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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 —alimentacién, sexualidad y
culto- a partir del significado que adquieren en el contexto en el que se practican.
El Pedagogo contrapone asi 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 habitos de la cultura griega determina que la escritura de
Clemente active mecanismos de asimilacién y resignificacion de los ideales de
la paideia griega junto con otros de rechazo de sus costumbres. 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 procedentes de fuentes de
distintas disciplinas, en especial de la filosofia griega y judeohelenistica, que Clemente
adapta a una estructura intelectual cristiana que sintetiza y supera los ideales griegos.
Trataremos de demostrar con esto que el Pedagogo de Clemente tiene como finalidad la
transformacion de las costumbres sociales de los cristianos de la aristocracia alejandrina,
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.
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PREFACIO

El presente libro constituye la tesis de investigacion doctoral presentada en el
Departamento de Humanidades de la Universidad Nacional del Sur en noviembre de 2012,
cuya defensa tuvo lugar en marzo de 2013. El jurado, constituido por los profesores Dr.
Pablo A. Cavallero, Dra. Cecilia Ames y Dr. Ricardo Garcia, recomendd entonces por
unanimidad la publicacion de la tesis, que se vio diferida hasta el presente tanto por la
ampliacién de ciertos temas aqui tratados como por las circunstancias por las que estan
atravesando las universidades nacionales en los ultimos afios. Al texto de la version
original se ha incorporado nuevo material sobre tematicas especificas alli contenidas.

Entre los reconocimientos a instituciones que han contribuido parcialmente en diversas
etapas del desarrollo de la investigacion, debo mencionar en primer lugar a la Universidad
Nacional de la Pampa por haberme brindado la posibilidad de terminar mi carrera de
grado, y a la Universidad Nacional del Sur por haberme permitido cursar mi carrera de
posgrado; a la Agencia Nacional de Promocién Cientifica y Tecnologica (ANPCyT) que
financio el proyecto “Hermenéutica de los géneros: de la Antigliedad al primer
cristianismo” (PICT 2005 N° 32534), en el marco del cual obtuve una beca de nivel inicial
(2007-2010) luego de mi postulacién a una convocatoria abierta por los responsables del
proyecto, y al Consejo Nacional de Investigaciones Cientificas y Técnicas (CONICET) por
la beca de posgrado Tipo 11 (2011-2013).

Un reconocimiento especial merecen quienes fueron mis directores de tesis, los
profesores Dr. José Pablo Martin (Universidad General Sarmiento) y Dra. Marta Alesso
(Universidad Nacional de La Pampa), cuyo continuo estimulo y aporte de conocimientos
alentaron y apoyaron el avance de mi investigacion. Mi reconocimiento también se dirige a

las profesoras Dra. Viviana Gastaldi (Universidad Nacional del Sur) quien generosamente
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aceptd ser mi supervisora local, a la Dra. Lidia Gambon (Universidad Nacional del Sur)
por su preocupacion y apoyo institucional, a la Dra. Raquel Miranda (Universidad nacional
de La Pampa) por sus acertadas recomendaciones, y a la Lic. Laura Pérez (Universidad
Nacional de La Pampa) con quien he compartido horas de viajes e intereses afines y cuyas
ideas, sugerencias valiosas y correcciones finales permitieron que la tesis pudiera ser
terminada. Todos alentaron desde sus campos especificos de conocimiento el avance y
conclusion de la labor emprendida. Y finalmente el debido reconocimiento a familiares,
amigos y colegas en general, no solo por el tiempo compartido en conversaciones sobre
estos temas, sino especialmente por el tiempo que fuera necesario comprometer en pos de

la contraccion al estudio.

Paola Druille

Santa Rosa, Agosto 2013

12



DGE

GRBS

HThR

JAC

JECS

JRS

JSNT

JTS

LSJ

LXX

RHR

RSR

SP

SVF

TCHR

TDNT

ThS

ZNW

ABREVIATURAS

Diccionario Griego-Espafiol |

Greek, Roman, and Byzantine Studies

Harvard Theological Rewiev

Jahrbuch fir Antike und Christentum

Journal of Early Christian Studies

The Journal of Roman Studies

Journal for the Study of the New Testament

The Journal of Theological Studies

A Greek-English Lexicon. Revised andaugmented, ed. Liddell, H. G. y
Scott. R.

Septuaginta

Revue de [ histoire des religions

Recherches de Science Religieuse

Studia Patristica

Stoicorum Veterum Fragmenta

The Catholic Historical Review

Theological Dictionary of the New Testament, ed. G. Kittel y G. Friedrich
Theological Studie

Zeitschrift fur die Neutestamentliche Wissenschaft und die Kunde der

alteren Kirche

Las abreviaturas de los libros biblicos siguen el sistema de Biblia de Jerusalén, edicion

Desclée de Brouwer.

13



INTRODUCCION

I. Conceptos, metodo y objetivos de la investigacion

Clemente de Alejandria aparece en la literatura cristiana de finales del siglo Il 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 continua la linea
defensiva iniciada por los autores cristianos predecesores 0 contemporaneos a Ssu
produccién.

Durante el siglo Il, 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 persecucion 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 apologético ayuda a entender la

! Alejandria es una fuente importante para entender cémo surgi6 y evolucioné el cristianismo en una de las
ciudades més 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.

14



utilidad que consigue la palabra escrita como mecanismo de defensa. EI Pedagogo es un
ejemplo de la manera en que la religién 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.

