcio rompe la durabilidad y
permanencia del matrimonio, c) el adulterio quiebra el limite sagrado entre los comprometidos a fidelidad
marital, d) la homosexualidad, comportamiento considerado aberrante y de rebelién contra el designio del
creador del matrimonio heterosexual, €) la esterilidad, un problema que hace que la relacion marital
carezca de la fertilidad caracteristica del patron original de Dios, y f) la disolucién de las distinciones de
género viola la complementariedad de géneros, un aspecto esencial y fundacional del plan de Dios.

245



por primera vez las relaciones de Dios y de Israel con términos que indican su
matrimonio en 2, 21-22 y hace hincapié en la lealtad exclusiva que Israel debe a su
Dios, comparando esta relacién a la fidelidad que la esposa debe a su marido. En 3, 1y
4, 12 queda claro que el adulterio genera apostasia o idolatria. Israel se convierte en
culpable de adulterio cuando rinde culto a otros dioses. La infidelidad religiosa de Israel
estigmatiza a su comunidad con un delito cuya consecuencia es el abandono de la
proteccion de Dios. En el contexto del capitulo 4, los conceptos “cometer adulterio”
(o eVw), “cometer fornicacion” (ékmopvevw, 4, 13) y “fornicar” (rmogvevw, 4, 10)
junto con “adulterio” (pouxeia, 4, 2) y “fornicacion” (mogveia, 4, 11), estan asociados
con la adoracion a dioses extranjeros. Estos términos designan la infidelidad de Israel

hacia su Dios al mismo tiempo que marcan la practica del adulterio, pouxeia, cOmo

;529
Tiopvelor .

El adulterio, entonces, es severamente sancionado por la legislacion de la LXX y
Clemente no solo reproduce el sentido moral inserto en esta legislacion sino que aplica

su propia preceptiva para censurar las practicas addlteras®®.

7.1.2.b. La pederastia en la LXX

Los libros de la LXX no mencionan el concepto “pederastia” (maweoaotia). Sin
embargo, hacen referencia a la homosexualidad masculina como una préctica rechazada
por Lv 18, 22 y que tiene en la destruccién divina de Gomorra y Sodoma de Gn 19, 5 el
motivo biblico méas antiguo de su prohibicion. En Pedagogo 2, 89, 2-3 y 3, 44, 1-3,
Clemente hace referencia al suceso de Sodoma, historia que completa el significado de
Lv 11, 5 citado en 2, 83, 5 y que determina la comprension de Lv 18, 22 anotado en 2,
91, 1.

La historia de la destruccion de Gomorra y Sodoma abarca Gn 18, 17-19, 29. El libro
del Génesis menciona Sodoma a partir del capitulo 10 y la sitla dentro del territorio

poblado por los cananeos®®. En el capitulo 18 se hace mencién de los hechos acaecidos

9 Cf.Jr2,1;5,7;9, 1. Israel rompe el vinculo matrimonial con Dios y se convierte en adultera, cf. 3, 8-
13. Jerusalén también cargard con el castigo de la mujer adultera, cf. 13, 20-27. Ezequiel aplica la
interpretacion de Oseas en su relato sobre la historia religiosa de Israel, cf. 16, 23-24. Por la apostasia de
Israel a los cultos extranjeros, tanto en el pasado como en el presente, la comunidad israelita queda
manchada con la prostitucién y el adulterio, cf. 16, 32 'y 37; 23, 37, 43 y 45.

%0 Cf.infra 7. 3.

531 Sodoma y Gomorra estaban situadas una cerca de la otra, en una llanura. Cerca de ellas habfa un lugar
llamado Valle de Sidim, en el que abundaban los pozos de asfalto, cercano al Mar Salado (Mar Muerto).
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en aquella ciudad. Segun este relato, Dios revelo a Abraham que destruiria Sodoma con
fuego y azufre porque su falta era muy grave e irreversible. De los habitantes de la
ciudad, solo el sobrino de Abraham, Lot, y su familia podrian ser salvados. Abraham
intercedid para salvar a los justos de la ciudad; Dios le permitio interceder hasta que se
convenciera de que en Sodoma no habia ni diez justos. En Gn 19, 1-38, dos angeles de
Dios entraron en Sodoma para rescatar a Lot; los angeles eran de hermosa apariencia y
[lamaron la atencion de los habitantes. Lot los invitd a quedarse en la ciudad e insistid
en que pasaran la noche en su casa. Antes de que Lot y los angeles se durmieran, los
sodomitas cercaron la casa y exigieron a Lot que les entregue a sus invitados sefialando
el siguiente proposito: “para que abusemos de ellos” (tva cuyyevopeba avtoig, 19, 5).
Lot se nego vy les ofrecié a cambid a sus dos hijas virgenes para que saciaran sus deseos
sexuales (19, 8). Los sodomitas no aceptaron e intentaron romper la puerta aunque no
tuvieron éxito porque los angeles los habian cegado (19, 9-11). Los enviados por Dios
dijeron a Lot que sacara a su familia de la ciudad. Lot avis6 a sus yernos, pero estos
hicieron caso omiso a su peticion. Lot se marcho con su esposa e hijas. Los angeles
antes de retirarse indicaron a Lot que él y su familia no volviesen su mirada a Sodoma
mientras se iban porque el que lo hiciese se convertiria en sal®®’. Después que los
angeles sacaron de Sodoma a la familia de Lot, Dios envio6 una lluvia de fuego y azufre
que incinerd completamente la ciudad con sus habitantes y otras ciudades de la llanura,
entre las que se incluia Gomorra>**.

Los habitantes de Sodoma y Gomorra habian traspasado los limites aceptados por la
cultura israelita en materia sexual. Sus costumbres sexuales e intencion de abusar de los
angeles causan la ira de Dios®®*. En este sentido la referencia clementina a Lv 18, 22
permite entender la importancia de los hechos referidos en Gn 18, 17-19, 29. Las
regulaciones sobre las practicas sexuales entre varones son expuestas en Lv 18, 22. En

este versiculo, la relacion sexual entre hombres es considerada una “abominacioén”

Junto a estas ciudades estaban Adma, Zoar y Zeboim. El rey de Sodoma era Bera (cf. Gn 14, 2-3) y el de
Gomorra era Birsa. En aquellos tiempos en que Lot se habia establecido, habian sostenido una guerra con
los reinos de Elam, Sinar, Elazar y Goim, siendo estos los vencedores. Lot y su gente fueron hechos
prisioneros por los vencedores y llevados a Dan. En este lugar Abraham y sus aliados rescataron a Lot,
sus bienes y su gente (cf. Gn 14, 15-16). Lot regres6 a Sodoma. Para aquel tiempo, Sodoma ya tenia fama
de ciudad con gente perversa.

%32 Una de las que acompafiaba a Lot en la huida, su mujer, se dio vuelta para mirar y se convirtié en una
estatua de sal. Cf. Gn 19, 26.

53 En Dt 29, 23 se sefiala que conjuntamente con estas ciudades, también se destruyeron Adma y Zeboim.
Lot se refugio en Zoar, pero temiendo que Dios destruyera esta ciudad, prefirio refugiarse en una cueva
con toda su descendencia.

534 Sodoma es mencionada expresamente 46 veces en la Biblia —la primera en Gn 10, 19 y la Gltima en Ap
11, 8-, y representa la perversién humana en muchas formas. Cf. Gn 13, 13; Dt 32,32; 1s3,9; 2P 2, 6.
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(BdéALYLX)™® y castigada con la muerte en Lv 20, 13. En los dos libros del Pentateuco
en los que aparece la referencia a la relacion entre varones, Gn 19, 5y Lv 18, 22, la
misma estd marcada por verbos que denotan su unién como sexual. En Gn 19, 5, el
término cvyytyvoual remite a “tener relaciones” o “abusar [sexualmente] de alguien”;
en Lv 18, 22 el verbo “acostar” (kowudw) refiere a la relacion entre personas de igual
sexo. En ninguno de los casos referidos por Clemente existe algun término que sefale la
union carnal con nifios.

En el contexto de Pedagogo 2, 89, 2-3, el alejandrino no especifica el tipo de accion
que desata la ira de Dios, aunque si conecta el castigo recibido por la comunidad
sodomita con actividades sexuales ilegales. El alejandrino considera que el fuego es el
castigo que reciben quienes practican cualquier acto sexual considerado vergonzoso, i.
e. aquellos incluidos dentro de las clausulas ov mogvevoels, o0 poxevoels, oV
raudodOoprioec™?. Pero en 3, 44, 1-3 vuelve sobre lo ocurrido a los sodomitas y
especifica el tipo de actividad que determind la sentencia divina: los sodomitas se
perdieron en placeres, ‘“cometieron adulterio” (pouxevovteg) y ‘“‘se sintieron
apasionadamente arrebatados hacia los nifios” (mept <d&> T MAWIKA EKHAVAS
¢nronuévor). En este contexto, el alejandrino asocia la frase tva ovyyevopeba avtoig
de Gn 19, 5 con la pederastia, relaciébn que no se encuentra en la historia de la
destrucciéon de Sodoma, aunque si hay un reconocimiento de la prohibicion que recae

sobre los sodomitas que intentan abusar de los angeles®®’.

°% La raiz basica de BoéAvypa, pdeAvk-, indica el sentido de causar repugnancia. La palabra BoeAvoog y
sus derivados BdeAvoevopal y BdeAvpia se encuentran a menudo en el campo secular para referirse a una
actitud inadecuada o deshonesta. Otras palabras derivadas de esta raiz son: pdeAvooopal, BdeAvypia,
BdéAvypa, BdeAvktdc, BdeAvyuds; los tres Ultimos solo se encuentran en la literatura judia y cristiana;
BdeAvooopar tiene el sentido de “odiar”, “aborrecer”, aunque mas tarde toma el sentido mas intenso de
“censurar” o “rechazar”. El término BdeAvodc y sus derivados no se encuentran en el uso biblico, pero el
grupo de palabras asociadas con gdcAvooopar emerge con mayor fuerza en la LXX (cf. Ex, 5, 21; Lv 11,
43; 1 Mac 1, 48). En su forma media mantiene el significado mas comtn de “aborrecer”, “rechazar”,
como también lo conserva el pasivo “llegar a ser aborrecido” (cf. Is 49, 7; 2 Mac 5, 8; Si 20, 8). En
correspondencia con el sentido de “aborrecer” estd pdéAvypa, “abominaciéon”. En la LXX es fundamental
para el entendimiento de BdoéAvyua la idea de que Dios rechaza ciertas practicas y acepta otras. En las
partes juridicas de la Biblia, esta idea puede connotar lo que es cllticamente “sucio”, “repugnante” y, en
especial, los actos paganos que son abominables para el Dios del Antiguo Testamento, como es el caso
del culto a dioses extranjeros o la idolatria. Este uso se encuentra muy presente en los libros proféticos, v.
gr.Jr 13, 27; 39, 35; 51; 22; Ez 5, 9, 11, 6, 9, referencias en la que el sentido de BdoéAvyua es paralelo al
de avouia (cf. Jr 4, 1; Ez 11, 18; 20, 30; Am 6, 8; 5, 7; 13, 1; 52, 1; Job 15, 16). En la literatura
sapiencial, la palabra denota simplemente la hostilidad de Dios hacia la maldad. Cf. Pr 8, 7; 11, 1, 20; 12,
22; 15, ss; 20, 17, 21, 27.

53 \/éase Pedagogo 2, 89, 1y 3, 43, 5.

537 Otra historia biblica que repite en alguna medida la historia de Lot permite apreciar la repercusién que
tuvo el hecho de Sodoma en la literatura biblica posterior. Jc 19, 22-24 cuenta como un levita encuentra
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No obstante, la interpretacion clementina reconoce algin tipo de nexo entre la
prohibicion de Lv, la historia de Sodoma y la pederastia, conexion que debe ser buscada
en otras referencias anotadas por Clemente para determinar queé interpretacion merece la

pederastia en el Pedagogo.

7.2. La pederastia en la cultura griega y en Pablo

Las interpretaciones de Lv 11, 5y 18, 22 desarrolladas por Clemente en Pedagogo 2,
83, 5-91, 1, si bien tienen su legislacion en el Pentateuco, responden a una terminologia
griega y cristiana que excede el contexto de la LXX y se instalan en un espacio cultural
distinto del que supone la exégesis de la legislacion levitica.

En Pedagogo 2, 86, 2, Clemente dice que Platon en Fedro rechazé la nawdegaotia y
cita un pasaje que atribuye al ateniense, “los que muerden el freno son los que tienen
por costumbre el caminar de los cuadripedos y los que intentan procrear hijos” (tov
XoAwov  [...]  E&vdaxovtec TETEQAMOdWV VOUwW Palvovot  kal  TodOOTIOQELV
¢mxewpovowv). En Pedagogo 2, 86, 3 recurre a Rm 1, 26-27, donde se refiere que a
causa de la ira de Dios los hombres fueron entregados “a la pasion de la deshonra” (eig
n&On atpiag), y nombra dos practicas sexuales: el lesbianismo y la homosexualidad
masculina; la primera se desprende del argumento en que refiere que las mujeres
“cambiaron el uso fisico por el contra la naturaleza” (petiAAa&av v Pvokrv xenow
elg v mapx ¢vow), y la segunda, del enunciado que sefiala que los hombres,
abandonando el uso natural de la mujer, “se quemaron en el deseo de unos con otros”
(é€ekavOnoav év 1 0pélel avtv eig aAAnAovg) Y realizando actos deshonestos

“varones con varones” (&ooeveg &v apoeot) fueron castigados.

asilo en Guibea de Benjamin, en casa de su suegro Efrain (v. 16). Los benjaminitas de la ciudad faltan a la
ley de hospitalidad (v. 15) y luego se conducen de una manera abominable, golpean la puerta del duefio
de la casa donde se hospedaba el levita, le solicitan que salga “para conocerlo” (tva yvouev avtov); el
duefio de la casa entrega a su joven hija virgen para que abusen de ella (v. 24-25). Todo el relato supone
en su redaccién reminiscencias de la historia de Lot (cf. Gn 19, 1-11). La construccién sintactica que
marca la finalidad de la solicitud de los atacantes en Jc 19, 22-24 presenta similitudes con la disposicion
Iéxica utilizada en Gn 19, 5, tva ovyyevapueba avroic, aunque en Jc 19, 22 el verbo que nuclea la frase
tva yvopev avtov se identifica con el verbo utilizado en Gn 4, 1, “Adéan conoce a Eva” (Adap d¢ éyvw
Evav). En Gn 4, 1, el verbo “conocer” indica la union sexual entre los integrantes de la primera pareja
biblica. Esta relacién junto con la evocacion del relato de Lot marca la influencia de Génesis sobre el
libro de Jueces.
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Las citas de Platon y Pablo estan colocadas de manera continua y ambas conectadas con
la idea de la pederastia. Un examen de cada cita anotada por Clemente a partir de su

interpretacion en relacion con su fuente de procedencia seré presentado a continuacion.

7.2.1. La pederastia en la cultura griega

El verso platdnico anotado por el alejandrino en Pedagogo 2, 86, 2 tiene dos
ubicaciones posibles: Fedro 250e y 254d-e. En 250e, el que no esta “recién iniciado”
(veoteAnc) o “esta corrompido” (dredpOaouévog) y rige su vida por los placeres “contra
la naturaleza” (mapx ¢pvow) es el que “intenta dirigirse y procrear a la manera del
cuadripedo” (tetodmodog vopov Paiverv emuxelget kai madoomoetv). No obstante
las alteraciones en la disposicion y morfologia de la cita copiada por Clemente, la
referencia pertenece a Platon y se ubica en el espacio en el que Socrates refiere al deseo
corporal y desenfrenado. Otro dato que indica la filiacién de la cita del alejandrino con
Fedro 250e se encuentra en el vocabulario inmediatamente anterior a la cita platonica, y
que culmina el paragrafo 2, 86, 1. Clemente utiliza la frase “contra la naturaleza” (mapax
dvow), que en el discurso platonico se ubica hacia el final de la anotacion de 250e. Por
su parte, la referencia “mordiendo el freno” (évdaxwv OV xaAwvdv) aparece en 254d,
frase que inicia la cita anotada por Clemente. Platon coloca este enunciado dentro del
mito del carro alado para referir al caballo indécil que no acata las érdenes del auriga®®.
En las referencias extraidas del didlogo platonico, el concepto mawepaotia se
encuentra ausente. La palabra que indica la relacion sexual entre un varon adulto y un
joven surge en 249a aungue en el marco del mismo mito en el cual Platon critica a
quienes se dejan guiar por los placeres corporales. En este espacio, Platon claramente
contrapone la figura del que persigue “ser un amante de ninos” (Tawepaotéw, 249a) a
la del que “intenta dirigirse y procrear a la manera del cuadriipedo” (tetoamodog vopov
Paivewv émuxewoetl kat mawoomnopetv). El primero tiene como fin ensefar filosofia; el
segundo se deja arrastrar hacia el placer sin alcanzar nunca la sabiduria. ElI mito de
Platén muestra asi la tension entre el cuerpo que se corrompe y el alma que aspira a la
sabiduria dentro de un espacio fundado en la permisividad de que gozo en Atenas la
pederastia, una forma de relacion pedagdgica con finalidad filosofica. El sentido

>3 Otra referencia asegura la lectura clementina de los razonamientos sexuales de Platon. En 2, 85, 2,
Clemente introduce la idea de la existencia de una tercera naturaleza seguida del concepto “androgino”
(&vdooyvvov) y de una caracterizacion de esta naturaleza, en una clara alusion a Banquete 189e.
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positivo que tiene el concepto pederastia en este contexto es el mismo que se mantiene
en otros dialogos platonicos que contienen el término maweoaotia, 0 conceptos
similares, mawepaotc Y mawepaotéw, V. gr. Banquete 181c, 184c-d, 192b, 211b.
Platén opone la practica pederasta a la homosexualidad masculina carente de intencion
filosofica.

Las razones que sustentan el razonamiento platonico tienen un soporte social, y hasta
moral, en el contexto histdrico de su época. La mawepaoria, idealizada por los griegos
desde la época arcaica, era una relacion entre un joven adolescente o “amado”
(éocbpevoc) y un hombre adulto o “amante” (¢oaotric) que no pertenecia a su familia
proxima®®. Surgié como una tradicién aristocratica de tipo educativa que tenfa como fin
la formacion politica y moral®®® de los nifios y jovenes. Los principales textos de la
paideia griega, v. gr. la épica homérica, no mencionan de forma explicita practicas
pederastas, pero si de manera implicita. Las obras de Homero aluden indirectamente a
relaciones homoerdticas. El mito de Zeus y Ganimedes™* presente en Iliada 5, 265 y
20, 232 es un claro testimonio de referencia homosexual®*. En la Iliada también

aparece otra evidencia, la historia de Aquiles y Patroclo. Si bien la lliada no aclara la

5% Sobre la consideracion de la pederastia en la Antigiiedad cf. William Armstrong Percy,
“Reconsiderations about Greek Homosexualities”, en Same-Sex Desire and Love in Greco-Roman
Antiquity and in the Classical Tradition of the West, 2005, Binghamton; Clifford Hindley, “Law, Society
and Homosexuality in Classical Athens”, en Past and Present 133, 1991.

>0 | os griegos antiguos fueron los primeros en describir, estudiar, sistematizar y establecer la pederastia
como una institucién. Multiples teorias intentan explicar el origen de esta tradicion. Una escuela de
pensamiento, representada por Bernard Sergent, sostiene que el modelo de la pederastia griega evoluciond
a partir de los ritos de paso a la edad adulta indoeuropeos, los cuales a su vez tenian sus raices en las
tradiciones chamanisticas neoliticas. Segun otra explicacién, expuesta por académicos ingleses como
William Percy, la pederastia surgi6 en la antigua Creta alrededor del afio 630 a. C. como un medio de
controlar la natalidad, retrasando la edad promedio del matrimonio de los hombres hasta los treinta afios.
Otra teoria explica la pederastia desde el punto de vista que tenia la aristocracia masculina griega sobre
los sexos: los griegos se consideraban como una raza ilustrada, pero no incluian a las mujeres en tal
definicién. Por lo tanto, solo podian establecer una relacion amorosa entre iguales con otro hombre
igualmente ilustrado. Segin Eva Cantarella (1991: 35), “en Atenas, que un muchacho tuviese una
relacion sexual con un adulto era algo considerado no solo aceptable, sino también, con algunas
condiciones, socialmente apreciado”. Cantarella especifica que existia un “cédigo de urbanidad” que
regulaba el cortejo del amante adulto hacia el joven (cf. especialmente pp. 36-41; Dover 1985: 85ss.). En
Contra Trimarcion 139 de Esquines, las leyes de la ciudad prohiben que un esclavo sea el amante de un
joven libre, aunque no expresan lo mismo sobre un hombre libre.