En el marco de las circunstancias historicas en que se inscribe el Pedagogo, el analisis
de las costumbres sociales depende de algunas nociones que debemos precisar. En primer
lugar, la idea sociologica 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 préactica 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 y literario de la Antigiedad 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 histérico 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 préctica las costumbres cristianas
en el ambito cotidiano impulsé un cambio en las formas de obrar y proceder en la vida
diaria que activdé 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.
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Por ultimo, el concepto apologia y los alcances de este discurso seran desarrollados méas
adelante. Baste con mencionar que Clemente emplea una forma discursiva particular pero
no asi original. El uso del discurso apologético tiene una tradicion que se remonta a la obra
Apologia de Sdcrates, en la que Platon refiere los argumentos de la defensa de su maestro
ante las acusaciones de corrupcion intelectual y ateismo. En el &mbito cristiano, la apologia
encuentra un amplio desarrollo en el siglo I, siendo Justino uno de sus mayores
representantes. EI Pedagogo de Clemente también adopta esta forma discursiva aunque su
contenido no se basa solamente en la defensa y difusion de la fe cristiana, sino ademas de
los usos y costumbres de esta nueva religion. 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 filos6ficos y morales dados a conocer a
través de la formacion pedagdgica de la paideia griega, sino que utiliza y otorga nuevos
significados a tales conocimientos. En esto también es deudor de una tradicién que lo
antecede. Pablo es uno de los primeros cristianos que utiliza 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 Gltima es la sintesis y superacion 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 asimilacién de las categorias
filosoficas griegas y judeohelenisticas todavia vigentes en las ultimas décadas del siglo 11,
especialmente aquellas procedentes de Platon, los estoicos, Filon y Musonio, y que

formaban parte sustancial del pensamiento intelectual de los cristianos de los primeros
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siglos. El 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 permitira
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 conexion
entre tales conceptos constituye el fundamento de los objetivos que guian el andlisis de la
obra de Clemente. Nuestra investigacion se focaliza en la indagacién 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
segun los patrones éticos griegos y judeohelenisticos. La tarea de recuperar, en la medida
de lo posible, el cddigo o sistema de ideas y convenciones que estan en correlacion con la
ideologia cristiana responde a una metodologia filolégica que nos facilitara las
herramientas necesarias para llevar a cabo un examen minucioso de las palabras utilizadas
por Clemente, y una comparaciéon de algunos pasajes del Pedagogo con otros discursos
sociales —filoséficos, historicos, bioldgicos y literarios— contemporaneos a la produccion
de Clemente o alejados por siglos de distancia de su época. La base metodoldgica de la

filologia también posibilitarda la tarea hermenéutica de interpretar, esclarecery traducir

2 Clemente es el primer autor cristiano que da pruebas de tener a mano la obra de Filén 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 VVan den Hoek 1988; Dinan 2007), asi
como su conexion con la valiosa obra de Origenes, discipulo de Clemente y asiduo lector de la produccion de
Filon. Cf. Runia 1993: 157-183; Oshorn 2005: 20.
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significados de conceptos insertos en una dindmica 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 interpretacion de un sistema
tedrico 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 regulard 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 practicas 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 superacion 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.
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El examen de los libros 2 y 3 del Pedagogo de Clemente nos permitird, finalmente,
penetrar en el pensamiento de uno de los escritores cristianos mas emblematicos de la
Antigliedad, 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 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.

I1. 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 acusacién de ateismo”, imputacion que

puede insinuar su simpatia por el judaismo o la conversion al cristianismo. No existen

¥ Seglin Cosaert (2008: 3-4, n. 6), Eusebio posefa poca informacion 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 Vespasiano y 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 “Flavien accorda la cité romaine a sa famille, comme 1I’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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datos auténticos que demuestren la conexidn 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” (KAfjung te, [6v dpaoi tiveg AdeEavdoéa,
étegoL d¢ ABnvatov]). 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 especula que el apelativo “de Alejandria” indica
no solo que esta ciudad es la cuna de su formacidn 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” (¢mti tng ‘EAAGdOG). Dos mas habitaban “en la Gran Grecia” (émi tig MeyaAng
‘EAAGdOG); también nombra un maestro asirio y otro palestino “hebreo” (‘Epoaioc) de
nacimiento. Su Ultimo maestro estaba oculto en Egipto, “la abeja siciliana” (oweAuwr)
pé/\ma)S. Fue quien lo educd con ensefianzas proféticas y apostolicas 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 da pocas referencias sobre el nombre o identidad de sus maestros. Segtin 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”.
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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
dokeic ATTikic émadety dhawvic).

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 “Introduccion” a la
traduccion del Pedagogo, Marcelo Merino Rodriguez (1994: 11) también aboga por la
posicion ateniense. Afirma que “nacid probablemente en Atenas de padres paganos a
mediados del siglo Il, 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 griega, las costumbres, las
religiones de misterio y su descripcion de Atenas, a menudo se supone que Clemente nacio
y se crid en una familia pagana ateniense y que se convirtié 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 (KAung 6 Bavudoiog) [...] surge a través de la experiencia de

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

7 Segin 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.

21



todas las cosas (mavtwv pév dux meigag éABwv avre)”. Incluso especula sobre su
conversion al cristianismo: “vuelve rapidamente del extravio” (6attév ye pnv g
mAavng avavevoac), Y “habiendo sido rescatado de las cosas malas por el logos de
salvacion y a través de la ensefianza evangélica” (mog tov cwtneiov Adyou kai dux TG
evayyeAkng ddaokadiag Tov kKakwv AeAvtowpévog). 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 mencion especial que gana la figura de Panteno, “la abeja

siciliana” (ouceAwcr) péArrta), el Ultimo de sus maestros a quien en Eclogas Proféticas 56,
2 refiere como “nuestro Panteno” (60 ITavtawog d¢ * fuav), “el que recoge lo mejor de

las flores proféticas y apostdlicas” (rpodntucov te kal &TooTOAKOD Aglu@vog T &von

® 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 compléte de renseignements biographiques rend insoluble:
avait-il été élevé vraiment en grec paien? ou comment est-il devenu, a 1’age d’homme, si profondément
chrétien?”.
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doemduevog). De acuerdo con Eusebio en Historia 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 comenzé en algin momento alrededor del 180 d. C. y que, durante los afios
siguientes, Clemente progresé de pupilo a la funcion de asistente y, con la muerte de
Panteno, llegd a tener el cargo de director de la escuela de Alejandria. EI momento preciso
en que Clemente sucedié 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 prolongd por aproximadamente veintidos afios. Durante ese
tiempo, Clemente se establecié como un autor prolifico, produciendo una serie de libros en
defensa de la racionalidad de la fe cristiana.

Sus obras mas importantes son Protréptico, Pedagogo y Stromata, escritas después del
afio 180™. La referencia que permite conjeturar esta posibilidad esta en uno de sus textos
més extensos, Stromata, compuesto por ocho libros'. En el paragrafo 144, 1-5 del primer
libro, Clemente incorpora la cronologia “de los reyes romanos” (twv Pwpaikv
Paoréwv) 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 retne a todos

los emperadores romanos incluida la informacion relativa a la muerte de Cémodo, por lo

° 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”, ¢) “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, Exhortacion a la perseverancia, Canon Eclesiastico, 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 ultimo grupo solo aparecen mencionados o
nombrados en “los escritos existentes” de Clemente.

1| _a cantidad de libros que componen los Stromata ha sido discutida por los investigadores. La causa esta en
gue 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.

23



que es evidente que estos volimenes fueron elaborados por Clemente durante el periodo
final de la dinastia antonina, afios 180-192, y el reinado de Septimio Severo, 193-211. El
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 sufrio 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
190y 210.

En estos afios también 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' AAeEavdoeiav 1yettat ddaokaAeiov).
Ademéas de asignar a Panteno el puesto de primer director conocido de la escuela
alejandrina cuando “Cémodo recibe el gobierno” (Kopodog v 1yepoviav
nagaAauBavey, 5, 9), elogia su actividad hasta el punto de considerarlo como uno de los
mas distinguidos entre los maestros y filosofos 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¢ KAjung dwdelapevos, g kat

AAeEqvdoeiav katnxoews ™ eic ékeivo ToD kaod kadnyeito). Los investigadores que

12 Como fue sefialado inicialmente por Méhat y mas recientemente por Wilken, gran parte de la dificultad en
la comprensidn de la naturaleza de la escuela alejandrina esté 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 Eusebio de la palabra “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 definicion 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 catecumenos debe haber incluido un “rol litirgico” en la comunidad cristiana
como preshitero (pp. 77-78, 86). Wilken (1984: 17), siguiendo a Méhat, sostiene que la catequesis debe ser
definida como “instruccion 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
definicién mas amplia de la catequesis no solo ofrece una imagen mucho menos especulativa de Clemente y
la escuela de Alejandria, sino también otorga mas sentido a la poca evidencia disponible. Al igual que Justino
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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 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 proposito especifico. Eusebio
crea cadenas de sucesiones de obispos o maestros destacados ubicando el comienzo en los
tiempos apostdlicos en orden a otorgar a su organizacion una realzada legitimidad. En la
posicién de Van den Broek y Scholten no existid 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 instruccion 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

en Roma, Clemente funciond 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 comunion 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).

¥ 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 aproximacién critica de las investigaciones que comenzaron en
1930. En su articulo enfatiza la diversidad de las comunidades cristianas alejandrinas y la conexion del
cristianismo alejandrino con las tradiciones judias mas tempranas. Scholten, por su lado, trata en principio
con el periodo més 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.
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sino un emprendimiento privado de fildsofos 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”. Segln 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
consolidacién 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 0 maestros como Panteno y Clemente®, y oficiales, percibidas como

16 para Van den Hoek (1997: 61), Panteno y Clemente no fueron eclesiasticos oficiales sino “laymen, even
charismatic leaders, who as dwdaokator (‘teachers’) y moeopvtegor (‘elders’) played a role analogous to that
of elders in the Jewish comunity”. Cf. Van den 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.

'8 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, 1y 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 preocupacién
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).
Por otro, Clemente esta preocupado por los intelectuales eclesiaticos que han sido influenciados por las ideas
gnosticas. Atrapado en medio de estos dos grupos, Clemente pudo haber sido visto con recelo por ambos.
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institucion u organismo regido por reglas y bajo la autoridad de un responsable, Origenes y
Dionisio, que se entremezclan y estan sometidas a una evolucion.

En cualquier caso, el liderazgo de Clemente llegd 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 qué 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 encontr6 un refugio seguro en esta ciudad. En su carta, Alejandro se refiere a
Clemente como “presbitero” (moeoputepoc) y sugiere que la estancia de Clemente en
Capadocia fue extensa®. No esta claro si la designacion de Clemente como moeoButeoog
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 (iepdc) Clemente™?

puede indicar que su uso anterior de mpeoPuUtegog 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

gue normalmente sigue a tales designaciones y especifica el area de su ministerio. Si

npeoPutegog permite indicar que Clemente fue ordenado con este cargo, resulta incierto si

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.