> Ganimedes era un joven principe troyano, hijo del rey Tros, que Zeus rapto y llevé al Olimpo. De
acuerdo con la leyenda, su padre recibié como reparacién una yunta de caballos. Las versiones arcaicas
ponen el acento en la belleza del joven, pero no mencionan ninguna relacién homoer6tica con Zeus. En
principio solo debia servirle como escanciador de vino, mas tarde se hace explicita la relacion
homosexual. Cf. Homero, Iliada 20, 231-235; Lisi 1999: 214, n. 77.

%2 La mitologia griega nos proporciona innumerables ejemplos de jovenes varones que eran amantes de
dioses. Los poetas y la tradicién atribuyen esta clase de amores a Zeus, Poseidon, Apolo, Orfeo, Heracles,
Dionisos, Hermes y Pan. Todos los dioses principales del Pantedn, excepto Ares, tenian estas relaciones.
Los mitos son también el vehiculo para transmitir y asentar la moral y los canones para estas relaciones.
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naturaleza exacta de la relacion entre estos personajes, deja abierta la posibilidad de una
lectura homoerdtica.

Si retomamos el andlisis sobre el discurso platénico, podemos cotejar distintos
dialogos del autor que refieren a la relacion pederasta. EI Banquete es la obra mas
representativa sobre este topico. En este dialogo, el ateniense desarrolla una doctrina del
amor erotico referida mas a la relacion homosexual masculina que al amor heterosexual.
El discurso de Pausanias ubicado en 180c-185c postula argumentos en defensa de la
relaciéon homosexual masculina. Para Pausanias, cuando la intencion es buena y tiene
como fin el perfeccionamiento moral e intelectual de los amantes, cualquier acto

>3 1o cual se encuentra en consonancia con la época y el

homosexual esté justificado
lugar en que vive su autor. Los griegos consideraban las relaciones homosexuales
compatibles con las heterosexuales y concurrentes con el matrimonio. Como se explico
mas arriba, toda relacion entre una persona adulta y un joven adolescente tenia una
dimension educacional que no existia en la relacion entre un hombre y una mujer. El
joven veia en el adulto un modelo a imitar y este caracter pedagogico era precisamente
una de las caracteristicas especificas de la pederastia ateniense, que no se encuentra en
otras comunidades. La respuesta homosexual de un varén adulto al estimulo visual de
un joven bello se convirti6 para Platon en una base esencial de sus discursos. La
mayoria de sus dialogos estan guiados por un maestro, Sécrates, que ensefia a un
discipulo, caracterizado por sus cualidades fisicas positivas, acerca de diversos temas
que tienen como fin la bsqueda de la verdad filoséfica®*. En el contexto platonico,
Sécrates parece partidario de las relaciones pederastas marcadas por un equilibrio entre
el deseo y el autocontrol. Elabora una filosofia de la pederastia que revaloriza las
relaciones pederastas castas identificadas con la amistad y el amor entre compafieros.
Critica mordazmente la busqueda afanosa por la satisfaccion sexual. Sin embargo, esto
no evitd que en Carmides 155c-e €l se excitara sexualmente al vislumbrar el hermoso
cuerpo desnudo de un joven bajo su tinica abierta.

En sus primeras obras, Platon no cuestiona los principios de la pederastia y afirma

545
d

que las relaciones con los del mismo sexo tienen conexion con la virtud>™, aunque si

>3 Segun Martinez Hernandez (2008: 34), la critica moderna no es unénime con respecto a la postura de
Pausanias en este discurso. Para algunos, Pausanias es un sofista que hace un uso pervertido de la
moralidad para conseguir su meta real: la legitimidad de la pederastia. Para otros, Pausanias intenta
purificar sus vicios al preferir las normas atenienses en lugar de las costumbres licenciosas de la Elide o
Beocia, mostrando con el desdén hacia estas un fin mas noble que la mera gratificacion fisica.

>4 Cf. Martinez Hernandez 2008: 20-21.

5% Cf. el discurso de Fedro en Banquete.

252



aparecen manifestaciones en contra de la homosexualidad masculina. Sin embargo, en
su obra més tardia, Leyes, critica la pederastia. En 835e-836d comenta acerca de la
decadencia en la que esta sumergida la pederastia ateniense tradicional®*®; acusa que la
practica frecuente de la pederastia promueve la disputa civil y lleva a muchos a la
locura, por lo que recomienda la prohibicion de los intercambios sexuales con chicos,
proponiendo que se busque una forma de darles fin. En Leyes 636 y 838-841, la
pederastia carnal es descrita como “contraria a la naturaleza”.

Un testimonio que completa la demostracion de la influencia de la legislacion
platonica sobre las prescripciones sexuales de Clemente esta en Pedagogo 2, 90, 4. En
este paragrafo, el alejandrino afirma que es conveniente “no unirse a los jovenes [...]
como a mujeres” (U] mote Kowwvelv kabamep OnAewwv [...] toig véows). Esta
referencia coincide con lo expuesto por Platon en Leyes 836c. El ateniense sostiene que
la prohibicion sobre las practicas homosexuales masculinas estaba vigente “antes de
Layo”. Segun la tradicion, Layo se habia enamorado de Crisipo, hijo de Pélope, cuando
era huésped de este. Tras raptarlo y llevarlo a Tebas, lo convirti6 en objeto de sus
pasiones. Platon estaria criticando la actuacion de Layo rememorando la antigua ley.
Con anterioridad, en 836a Platon razona la posibilidad de implementar una ley que dé
fin “a las pasiones amorosas por los nifios” (t& d¢ d1) TV oWtV MAdwWV) para que
“se encuentre un amparo al peligro” (kwwdvvov dadpuynv evpnoet) que este tipo de
uniones trae aparejado. En este espacio, Platon considera las relaciones pederastas como
un “peligro” (xivdvvog), aunque se refiere a las que no tienen otro fin méas que la
satisfaccién del deseo corporal. En Leyes 636¢-d, el ateniense habia apuntado otra
tradicion que atribuia el surgimiento de la pederastia al rapto de Ganimedes por parte
Zeus. Platon considera que las practicas sexuales ilegales destruyen la naturaleza
humana y justifica su pensamiento con la siguiente explicacion (636¢): a la naturaleza

femenina y a la masculina se les ha entregado el “placer segun la naturaleza” (1dovr)

kata Gvow) para que se unan en pos de la generacion, por lo que la union de los

varones entre si y de las mujeres entre si debe ser eliminada (636¢c)°*'.

>® a estructura de las précticas pederastas era diferente de una polis a otra. La primera legislacién sobre
pederastia se atribuye a Solén, quien ademas compuso poesia alabando el amor por los muchachos (Cf.
Plutarco, Vidas paralelas, Soldn 1, 6). Para prevenir que los maestros se aprovecharan de sus alumnos, se
les prohibia mantener las escuelas abiertas entre el ocaso y el amanecer.

547 Platén atribuye estas costumbres a los milesios, beocios y turios. Datos acerca de estos pueblos pueden
ser encontrados en Diodoro 12, 11 y 35; 13, 104, 5-8; Aristoteles, Politica 1307b6-19. Tanto en Esparta
como en Creta se favorecian las relaciones homosexuales. En Esparta, el joven permanecia en grupos de
hombres la mayor parte del tiempo a partir de los ocho afios, sea durante el proceso educativo hasta los
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En el mismo espacio de Leyes, Platon establece una comparacion entre las relaciones
sexuales con jovenes y “la naturaleza de los animales” (tr)v t@v Onpiwv ¢pvowv) donde
muestra que el macho no toca al macho con un fin satisfactorio porque este
comportamiento no se adecGa a la naturaleza. La comparacion de las relaciones
homosexuales con lo animal es la estructura bésica que sustenta el argumento
clementino en Pedagogo 2, 83, 4-5ss., como se analizara en el apartado 7. 3. El tono
dogmatico de Clemente en lo relativo a la prohibicion de la pederastia se opone a la
flexibilidad legislativa que propone Platon en esta materia. El ateniense es consciente de
las limitaciones de esta prescripcion. Si bien supone la necesidad de una regulacion
legal del sexo pederasta, entiende que tal posibilidad no coincide con las costumbres de
su pueblo. El razonamiento legal de Platon es regulativo y no prohibitivo. La
flexibilidad de la legislacion platonica es consecuente con la vigencia que la pederastia
tiene en su época.

Para Clemente, la pederastia junto con el adulterio son costumbres sociales ilegales.
El alejandrino reconoce tales costumbres como parte de una tradicién que lo precede y
comprende que esas practicas forman parte de la identidad de una cultura. No obstante,
considera que ambas costumbres atentan contra la integridad de la moralidad cristiana.
En el caso de la pederastia, Clemente se posiciona en un lugar que evidencia la
decadencia de una préctica griega>*® que en los primeros siglos del cristianismo recibié

los pardmetros morales que inhabilitaron su continuidad.
7.2.1. La pederastia en Pablo

El entorno sociocultural que se advierte en las epistolas paulinas revela el conflicto
moral con las précticas sexuales entre varones. Los versiculos 26 y 27 de Rm 1 son
testimonios importantes para explicar la posicion de Pablo frente a las costumbres
consideradas contra la naturaleza. En Rm 1, los vv. 26-27 se encuentran conectados por
una tematica comun, las relaciones sexuales entre personas del mismo sexo. La unica

diferencia entre ambos versiculos es la naturaleza del género humano que participa en

veinte afios 0 sea por su pertenencia al ejército, en el que hasta los treinta afios vivia con sus comparfieros
de armas y luego se encontraba lejos de su casa durante las campafias. Después del casamiento, veia a
escondidas a su mujer hasta llegar a los treinta afios. Esto favorecia tanto la libertad mayor de la que
gozaban las mujeres espartanas como las relaciones homosexuales en ambos sexos. Cf. Lisi 1999: 213-
214,n.76.

%8 E| proceso involutivo de esta practica indica que las relaciones sexuales entre varones de diferentes
edades devinieron en una practica mas carnal y sin restricciones en la época clasica.
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estos actos: en el v. 26, Pablo refiere a la homosexualidad femenina, y en el v. 27, a la
masculina. La identificacion de la homosexualidad con lo que resulta “contra la

> tiene reminiscencias platonicas ya analizadas mas arriba.

naturaleza (maoa pvow)
Ahora bien, del versiculo 26 se desprende que es la ira de Dios la que determina este
tipo de uniones. Teniendo en cuenta este dato, el examen de los versiculos que
enmarcan Rm 1, 26-27 resulta fundamental: a) en el v. 21, los hombres conocieron que
Dios es Unico, pero no lo alabaron, b) en el v. 23, Pablo cita Dt 4, 16-18 para aludir a la
critica biblica y judia contra la idolatria de falsas imagenes, c) en el v. 24-25, Dios
abandona a los hombres que se volvieron hacia la idolatria y los entrega a los deseos
corporales. Segun se deduce, el v. 27 esta incluido en el marco de un contexto
idolatrico. Los hombres que se dejan llevar por las costumbres homosexuales estan
cometiendo idolatria, i. e. rechazan las ensefianzas de Dios y se abandonan a la pasion.
La frase que sefiala el anclaje sexual es definitoria: los hombres “se quemaron en el
deseo de unos con otros” (¢EexavOnoav év ) 0péEel avtV €l GAARAoLG) porque
renunciaron a las relaciones naturales y abandonaron el uso sexual establecido como
natural, el que se practica entre personas de distinto genero.

El topico fuego que surge del verbo “se quemaron” (&éEexavOnoav) tiene
antecedentes en el Pentateuco. En Nm 11, 1, las quejas que profiere el pueblo israelita
contra Dios en situacion de destierro determinan que la ira divina haga “arder” (¢xkaiw)
parte del campamento. En Gn 19, 23 no aparece el verbo de Rm 1, 27, pero el
testimonio que relata que Dios hace llover azufre y fuego y arrasa con los habitantes de
Sodoma y Gomorra, considerados culpables por rechazar la presencia divina y querer
violar a los enviados por Dios™, es significativo en este sentido>’. Pablo adapta la
terminologia del Pentateuco a su prescriptiva sobre las costumbres romanas y Clemente

asimila ambas prescriptivas y las aplica a las practicas alejandrinas. El discurso de Pablo

9 Filon también critica la homosexualidad calificindola “contra la naturaleza”. Cf. Las leyes
particulares 3, 39.

0 Rm 1, 18-32 estarfa influenciado mas por la tradicién judeohelenista de la LXX que por la visién
griega secular de la homosexualidad. Cf. Gn 19, 1-28; Lv 18, 22 y 20, 13; Dt 23, 17-18; Sb 14, 26;
Testamento de Levi 17, 11; Oraculos Sibilinos 3, 596-600.

1 |a conexion de Rm 1, 27 con Gn 19 se hace més factible si se analiza la comprension que la literatura
judeohelenista no testamentaria realiz6 sobre la historia biblica. Uno de los textos que testimonian una
interpretacion de la historia de Sodoma en el sentido que maés tarde trabaja Pablo es el Testamento de
Neftali. En el capitulo 3, pardgrafos 4-5, Neftali exhorta a reconocer a Dios como creador de todas las
cosas y a no comportarse como los habitantes de Sodoma, que “cambiaron el orden de su naturaleza”
(8vAAa&e tadéwv duoews avtrc). El paragrafo 5 se inicia con el adverbio opoiws, el que introduce una
referencia a la historia de los Vigilantes, a quienes Dios condend y envié un diluvio por haber incurrido
en la misma falta.
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advierte la vigencia de la practica prohibida en Lv 18, 22, ademas de la necesidad de
regular y eliminar su frecuencia. ElI argumento contra la homosexualidad masculina
contenido en Rm 1, 27 tiene en “contra la naturaleza” del v. 26 un topico clave. La
afirmacion “contra la naturaleza” sugiere que los actos homosexuales muestran una
alteracion de las relaciones naturales subordinadas a un orden superior establecido por
Dios. Dios crea al hombre y a la mujer para la reproduccion. La violacién de este
mandato es motivo de prohibicion.

No obstante la importancia que consigue la referencia paulina, en ningdn capitulo de
la Epistola a los Romanos surge el concepto maudepaotia, la relacion sexual entre dos
varones con edades diferentes, por lo que del analisis de las citas de Platon y Pablo
surgen dos tesis: a) Clemente refiere a la pederastia como una practica que abarca de
manera general las relaciones sexuales entre varones, y b) las referencias platonicas y
paulinas sirven para otorgar marco legal a la prohibicion de la pederastia. Ambas
suposiciones son factibles; sin embargo, Ilama la atencion que el discurso de Clemente
no solo utiliza el término pederastia en conexion con Fedro y Rm 1, 26-27, sino que de
las tres prohibiciones sexuales que Clemente introduce en 2, 89, 1, una de ellas refiere
también a la practica de la pederastia. Sorprende ademas que los libros del Nuevo
Testamento no refieran a esta practica, mientras que los textos no candénicos como
Epistola de Bernabé y Didaché la incluyen entre sus prohibiciones. Se puede concluir
que Clemente est& censurando una préctica tradicional de la cultura que desprestigia, la
griega, y que a través de esta costumbre censura la homosexualidad masculina en
general. Mas las intenciones que persigue Clemente en su utilizacion de la palabra
nawdepaotia encuentran otra interpretacion en la metafora que introduce esta practica

en relacion con el adulterio y que sera motivo de analisis en el siguiente apartado.

7. 3. La metéfora de la hiena y la liebre

En Pedagogo 2, 83, 5 el alejandrino remite a los comentarios sobre la liebre y la hiena
que circulaban en su época®? y derivados de las observaciones y relatos de los
naturalistas griegos, aunque también de la interpretacion que algunos cristianos
emitieron sobre el comportamiento de tales animales y su vinculo con la legislacion del

Pentateuco. Teniendo en cuenta estas dos fuentes posibles y el nivel discursivo en el que

%2 En Pedagogo 2, 83, 5, Clemente utiliza el presente indicativo plural “dicen” (¢paot) para colocar su
comentario dentro de un entorno popular y conocido a nivel intelectual.
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se inscriben, la explicacion de Pedagogo 2, 83, 5 puede ser interpretada en dos sentidos
distintos: uno literal y otro simbdlico. El primero se deriva de las anotaciones realizadas
por los escritores bioldgicos griegos que vivieron entre los siglos 1V a. C. y 1l d. C,,
cuyos representantes mas importantes son Aristoteles y Claudio Eliano; el segundo, de
la explicacion que un intelectual cristiano como Bernabé realizo sobre los versiculos 5-6
de Lv 11. No obstante, los niveles que articulan el discurso clementino aparecen
mezclados y en ocasiones resulta confuso separar las noticias aportadas por los bidlogos
griegos de la interpretacion cristiana.

Un recorrido por los argumentos que conforman la explicacion del alejandrino
permite analizar la manera en que ambos niveles se entrelazan y soportan. En 2, 83, 5,
Clemente describe el comportamiento sexual de la liebre y la hiena en comparacion con
la conducta de los seres humanos caracterizados como adulteros y pederastas. Asi,
sostiene que la liebre “gana un ano” (mAeovektelv v apodevowv) cada afo, por lo que
tiene tantos anos como afos de vida, para significar que se debe evitar la “pederastia”
(mawdepaotia). Respecto a la hiena, dice que “cambia cada afio alternativamente lo
masculino por lo femenino™ (dueiBewv o &ogev eic T ORAL Mag' Etog Ekaotov)’>,
con lo que simboliza que el rechazo de comer hiena representa la abstinencia del

> A partir de estos comentarios, Clemente procede a formular un

“adulterio” (pouxeia)
andlisis personal de las noticias bioldgicas sobre la liebre y la hiena utilizando los
siguientes razonamientos. En Pedagogo 2, 85, 2 rechaza la posibilidad biolégica de un
cambio de naturaleza en la hiena porque considera que el mismo animal no puede tener
dos sexos a un mismo tiempo, como si fuera una tercera naturaleza a la que denomina

“androgino” (avdpdyvvog), la que se forma por la union de lo femenino y lo masculino,

%3 para otorgar sustento filos6fico a sus argumentos, en Pedagogo 2, 84, 1 Clemente opone dos
conceptos que tienen en los intelectuales helenisticos su punto de origen y desarrollo més radical.
Considera que no se puede forzar a la “naturaleza a una metamorfosis” (¢pvoig eic petapoArv), lo cual es
lo mismo que decir que la “pasién” (nd0og) no puede llegar a formar algo contrario a lo ya formado
segun lo establecido por la ley natural, porque m&6og no es ¢puois. La pasion falsifica y destruye la
naturaleza sin reemplazarla por una nueva. Segun Fernadndez Ardanaz (1990: 56), mda6oc debe ser
entendido como un concepto filos6fico con significado extenso de estar determinado en espacio y tiempo
por algo. Esta determinabilidad o susceptibilidad a lo pasivo es el fundamento constitutivo de todo lo que
abarca el mundo no divino.

%4 Sobre la base de los argumentos bioldgicos, en Pedagogo 2, 87, 3, Clemente afirma que se debe
rechazar la “sodomia” (&ooevopi&in), la “siembra estéril” (&kaomog omood) y “unioén androgina”
(avdodyvvos kowvwvia). En 2, 87, 3 aconseja seguir a la ¢vowg, que prohibe estas préacticas por la
“disposicion” (kataokeuvn)) que le ha dado a los drganos en la constitucion humana, por lo que el varén
tiene la funcidn de emitir el semen, no de recibirlo.
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tal como se crefa en la época clasica®. Debido a que considera inverosimiles las
noticias que informan sobre el cambio de sexo en la hiena, Clemente argumenta que
esta referencia bioldgica sobre la hiena justifica en la realidad su promiscuidad sexual.
En efecto, el alejandrino sostiene que la hiena es “un animal lascivo” (Aayviotatov 10
C@ov) y esto ha generado la aparicion de una “prominencia” (¢€oxr)) situada debajo de
la cola, por encima del meato, parecido al 6rgano sexual femenino; en 2, 85, 4 explica
que esta formacion carnosa carece de salida hacia algun o6rgano util, v. gr. matriz o
intestino, razon por la cual posee una cavidad que recibe el semen sobrante; en 2, 86, 1
informa que “esto le sucede tanto a la hiena macho como a la hembra a causa de su
ardor lascivo” (to d¢ avTO TOoUTO AEEeVL Te kal OnAela moooTéPukev Vatvr) dx TOV
bregPaAdovia maoxntxopév)™®, lo que determina que el macho mantenga
relaciones sexuales en una posicion similar a la de la hembra: “el macho también se deja
cubrir” (GAANALCeL kai 6 &opnv). Por su parte, el espacio discursivo que dedica a la
liebre es menor y se concentra en 2, 88, 2. Clemente sostiene que la liebre lleva a cabo
el acto de “copular” (0xeVw) en cualquier estacion del afio, porque la matriz esta
sometida por el “deseo” (¢miBvpia) y por un “impulso natural” (opyn}) que no puede
dominar.

Las explicaciones formuladas por Clemente entre los paragrafos 2, 83, 5-88, 2 acerca
del comportamiento de la liebre y la hiena parecen contradictorias con respecto a su
explicacién introductoria. En 2, 83, 5 compara a la liebre con los pederastas y a la hiena
con los adulteros, mientras que en la glosa que abarca los paragrafos 2, 85, 2-88, 2, los
comentarios sobre la hiena tienen mayor relacién con los habitos pederastas mientras
que la conducta de la liebre es la que puede ser vinculada con los adulteros. Se puede
suponer que las contradicciones en el discurso clementino se derivan de la
incompatibilidad entre las noticias proporcionadas por los naturalistas griegos y la
interpretacion que Bernabé deriva de Lv 11. Para demostrar la manera en que Clemente
cruza informacion derivada de fuentes que difieren en gran medida de la materia de
conocimiento que utilizan, a continuacion se presentaran los argumentos bioldgicos
anotados por pensadores como Aristoteles y Claudio Eliano, y luego la exegesis de

Bernabé.

5% Cf. Plat6n, Banquete 189e. Clemente considera que los que admiten esta posibilidad no han llegado a
comprender el arte de la naturaleza (véase Pedagogo 2, 85, 3), madre universal y artifice de toda
generacion.

>%6 Cf. Aristoteles, Historia de los animales 6, 32, 579b15-29; La generacion de los animales 3, 6, 757a3-
14.
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7.3.1. La metafora de la hiena y la liebre en Aristoteles y Claudio Eliano

Las referencias bioldgicas anotadas por Clemente tienen dos fuentes aristotélicas,
Reproduccién de los Animales e Historia de los Animales. En Reproduccién de los
Animales 774a31-b3, Aristoteles hace referencia a la liebre conocida literalmente con el
nombre “patas peludas” (daovTovg), donde la describe como una especie de liebre con
una cantidad de pelo exagerada que se extiende incluso debajo de los pies y dentro de
las mandibulas®™’; y en Historia de los Animales 522b11, esta especie es colocada
dentro del grupo de los rumiantes. Este exceso de vellosidad es sefial, para Aristoteles,
de superproduccion de esperma, por lo que identifica esta especie con los hombres con
exceso de vellosidad a los que caracteriza como mas propensos al sexo y con mayor
produccion de esperma que los de poco pelo (774b3). En 579b30, Aristételes informa
un dato revelador: “las liebres copulan uniéndose por atras” (ot d¢ dacVTIOdES
oxevovtal pev ovvidvteg orobev) y en 539b22 agrega que en la liebre sucede muchas
veces que la hembra monta previamente al macho.

En lo que respecta a la hiena, en Reproduccion de los Animales 575a5-10, el
estagirita sostiene que “la hiena monta y es montada cada afio alternativamente” (trjv &'
Davay oxevey kat oxevecbal mag' étog). Indica ademas que la hiena tiene un solo
organo sexual, aunque las hienas macho tienen bajo la cola una linea parecida al 6rgano
sexual de la hembra. Incluso tanto los machos como las hembras pueden llegar a tener
esta marca. En Historia de los Animales 579b15, Aristételes explica la creencia sobre el
hermafrodismo de la hiena. En su disquisicion afirma: “lo que se dice acerca de los
organos sexuales [de la hiena], que tiene de macho y de hembra, es mentira” (meot d¢
TV aldoiwv 6 Aéyetal, g €xeL dppevos kail OnAeiag, Yevdds éotwv). Esta aclaracion
continGa en 579b18-25. Para Aristoteles el macho tiene un 6rgano parecido al de los
lobos y al de los perros y bajo la cola tiene una parte que podria ser asemejada al érgano
de una hembra. Esta parte que presenta forma exterior similar al 6rgano genital de la
hembra, no muestra ningun conducto, sino que debajo de esta se encuentra el orificio
para la salida de los excrementos. En cuanto a la hiena hembra, tiene también una parte
sin forma reconocible ni orificio de salida que esconde el érgano anal y, por debajo, el

organo sexual.

57 Cf. Historia de los Animales 519a22.
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Las noticias del corpus aristotélico son las que influencian las investigaciones
biologicas del siglo Il d. C., como lo demuestra Historia de los animales de Claudio
Eliano, cuyos testimonios relacionados con la liebre y la hiena no se diferencian de los
presentados por Aristoteles. En el paragrafo 2, 12, Eliano anota que la liebre tiene
particularidades congénitas: duerme con los ojos abiertos, evidencia su edad por la
ausencia de pelo que deja al descubierto su piel y “mientras lleva todavia en el vientre
unas crias a medio formar, siente los sintomas de parto de otras, y otras las acaba de
parir” (pépet d¢ xkal &€v T vndUL T MEV NuTeAn), Ta d¢ wdlvel, T d¢ 1)dn ol
térextar). En 13, 12 relata una historia que atribuye a un cazador, segtn la cual la
“liebre macho” (cGooeva Aaywv) es capaz de engendrar lebratos y sufrir dolores de
parto. Con respecto a la hiena, en 1, 25 informa que cambia de sexo cada afio mediante
el argumento “la hiena este afo es macho” (tnv Vawvav tteg pév dopeva) y “al afio
siguiente es hembra” (éc véwta ONAvv), por lo que macho y hembra “participan del
placer sexual” (kowvwvovot te adoditng). Los dos funcionan a la vez como macho y
como hembra, “cambiando cada afio todo el género” (ava €toc mav aueifovoat 0
yévog)559. Luego de explicar las caracteristicas sexuales de la hiena®®, refiere las
historias de Ceneo y Tiresias.

En la mitologia griega, Ceneo era un lapita que en su origen fue una doncella
llamada Cene o Cenis y era hija de Elato. De joven fue secuestrada por Poseiddn y
posteriormente violada por este dios. Como consuelo, este le concedié un deseo, que no
fue otro méas que convertirla en un hombre invulnerable. También Tiresias cambi6 de

sexo dos veces™. La versién sobre la sexualidad de Tiresias y los cambios que sufrié

%58 |_a referencia de Eliano a la abundante produccién de fetos que ocurre en el Gtero de la liebre ya habia
sido informada por Aristételes (cf. La reproduccion de los animales 774a32, y b3). El término que utiliza
el estagirita para aludir a esta caracteristica bioldgica es émvickopat, cuyo sentido literal es “volverse
doblemente prefiada”, i. e. estar otra vez prefiada antes de que el primer feto nazca. Cf. Aristoteles,
Historia de los Animales 542b31; 579b32; 585a6; También Herodoto 3, 108.

%9 Cf. Humberto D’ Ancona 1970: 651ss.; Young 1971: 394.

%0 | a hembra de la hiena tiene un sistema urinario genital Gnico, muy similar al pene del macho. La
estructura familiar es matriarcal y las relaciones de dominacién son un fuerte componente sexual. Los
primeros naturalistas pensaban que las hienas eran hermafroditas u homosexuales, principalmente debido
a que el sistema urogenital de la hembra se parece mas a un pene que a una vagina. Segun escritos
antiguos, como las Metamorfosis de Ovidio, la hiena cambiaba continuamente su sexo y su naturaleza de
macho a hembra y viceversa.

%1 _a posibilidad de cambiar de género es comentada incluso por Hipcrates. En Epidemias 6, 32 relata
gue en Abdera, Pastusa, el ama de llaves de Piteas, habia tenido hijos anteriormente y cuando su marido
se fue desterrado, se le retuvieron las menstruaciones durante mucho tiempo; después de tener dolores y
enrojecimiento en las articulaciones, el cuerpo se le masculinizé y cubrid de vello: le creci6 barba, la voz
cambi6 de un timbre suave a uno aspero y duro. Muri6 sin haber vivido mucho tiempo después. En el
mismo tratado, Hipdcrates refiere que lo mismo le ocurrié a Nano, la mujer de Gorgipo, en Taso.

260



aparece principalmente en la obra de Ovidio. Mientras Tiresias paseaba por el bosque en
el Monte Cilene, en el Peloponeso, encuentra dos serpientes que estaban apareandose y
las separa con un golpe de su baston. Hera, disgustada, lo transforma de inmediato en
mujer. Tiresias permanece con esta apariencia durante siete afios y se convierte en
sacerdotisa de Hera. Se casa y tiene una hija, Manto, que también hereda el don de la
profecia. El octavo afio, Tiresias-mujer vuelve a ver de nuevo a las mismas serpientes
aparearse. Como premio a su buen comportamiento, Hera disuelve el castigo y le
devuelve su masculinidad.

Las noticias aportadas por Aristételes y Claudio Eliano confieren sustento bioldgico
a la interpretacion de Clemente. La posibilidad de que el alejandrino tenga en mente
estos textos en el momento de explicar las caracteristicas orgéanicas y los
comportamientos de la hiena y la liebre son inciertas. Solo un dato puede certificar la
influencia de una fuente comun entre Clemente y Claudio Eliano: en uno y otro aparece
el verbo apeipw para marcar el cambio de género y el nombre étoc para indicar la
frecuencia. En lo que sigue trataremos el sentido simbdlico de la metafora clementina a

partir de la Epistola de Bernabé.

7.3.2. La metafora de la hiena y la liebre en Bernabé

La interpretacion simbdlica que Clemente expone en Pedagogo 2, 83, 5 tiene por lo
menos una fuente de procedencia exclusiva, Epistola de Bernabé. En efecto, en 10, 6al-
7cl Bernabé trata sobre las leyes alimenticias de Lv 11 de una manera alegodrica y
atribuyendo lo que él enuncia a Moisés (10, 1)°°2. La alusién a las leyes mosaicas
presenta una construccion sintéctica especifica que Bernabé extrae de Lv 11. La sintaxis
estd compuesta por un adverbio de negacién, un verbo y un interrogante causal que
termina en un conector causal que introduce la justificacion de la prohibicion: o0 dbdayn

. oG ti; ...6t.. A su vez, la respuesta que introduce moog ti; es distinta a la que
presenta ¢ti.. Mediante la copia de la estructura sintactica de Lv 11, en Epistola de
Bernabé 10, 6al-7cl se reconocen los siguientes datos: a) en 10, 6a-6¢, la clausula

prohibitiva “no comeras liebre” (tov dacvmoda ov ddyn) tiene su primera justificacion

%62 para Hvalvik (1996: 187) el capitulo 10 de Epistola de Bernabé presenta una naturaleza compuesta: “it
seems most likely that Barnabas has compiled material from different sources and traditions”. Segun
Hvalvik, los pasajes 10, 1, 3-5 y 9-10 tratan tres doctrinas mencionadas en v. 1, mientras que 6-7 es una
unidad separada que trata otros tres mandamientos.
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en la pregunta causal que introduce una respuesta especifica, “;por qué? no seras
corruptor de niflos ni te asemejaras a ellos” (mog Ti; oV w1 Yévn mawopOBdog ovdE
opowONon Ttoig toovtolg), Y una segunda justificacion, “porque la liebre multiplica
cada afio su ano —pues cuantos afios vive, tantos agujeros tiene” (6tt 0 Aaywog kat
EVIALTOV TTAEOVEKTEL TV apddevay —Goa ya €t {1, tooavtag €xeL toumac); b) en
10, 7a-10, 7c, la clausula prohibitiva, “ni comeras hiena” (ovd¢ v Dawvav ddayn),
tiene su primera fundamentacion, “no seras adultero ni corruptor ni te asemejarads a
estos” (o0 p1f} yévr potxog ovdE (pBopels 0VdE OpoLWONOT Tolg ToovTols), Y la
segunda, “;por qué? Porque este animal alterna cada afio la naturaleza” (7tpog t(; 6Tt O
Cov toUTo TAQ' EviavTtov aAAaooet v Gvow) y “una vez se convierte en macho y
otra en hembra” (kai moté pev Goev, mote d¢ ONAL yivetad).

Un analisis comparativo entre las anotaciones de Bernabé y Pedagogo 2, 83, 5
permitira advertir la procedencia de la fuente simbodlica del alejandrino. Siguiendo la
cita que Clemente atribuye a Moisés, “no comeras liebre ni hiena” (ovk €deoat Tov
Aacywv ovde v bawvav), en Pedagogo 2, 83, 5 surgen las justificaciones para prohibir
la ingesta de cada especie. Con respecto a la liebre el alejandrino sostiene lo siguiente:
a) “la liebre multiplica cada afio su ano”, b) “tiene el mismo numero de agujeros que
afios de vida”, y c) “la prevencion de la comida de liebre indica la prevencion de la
pederastia”. En lo relativo a la hiena argumenta: a) “la hiena cambia alternativamente
lo masculino por lo femenino cada afio”, y b) “el que se abstiene de la hiena no necesita
del impulso del adulterio, no necesita lanzarse encima del adulterio”. Dos asociaciones
establecen el lazo de unidn entre Bernabé y Clemente: la liebre simboliza la pederastia y
la hiena, el adulterio.

Por su parte, las anotaciones biblicas de Bernabé incurren en la utilizacion de un
doble nombre para identificar la pederastia, dacVvmoda y Aaywds, ambos con el sentido
literal de liebre. Sin embargo, el primero es una copia de Lv 11, 5. Esta referencia se
suma a la utilidad que gana en Bernabé la estructura gramatical formada por una
negacion, el verbo y la justificacion de la prohibicion, tal cual apunta Levitico en su
enumeracion de las leyes alimenticias del capitulo 11. La ubicacion del nombre Aaywdg
en un momento posterior a la cita biblica indica una doble lectura de la ley mosaica: por
un lado, la exégesis simbdlica, por otro la justificacion bioldgica. Esta estructura en dos
niveles es la que mantiene Clemente, incluso la terminologia bioldgica manejada por

Bernabé y el simbolismo que deriva también es copiado por el alejandrino. La Unica
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excepcion la constituye la ausencia del término dacvmoda, por lo que se puede suponer
una lectura en escala. Primero, Bernabé lee Levitico 11 y lo identifica con la
metamorfosis bioldgica de la liebre y la hiena segun los datos de los naturalistas
contemporaneos o anteriores a su produccion. Segundo, Clemente lee Epistola de
Bernabé>®® en conjunto con la literatura platénica y paulina. Bernabé se vale del
concepto “corrupcion de nifios” (natéoq)ﬁégog)564 para referir a la actividad que
implica la relacion sexual con varones jovenes; Clemente utiliza el término platonico
naweoaotio. Ambos conceptos representan la misma actividad, solo que responden a
contextos discursivos distintos.

La reinterpretacion que Bernabé realiza de las leyes alimenticias de Lv 11 muestra la
manera en que los cristianos comentaron las leyes judias no en sentido literal sino
simbélico®®. Este proceso de reinterpretacién alegérica tiene su principal punto

566

hereditario en los profetas™" y en la literatura de los judios helenizados de los ultimos

siglos anteriores al nacimiento de Cristo®®’.

En esta interpretacion simbdlica, las
prohibiciones contra la ingesta de determinados animales son entendidas como
prohibiciones contra comportamientos sexuales ilegales, estableciendo un paralelo entre

las conductas animales y las practicas sexuales de los hombres. Utilizando la

%3 Clemente, con algunas modificaciones, también cita gran parte del capitulo 10 de la Epistola de
Bernabé en Stromata 2, 67, 1-3. En 2, 67, 3 nombra a Bernabé como fuente de su reflexion. Cf. Carleton
Paget 1994: 150.

%4 Uno de los primeros textos judeohelenistas que utiliza el término nadodOdog, aungque en su forma
plural, mawodOdgol, es el Testamento de Levi 17, 11, 3, el que incluye la expresion dentro de una
enumeracion de tipos sociales rechazados en la comunidad judia: sacerdotes idélatras, pendencieros,
codiciosos, soberbios, impios, licenciosos y corrompedores de ganado, i. e. zoofilia. Tales précticas son
presentadas dentro de un esquema mayor que representa el progresivo empeoramiento de las instituciones
judias, partiendo de una edad dorada, desde el primer jubileo hasta la disolucién total. Los jubileos
esquematizados suman siete en total y cada uno responde a un tipo de sacerdocio especifico. En el primer
sacerdocio, el ungido para tal cargo tiene la facultad de dialogar con Dios, este sacerdocio implica
perfeccion y armonia. El Gltimo es un resultado de la degradacién sufrida en los estadios anteriores.
Luego de un periodo de profanacion (8), esclavitud y desabastecimiento (9), el espacio se poblara de
costumbres abominadas por Dios, lo que determinara la venganza de Dios y un cambio de estado general
que devolvera la tranquilidad a la desordenada comunidad. Bernabé adopta el concepto de la comunidad
intelectual en la que se formo, la judeohelenista, y, con un proceso de identificacion, lo aplica en un nivel
simbolico que tiene en la literatura bioldgica de los siglos anteriores y posteriores al nacimiento de Cristo
un antecedente fundamental para entender la manera en que el helenismo filoséfico y naturalista logra
influenciar el pensamiento de los primeros intelectuales cristianos.

%% Cf. Epistola de Bernabé 10, 2.

%6 Cf, Carleton Paget 1994: 149.

7 parece apropiado suponer que Bernabé, o sus fuentes, toman prestada esta interpretacion de una
tradicion judeohelenistica comun, testimoniada en Aristeas y Filon, que busca, en un contexto apologético
y a través de la interpretacion alegoérica, explicar las prohibiciones dietarias judias (cf. Aristeas 128 y
168). Para Carleton Paget (1994: 151, n. 247), los paralelos con Aristeas son mas numerosos que los que
se puedan encontrar en Filon. Cf. Aristeas 146; 150; 156-157 y 165; Filon, Las leyes especiales 4, 106ss.
y 116. Para Rhodes (2004: 60), “Barnaba’s treatment also shows evidence of a tradition-historical
complexity that finds its best explanation in the context of an exegetical school tradition”.
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interpretacion de Bernabé, Clemente reubica la prohibicion sobre el consumo de hiena 'y
liebre en el contexto griego. Con este movimiento censura las costumbres sexuales
ilegales vigentes en su época, a la vez que desestima las précticas tradicionales de la

cultura griega.

7. 4. Conclusién

El Pedagogo revela las préacticas sexuales ilegales con el objeto de conducir a los
hombres hacia el verdadero comportamiento cristiano. En los capitulos 5 y 6 indagamos
los argumentos de Clemente en lo relativo al matrimonio y la fornicacion. En este
capitulo analizamos el adulterio y la pederastia. Durante este proceso, las citas de los
textos de la filosofia griega, de la LXX y del Nuevo Testamento son los que guian el
examen de Clemente. Sobre esta base, el adulterio y la pederastia consiguen instalarse
en un espacio legal y préctico que sustenta las prescripciones morales del alejandrino.
La consideracion del adulterio como idolatria y su prohibicion responde a los
fundamentos de la legislacién mosaica y de la interpretacion profética; por su parte, la
pederastia obtiene su marco legal en la filosofia platonica y su asidero religioso en la
prescriptiva paulina. Mas la asociacion de las practicas sexuales ilegales con las
conductas de la hiena y la liebre tienen sus fuentes de origen en el &mbito biolégico y en
los textos cristianos no candnicos. Clemente copia estas citas de distinta procedencia y
las combina de un modo particular que le permite otorgar identidad cristiana a su
interpretacion de las conductas animales en comparacion con el adulterio y la
pederastia.