21 a referencia que sita 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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obtuvo el cargo durante su estancia en 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 objecion de Koch no es valida debido a que no solo la
carta de Alejandro sefiala a Clemente como presbitero, también Jerénimo 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 razén suficiente para la ordenacion de Clemente se encuentra en su
posicién econdmica. Durante su estancia en Alejandria sus medios parecen haber sido
considerables, pero cuando tuvo que huir durante la persecucion de Septimio Severo
tendria que haber dejado la mayor parte de su fortuna en aquella ciudad. Su ordenacion por
Alejandro le proporcionaria seguridad econdémica, aunque no hay pruebas que apoyen esta
conjetura.

Clemente no parece haber vivido mucho mas tiempo después de su viaje a Antioguia.
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 habia
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 produccidn escrita, la continuidad de su pensamiento

reflejada en las obras de Origenes y el afecto manifestado en las cartas de Alejandro

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 preshyter outside of Alexandria” (2008: 10).

# Asi lo refleja el siguiente argumento: “Porque conocemos a aquellos dichosos padres con los que
caminamos antes (tovg moodevoavtac) Y con los que estaremos poco después (meoc odg pet' dAtyov
¢ooueba): Panteno, el verdaderamente dichoso y sefior (ITavtawov, tov pakdgiov dAnbac kai kvolov), y el
santo Clemente, el que Ilegd a ser mi sefior y me ayudo (tov tegov KAnjpevta, kOQLov pHov yevipevov kai
wdeAioavta pe), y otros como ellos”.
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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 acompafiar su recorrido por el camino de la fe cristiana.

I11. La apologia cristiana

La apologia® fue el discurso utilizado por los escritores cristianos del siglo 11 para alegar a

favor del cristianismo?®; contenia los argumentos de los intelectuales que fundamentaban la

% La palabra griega amoAoyla 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. Ademas del modelo clésico, habia modelos de apologias a imitar en un
admbito més 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 favorecid la animosidad de la poblacion alejandrina en contra de los judios y pretendié poner
imégenes del emperador Caligula en las sinagogas de la ciudad. Finalmente, Flaco fue condenado al exilio y
luego a muerte por orden de Caligula. El tratado Legacion a Caligula fue concluido poco después de que el
emperador fuera asesinado en el afio 41. Su valor histérico 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 versién 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 Apidn relinen las principales
acusaciones en contra de los judios (cf. Contra Apion 2, 121-125; 135ss.; 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 Filén o Flavio Josefo. Una
dependencia literaria es siempre dificil de probar. Lo que no se puede negar es la semejanza tematica entre
ambas corrientes apologéticas.

% Cf. Ballesteros Sanchez 1999: 216. Sobre los apologistas cristianos del siglo Il en general cf. M.
Fiedrowicz, Apologie im frihen Christentum, 2001; M. J. Edwards, M. Goodman, S. Price y C. Rowland
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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. El
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 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 aledafias por lo que
considera necesario corregir este fendmeno antes de su expansion definitiva®. Las
acusaciones de las autoridades de gobierno fueron acompafadas por las delaciones de los
escritores no cristianos. El filésofo griego Celso redactdé una serie de textos contra el

cristianismo. En su obra méas conocida, Discurso verdadero contra los cristianos, Celso

(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 1’époque prénicenienne, Entr.
Hardt 51, 2005, Vandoeuvres- Genéve, pp. 69-102.

%" En la retérica clésica, este discurso perteneceria al “género judicial” (yévoc dwavucov) (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 Tomas
de Aquino, fue considerado como ejemplo de pagano virtuoso. En la Divina Comedia, Dante, siguiendo esta
leyenda, ve el espiritu de Trajano en el Cielo de Jpiter 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 Ultimo tercio
del siglo I.
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argumento en oposicion a esta religion con el objetivo de contrarrestar las conversiones
entre los griegos*.

En este contexto, el discurso apologético se convirtié en la forma de respuesta adoptada
por una parte de los intelectuales griegos de la nueva elite cristiana® que suplanté el
sistema de predicacién basicamente oral de los apéstoles por la modalidad escrita®. La
transmision de conocimientos mediante la escritura se constituyd en una forma de
ensefianza religiosa de gran alcance. La apologia fue un medio eficaz para defenderse y
legitimarse frente a la persecucion 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 retdricos similares®>. De sus obras se conservan
numerosos ejemplos: la Apologia de Aristides, las Apologias | y 11 y el Dialogo con Trifon
de Justino, escritas en tiempos de Antonino Pio; el Discurso contra los griegos de Taciano
y la Legacién en favor de los cristianos de Atenagoras, redactados durante el imperio de

Marco Aurelio; y los tres libros A Autdlico de Tedfilo de Antioguia compuestos en los

% 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 reaccién de los grupos rigoristas, la apologia fue la nueva forma de
defensa y resguardo de la eleccién personal de culto. No obstante, muchos de estos escritores cristianos
terminaron sus vidas exiliados o sufriendo martirio. Esta situacion se profundiz6 durante el gobierno de los
Severos, a finales del siglo 11y principios del I11.