Regido por el espiritu de eliminar las costumbres sexuales ilegales de la cultura
alejandrina, Clemente alude al adulterio y la pederastia como acciones prohibidas que
atentan contra la integridad moral cristiana. Para contrarrestar su frecuencia y la
recurrencia de costumbres alimenticias inmorales, el alejandrino elabora un discurso
acerca del amor hacia Dios y en defensa de la eucaristia cuyo analisis ocupara la ultima

parte de nuestra investigacion.
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CAPITULO 8

El 4gape

Pedagogo 2, 4, 3-6,2Yy 3, 3, 1-2

8. 0. Introduccion

El cristianismo de los primeros siglos convierte el mandamiento del “amor” (aydnmn) en
uno de los pilares esenciales de su moral. En los capitulos anteriores analizamos que el
consumo moderado de alimentos, el matrimonio y la actividad sexual con fines
procreativos eran costumbres que el alejandrino promovia y ubicaba en directa relacion
con la obediencia de disposiciones especificas. En este capitulo, el mandamiento del
amor es una prescripcion divina de la que los cristianos hacen depender la relacion con
el préjimo y con Dios. Sin embargo, el examen del topico ayamnn no deja de ser
problematico. En efecto, uno de las principales dificultades que surgen de la definicion
del término aydmmn en Clemente se genera por la polisemia que connota su uso. En los
primeros siglos del cristianismo, este concepto comenzo a tener un significado distinto
al que poseia en su contexto griego de origen. Esta es la razon por la cual Clemente en
distintos pasajes de su Pedagogo explica el concepto sobre la base del doble significado
que adopta segun el contexto discursivo en el que se encuadre: a) “comida fraternal de

59569

los primeros cristianos™®®, y b) “amor Las dos acepciones se encuentran en

distintos lugares de su obra:

88 2, 4, 3-6, 2: Clemente trata el primer sentido del término en conexién con el
banquete griego y con el criterio ético que define ayann en base al tipo de

relacion que motiva el intercambio social entre los comensales, dptrodpooovvn;

%% Cf. Sebaéstian Yarza 1954 6.
%9 Cf. LSJ, especialmente el “amor” de Dios hacia los hombres y de los hombres hacia Dios.
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88 2,5, 3-4y 3, 3, 1-2: el término ayarn adquiere el significado de “amor” y se
conecta con dos objetos definidos, Dios y el préjimo, y con una situacion social
apremiante, la pobreza. La justificacion dogmatica que Clemente aplica en estos
paréagrafos, i. e. la doctrina del amor, constituye la base teoldgica y ética que
regula la relacion entre los hombres y Dios.

Con el fin de justificar la funcion del concepto ayarn desde las perspectivas teologica,
ética y doctrinal antes mencionadas, Clemente entrecruza elementos Iéxicos de los
evangelios y las epistolas paulinas con los procedentes de la filosofia griega, a la vez
que inscribe su pensamiento en una linea tradicional judeohelenistica que tiene en el
discurso sobre el pobre su base moral. El discurso cristiano se vincula asi con el
lenguaje extraido de la literatura y filosofia judeohelenistica, generando un verdadero
domino conceptual que se inicia con una referencia fijada en la nocién de &ydarnn como
encuentro fraternal, para terminar en un discurso ético sobre el amor y el servicio

caritativo hacia los pobres.

8.1. El aryamm llamado banquete

La celebracion de un banquete era un acontecimiento comudn en el mundo mediterraneo
antiguo®’. El banquete era un momento central de reunién que permitia el intercambio
social entre los participantes y la adquisicion de conocimientos y formas de conducta
particulares. Debido a la importancia que adquiere esta practica social en la transmision
de costumbres y contenidos discursivos, Clemente sefiala las caracteristicas basicas que
diferencian los banquetes griegos de los cristianos en la primera etapa de formacion del
cristianismo. Durante este proceso, pone en conexion términos procedentes de la cultura
filosofica y literaria helenistica con los derivados del discurso evangélico lucano para

definir el caracter ético y pragmatico de la comida fraternal de los primeros cristianos.

>0 | as comidas formales en la cultura mediterranea antigua de los periodos helenistico y romano tenfan
una forma homogénea, estructurada en funcion de costumbres y normas basicas observadas por el grupo,
la ocasion y la situacion. Segin Smith (2009: 20) “para comprender correctamente cualquier instancia
individual de comida formal en el mundo grecorromano, como los banquetes filoséficos griegos, las
comidas festivas judias o las comidas comunitarias de los primeros cristianos, tenemos que comprender
primero el fenomeno mayor del banquete como una institucion social”. La obra de Smith busca definir el
banquete como una institucién social en el mundo antiguo y proporcionar un modelo comin que pueda
ser utilizado en el estudio de las fuentes historicas sobre las comidas formales del mundo grecorromano.
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Mientras el término comun con el que se designaba la “cena” o el “banquete” en la
cultura helenistica era detmvov, el concepto ayamn comenzaba a adquirir un
predominio especial en la cultura cristiana de los primeros siglos, como bien lo
demuestra la literatura de Clemente. En Pedagogo 2, 4, 3-6, 2, ayann refiere a la
“comida fraternal de los primeros cristianos”, una comida de confraternizacion que los
cristianos celebraban durante sus asambleas para profundizar los lazos de concordia y
amistad. En este contexto y dadas las tensiones que se generaban entre los grupos
sociales caracterizados como cristianos y no cristianos, el ayann fue un nexo de
cohesion que permitié experimentar vinculos sociales favorables a la expansion del
cristianismo. Las costumbres griegas que resultaban problematicas para el
mantenimiento de la moral cristiana, las que Clemente observa con detenimiento
durante su participacion en las comidas comunitarias o banquetes aristocraticos®’,
comienzan a ser estigmatizadas, a la vez que readaptadas a la nueva realidad social que
propone el cristianismo emergente. Si el banquete era el centro de intercambio social y
cultural mas popularizado del imperio grecorromano, Clemente no solo se encarga de
examinar la manera en que las costumbres sociales de los gentiles operan en el espacio
social alejandrino, sino también de proponer una forma paralela de encuentro
gastronémico y social que tiene como objetivo especial transmitir los principios
fundacionales de la doctrina biblica predicada por Jesus y sus apostoles.

En Pedagogo 2, 4, 3-6, 2, Clemente define el ayarnn a partir de los vv. 8-13 del
capitulo 14 del Evangelio segun Lucas. El texto de Lc 14, 8-13 es presentado en los
paragrafos 4, 5-5, 3, donde aparece desglosado en tres secciones. La primera seccion
esta conformada por los vv. 8 y 10 y se ubica en Pedagogo 2, 4, 5: a) v. 8, “cuando seas
invitado a una boda, no te sientes en el primer puesto” («Otav K}\neﬁgm elg yapoug,
un KaThKeloo S elg v mowtokAwwiav), y b) v. 10, “antes bien cuando seas invitado,
siéntate en el ultimo lugar” (&AA' Stav K/\r]Gf]QSM, elg TOv €oxatov TOTOV
avamumee®™); en el mismo paragrafo, Clemente copia la segunda y la tercera seccion,
los vv. 12 y 13: a) v. 12, “cuando des una comida o cena” («Otav mou)g &olotov 1

detmvov»), y b) v. 13, “sino que cuando hagas una recepcion, llama a los pobres”

>"1 \/éase supra Primera Parte, “La Alimentacion”.
521 ¢ 14,8 agrega vmd Tvog.

573 ¢ 14, 8 anota el verbo katarxAO1c.

™ ¢ 14, 10 agrega moQevVOELS.

575 ¢ 14, 8 utiliza la forma &vémeoe.
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(«AAA" Gtav moug doxNV, KaAeL Tovg nmwxo()g»)sm. Uno de los temas que puede ser
deducido de las anotaciones lucanas es la celebracion de un banquete, y entre los
elementos que configuran esta tematica se encuentran: a) términos que sefialan la idea
de banquete, y&pog, aowotov, detmvov Y doxn, Yy b) expresiones que indican la
existencia de un protocolo que regla la asignacion de lugares a los invitados, eig v
TEWTOKALTl, €lg TOV éoxatov tortov. Otro tema es el que se desprende de Lc 14, 12-
13 y esta prefigurado en el enunciado kd&Aet tovg trwyovg, la formacion de una nueva
doctrina, la doctrina del amor, que tiene en la figura del pobre el fundamento de un
discurso religioso preocupado por la asistencia social. Este Ultimo topico se analizara en
el apartado 8. 3 del presente capitulo. En lo que sigue trataremos el concepto ayémnn en

el contexto evangélico y griego.
8.1.1. El acyarm en Lucas y en la filosofia griega

El Evangelio segln Lucas 14, 8-13 responde a una situacion social especifica y a un
momento historico marcado por un doble proceso que todavia se mantiene en la época
de Clemente: uno formativo, caracterizado por la puesta en practica de las premisas
evangélicas béasicas que sirven para consolidar una efectiva estructura de relacién
comunal, y otro expansivo, en el que la comida fraternal funciona como dispositivo
eficaz de propaganda religiosa. Una lectura cuidadosa de los versiculos del evangelista
permite observar que Lucas no utiliza el concepto ayanm para referir a la idea de
banquete, sino que aplica distintos términos afines con uno de los significados cristianos
de &ydmm), i. €. yauos, dowotov, deimvov y doxr), todos conectados por una accion
comun, ¢06iw, y con una funcion intercambiable: los cuatro conceptos parecen remitir
indistintamente a una “comida con invitados™'’. Es Clemente quien relaciona la accién
que se desarrolla en la ocasién de una boda con la idea del banquete cristiano en el
momento en que decide establecer un enlace ético entre dos tipos de reuniones

comunales, ayann y detrtvov. Ambos conceptos aparecen en el contexto discursivo que

>® por (ltimo, en Pedagogo 2, 5, 3 cita v. 15: “Dichoso el que coma el pan en el reino de Dios”
(Maxagrog 6g déyetal dorov &v ) Bacideia tov Beov). En lugar de éc, Lc 14, 15 anota dotic. Las citas
que refiere Clemente responden lo mas fielmente posible al texto original. Las variantes registradas en las
citas anteriores no interfieren con el sentido especifico del discurso biblico.

" Green (1997: 551) afirma “although Jesus refers to a ‘wedding banquet’ he does not seem to
understand his instruction as restricted to that distinctive social setting. In vv 12-13, he uses other
language in a similarly nontechnical way”.
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abarca los paragrafos 2, 4, 3-5, 1 y responden a situaciones sociales similares, aunque
diferenciadas por un principio religioso.

Entre los parégrafos 2, 5, 3 y 6, 1, Clemente establece una distincién semantica
sustancial: en 2, 5, 3 ayarnn es un “banquete espiritual” (¢éotiaowg Aoywn}) y un
“banquete celestial” (¢movpaviog evwxia), Y en 2, 6, 1 deimvov es un banquete
“terrenal” (émiyewog). Esta polarizacion religiosa proyecta dos usos del término
“banquete” en la literatura de Clemente: un uso metaférico que remite a un nivel

escatolégico bésico relacionado con el amor y la eucaristia®™®

, 'Y un uso histdrico que
refiere a las situaciones sociales que eran motivo de intercambio comunal, regidas por
criterios éticos especificos que, en el caso de Clemente, se ajustan a la tradicion y

filosoffa del banquete grecorromano®’®

. Aungue los dos niveles se intercalan durante el
desarrollo discursivo del alejandrino, como se analizara a continuacion.

El ayanmn cristiano, que remite a la costumbre griega de los banquetes, consiste en la
celebracion de reuniones sociales en espacios privados con el propésito de transmitir e
intercambiar modos de pensar y de actuar favorables para la expansion del cristianismo

incipiente. En este sentido, los componentes éticos del ayarmn cristiano de Clemente

578 En el siglo 1l d. C. el banquete cristiano todavia no alcanza un nivel de sistematicidad que permita
elaborar una estructura completa del ritual que en los siglos posteriores seré identificado con la eucaristia.
El uso metaférico relacionado con el amor serd motivo de andlisis en los apartados siguientes, mientras
que la eucaristia es el tdpico del Capitulo 9 del presente estudio.

5% El uso histérico viene acompafiado por una caracterizacién gastronémica y social que distingue la
conducta de los comensales del banquete terrenal de la de los que asisten a un banquete espiritual. Los
fundamentos que explican e identifican las costumbres alimenticias de los comensales del banquete
espiritual y terrenal ya han sido tratadas en el capitulo “Variedad de alimentos”. El alejandrino incluye el
discurso lucano dentro de su disertacion sobre el modo en el que deben comportarse quienes participan en
un banquete espiritual. Mediante la referencia a la cita de Lucas, introduce normas sobre qué tipo de
alimentos deben consumir los cristianos (2, 5, 2; 7, 3; 10, 1-5; 11, 1-12, 3; 14, 1-17, 3; 19, 1), los modales
en la mesa (2, 13, 1-2), la bebida y los grupos etarios preparados para su consumo (2, 20, 3-34, 4). Las
caracteristicas propias del banquete terrenal aparecen dispersas en varios pasajes de los paragrafos 2, 4, 5-
6, 2. En Pedagogo 2, 4, 3y 5 se lee: ““ ‘Los alimentos son para el vientre’ (1 Co 6, 13) y de ellos depende
esta vida carnal y corruptora; y si algunos, con frivolo lenguaje, se atreven a llamar agape a ciertos platos
que exhalan el olor caracteristico de los asados y las salsas [...] que sepan que se equivocan al pretender
comparar las promesas divinas con sus comilonas” («Té y&o Bodpata ) kothia», ¢€ OV O 0aQKIKOG
Ovtwe ovtoot kat pOogomolog amrjeTnTaL Bilog el ' AyATNV TIVEG TOAUWOL KaAely &OVow yAwtn
Kkexonpévol detmvagtd tva kviong kat Lwpwv anonvéovia [...], opaAdoviat g dmoANYews, v
é¢maryyeAiav tov Oeov detmvapiog é€wveloBan mpogdoknioavtec.); Y en 2, 6, 1-2: “Sobre este amor se
fundamentan por completo la ley y el Logos. Y si amas al Sefior tu Dios y a tu projimo, te estd preparado
en el cielo este banquete celestial; al banquete terrestre en cambio se le llama defpnon, como lo muestra la
Escritura; porque tiene como motivo la caridad, pero no es la caridad misma: es solo una sefial de
benevolencia que une y es generosa” (Tavtng 6Aog ammotnTal g ayamnns 6 VOROS kai O AGYog: kiv
ayammong kvELov tov Bedv oov kat Tov mAnciov oov, v ovgavolc oty alt 1) émoveaviog evwxia, 1N
0¢ €miyelog DelTVOV KEKANTAL WG €K TNG YOAPDNG ATIODEdEKTAL Ol AYATINV HEV YIVOLLEVOV TO DELTIVOV,
AAA' OUK ary&mn TO DeTtvov, delypa d¢ eUVOIAG KOWVWVIKNG Kal eVHETAdITOV).
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guardan una estrecha dependencia con la ética de los banquetes griegos®®°. Uno de los
criterios éticos que demuestra la identidad entre el banquete griego y el cristiano es la
amistad®!. Este criterio esta implicito en el argumento presentado por Clemente en
Pedagogo 2, 53, 3: “las reuniones para los banquetes realizadas a través del agape,
tienen como objetivo del simposio la disposicion amistosa hacia los que estan reunidos”
(O ayamnv at €mt tag é0TdoEls oLVEAEVOELS, TUUTIOOTOL D¢ TO TEAOG 1) TIROG TOVG
auvovtac drrodoootvn)®®2. El concepto drropooouvn es la clave que sintetiza el
objetivo que persigue la comida fraternal cristiana de Clemente; su traduccion literal,
“disposicion amistosa”, “alegria” o “benevolencia”, explica una situacion de contacto”™
que supone un estado animico especifico entre los participantes®®*. En su aspecto ético
mas profundo, la prAodooovvn implica una situacion pragmatica sujeta a la concordia y

585

el buen trato™, a la union y la conformidad, a la tolerancia y la adhesion intima, todo lo

%80 Clemente contintia una tradicién que tiene sus inicios en Homero. El banquete grecorromano sirve
como modelo de comensalia que los cristianos adoptan y amoldan a las novedosas practicas religiosas
tendientes a sustentar y fijar las costumbres de la comunidad cristiana. El banquete espiritual descripto
por Clemente retne los mismos elementos que el banquete griego, especialmente aquellos que remiten a
la comida y la bebida (5, 1-2), solo que la ingesta estd regulada por lo “frugal” (evteAng, 5, 2), i. e.
alimentos sencillos y faciles de digerir, porque la reunién tiene como objetivo la educacion mas que la
satisfaccion del placer a través del consumo inmoderado de alimentos variados, cargados con salsas o
condimentos abundantes.

%81 |a idea de amistad afirma la naturaleza comunitaria de la comida fraternal cristiana y remite a una
categoria bésica de la ética social de los debates filosdficos helenisticos y romanos mas antiguos.

%82 En Pedagogo 2, 53, 3-4, Clemente se preocupa por el lenguaje utilizado en las reuniones cristianas, en
clara alusidn critica hacia las charlas que se suscitan en los banquetes no cristianos. En 53, 3 sostiene:
“Por eso aplaudo al Apdstol cuando nos exhorta a no decir palabras burlonas o impertinentes. Ya que si es
el amor el que nos congrega para comer, el objetivo del convite es el intercambio amistoso entre los
comensales; y si, por otra parte, la comida y la bebida no son sino comparsas del amor, ;cdmo no vamos a
comportarnos racionalmente?” (‘OBev dyapar OV admdotodov kavtavBa magavovvta UndE T
evToaTEAd UNdE T U} avrovta meoteoBat Nuag eruata. Ei yap dU aydmmnv al émi g E0TIATELS
ovveAevoelg, CLUTOCIOL dE TO TEAOG 1) TIEOS TOVS TLVOVTAS PLAoPPoavV, TaRemdpeVa dE TN AyAT 1)
Bowais kai 1 méaLg, M@s 0L Aoykiws dvaoteentéov;); Y en 53, 4: “Si el objeto de nuestra reunion es,
efectivamente, el amor, ;cdmo vamos a suscitar la enemistad con nuestras burlas? Es mejor callar que
contradecir afiadiendo un pecado a una estupidez. ‘Bienaventurado, en verdad, el hombre que no resbald
en sus palabras, y que no tuvo que arrepentirse de haber cometido pecado (Si 14, 1)’, es decir, el que se
arrepiente de las faltas cometidas al hablar, o que no ha causado tristeza a nadie con sus palabras” (Ei yao
WG EMITELVOVTES TV TEOS AAANAOLG ebvolay cOVIpEY, TIws €X00ac dx TOD OKWTITELY OKAAEVOLEV;
Liwmav d¢ keelttov 1 avtidéyev apagtiav apadia mpoodpegopévous. «Makdolog» we aANOwc «avi,
0¢ oUK WALoBNOEV €V OTOHATL AVTOD KAl OV Katevoyn év AUT) apaotiog», 1jtol petavonjoas ép' olg
AaAfjoag fjuagtev 1) v @ pundéva Avmnoat AaAnjoag).

%83 Otros dos conceptos refuerzan el criterio ético de la amistad: ouvéAevoic y ovvewut. El sufijo ovv-
marca la proximidad del vinculo social que connota el término ¢pulodpoooivn.

%4 Termina por afirmar que dydmm detmvov ovk oy, aunque “el banquete depende del agape” (1} &
éotiaoig ayamng Notmodw).

%85 Con este sentido entre 2, 7, 1-2 cita Sb 6, 17-18 y 16, 26. En estos versiculos de la LXX se establece
una relacion entre ayamm, doovtic Y mawdeio (Sb 6, 17-18) y aydmn y “observancia de las leyes”
(monow vouwv). La idea de &yamnm como condicidon para una comprension mistica se observa en
Pedagogo 2, 9, 3 “Es realmente admirable que, mirando atentamente la verdad, podamos participar del
alimento de alla, el divino, saciarnos en la inextinguible contemplacién de Aquel Gnico que existe
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cual se resume en la comunicacion entre dos 0o mas personas: la “obra” (¢oyov) del
ayamn es la “comunicacion” (upetadoois, 2, 7, 1). Mas la finalidad del ayamnn
clementino, i. e. dprrodpooovvn, plantea dos relaciones léxicas especificas: ovpmdoiov-
drropooovvn Y ayann-prlopoooivn.

La primera relacion tiene su fuente mas antigua en Platon. En Leyes 639d-640b, el
ateniense expone dos tesis que sustentan la relacion cvpmdoov-dprrodooovvn: a) 639d,
los “simposios” (ovpmoowx) son una de las formas de “interrelacion social”
(ovvovoiav) posibles “entre las muchas actividades en comun” (t@wv mOAAQV
KOWwVLwV) que se practican en sociedad, y b) 640b, la “reunion  de amigos” (opAia
didwv) es la “de aquellos que comparten en paz la buena disposicion hacia los amigos”
(év elonivn mEOg dilovg kowwvnodvtwv drodpooovvng). Con estos argumentos,
Platon fija una doble finalidad ética de los cvpmoowr: la interrelacion social y la
promocién de la amistad entre los participantes del grupo que asiste a la reunion®®.
Estos criterios pasan sin mayores variaciones a la literatura simposiaca del siglo 1 d. C.
En Charlas de Sobremesa 622a, Plutarco considera la ¢iAodooovvr) como uno de los
elementos éticos esenciales de los cuumnoowa, el mismo criterio que repite en 678d y en
697c-d; la presencia de un amigo no se justifica en la necesidad de comer acompariado
sino en la intercomunicacion entre los comensales®®’: el amigo “participa y hace
participe [al otro] del discurso” (Adyov petadapBavel kai petadidwowv). EI banquete
es un espacio para “ganar amigos” (ktnoouevor dpidovg, 660a), el comensal que
descuida este precepto simposiaco consigue que la reunidon sea improductiva y se
marche habiendo sido comensal con el vientre, no con el alma. Por eso sostiene que el
comensal viene a participar no solo de comidas y bebidas apetitosas, sino también de
conversaciones, esparcimiento y una “disposicion amistosa” (dbiAodpooavvr), 660b) que
genera una oportunidad para la persuasion acerca de las ventajas que provoca el “amor

hacia el ser humano” (dravBowmoc) y la “compafiia agradable” (xdottog

verdaderamente, gozando de ese placer Gnico, estable y puro. ElI manjar de Cristo muestra que este es el
agape que nosotros debemos desear” (Ayaotov pév olv mEog O &AnBéc avaboroavtac g &vw
toodng éEéxeaOat g Belag kal TG TOL BVTWGS 6VTOE AMANEWTOL éumipmAacOat Béag, g PePfaiov kat
povipov kat kaxOagag yevopévouvg 1)d0VAC TavTV YaQ TV dydrny £€xdéxeoOar delv Eudaivel 1)
g%cbmg_f] XQL(_ITO()). o _ _ o _ _

El simposio platénico no es el banquete en el sentido estricto del término, i. e. la comida o cena en
comln, sino la reunidon de bebedores. Los parametros que estructuran estos simposios estan
sistematizados en su obra Banquete. Cf. Alesso 2009.

%87 Cf. Charlas de Sobremesa 707c-d.
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ovvsgyév)588. El simposio, entonces, es el encuentro social grecorromano que mejor
fomenta la durodooovvn entre los participantes. Esta tesis es imprescindible para
entender como la categoria ética de la amistad, tan afecta al contexto simposiaco griego,
tiene un lugar fundamental en la relacion que define el banquete cristiano. EI concepto
brodooavvn puntualiza el tipo de relacion entre los comensales del banquete cristiano
razonado por Clemente y acerca su pensamiento a una estructura social de comensalia
que denota su formacion griega.

La segunda relacion Iéxica, i. e. drydmm-dirodooavvn, es clementina® y obtiene su
explicacion en Lc 14. En efecto, los versiculos 8-10 de Lc 14 presentan una serie de
elementos que otorgan al termino &yammn un significado pragmatico que trasciende la
identidad formal que mantiene con el banquete griego: activa dispositivos éticos que, si
bien siguen teniendo la forma dada por los elementos culturales del ambito griego®®,
resultan reformulados mediante contenidos cristianos™*. En Lc 14, 8-10, mientras Jesus
esta reclinado en la mesa de un fariseo, ensefia a los invitados el modo de proceder en
un banquete: a) en los vv. 8-9, la persona que es invitada a una boda no se debe
“reclinar” (kataxAivw) en el “primer lugar en la mesa” (anTOKALG[a)ng porque es
posible que el anfitrion tenga reservado ese lugar para un invitado mas distinguido, asi
evitara la incomodidad de ser enviado “al ultimo puesto” (tov éoxatov toTov), y b) en
el v. 10, el invitado debe sentarse en el Gltimo lugar para que el anfitrion sea quien le
designe un puesto mejor en la mesa, situacion con la que el invitado adquirird un
prestigio mayor y mas digno que el de ser expulsado ante la vista de todos. Con la
referencia a los vv. 8-10 de Lc 14 Clemente, por un lado, vuelve sobre la identidad

formal entre el banquete griego y el cristiano, por otro, determina las diferencias entre

%8 En Charlas de Sobremesa 660a-b Plutarco discute la diferencia entre “amistad” (piAic) y “estima”
(ebvowa). La amistad se conquista a lo largo del tiempo y mediante la préctica de la virtud; la estima, en
cambio, aprovecha las ocasiones que contribuyen a generar la persuasion y simpatia humanas sobre las
relaciones, el trato y el esparcimiento entre los conciudadanos.

%89 |os Unicos antecedentes griegos que reflejan de alguna manera esta conexion estan presentes en
Plutarco, aunque no utiliza el sustantivo ayarm sino el participio del verbo ayanaw. En la obra que
recibe como titulo Alcibiades en Vidas Paralelas, 4, 4, el filésofo de Queronea comenta que mientras el
discipulo de Socrates participa junto a su maestro en los banquetes, lo observa “amando su disposicion
amistosa” (&yamav d¢ v drdodooovvny). Cf. Vidas Paralelas, Lisandro 4, 2.

5% Uno de esos elementos refiere a la asignacion de rangos a las posiciones en la mesa. Segin Smith
(2009: 386-387) se trataba de una caracteristica habitual y protocolaria que llegé a traducirse en un tema
literario. Cf. Luciano, Banquete 8-9.

%91 _as primeras representaciones del banquete cristiano se encuentran documentadas en Ga 2, 11-14 y 1
Co 11, 20-22 y 33-34a. Cf. Smith 2009: 276-336.

%2 En Mt 23, 6, Mc 12, 39 y Lc 20, 46, JesUs critica la vacuidad e hipocresia de los escribas y fariseos,
resaltando su predileccion por ocupar el “primer lugar en la mesa” (rpwrokAwia) en los banquetes y el
“primer asiento” (nowrokabedoic) en las sinagogas.
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ambos banquetes en el momento en que se descubre el nivel alegérico del discurso
lucano.

La enseflanza cristiana expuesta por Lucas tiene una base literaria que refiere a la
distribucion de los invitados en la mesa y otra religiosa de indole escatoldgica. Lc 14, 8-
10 presenta significativas semejanzas con la literatura simposiaca de Plutarco, como lo
evidencia el tépico de la distribucién de los comensales en la mesa®®. En El banquete
de los siete sabios 148f-149f, Plutarco presenta una disertacion sobre la costumbre de
clasificar a los invitados. El tema se deriva de la ofensa que siente un comensal por la
ubicacion que se le ha ofrecido. En 149b, el sabio Tales recomienda aceptar la
distribucion en la mesa sin que importe cuél es el lugar otorgado, puntualizando que el
disgusto de un comensal por el lugar que ocupa se debe mas a su antipatia hacia el
compafiero que le ha tocado que a un sentimiento de enojo hacia el anfitrién que lo ha
invitado, aunque se enemista con ambos. Por eso recomienda que el invitado simpatice
con los que estan sentados a su lado, buscando alguna coyuntura para la “amistad”
(dAiar, 149b). En Charlas de sobremesa 615c¢-619f, Plutarco convierte el topico de los
lugares en la mesa en parte del discurso filosofico. La discusién ronda entre los
siguientes temas: a) por qué en los banquetes el lugar més importante se le otorga al
“consular” (Umatukodg, 619b-c), y b) si el anfitrion debe disponer los lugares de sus
invitados o dejar que lo elija cada uno de los convidados. Con el objeto de conceder
viabilidad pragmatica a estos interrogantes, en 615c-619a intercala una sugestiva
anécdota. En una ocasién, su hermano Timén ofrecié una comida y decidi6 acabar con
la costumbre de distribuir a los convidados segun la disposicion del anfitrion y permitir
que los invitados se reclinen donde les parezca. Aungue esta actitud también gener6
problemas de disconformidad: cuando un invitado distinguido llegd tarde y descubrid
que no habia un lugar digno de su honor en la mesa, se ofendi6 y se marché (615d). No
obstante, Timon se mantiene en la idea de permitir que los comensales elijan sus lugares
puesto que considera que el intento de evitar la enemistad entre los invitados provoca un

efecto contrario al esperado®®*. En razén de este principio, Timén propone proteger la

53 Lucas no escribe un dialogo filoséfico ni es probable que dependa de Plutarco para su redaccion,
aunque sigue la costumbre literaria del protocolo simposiaco tradicional. La analogia en los relatos de los
dos autores indica que ambos emplean un recurso literario originario de la literatura popular en general y
de las tradiciones del simposio en particular. Sobre la relacién de Plutarco con la literatura y la moral
popular del primitivo periodo cristiano cf. Smith 2009: 91-118.

%% La rivalidad se profundiza cuando el anfitrion cumple la funcién de “humillar” (tamervéw) a unos o de
“ensalzar” (0ykdw) a otros (616e).

274



“igualdad entre los hombres” (tn)v iocdtta toig avdoaois, 616e-f) >% para suprimir los
lugares privilegiados e impedir con esto que el favorecido sienta superioridad ante los
mas humildes (616f). La ética de Plutarco fomenta asi la amistad y la cordialidad entre
los comensales®®®, ideales filos6ficos platonicos. Las historias relatadas por Plutarco
sefialan, por tanto, la existencia de un protocolo simposiaco referido a la costumbre de
distribuir los invitados en la mesa, una practica comun en los banquetes grecorromanos.
Esta misma costumbre es la que aparece expuesta en Lc 14, 8-10, aunque la base formal
de la costumbre simposfaca tradicional y la importancia ética de la concordia fraternal®®’
tienen ademas una fundamentacion alegorica que remite a un nivel escatoldgico bésico:
el lugar del creyente en el Reino de Dios. Con esta interpretacion, el contexto de la

comida que enmarca el discurso de Jesus establece una identificacion teoldgica entre el

5% En efecto, la finalidad de los simposios era promover la amistad entre los miembros del grupo que lo
celebraba, de ahi que en 671c-672a afirme que el objetivo de las leyes simposiacas es conseguir que los
participantes en un banquete sean més amigos que enemigos (¢x6oot). En Charlas de sobremesa 612D
Plutarco introduce la frase “la mesa hace amigos” (1) toameCa o dprAomowdv). La mesa era un simbolo
cultural comdn entre los miembros de un grupo, en tanto expresion del vinculo social entre los
comensales. Para el filosofo de Queronea una comida comunitaria no solo satisface el hambre, también es
una ocasién para fortalecer la amistad con aquellos con los que ya se mantiene una relacion cercana y
para procurar la amistad con quienes ain no se conoce. También Clemente mantiene la relacion entre
brrodbeoovvn Y edvowa en su comentario sobre el objetivo del aydnn en Pedagogo 2, 53, 3-4: si el objeto
de la reunion es “la estima reciproca” (t)v mog &AAjAous ebvowrv) se debe evitar la “enemistad”
(¢x60a) entre los comensales.

%% En su disertacion filosfica, los comensales debaten las ventajas y desventajas de la disposicién en la
mesa. Sus argumentos se formulan en los términos de las categorias éticas tradicionales que a menudo
entraban en juego en los debates filos6ficos populares sobre la ética y protocolo en las comidas. Asi, un
invitado defiende la costumbre tradicional de regular la disposicién en la mesa basandose en que es un
método necesario para asegurar el desarrollo de un banquete agradable (cf. Charlas de sobremesa 615¢).
Otro comensal argumenta que esa costumbre deberia ser abolida porque la igualdad en la mesa tendria
que realzar la amistad esencial en todo banquete (616c-f). La ética de la amistad también estd implicada
en la afirmacion que Tales expresa en El banquete de los siete sabios 149b.

%7 En Lucas el principio ético es la virtud evangélica de ser “humilde” (tamewdc). La ética de la
humildad esta implicita en el versiculo 11 de Lc 14, “todo el que se ensalce serda humillado, y el que se
humille sera ensalzado” (nag 6 Vv éavtov tamevwboetal kai 6 tanewvav éavtov Dpwbnoeta); cf.
Est 1, 1k; Is 2, 11 y 17; Ez 17, 24; Mt 23, 12 y Lc 18, 14). La utilizacion de las formas futuras
tamewvwdnoetal Y vpwbroetal estd unida al enunciado expresado en 14, 15, “jDichoso el que comera
pan en el Reino de Dios!” (Maxdoiog otic dpdyetar dotov év 1) Paocideia Tov Oeov). En este sentido,
Lc 14, 11 remite al mensaje que se desprende de los versiculos 35-45 del capitulo 10 del Evangelio segun
San Marcos. Los discipulos Santiago y Juan le piden a Jesus que les asigne lugares de honor en el futuro
Reino: “concédenos que nos sentemos en tu gloria: uno a tu derecha y otro a tu izquierda” (Aog fuiv tva
elc oov ¢k de&Lwv kal els ¢€ dolotepdv kablowpev év ) d6&n oov, 10, 37). Lucas utiliza la pericopa de
Marcos sobre la disposicion en el Reino en 9, 48, “el que es mdas pequefio entre todos vosotros, ese es el
mayor” (0 y&Q HKQOTEQOS €V AoV DIV DTIdEXwV 0UTog éotwv péyac) en claro paralelo con Mc 9, 35,
“si alguien quiere ser el primero sera el tltimo de todos y el sirviente de todos” (Ei tig 0éAeL mo@tog elval
¢otal mavtwv Eoxatog kai mavtwv didkovog). El mensaje sobre la humildad de Lc 14, 11 puesto en
situacion de banquete tiene un doble objetivo: uno pragmatico, ensefiar la virtud de la humildad y la
necesidad de ponerla en practica en las reuniones comunales, y otro teorico, el cristiano humilde es el que
tendra un lugar en el Reino de Dios. Dios “ensalzard” a quien se ponga al servicio de otros. Cf. Lc 22, 25-
27, Mc 9, 35; 10, 42-44 en paralelo con Mt 20, 25-27. En Lc 14, 11 el mensaje puede tener un paralelo
aun mas plausible con Pr 25, 6-7, pues la intencidn de Lucas es poner en evidencia la ambicion de los que
estan invitados a un banquete en oposicién con el servicio del fiel hacia Dios.
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escenario lucano y el ayamnn cristiano de Pedagogo 2, 5, 3. En este nivel, el ayann de
Clemente suspende su conexién con el banquete griego y se sitla en un contexto
cristiano en el que el significado del concepto ayann adquiere un valor ético en si
mismo. La referencia a los vv. 12 y 13 del capitulo 14 de Lucas permite analizar el otro
significado del concepto ayamn, segin el cual la idea de “amor” gana un valor
universal. Si la naturaleza comunitaria de la comida griega viene afirmada por la
relacion amistosa entre los comensales de una categoria social similar, el llamado “a los
pobres” (tolg tTwyovg) No solo extiende el valor de la idea de amistad, sino que genera
nuevos lazos de interrelacion social en los que el criterio del “amor” es el principio de

guia, tal como se intentard demostrar a continuacion.

8.2. El ayarnn llamado amor

Uno de los principales problemas que surge de la definicion del termino ayann en
Clemente se genera por la polisemia semantica que connota su uso. En el paragrafo
anterior se examind &ayarnn con el significado de banquete cristiano o comida de
confraternizacion que los primeros cristianos celebraban durante sus asambleas, para
profundizar sus lazos de concordia y fomentar la transmision de conocimientos
religiosos. Ahora se tratara un significado teologico y pragmatico de gran trascendencia
en la literatura biblica, el “amor”. Esta idea abre otras lineas de anélisis que permiten
delimitar el concepto aydrmn dentro de un ambito netamente cristiano: a) la identidad y
diferencia entre los verbos ayamaw y dréw, y sus derivados nominales ayamm y

dirog, y b) la explicacion del ayarnn clementino a partir del ayémm paulino.

8.2.1. Ayamaw Y A éw, ayann y dpirog

Clemente coloca en un mismo contexto las ideas transmitidas por los verbos ¢puéw y

ayanaw. La traduccion literal de ambos términos, “amar como amigo”, “querer”,

59598 59599

5% <eC

“amar para Gpléw, y “amar”, “querer”, “tratar con afecto para ayamaw, denota

5% Cf. Yarza, F. I. S., Diccionarios Griego-Espafiol, 1954, p. 1473.
59 fdem p. 6.
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una correspondencia semantica en algunos casos dificil de distinguir®®. En este sentido,
el andlisis de estos términos y de las funciones que desempefian en los contextos en los
que aparecen presta al contenido de la materia debatida un interés particular debido a la
dificultad que suscita la traduccion de dW\éw cuando adquiere cierta sinonimia con
ayamdw. En Pedagogo 1, 9, 3-4 ambos términos son utilizados con el significado de
“amar”, pero el verbo ayamaw adquiere un valor plenamente religioso en 1, 9, 4,
“amemos pues con obras los mandamientos del Sefior” (Ayam@pev o0V TAS EVTOAAXS
A €pywv toL kulov), mientras que en 1, 9, 3, dAéw sugiere una interpretacion mas
cercana al ambito griego, “no hay [...] amante que no ame” (oUk €07t [...] prtAovv O )
dren)® En 1, 62, 4 ¢piAéw obtiene el mismo valor que dyarmdw en contexto cristiano:
“si [el Logos] no odia a ninguno de los que han sido hechos por ¢éI” (Et d¢ o0 poet v

UTT aLUTOL yevopévav ovdév) se debe a que “lo ama” (pAetv avt6)®®%. No obstante la

%0 Un recorrido por los significados que adquiere el concepto &yémn y los términos cercanos a su
traduccidn, permitira entender el sentido que obtiene en el &mbito cristiano y, en especial, en los textos de
Clemente. Cuatro palabras fueron utilizadas para designar el “amor” en la literatura griega Antigua: £owc,
dAia, aydmn Y otogyr}, con sus verbos correspondientes, ¢odw 0 ¢odopat, PAéw, adyamdw Y otégyw.
"Eows es la palabra mas comlinmente usada, significa “amor” o “deseo”, y especificamente connota el
amor pasional; fue personificado como el dios del amor. En los textos filosoficos griegos, #pmg designaba
también la motivacién para la bisqueda de la verdad y la belleza perfecta en el mundo en sus diversos
grados y manifestaciones. En efecto, uno de los discursos mas famosos sobre el ¢owg tuvo lugar en la
mesa de Agaton, segun atestigua Platon en Banquete 177a-212c. Aqui se enfatiza el ¢owg como virtud
que crea armonia y camaraderia en la mesa, un tipo de argumento atribuido a la amistad en otros
contextos de la filosofia popular y al ayarmn en el contexto de 1 Co 13. En la LXX, ¢ocwc ocurre solo dos
veces, Pr 7, 18 y 30, 16. En el Nuevo Testamento, sin embargo, no aparecen ni €owg Ni sus verbos éodw 0
éodopat. OAia significa “amor” o “amistad” especialmente entre iguales, compafieros y miembros de
una familia. Pablo utiliza el verbo ¢puréw solo en 1 Co 16, 22, en una férmula que puede estar copiando;
este verbo es encontrado otras 28 veces en el Nuevo Testamento. Ayann resulta una palabra que rara vez
aparece en el griego extrabiblico, a menudo considerada como una forma corta de &yamnotc, que ocurre
en los escritos de Aristoteles, v. gr. Metafisica 980a 22. Ayarmn emerge primero en la LXX, donde es
usada 18 veces, a menudo con el sentido de amor sexual (cf. Ct 2, 5-7; 8, 6-7), pero también es utilizada
para marcar el amor hacia Dios (cf. Sb 3, 9). En los escritos griegos seculares aparece por primera vez en
el siglo | d. C. La preferencia del Nuevo Testamento por &ydarn y su verbo es sin duda influencia de la
LXX, y expresa el amor de los seres humanos o de Dios. El término puede significar el amor del esposo a
la esposa y expresar la pasion erética, pero a su vez, y especialmente en los escritos judeohelenistas y
cristianos, adquiere una connotacion ética: un afecto espontaneo interno de una persona por otra que se
manifiesta en un interés altruista por el otro e impulsa una necesidad de dar. Por Gltimo, otogyr) casi
nunca se expresa para manifestar el amor sexual pero si para denotar el amor de los padres hacia sus hijos
0 viceversa. No aparece en el Nuevo Testamento, como tampoco su verbo. En la LXX ocurre en 3 M 5,
32;4 M 14, 13, 14, 17. Para la relacion entre los verbos ¢puréw y ayanaw, cf. Aristoteles, Retérica 1371a
15-20.