% Hasta mediados del siglo | la literatura cristiana estaba formada por los libros del futuro Nuevo
Testamento y los escritos de los llamados Padres Apostolicos. 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 JeslGs. ElLibro de la Revelaciony 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.

% La expansion creciente del cristianismo motivé que las personas que profesaban la religion 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 fenémeno 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.
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primeros afios del gobierno de Cémodo>. Junto a ellos, Eusebio de Cesarea da a conocer la
existencia —y en ocasiones también fragmentos— de apologias pertenecientes a otros
autores, v. gr. Cuadrato, Apolinar, Melitdn 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 tematicos 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, tematicas 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 del segundo siglo que reaccionaron

% 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 11l. Para Ruiz Bueno (1954: 878), “la fecha de la obra va
saltando, segln el gusto de cada critico, del siglo 11 al 111, del 111 al 1V, y asi sucesivamente hasta el siglo V' y
VI. Quiere eso decir que tampoco sabemos nada sobre ella. Lo mas prudente parece ponerla en el siglo I1, por
sus analogias con una parte de la apologética del siglo 11, la de Taciano y Te6filo 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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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 1l se caracteriza por la emergencia de nuevos cruces de
géneros 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 difundié 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 Unica 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,

% Segun Alesso (2005-2006: 24), es a partir del siglo 1l 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 apost6licos: 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 difamacién 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 formacion helenistica”.

% La tradicién popular repetida mediante el lenguaje formulario propio de la oralidad, v. gr. las parabolas,
comenz6 a buscar formas de organizacién 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 méas preparados intervinieron en la vida de los no creyentes y los exhortaron “a
adoptar no solo determinados comportamientos, sino también una arquitectura ideoldgica”. Para la autora es
interesante analizar desde el punto de vista histérico 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, tedlogos, 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 rabrica de carta, a pesar de que
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
JesUs —aunque no falten importantes detalles histdricos—, sino para proclamar su dignidad mesianica. Fuera
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geograficos, bioldgicos, médicos, dialdgicos, ademas 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 material inespecifico para
crear un genero nuevo y 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-antropoldgica® para asi evitar
generalizaciones cerradas e indiferenciadas sobre una materia pendiente de un examen
tedrico mas profundo. Consideramos que la apologética cristiana se constituyé como una
practica 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 Il buscaban llamar la
atencion de quienes estaban interesados en incursionar una senda salvifica relacionada con
la comprension del mundo y de los acontecimientos histéricos. En la mayoria de las

apologias la propaganda religiosa** se mezcla con otros discursos sociales que otorgan

del canon del Nuevo Testamento, la literatura cristiana crecié 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).

% 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.

0 Los apologistas cristianos mantuvieron ideas, contenidos especificos y una apertura personal hacia el
pensamiento filosofico 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 influy6
grandemente sobre el lenguaje del cristianismo se confirma cuando los te6logos del dogma reconocen esta
condicién a finales del siglo XIX. A. von Harnack (1894: 121-147) considera que la conformacién del
cristianismo y su desarrollo historico 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 naci6 del helenismo.
A partir de estos aportes al pensamiento moderno, ya no fue posible sostener la expansién mundial del
cristianismo sino sobre las bases de una evolucion 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 filosofico-religiosa a los
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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* y 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 como destinatarios al emperador
Antonino Pio y el Senado Romano; la obra Legacion a favor de los cristianos de
Atenagoras esta destinada a Marco Aurelio y a su hijo Comodo. Tedfilo de Antioquia
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 emblematicos. 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

lectores gentiles para que escuchen la respuesta cristiana a los interrogantes de orden I6gico-metafisico”
(2005-2006: 32).

*2 |as apologias segufan dos lineas de argumentacion. Una de carécter retérico: 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 intencion 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.

* 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.

** 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 mitografica 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 Autolico 1, 2, 1; 2, 24-27). Sobre la
posibilidad de que el libro de Celso contra los cristianos haya sido leido por Te6filo cf. Martin 2004: 63, n. 7.
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canibalismo®. El ateismo* fue la imputacién mas 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 Ilamaban 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 aberrantes. Se les atribuyeron los cargos de consumir carne
humana y de sacrificar a los nifios.

Todas las imputaciones fueron rebatidas utilizando diferentes argumentos. La detallada
descripcion que Justino hace en Apologia 1, 65-67 sobre las reuniones litlrgicas 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” (dpiAnua) de paz (65, 2) y ofrecen a cada uno de los asistentes parte del pan y del

*® Estas tres acusaciones aparecen agrupadas en Atenagoras, que se ocupa de rechazar punto por punto los
tres cargos: “ateismo” (&0edtnc), “banquetes de Tiestes” (Buéotewx deimva) y “relaciones edipeas”
(Otdrrodeior pigers). Cf. Legacion a favor de los cristianos 3, 1.