801 Cf, Platén, Lisis 212b-d.

%02 De todas formas, se han generado distintas interpretaciones entre los investigadores atraidos por el
tema. Raymond E. Brown (2000: 1560) afirma que los defensores de la diversidad de significados entre
ambos verbos no estan de acuerdo en cuanto a los matices peculiares de cada uno de ellos; a su vez,
sugiere que el texto critico para quienes tratan de discernir matices diferentes entre dbiAéw Y dyamndw €s
Jn 21, 15-17. J. Mateos y J. Barreto (1992: 910) hacen alusién al uso matizado de los verbos en Lc 21, 15-
17: “en vv. 15-16, Jesus usa el verbo agapad, que denota el amor como adhesién incondicional que lleva

277



sinonimia entre ambos verbos, la traduccion de duAéw es la que resulta problematica,
especialmente en los espacios discursivos de caracter religioso.

Un cambio se produce con la utilidad que consiguen los sustantivos ayarnn y ¢idoc.
Los dos términos connotan una relacion afectiva entre dos 0 mas miembros, pero sus
significados dejan de ser intercambiables en su contexto de uso. Mas alla de su
definicion como banquete espiritual o comida fraternal cristiana, ayarnn comienza a ser
utilizado para hacer referencia directa a la idea de “amor”, y ¢idog a la categoria de
“amigo”, como lo confirma la escritura de Clemente. En Stromata 7, 68, 1-5, ayann y
¢diAog estan colocados en un contexto gndstico y diferenciados semanticamente. En 7,
68, 1, Clemente reconoce que la “causa” (aitia) de todo es ayamn, y define este
concepto como el “cuidado” (Bepameia) religioso del ser supremo y caracterizado por
la idea de unidad. El alejandrino presenta el caracter de la unidad divina asociada a las
ideas de perfeccion y amistad que todo gnostico verdadero debe perseguir. Segun esta
interpretacion, el gnostico es el hombre perfecto que se convierte a la vez en “amigo”
(¢piroc) e hijo de Dios®®. Los términos aydnm y didoc expresan, por un lado, una
comunion existente entre el verdadero gnostico y lo divino y, por otro, una separacion
teoldgica sustancial: la causa de todo o &yann es Dios, y el hombre es el diAoc e hijo
de Dios.

Ahora bien, la tension entre los términos ¢léw Yy ayamdw, ayamn Y dirog
analizada en el alejandrino tiene consistentes antecedentes en el cristianismo primitivo,
momento en que se evidencia el doble proceso atestiguado por Clemente: a)
equiparacion y separacion de los verbos déw Y ayanéw, y b) disociacion de los

contenidos semanticos de los sustantivos ayarn y ¢idos. En el Nuevo Testamento las

al don generoso de si (3, 16; 13, 34s; 14, 15, etc.). Pedro emplea el verbo philed, que afiade el sema de
igualdad (amor de amistad; cf. philos, amigo, cf. 15, 13-15). La tercera vez (v. 17), a diferencia de las dos
anteriores, JesUs utilizara el verbo philed (phileis me; ;me quieres/eres amigo mio?) provocando la
tristeza de Pedro”.

%3 pablo asocia los términos “hijo” (vidc) y “hombre perfecto” (&vrjo téAewoc) en el discurso que expresa
el llamamiento a la unidad. En el capitulo 4 de la Epistola a los Efesios vv. 1-15, el apostol considera que
tres peligros amenazan la unidad de la Iglesia: vv. 1-3, la discordia entre los cristianos, vv. 7-11, la
necesaria diversidad de los ministerios, vv. 14-15, las doctrinas heréticas. A estos peligros opone los vv.
4-6 y 12-13, donde presenta los principios y el programa de la unidad en Cristo sintetizada por el v. 16 en
la unidad de la Iglesia cristiana. En este contexto, Pablo ubica los términos vidg y avrjo téAewog en el v.
13 para dar a conocer las categorias del verdadero cristiano, que obtiene en la figura de Cristo el arquetipo
del hombre perfecto, y en el v. 16 el concepto ayann funda la base doctrinal de la Iglesia de Cristo: la
Iglesia y los cristianos estan representados por el cuerpo y sus miembros, siendo cada miembro un
colaborador en “el crecimiento hacia la edificacion en el amor” (tnv av&énow o0 odpaTog &ig
OLKOJOTV éaLTOL &V drydm)).
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palabras ayamaw y dAéw encuentran un uso semantico que lentamente prepara el
ambito para asignar un novedoso cambio de aspecto que se diferencia del uso general y
particular que les concedia el ambito griego. Un testimonio de esta convivencia lo
aporta el capitulo 21 del Evangelio segun Juan. En el v. 15, JesUs le pregunta a Simén
Pedro “;me amas mas que estos?” (&yamag pe mAéov tovtwy;), Y Simon contesta “tu
sabes que te quiero” (oV oldag 6t pAw og). La misma formula interrogativa se repite
enel v. 16. En el v. 17 desaparece ayamnaw y toma pleno lugar ¢puréw. Jests dice “;me
quieres?” (dpiAeig pe;), y Simon responde “ti conoces que te quiero” (oU ywvaokelg ot
dA@ oe). Dos verbos diferentes que corresponden respectivamente a “amar” y “querer
como amigo”, expresan en el texto un sentido idéntico, “amar”. Un capitulo anterior
ayuda a develar la verdadera diferencia entre “amar” y “querer como amigo” en la
escritura de Juan. El evangelista ya habia dado sefiales de la conexion entre ayanéaw y
déw en el capitulo 15, en los vv. 12-14. En esta oportunidad, Jesus expresa su
mandamiento mas importante en los vv. 12 y 13: v. 12, “que se amen los unos a los
otros como yo los he amado” (tva ayanate aAAAovg kabws Nydnnoa VPAS), Y V.
13, “nadie tiene mayor amor que el que da su vida por sus amigos” (peilova tavTng
Aayammv ovdeig €xet, va tig v Yuxnv avtov O1) Ve TV Gidwv avtov). En estos
versiculos se manifiesta el vinculo entre la idea de amistad y la del amor, relacion que
se hace mas estrecha en el momento en que se identifican no ya los verbos sino los
nombres ayamn y ¢idog en un mismo contexto. Esta identidad se aplica en el v. 14,
“vosotros sois mis amigos si hacéis lo que os mando” (Vueic pidot pov éote éav
momte & éyw évréAdopatl DUiv), premisa que tiene su explicacion en el v. 15, “a
vosotros os he llamado amigos porque todo lo que he oido a mi padre os lo he dado a
conocer” (bpag d¢ eipnka didovg, OTL mMAVTIA & TKOLOA TIAQX TOL TATEOS HOL
¢yvaploa vuiv). Los capitulos 15 y 21 se ubican en el contexto de la Gltima cena de
Jesus con sus discipulos, situacion textual que marca un doble contenido. En primer
lugar, el &ambito de comensalia es propicio para la utilizacion de las ideas de amistad y
amor en el entorno evangélico. En segundo lugar, el vinculo de amistad define la
relacién entre Jesls y sus seguidores. JesUs anuncia su maximo mandamiento

centralizado en ayamaw, a la vez que reconoce a sus seguidores como q>i)\og6°4. Esto

%04 Esta Gltima interpretacion no solo es la que se pone de manifiesto en Clemente, sino que define su idea
de &yammn expuesta en Pedagogo 2, 53, 3, “el intercambio amistoso entre los comensales™ (1] oG toUg
owvovtag Grrodpooaivvn), a la vez que sefiala la conexion con la literatura simposiaca helenistica.
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revela un nuevo lazo de relacion que ubica el criterio ético de la amistad en un plano
evangélico que define al cristiano como todo aquel creyente que logra establecer un
vinculo de amistad con Jesus a partir de la aceptacion y la practica del mandamiento
divino que tiene en la idea del amor el fundamento causal de su doctrina. Esta relacion
es la que trabaja Clemente en Stromata 7, 68, 1.

Mas el declive del verbo ¢préw y su alejamiento de ayaméw no tarda en ser
observado en el Nuevo Testamento. La utilizacion en un mismo contexto de ayamnéaw y
déw e incluso la relacion intercambiable entre un término y otro no se vuelve a

® alcanzan un significado

encontrar®. El verbo ayandw y el sustantivo dydrm®
teoldgico y pragmatico que trasciende la idea de amistad. En el ambito cristiano, el
amor termina por configurarse en un atributo divino y la amistad en una condicion
humana. Este suceso que acaece en el Nuevo Testamento no debe pensarse como la
introduccion de una palabra nueva en el Iéxico griego en uso, sino como la asignacion
de un contenido distinto a un vocablo existente; es la vinculacion de ayarnn a la vida,
ensefianza y muerte de Jesus lo que derivo en el uso doctrinal de la idea del amor. Tanto
en Juan como en Clemente, la categoria ¢idog se inscribe en una relacion causal que
tiene su fundamento en ayann; ayarnmn es la causa por la cual el cristiano reconoce la
unidad una vez que establece una relacion de obediencia hacia Dios. Esta relacién lo
vuelve no solo hijo de Dios, i. e. miembro de una comunidad que ha ganado
participacién en la herencia del Reino de Dios, sino también, y fundamentalmente, en
amigo de Dios, i. e. un practicante proselitista de los mandamientos divinos. El hombre
es ¢idog por el ayarm. Esto supone que el alejandrino Ileva a cabo una doble lectura de
los téerminos ayamn y didoc: una griega, cuya explicacion fue desarrollada en el
apartado anterior, y otra cristiana, en la que incorpora la utilizacion indistinta de los

verbos ¢péw y ayamdw Yy la diferenciacion de las categorias ayamn y dbirog

%% Un comienzo de la diferencia entre &yandw y déw se manifiesta desde el siglo IV a. C. En el siglo
anterior, Platén coloca ambos términos en un mismo contexto y dentro de la teoria de los opuestos. Cf.
Lisis 215d.

%05 E sustantivo &ydnm tiene una ventaja adicional con respecto a los términos dirog Yy dnia (cf. Joly
1968: 48). En contexto biblico, puede ser “adgape”, “comida o fiesta fraternal” de los cristianos, idea que
se desarroll6 en el apartado anterior, pero también “amor” en sentido erotico (Cf. LXX, Ct 2, 5), “amor”
afectivo (Cf. Si9, 1y 6), “amor” a la sabiduria (Cf. Sb 6, 17). En un sentido propiamente religioso, y mas
frecuentemente, el “amor” reciproco entre Dios y Jesus (Cf. Col 1, 13), el “amor” cristiano conocido
como caridad (Cf. Mt 19, 21; 1 Co 13, 3). Para otros significados posibles del término &yann cf. DGE, F.
Rodriguez Adrados (dir.), Instituto “Antonio de Nebrija”, Consejo Superior de investigaciones
Cientificas, Madrid (1980'-1989?), p. 15.
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evidenciadas en el discurso juanino. A continuacion examinaremos cémo funciona la

idea del amor en otros textos del Nuevo Testamento, especialmente en Pablo.

8.2.2. El ayamn paulino

Clemente copia en Pedagogo 2, 5, 3-4 y 3, 3, 1-2 los versiculos 3-8 de la Primera
Epistola a los Corintios 13 en directa relacion con las referencias lucanas. A diferencia
del texto de Lucas, el capitulo 13 de 1 Co alude en varias oportunidades al concepto
ayamn. El sentido que obtiene ayanmn en este contexto se diferencia de la idea de
banquete trabajada por Clemente en 2, 4, 3-5 y se articula con el significado pragmatico
del “amor” paulino. Los dos espacios del Pedagogo que inscriben 1 Co 13, 3-8 en un
terreno préactico, 2, 5, 3-4y 3, 3, 1-2, se analizaran en conexion con otro texto menor de
Clemente, ¢Qué rico se salva? 38, 2-3, cuyo desarrollo discursivo completa el interés
que suscita el ayann de Pablo en el pensamiento clementino.

El comentario sobre 1 Co 13, 3-8 aparece distribuido entre el segundo y el tercer libro
del Pedagogo. En 2, 5, 3-4, Clemente copia los vv. 7 y 8: “Todo lo sufre, todo lo
soporta, todo lo espera; el amor jamas decae” (ITavta otéyel, mavta TOéVeL, TAVTA
EATtCer 1) ayamm ovdémorte mimtel), Y el v. 3: “Aunque repartiera toda mi hacienda, si
no tuviera amor, nada soy” (Eav yao dad@ 1o OTAQXOVTA Hov, YAy 0¢ un| éxw,
ovdév elut); en 3, 3, 1-2, cita el v. 4: “el amor es paciente, es benigno, no es envidioso,
no se vanagloria, no se hincha” (Ayamnn 8¢ parxgoOvuuet, xonotevetat, ov {nAot, ov
nepmeQevetat, oL puaovtal); el v. 5: “No falta al decoro, no busca lo que no es suyo”
(Ovk aoxnuovel, oV {ntel to ) éavtng); Y en ¢ Qué rico se salva? 38, 2 anota el v. 13:
“ahora subsisten la fe, la esperanza, el amor, estas tres realidades; de todas ellas la
mayor es el amor” (vuvi d¢ péver miotis, EATIc, ayamnn, & ol Tttt pellwv d¢
tovtwv 1) ayamnn). Estos versiculos estan incluidos en un encomio conocido por la

59608

critica moderna®’ como “Himno del amor®®, en el que Pablo presenta el tema del

807 Cf. Fitzmyer 2008: 487; Thiselton 2000: 1028. En principio, los encomios o las alabanzas al amor eran
propios de la tradicion del simposio. Cf. Pellizer 1990: 180.

%8 En 1 Co 8, 1 Pablo presenta la idea de &ya&nn como fundamento para la educacion, “el agape edifica”
(1 8¢ ayamn oixodoper). Cf. Clemente de Alejandria, Stromata 1, 54, 4. Segtn Fitzmyer (2008: 487) “in
this passage Paul explains what he meant by ‘a still more excellent way’ in 12:31, and he devotes to it a
discussion of agapé, ‘love’, which in this chapter will be presented as the highest and unsurpassed gift of
God. Whether or not this passage should be called a hymn, ode, or psalm, as it has been known for a very
long time, is a matter of considerable debate today, mainly because it is lacking in meter”. Smith (2009:
328-329) valoriza la relacion entre el himno paulino y la literatura grecorromana. Para el autor resulta
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&yarm como la base pragmatica y teolégica®® principal de la ética comunitaria
cristiana®®. Una revision analitica de los versiculos de 1 Co 13 transcriptos por
Clemente permitira entender cual el significado de &yarm en el alejandrino.

El tema del amor en 1 Co 13 se desarrolla en tres secciones®®: a) el v. 3 es la parte
final de la seccién que trata acerca de la superioridad del amor (vv. 1-3), b) los wv. 4, 5
y 7, ademaés del v. 6 no anotado por Clemente, nombran los atributos del amor (vv. 4-7),
y ¢) el v. 8 inicia la argumentacién sobre la perennidad del amor (vv. 8-13)°*? que
concluye en el v. 13 con las tres virtudes teologales, i. e. fe, esperanza y amor,

examinadas por el alejandrino en ¢ Qué rico se salva? 38, 2-3. Las distintas materias que

Ilamativa la cercania que guarda el himno con el concepto de amistad de la filosofia popular, y
fundamenta este argumento con dos razones: a) el himno y la amistad estan vinculados a su contexto,
pues tienen su origen en el hablar correctamente en las asambleas cristianas (cf. 1 Co 13, 1-2), lo cual
sirve para definir el fundamento ético de la obligacion social en la mesa comunitaria; b) la relacion
himno-amistad-agape parece adecuada al escenario de un banquete.

809 Un testimonio de la literatura judeohelenista es el que aporta el encomio a la verdad de 1 Esd 4, 34-40,
estrechamente conectado con el argumento paulino. De la misma forma que en la alabanza al &yamnn de
Pablo, el encomio de Esdras también esta relacionado con el contexto de un banquete y se presenta con un
estilo poético similar. Aunque no se refiere particularmente a la ética social, se aproxima a esta cuestion.
En un pasaje que recuerda 1 Co 13, 7-8 y 13 se describe la verdad como “la mas excelsa y la mas fuerte
de todas las cosas” porque “la verdad resiste y siempre es fuerte, vive y prevalece siempre y por siempre”
(4, 35 y 38). Este discurso tiene lugar despues de un banquete ofrecido por el rey Dario, cuando los
invitados exponen al rey sus puntos de vista sobre “qué es lo mas fuerte” (3, 5). El encomio a la verdad es
la respuesta de Zorobabel. La cuestion toma la forma propia de los discursos de los simposios. Plutarco
presenta una formulacién semejante en su descripcién del simposio de los siete sabios. Cf. Banquete de
los siete sabios 153A.

%19 No obstante, el analisis del “Himno del amor” es problematico debido a que parece irrumpir en la
discusion paulina sobre los “regalos espirituales” iniciada en el capitulo 12 y continuada en el capitulo 14.
Este himno no puede etiquetarse como una digresién, pues guarda una cercana relacion con el capitulo
12, pero puede ser leido como “a small independent or self-contained treatise”, segiin palabras Fitzmyer
(2008: 488), quien a su vez afirma: “| hesitate to label the passage a digression or an insertion, because, as
I see it, it is the climax to what Paul has been teaching in chap. 12 about the pneumatika and the diverse
kinds of them, whether charismata, diakoniai, or energémata, even though there is no longer any mention
of the Spirit in the verses of this chapter”. El amor es diferente de las dotes del Espiritu, superando a
todos ellos como el regalo mas grande de Dios.

611 | as tres secciones que desarrollan el elogio de Pablo sobre el amor tienen una estructura argumentativa
que se distingue por sus formas retdricas diferentes: a) vv. 1-3, la necesidad de tener amor, sin el cual
todos los otros dones (lengua, sabiduria, profecia, conocimiento, fe y servicio hacia los demas) no tienen
valor moral; esta idea viene expresada mediante tres condiciones introducidas por la particula “si” o “ya”
(¢av) y la clausula “no tengo amor” (&ydmnv d¢ ur é€xw), b) vv. 4-8a, dieciséis verbos griegos que
expresan las caracteristicas del amor, c) vv. 8b-12, el carcter duradero y la superioridad del amor,
formulada con otras tres condiciones introducidas con “ya” (eite) que refuerzan el v. 8, dos clausulas
temporales con “cuando” (6te), y dos conclusiones antitéticas que involucran “ahora” (&oti) y “entonces”
(toe). La conclusion esta declarada en el v. 13, donde utiliza la expresion “mas grande” (ueiCwv) para
aludir a la naturaleza del aydamn), idea que tiene eco en 12, 31, “los carismas superiores” (t& xaolopata
T pellova).

%12 Como explica Keener (2005: 107) “One of the three major types of rhetoric was epideictic (involving
praise or blame), and one of the three types of epideictic rhetoric was the encomium, a praise of a person
or subject. One common rhetorical exercise was an encomium on a particular virtue, as here (or Heb
11:3-31, also using anaphora). Sometimes the virtue was personified or deified (unlike here); wedding
orations often included encomia on marriage or (erotic) love (Menander Rhetor 2.6, 399.11-405.13). Self
giving love was important in ancient ethics (esp. Greek thought on friendship)”.
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componen las tres secciones de 1 Co 13 aparecen concentradas en los topicos
especificos de los vv. 3-13 que mayor relevancia consiguen en el razonamiento de
Clemente. Mediante la anotacion del v. 3, éxv yao dad@ tax Omaoxovta pov, ayannv
d¢ un éxw, ovdév e, Clemente hace hincapié en lo superfluo de la posesion material,
en consonancia con el pensamiento lucano expuesto en Pedagogo 2, 4, 5, especialmente
Lc 14, 13, aAA" 6tav moug dox1)v, kaAet tovg mrwyovs. NO obstante, si se coloca el
versiculo en su contexto paulino, se advierte que Pablo incorpora la idea de la posesion
material en un contenido mas amplio. El v. 3 es la ultima sentencia de un total de tres
que se estructuran a partir del primer versiculo: en el v. 1 refiere a la capacidad de
hablar las lenguas de los hombres y la de los angeles, en el v. 2, al don de profecia y de
conocer los misterios y la ciencia®, y de profesar la fe, en el v. 3 indica la necesidad de
repartir los bienes y de sustraerse de lo corporal. Cada sentencia, excepto la que

614

conforma el v. 1, viene introducida por la particula ¢&v°~" y concluida con la frase

&ydrmy d¢ pn) Exw, ovdév eipn®™®. La sentencia final de esta frase, ovdév eiut, tiene
especial significado dado el contenido teoldgico y ético que lo explica. Su sentido mas
estricto, carente de existencia o de sustancia, obtiene su fuente en 1 Co 1, 30: “de él os
viene que estéis en Cristo Jesus, al cual hizo Dios para nosotros sabiduria de Dios” (¢&
avtod d¢ Vel éote év Xoote Inoov, ¢ éyeviBn codia futv anod Beov). Dos temas
se desprenden de este versiculo: el poder de la palabra divina y la sabiduria cristiana.
Con respecto al primero, la palabra divina determina la existencia. Los que antes no
existian a los ojos del mundo, ahora existen en Jesucristo, mientras que los que existen
segtin el mundo quedan reducidos a la nada®®. El segundo tema puede explicarse de la
siguiente manera: la sabiduria es Cristo, en quien se encuentra el determinante de la
salvacion eterna. La clave de la existencia cristiana depende de la sabiduria, donde se
inscribe la conexidon entre el amor y la indiferencia hacia lo material del v. 3 de 1 Co

13%%". Mas la importancia del amor en la vida cristiana viene enfatizada y personificada

®13 pablo alude a la exhortacion de JesUs de ejercitar la fe. Cf. Mc 11, 23.

%14 pablo utiliza el recurso retorico de la anafora de manera extensiva. Cf. Keener 2005: 107.

%15 E| v. 1 comienza con ¢&v y termina con “no tengo caridad, soy como bronce que suena o cimbalo que
retifie” (aydmnv d¢ W) éxw, yéyova xaAkog fxwv i} kopparov aAaAdlov), mientras se omite la frase
ovdév ey aunque el sentido de la construccion yéyova xaAkoc nxov 1) kOupadov dAard&lov es
equitativa a ovdév eipt.

*°Cf. 1Co 1, 28-29.

® El alcance del v. 3 se advierte en la aplicacion de ayann en Pedagogo 2, 5, 3-4. Clemente exhorta a
los cristianos de buena posicidn en la comunidad de Alejandria a abandonar el gusto por los banquetes
lujosos 0 detmvov. En 2, 5, 4 dice: “la mas peligrosa de todas las caidas” (XaAemdratov d¢ mavtwv
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por las caracteristicas que Pablo le asigna en los vv. 4 y 5: v. 4, el amor es paxpoBuyiel,
xonotevetal, oL (nAot, oV TeQTEQEVETAL, OV C])UO‘LOOTO(LMB, Y V. 5 o0k &oxnpovel, ov
{nret to ur éavtnes. Con estos versiculos Pablo comienza la segunda parte de su
presentacion (vv. 4-8), en la que personifica al amor mediante la enumeracion de
dieciséis caracteristicas®™ incluidas en el uso del mismo nimero de verbos®®. Pablo no
aborda el tema del amor a Dios explicitamente, aunque de los argumentos de su
desarrollo se entiende que trata el topico del amor como atributo divino y como virtud
humana de manera conjunta. La paciencia y la benignidad son propiedades de Dios. Lo
contrario de estas acciones, i. e. envidia, vanagloria, orgullo y afan por lo ajeno,
describe no solo la conducta de muchos cristianos de Corinto para quienes Pablo esta
escribiendo, sino también la de los alejandrinos hacia los que se dirige Clemente. Tales
caracteristicas negativas aluden implicitamente tanto a situaciones de dependencia

%21 como a rivalidades o enemistades entre los cristianos. En ambos casos se

material
deja en claro que el amor atributivo no tiene caracteristicas humanas, porque el amor es
Dios. Finalmente en los wv. 7-8, méavta otéyel®, mavta vmopével, mavra éAmiler 1

ayamn ovdémote mimtet, las caracteristicas que introduce el adjetivo mévta completan

mtwpdtwv) sucede cuando el amor finalmente “cae desde el cielo sobre las salsas” (¢€ ovgavov €mti Toug
Cwpouvg olmteoBat).

818 En los vv. 4-7 se define el amor mediante una serie de dieciséis verbos cuyo sujeto es siempre Gy,
La definicién del amor es funcional y referida a las actividades que realiza.

619 | os paralelos literarios en los escritos griegos y judeohelenisticos que tienen un tratamiento extendido
del amor son varios. EI mas importante se encuentra en Sbh 7, 22-23, donde se enumeran veintiiin
caracteristicas de la sabiduria que luego desarrolla en 7, 24-8-1.

620 Segun Keener (2005: 109) “Paul frames his central virtue list about love (13:4-7) with contrasts
between love and the gifts in 13:1-3 and 13:8-13. Between these sections Paul describes love’s attributes
or qualities in good epideictic fashion — yet as implicit reproof of his audience with the deliberative
purpose of inviting them to change their behavior. Love was not envious (13:4), in contrast to the
Corinthians (3:3); love was not conceited (13:4), in contrast to the Corinthians (4:6, 18-19; 5:2; 8:1; cf. 2
Cor 12:20; the term appears only one other time in the Pauline corpus). Love does not seek its own good
(13:5), but its neighbor’s, as Paul exhorted earlier (10:24; cf. Phil 2:21); love bears anything for others
(13:7), as Paul’s example illustrated (9:12). Paul often contrasts “wrongdoing” (adikia) with “truth” (Rom
1:18; 2:8; 2 Thess 2:10, 12), a quality they needed (1 Cor 5:8)”.

%21 Junto con la costumbre de preparar banquetes lujosos, Clemente critica el afan por los adornos
personales en el mismo espacio discursivo en el que introduce 1 Co 13, 4. En efecto, en 3, 3, 1 el
alejandrino dice: “el ornamento superfluo e innecesario” (0 KaXAAWTUOMOG meQLTTOTNTOS KAl
axoetdtrog) es “vanagloria” (mepmepein). Y agrega: “pero hay otra belleza en el hombre: el amor”
(Eott 8¢ xai &AAo kdAAog avBodmwy dydnn), Y en 3, 3, 2: “la aficion a los adornos anda detras de lo
ajeno, porque esta fuera de Dios, del Logos, y del amor” (1o &' dAAdToov 1] drhokoopia {ntel, éktog
ovoa kai tod Beov kal Tov AGYoL kal TG &YATNG).

622 Clemente no copia otras dos caracteristicas que introduce mavta, “todo lo cree” (mavta motevel) Yy
“todo lo espera” (mavTa eATtiCeL).
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la serie de cualidades positivas atribuidas al amor®?. La base escatolégica del discurso
paulino queda en evidencia con la frase 1| aydamnn ovdémote mimtet, premisa que a su

vez actualiza la importancia del amor y su actividad permanente®®

y tiene una directa
conexion con el altimo versiculo del “Himno del amor”, el v. 13: “ahora subsisten la fe,
la esperanza, el amor, estas tres realidades; de todas ellas la mayor es el amor” (vuvi d¢
péver miotig, EATic, ayamm, ta tolax tavtar peillwv d¢ tovtwv 1) dydmn). Los
conceptos ayamnn, éAmic Y miotig son presentados en 1 Co 13, 13 como los carismas
primordiales que debe reunir el verdadero cristiano; en sentido estricto, son las llamadas
virtudes teologales, los habitos que Dios infunde en la inteligencia y en la voluntad del
hombre para ordenar sus acciones hacia Dios. Segun el discurso paulino, solo una de
estas virtudes sobresale con respecto a las restantes, ayann. Ayann es “la mayor de
todas estas” (peilwv d¢ Tovtwv), dice Pablo. La conexion de éAmtic y miotig con aydamm
pone de manifiesto que Pablo no estd pensando solo en la vida después de la muerte,
sino también en la transmision y la realizacion social de la esperanza y la fe, de cuya
practica depende la idea del amor; sin ayann), la fe y la esperanza carecen de sentido
religioso efectivo. El v. 13 de 1 Co 13 no es trabajado por Clemente en el Pedagogo,
sino en ¢ Qué rico se salva?, el primer documento cristiano que trata directamente y con
amplitud el problema de la relacion entre los bienes terrenos y el anuncio del mensaje
evangélico.

En ¢Qué rico se salva? 38, 2, Clemente cita los vv. 4, 6-8 y 13de 1 Co 13y en 38, 3

argumenta sobre la relacion entre mtiotic, éATtic y o’(yo’mnﬁzs. En este Gltimo parégrafo,

el alejandrino entiende miotig como la capacidad que conduce al creyente a “ver con sus

623 Se debe resaltar que el himno alcanza su climax con la frase 1) &ydmnmn ovdémote mimtet. Los versiculos
siguientes vuelven sobre las ideas tratadas en 1 Co 13, 1-8a, por lo que se advierte la importancia retorica
del discurso de Pablo.

624 LLa cualidad final del amor, su durabilidad eterna, funciona como estructura de transicion a la tercera
seccion del himno, 1 Co 13, 8-13 (cf. 2 Co 4, 18). Lo que es imperfecto o incompleto no es eterno. Pablo
contrasta un presente incompleto con un futuro completo

%25 Otros textos del alejandrino explican la idea y amplian generosamente los comentarios expuestos en
Pedagogo: en Stromata 2, 30, 2-3, Clemente sostiene que la “fe” (niotic) basada en el &ydnn deviene de
Dios porque “el amor hace a los fieles con la amistad de la fe” (1) pév yao aydann i mpog v miotwy
dAla tovg moTovg motet), y “la fe es el asiento del amor permutando el beneficio” (1) d¢ miotic €doaopa
doyarg avtendyovoa v evmotiav). Para la relacion entre fe, amor y temor véase Stromata 2, 4, 4; 45,
1; 53, 3; 124, 2; 125, 1. En Stromata 2, 41, 2, &ydmm es “concordia” (6pudvowx) en todo lo relacionado con
la palabra, la vida y las costumbres; en 2, 53, 1, el hombre tiene caridad cuando mediante la fe advierte
que las cosas pasadas estan sujetas al cumplimiento de la esperanza del futuro. El cumplimiento de la
esperanza es una de las expresiones clementinas para significar el fin Gltimo o escatologico (véase
Stromata 2, 134, 4; 6, 77, 1). El amor no es solo una fuerza motivadora sino la principal explicacion de la
motivacion cristiana, i. e. la fuerza que conduce a la salvacion y a la capacitacion respecto a la vida eterna
y que se edifica a partir de la creencia en la existencia de un Gnico Dios.
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propios 0jos” (avtoyia) a Dios, y éAmtic, como la virtud que desaparece una vez que se
concede lo esperado. Tanto en el texto paulino, como en el de Clemente, las ideas de fe
y esperanza se enmarcan en la experiencia presente del cristiano y no en la vida después
de la muerte. Esta interpretacion se hace mas plausible si se compara 1 Co 13, 13 con
otros lugares paulinos: en 2 Co 5, 7 se anota “pues caminamos en fe, no en visiéon” (dux
TUOTEWS YAQ TEQLMATOVEV 0L dlx €ldovg), y en Rm 8, 24 se afirma “la esperanza que
se espera no es esperanza” (€Amig d¢ PAemopévn ovk oty €Amic). Estos pasajes tratan
sobre la fe y la esperanza en la vida presente, pues en ambas citas el sentido
escatoldgico queda postergado, tal como lo demuestra la expresion éAmic d¢ PAemopévn
ovk éotwv éAmic. El ayamm, en cambio, participa de la vida presente y de la futura.
Clemente considera que el amor tiene la capacidad de “crecer en poder” (av&&vw)
cuando se le concede al creyente las llamadas “cosas perfectas” (twv teAeiwv) que pone
en practica en su vida diaria. En el &mbito futuro o escatologico es la “mayor” (peilwv)
de las virtudes, tiene la capacidad de perdurar, i. e. ovdémote mimte, Y habilita para la
vida eterna. La relacion entre 1 Co 13, 3-8 de Pedagogo 2, 5, 3-4y 3, 3, 1-2 con 1 Co
13, 13 de ¢Qué rico se salva? 38, 2-3 queda justificada por la incidencia de la fe, la
esperanza y el amor en la praxis del cristiano. El cristiano debe cultivar la fe y la
esperanza a través del amor. Esto significa que toda accion presente tiene directa
repercusion en la vida futura, por lo que las tres virtudes aparecen unidas en la accién de
la indiferencia hacia lo material y en la voluntad de progresar en la sabiduria hasta
alcanzar la salvacion eterna. Aunque es la practica del amor lo que asegura no solo la
permanencia presente de la fe y la esperanza, sino también la consecucién de una
existencia humana despojada de todo apego a lo material y abocada al mantenimiento
de los bienes celestiales que determinan su vida futura.

Guiado por el razonamiento que Pablo expone en 1 Co 13, 3-13, la tarea que se
plantea Clemente es doble. En primer lugar, sefialar la necesidad de despojarse de
cualquier afan por la posesion material, y, en segundo lugar, mostrar la manera de su
consecucion. La primera tarea es la que busca demostrar a partir de su exégesis de 1 Co
13. La segunda da paso a la interpretacién del segundo gran tema que concentra la
atencion del apartado 8. 3, la relacion de la idea de ayann con Dios y el projimo,
denominada doctrina del amor. Seguidamente se analizard la manera en que la visién

cristiana sobre el amor desarrollada por Clemente responde tanto a las ensefianzas
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judeohelenisticas y evangélicas como a las necesidades sociales de la comunidad

cristiana.
8.3. La doctrina del amor®?®

La discusion de Clemente sobre el amor es el medio por el cual exhorta a los cristianos
de Alejandria a considerar su comportamiento a la luz de la relacién con los deméas y lo
divino, utilizando los mandamientos del amor como base doctrinal de la interaccion
social. Siendo los destinatarios de su discurso los ricos®®’ de Alejandria, Clemente los
exhorta, primero, a reconocer que sus riquezas son temporales y que la voluntad
soberana de Dios tiene incidencia en sus relaciones con los demas, y, segundo, a cuidar
de los mas necesitados, en especial, de los pobres. Estos propésitos generales son los
que aparecen latentes en Pedagogo 2, 6, 1: “que ames al Sefior tu Dios y a tu pr6jimo”
(&yariong kdoov tov Bedv cov kai tov mAnoiov cov). Luego de anotar Lc 14, 8-13 y
1 Co 13, 3-8 y de elaborar un desarrollo exegético particular sobre sus topicos méas
significativos, en Pedagogo 2, 6, 1 el alejandrino introduce los mandatos biblicos sobre
el amor sistematizados por los discursos evangélicos y que tienen su fuente mas antigua
en Dt 6, 5628, “amaras al Seflor tu Dios” (ayamoeig kvglov tov Bedv cov), y Lv 19,
18, “amaras a tu projimo como a ti mismo” (&yamnoelc TOV MANCIOV OOV @G
oeavtov). Si bien estos mandamientos actian como la base doctrinal no solo de los
discursos de Lucas y Pablo, sino del legado textual del cristianismo de los primeros
siglos, el segundo de los mandatos divinos es el que mayor repercusion consigue en la
literatura del Nuevo Testamento, quedando el amor a Dios comprendido por el alcance
pragmatico y teoldgico del amor al préjimo. A continuacién, se analizaran los elementos
esenciales del amor a Dios, para continuar con la explicacion que merece la idea de

préjimo y su vinculacién con la pobreza y la posesion material en el espacio clementino.

626 En |a tradicion judeocristiana el objeto supremo del amor es Dios (Dt 6, 4-5; Mc 12, 29-30), de quien
también se dice que ama a su pueblo (Dt 33, 3; 7, 8, 13; Os 3, 1; 11, 1, 8-9; 14, 5; Is 43, 4). Para Pablo, el
proceso del amor se inicia en Dios, cuyo amor “ha sido derramado en nuestros corazones por el Espiritu
Santo que se ha dado a nosotros” (Rm 5, 5), y este se manifiesta a través de Cristo, quien ama a sus fieles
aun cuando son pecadores (Rm 5, 8; 8, 31-39; 2 Co 13, 11, 13; 1 Ts 1, 4). De acuerdo a Ga 5, 6, el amor
es la forma de la verdadera fe cristiana que trabaja hacia fuera y es fruto del Espiritu Santo (Ga 5, 22).

627 E| cristianismo alcanza a personas de clase media y aun de la clase alta conforme el evangelio penetra
en los circulos acomodados de la sociedad grecorromana, aunque estas clases no pasaban de ser una
minoria en la iglesia. Cf. Blomberg 1999: 18.

628 Cf. también Dt 11, 1; 11, 13 y 22; 13, 4; 19, 9; 30, 6, 16 y 20.
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8.3.1. El amor a Dios y al préjimo

El amor a Dios no tiene una naturaleza electiva, sino prescriptiva, y no es una virtud

9 630
, la

divina sino un atributo: Dios es amor. Este amor®® incluye el temor de Dios
obligacion de servirle y la observancia de sus mandamientos, tal como es registrado en
Dt 6, 13: “al Sefior tu Dios temeras, a €l serviras, por €l construiras y en su nombre
jurards” (kvowov tov Bedv cov Pofnonon kat avtE AaTEEVOES Kal TMEOS AVTOV
KOAANONOT Kal T@ OvopaTL avtod ouf)®h En la LXX, este mandamiento de amor no
se encuentra explicito fuera de Deuteronomio®®?; en este contexto, el amor hacia Dios
supone, en primer lugar, el reconocimiento de la existencia de un Unico Dios como
dador y creador de todas las cosas, en segundo lugar, la sumision del creyente a su
voluntad segun lo establecido en los dos mandamientos que encabezan el Decélogo
biblico: “Yo soy el Sefior, tu Dios” (Eyd eipt kglog 6 8edc oov) y “no tendras otros
dioses fuera de mi” (ovx éoovtal oot Oeot étegot ATV épov), ubicados en Ex 20, 2-3 y
Dt 5, 6-7. En Deuteronomio, la manifestacion del amor a Dios se hace visible a partir de
la conversion efectiva y la observancia incondicional de los preceptos divinos que
tienen su base en los mandamientos biblicos®®,

El mandamiento de Lv 19, 18 se inscribe dentro del discurso de las prescripciones
morales y cultuales concernientes a la vida cotidiana de Lv 19, entre las cuales las
insertas en los vv. 11-18 regulan el comportamiento social dominado por el amor al
projimo. En Levitico la expresion tov mAnoiov refiere a los hombres que son miembros
de la alianza, que adoran a un Unico Dios y que estan bajo su mando, de ahi que las
leyes sean dadas a los hijos de Israel o al pueblo de Israel. De acuerdo con Lv 19, 18 el
mandamiento de amar al projimo se aplica de forma inequivoca hacia los miembros del
pacto de Dios y no hacia todos los hombres. Aunque Lv 19, 34 también impone la

obligacion moral de amar al llamado “forastero” (mpoomAvtoc) que reside en la tierra

%29 Es el amor de Dios hacia su pueblo segtin se manifiesta en Dt 4, 37; 7, 8; y 10, 15.

%30 Temer a Dios es una expresion de la fidelidad a la Alianza. En adelante el temor (cf. Ex 20, 20ss),
implica a la vez un amor que responde al de Dios (cf. Dt 4, 37), y una obediencia absoluta a todo lo que
Dios manda (cf. Dt 6, 2-5; 10, 12-15; Gn 22, 12). EIl contenido religioso y moral de este temor se ird
afianzando en los libros posteriores de la LXX. Cf. Jos 24, 14; 1 R 18,3y 12; 2R 4, 1; Pr 1, 7ss; Is 11, 2;
Jr 32, 39.

831 Cf. Dt 10, 12-13y 11, 1; 30, 2.

632 Aunque falte la letra del precepto, la realidad del amor a Dios llena los libros proféticos, sobre todo
Oseas, Jeremias y Salmos. Cf. especialmente 2 R 23, 25y Os 6, 6.

633 Este es el sentido que guarda la cita clementina en dos pasajes del Pedagogo, 1,59, 2y 3, 88, 1.
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de Israel®®

con las mismas palabras que se utilizan para hacer referencia a los israelitas
de Lv 19, 18, ayamioeic avtov wg oeavtdv, por lo que se puede deducir que el
mandamiento tiene una extension decisiva y una limitacion técita. EI extranjero que es
un viajero y no se detiene o habita la tierra israelita no esta incluido®®.