*® A proposito de este tema, Justino encuentra una analogia 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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vino con agua de la eucaristia como representacion de la “carne” (oaoé&) y la “sangre”
(aiua) de Cristo (66, 2). Atenagoras contesta en forma mucho més 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 acusacion 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
peponkéval, €k unteog pev Péag Buyatpog d¢ Koong memawdomompévov) y “tiene por
mujer a su hermana” (yvvauwki d¢ ) dia adeAdn xowpevov). Por su parte, Teofilo 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, Tedfilo utiliza la tradicién filosofica
para lograr el mismo objetivo perseguido por Atenagoras, desprestigiar las costumbres de
los dioses politeistas y las practicas cultuales de sus seguidores. Acusa a Platon de legislar
que “las mujeres son comunes para todos” (elvar KOWAS ATAVIWV TAG YUVALKAG)
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” (untodot kat
adeAdaic ovppiyvvodar) y de “pederastia” (apoevopaoiag, 3, 6, 3-6). Con respecto a la
acusacion de canibalismo, Teofilo presenta argumentos en su defensa. En A Autdlico 3, 5,
1, el autor hace referencia a los discursos de Zenon, Didgenes y Cleantes, y los acusa de
ensefiar la “antropofagia” (avOowmnopopia), 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 conversion al cristianismo y al abandono de las
costumbres politeistas. La denuncia de la idolatria®® se convierte asf en un tépico basico
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 teméticas 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 asimilacién 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 religién®. Este doble
proceso es testimonio ademas del origen cultural de los apologistas griegos y del nivel

intelectual y hasta econémico de sus destinatarios. Los receptores de las apologias eran

*8 Gran parte de la Apologia de Aristides esta dedicada a denunciar el culto de los tres pueblos paganos més
destacados: los caldeos que adoraban los elementos de la creacién; 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; Atenagoras, Legacion a favor de los cristianos 15, 1; Tedfilo, A Autdlico 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,
12ss.; Ez 20, 32; Sal 115 (113B), 4-7; Sb 13-14; etc.) y en la filosofia judeohelenistica. Cf. Filon, Decélogo
65-81.

* Taciano basa su antropologia en una interpretacion filosofica 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, 1ss.), 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
Ileg6 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).

%0 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”.
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politeistas o cristianos que entendian el lenguaje filosdfico, conocian las historias
mitoldgicas 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®.

La estructura basica de la apologia cristiana se conservé sin mayores modificaciones
durante el siglo II; 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 continta la linea defensiva de los apologistas predecesores o
contemporaneos a su produccion. 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 I, 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

5! Los autores de apologfas y sus destinatarios pertenecian a un mismo ambito 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 expresién 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 habia sido
esporadico o nulo. Sin recurrir a la violencia o a la presién 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 conversion de una cultura. El lenguaje de la filosofia griega sera determinante en las
declaraciones de los concilios a partir de Nicea.

39



se deben probablemente al empleo de fuentes comunes® y a las circunstancias histdricas
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 produccién literaria de Clemente entre los afios
195 y 203, momento en el que habria huido de Alejandria durante la persecucion 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 ultimas décadas del siglo Il y
comienzos del siglo 111, y parece ubicar la producciéon del Pedagogo en el periodo del
reinado de Cémodo. En la obra del alejandrino no existen indicios certeros que aboguen
por alguna de las fechas consignadas por Méhat o Neri. Mas no caben dudas de que las
ultimas dos decadas del siglo Il constituyen el espacio histérico 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 califica 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 apologeéticos 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

%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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la linea apologetica del siglo Il. 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 méas profundo que sus
predecesores. Segun el autor, en su preocupacion por lograr la conversion de sus
destinatarios, el alejandrino trasciende la defensa de las acusaciones particulares para
abordar los problemas bésicos derivados de la ensefianza y entendimiento de la mtadeia
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 influencias del
“género apologético” (p. 71), sino que “pueden ser clasificadas dentro del género de la
apologeética, aunque no revelen perfectamente la forma clasica de la apologia, sino mas
bien la del discurso protréptico” (p. 72). Merino Rodriguez tampoco presenta argumentos

que fundamenten su definicion de la apologia como un genero, ni alguna explicacion que
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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 interpretacion 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 topicos mas importantes

seran tratados a continuacion.

%% 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 miscelanea (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). EI Protréptico es la obra que refleja mayor contenido apologético y su titulo
es un claro indicio de esta posicién. El Protréptico, también conocido como Exhortacién 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, interpretacién alegérica de la literatura clésica y biblica,
discusiones sobre el lenguaje e interpretacion de la filosofia clasica, y largos debates en contra de los que
critican las précticas cristianas como inmorales. En el libro tercero de Stromata el alejandrino refuta las
doctrinas consideradas heréticas presentando argumentos y datos histéricos de gran valor para la critica
moderna.
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I11. 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 formacién, i. e. la conversién, pero ain mantienen los usos y costumbres de
su antigua religion. EI 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” (ovykekodtntat konmic aAnBeiag, @ mawdeg Vuelg, NUiv avtoig, 1, 1).
Clemente caracteriza y define a sus destinatarios con el término plural “niflos” (maideg).
En Pedagogo 1, 14, 5, este vocablo sera acompafiado por otras palabras, i. e. “polluelo”
(veooode), “infante” (vijruoc), “hijo” (vidg), “descendencia” (téxvov), que si bien
conservan el mismo sentido que el anterior, agregan nuevos significados a la idea de
ntatdes. En los dos ultimos términos, “hijos” (viog) y “descendencia” (téxvov), el motivo
de la filiacién divina se convierte en el fundamento teolégico 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

> 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 Jesis y los
apostoles.

43



descendencia es una forma de reconocimiento del linaje divino. Jesus es el primero en
establecer la filiacion divina como centro de la relacion con Dios. Esta filiacion 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
sus hijos™, y lo hace por medio de Jestis®. La conversion al cristianismo es el primer
escalén de un proceso pedagogico que tiene como meta la semejanza con Dios, i. e. la
adquisicion de la sabiduria®’.