Si bien Clemente conoce la preceptiva del Pentateuco, su ideologia acerca del amor
sigue la doctrina evangélica y paulina: en Pedagogo 3, 82, 3; 88, 1 y Stromata 2, 71, 1

anota Mt 22, 37 y 39; en Pedagogo 2, 120, 4 afirma: “es perfecto el que cumple el
163655

\

precepto: ‘Amaras al projimo como a ti mismo (O yap towovtog TéAetog O TO
«AyamnoeLs TOV MANOIOV 00V WG oeaLTOV» MANEWoag); en Stromata 4, 10, 2 cita Rm
13, 9-10%". El contenido e interpretacion de las referencias clementinas seran
explicadas a continuacion. En efecto, JesUs es quien da a conocer una referencia
resumida de los mandamientos de la Ley, segun atestiguan Mc 12, 28-31, Mt 22, 34-40
y Lc 10, 25-28, remitiendo al doble mandamiento de amar a Dios de Dt 6, 5 y amar al
préjimo de Lv 19, 18. El fuerte énfasis puesto sobre la unidad de los dos mandamientos,
que parece recibir particular importancia para Jesas, determina la mutua dependencia
entre uno y otro. Y asi como el amor a Dios adquiere una relevancia decisiva en los
libros de la LXX, el amor al préjimo es la cuestion base sobre la cual se erige la
doctrina del amor en el cristianismo de los primeros siglos. En los evangelios, Jesus
amplia el alcance de la categoria de projimo. En Mt 22, 35 un fariseo pregunta a Jesus:
“¢cual es el mayor mandamiento en la ley?” (moiax évtoAn peydAn év o vouw;), a lo
que Jesus responde mencionando Dt 6, 5y Lv 19, 18 en 22, 37 y 39 respectivamente.
Ambos mandamientos son colocados en un mismo nivel: en 22, 37 nombra el
mandamiento que tiene a Dios como objeto, y en 22, 39 mediante la formula “el

segundo es semejante a este” (devtépa d¢ Opoia avtr)) introduce el mandamiento sobre

el amor al préjimo. El término opoia tiene a su vez una doble funcion retorica: a) marca

63 Cf. Dt 10, 19.

635 Mas tarde la exposicion judia presupone una limitacion expresa. Aqui el mandamiento se aplica solo
en relacion con los israelitas y los prosélitos completos. Los samaritanos, los extranjeros y los extranjeros
residentes que no se unen a la comunidad de Israel dentro de los doce meses, estan excluidos. Cf. TDNT,
nAnotog.

%3 Cf. Mt 19, 19; 22, 39; Mc 12, 31; Lc 10, 27; Rm 13, 9; Ga 5, 14; St 2, 8.

837 Sobre el amor y el martirio véase Stromata 4, 29, 3; 49, 7; 75, 4; 111, 1-113, 6; sobre el amor y la
adquisicion de la sabiduria, véase 5, 13, 1-14, 2; 6, 71, 4-5; 73, 3-6; 75, 2-3; 121, 2-3; 7, 55, 6-7; 56, 1-2;
67, 1-68, 5; 79, 1 y 7; 105, 4-5. El amor significa amar a Dios y al projimo. En el séptimo libro de los
Stromata existe una extensa exposicioén acerca de la perfeccion cristiana. El gnostico es un hombre
enamorado de Dios. A través del amor conoce a Dios. Solo aquellos que aman pueden ver y conocer al
Dios que es amor (véase Stromata 5, 13, 1).
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la igualdad que ganan los dos mandamientos en el ambito cristiano®®, b) actia como
particula enfética del mandamiento que nombra en segundo lugar. El carécter
preeminente del amor a Dios conduce a JesUs a nombrarlo en primer lugar; no obstante,
su doctrina adquiere funcionalidad pragmatica por el valor que le asigna a la idea de
pr6jimo®®® en los capitulos anteriores. En Mt 5, 43-44 Jes(is demanda amor al préjimo y
“a los enemigos” (tovg €xOpovg), una idea que parece formalizar la universalizacion
del concepto de préjimo y la superacion del significado levitico: el préjimo no es solo el
integrante de una comunidad religiosa especifica, ahora los enemigos son incluidos en
la categoria de projimo, como una manifestacion formal del amor universal que el poder
divino hace efectivo en la figura de Jesus.

A pesar de su perspectiva universalista, la decision de incluir a los enemigos en la
doctrina del amor forma parte de una cuestion religiosa mas profunda. En Mt 5, 45,
quien se adapta a la nueva categoria cristiana de projimo se convierte en “hijo” (viog) de
Dios y en un hombre “perfecto” (téAewog), progreso que conduce al cristiano a la
semejanza con Dios, de ahi la expresion analdgica de Mt 5, 48, “como es perfecto
vuestro Padre celestial” (cg 0 matrp vuwv 6 ovEAviog TéAeds éotwv). Esta idea de
perfeccién a partir de la consideracién del préjimo se repite en otros lugares mateanos.
En 19, 21-22 Jesus le dice al joven rico: “si quieres ser perfecto” (Ei OéAeic téAetog
etvat), y contintia: “ve, vende tus bienes y dalos a los pobres” (Untarye mwAnodv cov T
UTIGEXOVTA Kad dOG Tolg Ttwyoig). Jests no instituye aqui una categoria de perfectos
superiores a los cristianos corrientes. La idea de perfeccion que se supone en este pasaje
es la que se espera de todo cristiano: una disposicién absoluta a participar del Reino de
Dios sin atencion a las riquezas o a cualquier elemento terrenal, sea afectivo o

material®*°

, que lo aparte del camino cristiano. La perfeccién que contempla Jesus,
entonces, es la que se adapta al cumplimiento de la Ley, tal cual deja explicito Mt 5, 17.
El cristiano que sea indiferente a los mandamientos sera “el mas pequefio” (éAdyioToc)
en el reino divino, y el que los observe y ensefie tal como fueron transmitidos, sera
“grande” (puéyag). Jesus no viene ni a destruir la Ley antigua ni a consagrarla como
intangible, sino a procurarle con su ensefianza y su modo de actuar una forma nueva y

definitiva en la que por fin se realiza en plenitud aquello hacia lo que la Ley conducia,

638 |_os dos preceptos del amor, a Dios y al préjimo, se hallan igualmente unidos en la Didaché 1, 2.

639 En 19, 19 Mateo ya habia puesto en boca de Jesus el versiculo 18 de Lv 19, aunque la adicion excluye
toda mencion explicita del amor a Dios.

640 Cf. Mt 8, 19-20 y 18, 12.
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el amor hacia Dios. El precepto antiguo se hace interior y de su realizacion depende el
cumplimiento por parte de cada uno de los miembros de la nueva comunidad cristiana.
El amor, en el que ya se resumia la Ley antigua, pasa a ser el mandamiento nuevo de
Jesus, con el cual se cumple toda la Ley: el amor a Dios y al préjimo.

Las epistolas paulinas contintan el legado evangélico. En Rm 13, 8-10 Pablo anota:
v. 8, “el que ama al otro ha cumplido la ley” (0 yao ayamwv tov €tegov vopov
nemAnjowkev); en el v. 9 afirma que todos los demas preceptos se resumen en “amaras
al préjimo como a ti mismo” (ayannroelg OV TANoiov cov wg osavTc’)v)641, yenelv.
10 sostiene “el amor al projimo no causa ningun mal” (1] &yann 1@ MANClOV KAKOV
ovk éoyaletal) y “el amor, por tanto, es la ley en su plenitud” (mAfjpwpa odv vopov 1)
ayamnn). En Rm 13, 8-10 Pablo no se refiere a toda la Ley, sino a la parte de la Ley que
requiere del hombre una relacion especifica con el préjimo. Mediante un esquema
l6gico y conceptual, introduce los contrarios aydarnn-kaxév del v. 10 para explicar el
origen y la causa del amor, i. e. Dios, el movimiento efectual que genera su
cumplimiento en tanto virtud humana, y la consecuencia de su negacion, la maldad®®.
En este sentido, Pablo entiende que el acto de amar a otro no solo cumple con el
precepto legal de Lv 19, 18, sino que también concentra el contenido mas significativo
de la Ley, el amor divino. Este mandato se cumple cuando se ama al préjimo: si el amor
es Dios, y el amor de los hombres no fluye sino desde el amor de Dios, el cumplimiento
del precepto levitico permite que el hombre alcance cierta semejanza con Dios, como lo
instituye Mt 5, 48. Se demuestra asi que en la virtud del amor se encuentra el mandato
ensefiado en todos los mandamientos; el amor emerge como condicion basica de toda
actividad carismatica, como en 1 Co 13.

Una narracién cristiana que abarca y resume los postulados basicos de la doctrina del
amor profesada por los escritos de Mateo y Pablo es la pardbola del buen samaritano de
Lucas, historia que ocupa los paragrafos 27-34 del tratado ¢Qué rico se salva?®® y que

retne los postulados esenciales del pensamiento clementino acerca del amor a Dios y al

! Cf.Ga5,14;1n2,8.

%2 para un andlisis semantico, lingiiistico e histérico de los tépicos esenciales de Rm 13, 8-10 cf. los
estudios de Stuhlmacher, Paul’s Letter to the Romans. A Commentary, 1994: 208-211; y Kdsemann,
Commentary on Romans, 1994: 359ss.

643 Segun Merino Rodriguez (2010: 41) “este escrito clementino se diferencia formal y sustancialmente
del resto de la produccion salida de las manos del maestro Alejandrino y que ha llegado hasta nosotros”, y
agrega “tiene una importancia excepcional en la literatura patristica por convertirse en pionero al
enderezar un problema de multiples resonancias morales, como era el de la posesion y uso de riquezas”.
Cf. Bardy 1926: 221.
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préjimo. En su tratado Clemente explica ampliamente los dos mandamientos biblicos.
En el paragrafo 27, 3, introduce el mandamiento sobre el amor a Dios y afirma: “ningiin
mandamiento es mas grande” (tavtng peilw pundepiav évtoAny eivad). La justificacion
que razona para explicar la importancia de este mandato es la siguiente: a) 27, 4, el
mandamiento refiere “sobre lo primero y mas grande, a Dios mismo, vuestro Padre”
(teot TOL TETOL KAl TEQPL TOL HeYIOTOV, AVTOL TOL Be0L TATEOS NU@V), Y agrega,
“hacia el que retorna de nuevo todo lo que se salva” (eig Ov t&x cwlopeva mMAAWY
émavéoxetar); b) 27, 5, los hombres, “habiendo sido previamente amados”
(mooayammBévtag) por Dios y “habiendo alcanzado a existir ” (yevéoBatl tuxdvtag)
por El, no deben tener nada mas venerable y estimado que Dios, pues este es el Ginico
modo de agradecimiento que tiene el hombre para venerar a quien es “perfecto”
(téAewog); ¢) 27, 5, “amando al Padre” (ayamav tov matépa) Se puede alcanzar la
“inmortalidad” (&pOagoia)®*. Con estos argumentos deja claro que el mandato de
amar a Dios esta por encima del amor hacia el projimo, aunque es a este Gltimo
mandamiento al que le dedica un espacio mas extenso que abarca los paragrafos 28-34
de ¢Qué rico se salva?, y una exégesis evangeélica que tiene la base interpretativa en Lc
10, 29-37.

En efecto, en 28, 1 Clemente presenta el mandamiento que tiene al préjimo como
objeto del amor siguiendo Mt 22, 37 y 39. Pero en 28, 2 cambia el enlace interpretativo
y cita y comenta la parabola del buen samaritano relatada en Lc 10, 29-36. El discurso
lucano es una respuesta de Jesus a la pregunta de un legista, “;quién es mi projimo?”
(tic ¢otiv pov® mAnoiov;), expuesta en el v. 29. Lucas ubica esta parabola
inmediatamente después de nombrar los mandamientos del amor a Dios y al préjimo, y
muestra a través de una historia anecddtica una ensefianza practica precisa sobre la idea
de préjimo promulgada por JesUs. Los argumentos que componen Lc 10, 29-37 son los
siguientes: a) v. 30, un hombre que desciende desde Jerusalén a Jericé es interceptado
por unos bandidos, despojado de sus pertenencias y apaleado, b) v. 31, un sacerdote
pasa a su lado y no se detiene a auxiliarlo, ¢) v. 32, un levita también lo rodea, d) v. 33-
36, un samaritano pasa a su lado, “se compadece” (¢omAayxvioOn) por su estado, se
acerca, venda y cura sus heridas, lo lleva a una posada, lo cuida y ofrece al posadero una

paga para que se encargue de su cuidado mientras esta ausente. Una vez concluida la

®44 La relacion entre xdoig, dyandw Y adOagaia ya se encuentra en Pablo. Cf. Ef 6, 24.
%% En el manuscrito se omite el pronombre pov presente en el versiculo lucano.
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historia, Jesus pregunta al legista quién de los que estuvieron en contacto con el herido
considera que fue su préjimo (v. 36); la respuesta del legista resume la ensefianza
cristiana en los términos: “el que practico la compasion con €I” (6 moujoac to €Aeog
uet' avtov, V. 37). Ante esta respuesta, Jestis exhorta: “ve tu también y has lo mismo”
(Iogevov kai ob molet dpoiws). Algunas conclusiones pueden ser extraidas de la
ensefianza transmitida por Jesus y copiada por Clemente: a) el préjimo es el que esta
desposeido de riquezas y necesita la ayuda del otro, b) el projimo es también el que
ayuda y practica la hospitalidad con quien lo necesita, c) el préjimo es el que otorga
parte de su riqueza para ayudar a los demas, d) el préjimo demuestra su amor en el
actuar. A estos argumentos se suma otro: el amor al projimo es la realizacion préactica
del amor a Dios. En ¢Qué rico se salva? 28, 4 Clemente anota la misma ensefianza a la
que llega el interlocutor de Jesus en Lc 10, 37: el prdjimo es el que muestra

%€ mientras utiliza el verbo del v. 37, moiéw, para agregar un

“compasion” (éAeog)
nuevo término a la ensefianza cristiana, “beneficencia” (evmouia), en una frase que sigue
a la referencia lucana: “el amor produce beneficencia” (tng ayanng PAactavovong
evroulav). Clemente explica el mandamiento del amor al préjimo mediante la historia
expuesta en la parébola del buen samaritano®’, con lo que no solo inscribe el
mandamiento en pleno contexto didactico, sino en un terreno practico que ya habia sido
advertido en Lucas.

De acuerdo a lo expuesto, los mandamientos del amor tienen bases exegéticas bien
delimitadas: una de origen, Lv 19, 18 y Dt 6, 5, y otra exegética, especialmente en los
evangelios de Mateo y Lucas y en Pablo. Las distintas obras de Clemente toman
elementos léxicos y filoséficos de estas fuentes para elaborar una interpretacion
personal sobre los mandamientos biblicos, segun la cual indica que el caracter universal
del amor cristiano tiene una limitacion material inmediata: la riqueza. El llamado a los
pobres de Lc 14, 13 citado por Clemente en su Pedagogo implica una advertencia sobre
la desigualdad social y de oportunidades entre los grupos sociales de Alejandria y, por
tanto, una reduccién del alcance del mandamiento levitico. EI amor entre los que
pertenecen a un mismo nivel econémico y que participan de eventos sociales similares
no obtiene el mismo valor que el amor entre individuos de clases diferentes. Esto pone

en evidencia un doble movimiento: uno horizontal, el amor reciproco entre los

6% |a compasién manifestada por el samaritano es lo que diferencia su actitud de la del resto de los
transedntes que rodearon al herido.
%7 En ¢ Qué rico se salva? 29, 2-6, Clemente identifica al buen samaritano con JesUs.
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integrantes del grupo social adinerado, y otro de arriba hacia abajo o vertical, el amor
caritativo hacia los pobres, quedando anulado el movimiento vertical inverso. Los
pobres no son llamados a tener caridad con los ricos; esto supone que la riqueza es una
variable que divide a los cristianos y diversifica el tipo de amor dispensado. EI amor del
rico hacia el rico es un amor entre iguales; el amor del rico hacia el pobre es solidario y
caritativo; no existe mencion alguna que permita colegir qué tipo de amor es el que
surge del pobre hacia el rico o de los pobres entre si. EI amor surge asi como variable
que permite distinguir a los cristianos segun su rango o posicién social. En el siguiente
apartado se examinara la idea del amor al préjimo en relacion con la posesion material a
partir de la puesta en comunicacion del Pedagogo con la literatura judeohelenistica y

otros pasajes de ¢Qué rico se salva?.

8.3.2. El préjimo es el necesitado y el pobre

Debido a las consecuencias economicas y sociales del imperialismo romano, la
categoria cristiana de pr6jimo®*® debi6 ser definida a partir de la nueva situacion social y
econdmica emergente. Las diferentes actitudes hacialas intrusiones extranjeras
generaron un contexto de fractura social que provocé asperezas en distintos niveles. El
econdmico era el que evidenciaba con mayor claridad la nueva situacion. El creciente
enriquecimiento de la aristocracia ya existente y la aparicion de nuevos ricos afectaban
las aspiraciones universalistas y la actividad proselitista del cristianismo naciente ante la
proliferacion de una clase cada vez mas empobrecida. Los dos textos clementinos que
mejor reflejan este escenario social, Pedagogo y ¢Qué rico se salva?, ponen en relacion
las ideas de pobre y necesitado con el amor al préjimo y el despojo de la riqueza
personal.

Clemente utiliza dos conceptos para aludir a la pobreza y su vinculo con la idea de
ayamnn, deduevog Y mrwyds. El lugar mas significativo en el que aparece mtwydgs junto
con el concepto amor es Pedagogo 2, 4, 5y en contexto lucano. Esta ocurrencia tiene su
explicacion en otros pasajes del alejandrino: en Stromata 2, 86, 7, cita Proverbios 14,
21, “dichoso el que tiene piedad de los pobres” (éAewv d¢ MTwXOLG HaKAQLOTOG), Y

comenta: el que ejerce esta accion “manifiesta el amor hacia su semejante en virtud del

%48 Segun Chadwick (2001: 52) “the Church had the same proportion of poor people that the empire as a
whole had. The presence of the poor and deprived in the Church was in part a consequence of the welfare
services provided from the offerings made to the church chest by converts who had the resources to
contribute”. Cf. Green 1997: 429.
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amor para con el Creador” (trjv ayamnnv évdelkvutat gig OV GHOLOV DX THV AYATINV
TV TEOG TOV dnuoveyov); en 3, 55, 2 refiere a Mt 19, 21: “si quieres ser perfecto
vende los bienes y dalos a los pobres” (ei 0éAeic téAelog yevéoDal, mwAnoag tx
vnmagxovta dog MTwX0is), lo vincula con Lv 19, 18, y dice: “completado por el Sefor,
aprendia a repartir a través del amor” (01O T00 KLEIOL CLVTEAELOVUEVOS EDDATKETO
o drydrmy uetadwova)®™. Los antecedentes discursivos que marcan una tradicion
sobre la interpretacion de mtwxog Yy su posterior vinculacion con el amor son griegos,
judios y judeohelenisticos.

En la literatura platonica el concepto mtwxdg refiere a los pobres, incluyendo en
esta categoria a los mendigos o pordioseros, como bien lo confirma Republica 521a,
552c-d. En Leyes 936b-c aparece un testimonio que sefiala el tratamiento que merece
esta clase social en el pensamiento de Platon. Para el ateniense, no es digno de
conmiseracion el que tiene hambre o pasa algun sufrimiento derivado de su carencia
econOmica; por el contrario, propone una ley para prevenir la proliferacion desmedida
de los pobres: “que no exista ningun pobre en nuestra ciudad” (mTwy0Og pPNdeic MULV €V
™ moéAeL yryvéoBw), Y Si alguna persona intenta mendigar, la magistratura de los
guardias urbanos y rurales debe expulsarlo del casco urbano y del resto del pais para
que “la region quede completamente limpia de esta criatura” (1] xwea TOL TOLOVTOL
Cou kaOaxod yiyvitar to mapdmay, 936¢)%°°. Esta actitud de hostilidad no aparece en
el Pentateuco de la LXX. En Ex 23, 11, Lv 19, 10 y 15 y Dt 24, 12 y 19, la figura del
nitwxog €S parte de la situacion social del israelita. En otros libros del Antiguo
Testamento, el pobre participa de la bondad divina y es protegido con especial recelo.
Asi lo atestiguan Salmo 9 y 10, poemas dedicados a los pobres. Los Libros Sapienciales,

especialmente Proverbios y Eclesiastico, mantienen idéntica ideologia. Proverbios 14,

849 En Pedagogo 3, 34, 3, describe entre las caracteristicas indispensables del que denomina “cristiano
rico” (mAovolog Xpwotiavde), No al que posee riqueza sino al que tiene la voluntad de vender sus bienes
terrenos y otorgar el importe conseguido “a los pobres” (mrwyoic). Aunque en este contexto no aparece
referencia alguna a la idea del amor.

%50 En Republica, Platén ya habia dado muestras cabales acerca de su actitud frente a la pobreza (cf. 421c-
427d). Maceri (2009: 168-169) sostiene que para Platon “tanto la riqueza como la pobreza tienen
c