Una vez que define el nombre teolégico de sus receptores, Clemente determina el
género de los mismos. Tanto los varones como las mujeres forman parte de la poblacion
educativa cristiana. La educacion pedagdgica 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 instrucciébn femenina. La explicacion que permite entender la
incorporacion de la mujer en la fase educativa es antropoldgica y se ubica en Pedagogo 1,

11, 1: “el hombre es el nombre comun para varones y mujeres” (kotvov o0V Kol TOUVOHQ

&vdo&oy kai Yuvau&iv O dvOowmoc)®. Sin distincion de sexo o edad, Clemente utiliza el

% En Pedagogo 1, 75, 2, Clemente dice: “el Sefior [hace] con nosotros como nosotros con nuestros hijos.
‘¢ Tienes hijos? Edticalos’ [...] Por esto amamos mucho y por encima de todo a nuestra descendencia, hijos e
hijas” (6 k¥QLOg TEOS NHAS, WS Kal THELS TQOS T Tékva V. «Tékva ool éotwv; madevoov avTé» [...]
Kaditot té téva uav, viove te kal Buyatéoas, ohpedoa kai DTIEQ AV OTIODV &YATIQLLEV).

% 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 altimo 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 (10 d¢ ad t@v
avBowmnwv yévoc)” se divide “en masculino y femenino (&opevt kai 81Ael)” (Politico 262e). 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.

44



apelativo genérico maideg para referirse a los cristianos que todavia se encuentran
apegados a los conocimientos y précticas 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 exposicion
de ejemplos y preceptos que extrae de la Septuaginta y del Nuevo Testamento™. Recién
hacia el final del primer libro Clemente anticipa el carcter de los destinatarios de los
libros2y 3.

En los ultimos dos libros del Pedagogo, los receptores se mantienen pero cambia el

tono y el ambito de exhortacion. En el paragrafo 1, 103, 2, el alejandrino ya habia

masculino y femenino, y agrega a cada parte sus respectivos drganos genitales cuya union destinada a la
procreacion asegura la pervivencia del ser humano (191c). En otro didlogo, 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” (mv avtv dvowv, 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 Filén realiz6
del Pentateuco jugd un papel predominante en la relacion de Gn 1, 26-27 con 2, 18 y 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 varon
y la mujer” (mévv 8¢ kaAdg TO Yévog GvBowmov elmwv diékove T €ldn doac Gopev te kai BNAL
dednuoveynobat). 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, contintia la relacion platdnica 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 cosmogénico
que acerca la concepcidn estoica sobre la creacién del ser humano con el mito de los dos géneros relatado en
190d-191c del Banquete platénico y el mito de la creacién de Gn 1, 26-27: “en primer lugar, el demiurgo del
ser humano dividi6 en dos partes nuestro género, y después hizo con ello dos venerables especies, una es lo
femenino otra lo masculino” (6 toU avBEWTOL dNUIOVEYOS TIEWTOV HEV Etepe diXA TO YEVOS MUV, el
¢moinoev avt@ dtta aidola, O pév elvar OnAeoc o d¢ dopevog, Dissertationum a Lucio digestarum
reliquiae 14, 13).
> Seglin Castagno (2003: 30), “tutto il primo libro & dedicato allo sviluppo di tale rapporto con Iintento di
far accerttare ai lettori quello che appariva ai loro occhi un non-senso: 1’essere assimilati —loro adulti— ad
un’etd 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 met&fora 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”.
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anunciado que trataria sobre las obligaciones que debe asumir quien se prepara para
abandonar “la vida gentil” (1o ¢0vucov Cnv) y ocuparse de “la vida buena” (to €0 Cfv) y
“la vida eterna” (to aidrov Cnv). El uso del concepto “gentil” (¢6vwkdv) 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 pablicos, configuran un tipo de
destinatario con un nivel economico 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 conocimiento del legado
judeohelenistico y apostdlico, pero que todavia carecen de un conocimiento completo de

los fundamentos cristianos y de sus préacticas éticas y sociales.

I11. 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

% 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 litlirgicas, pero que después se comportaban como paganos”.
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oponentes aplicaban en contra de los cristianos. La defensa ante las imputaciones de
ateismo, incesto y canibalismo es comentada dentro de un marco pedagogico 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
relacion 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 gque tiene como
objeto desprestigiar las costumbres griegas y conducir a los nuevos cristianos hacia la
adopcion de las costumbres cristianas se despliega en un &mbito 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” (eidwAoAatoia) y lo “indiferente”
(adradogov), 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” (eidwAoAatoi)® es el topico més importante del Pedagogo. En el
parégrafo 2, 87, 4 Clemente sostiene que es necesario que “la morada del Dios viviente sea
purificada de los idolos” (ayvov elddAwV tOV T0oL L@vtog 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 Decélogo anotado en Ex

51 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” (Ovopatog pév 0dv mEoowvupia olte dyabov odte KaKOV kpivetar Gvev TV
VMOTUTTOLOWV TQ OVOpaTL Te&&ewv, Apologia 1, 4, 1).

%2 En el ambito biblico, las palabras “idolatria” (eidwAoAatoin) € “idolatra” (eidwAoAdrong) 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, 7 y 14; Ga 5, 20; Ef 5,5; 1 P 4, 3; Ap 21, 8; 22, 15
(cf. también Mc 7, 21-22; Rm 1, 29). Los términos eidwAoAatoia Y eidwAoAdtong no son utilizados en la
LXX. En el ambito judeohelenistico fuera de la LXX, estas palabras aparecen en los escritos de los Apocrifos
del Antiguo Testamento. Cf. Oraculos Sibilinos 2, 259.

47



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 eldwAoAatonoELs) o4,

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” (mogveia), la “impureza” (axaBagoia), la “pasion” (mabog), el “mal
deseo” (¢rmubupia kaxn), la “codicia” (mAgove&ia), 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
eldwAoAatpia Y el sintagma to ¢0vwkov Cnv 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

% 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
y el rechazo de la idolatria entendida como la adoracion de falsos dioses o idolos, sean estatuas o imagenes.
En 6, 137, 2, Clemente concentra estos mandamientos en la frase “solo uno es el Dios todopoderoso” (pévog
el ¢0Tv Oe0g MAVTOKQATWO).

% El concepto “pecado” (&uagtia) consigue un valor escatolgico vital para el cristianismo, pues la
salvacion o condena del hombre depende del pecado. La expresion Guaotia es una nocion de gran alcance en
la filosofia clementina. Para Clemente, el “pecado es muerte eterna” (8dvatos yae &idog duagtia,
Protréptico, 11, 115, 2), y llama pecado a las pasiones denominadas también “enfermedades del alma”
(Yuxne véool), y al acto “irracional” (&Aoyog, Pedagogo 1, 5, 2).

% Seglin Athanassiadi y Frede (1999: 5), é0voc y ¢Bvukoc 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).
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diferencia del resto de los pueblos no cristianos, a excepcién del pueblo hebreo®’. El
pueblo griego rinde culto a distintos dioses y practica costumbres que se oponen a la
ideologia del cristianismo, es “gentil” (¢Bvikdv) y, por esta razon, iddlatra. 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 prohibicién 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.

% En Stromata 6, 44, Clemente presenta dos grupos que son causa de idolatria: a) “los barbaros” (oi
BaoBagot), y b) “los griegos” (ol "EAAnveg, 6, 44, 1). Los barbaros son los “judios” (Tovdaiodl) que todavia
siguen “encadenados” (d¢opor) a la Ley antigua, y los griegos, los que estan “en las tinieblas” (¢v oxdrey, 6,
44, 3). Segun 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 seglin la Ley” (xata vopov dkaiov), pero les falta completar una etapa para cumplir su salvacion, la
fe en Jesus, y llama al pueblo griego “justo segln la filosofia” (xat PprAocodiav dikaiov), 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” (oi év 1) eidwAoAatoeia
KATOQWQUYHEVOV EXOVTES TO 1]YEHOVIKOV).

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

oodia eldwAoAatoela
Oedg TIOVNQOS
Com) Oavarog

Todos estos conceptos estan regidos por dos términos que signan una base pragmatica de actuacion humana:
“elegir” (aigéw) y “preferir” (mookpivw). La eleccion de la sabiduria conduce a la “vida” (Cwr}) que es
“Dios” (Bedc); su contrario, la idolatria, sumerge en la “maldad” (ovneoc) que es “muerte” (B&vatoc). En
Protréptico 12, 121, 3, cidwAoratoeia se une a los conceptos “locura” (&vowx), “irreflexion” (¢aBvpia),
“necedad” (apabia), subrayando a su vez que todas estas cualidades son producto de la “ignorancia”

(&yvowr), y concluyendo que la ignorancia es una “forma de demencia” (pavia eidoc). Cf. Platon, Timeo 86
b.
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El proceso que supone la renuncia a la idolatria implica también un pilar filosofico
clave, el principio de lo “indiferente” (&dukdpogov). 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” (Adwadpogoc Goa 1) dpuatkny xenois s teodnc). 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 gastronémico.
La sentencia adiadopog doa 1) puoucr) xonots s toodng 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 bienes externos, pertenecen a la vida material®

y por esto deben ser tratados
como indiferentes.
Mas alla de la importancia que obtiene el principio de lo indiferente en su tratamiento de

la vida préactica, Clemente no consigue definir cual es el significado del concepto

% En el pensamiento de Clemente lo material es lo corporal. Heredero de la idea antropolégica elemental de
la ideologia filosofica griega y judeohelenistica, Clemente considera que el hombre “estd compuesto [...] de
alma y cuerpo (Yuxnc kai ocdpatog)” (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 segln
los cuales el hombre es bueno o malo, bipolaridad a la que siempre va unida la dimensiéon moral. EI 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. El 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 direccion 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” (ynqv éoyaletal kai omevdel eig ynv), mientras que el alma “se despliega hacia Dios” (tétatat mpog
tov Oeov, Stromata 4, 9, 4-5). El alejamiento o acercamiento hacia Dios es lo que distingue la dimension
teoldgica de la material.
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adiadooov 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” (tva
vao adddows tolg adiadogols xonowueba) es necesario conocer la “diferencia”

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

70 |_a fuente estoica de la cual procede este principio aporta claridad al pensamiento clementino. En Stromata
4, 19, 1, Clemente declara su admiracion 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 practica 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. Didgenes 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” (adukpogov eivatl to ufite mEOg evdapoviay prjte mEOS
kakodatpoviav cupparAduevov). Sexto distingue los indiferentes en tres sentidos: a) lo que no es objeto de
inclinacion ni de aversion, b) lo que es objeto de inclinacion o aversidn 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” (ta pfte mEOg evdapoviav pnTe MEOS KAKODdXLHOVIAVY
ovvegyouvta). Algunos investigadores modernos han prestado especial atencion al tdpico 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 &mbito 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).

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” (pecdtntéc), que no son ni completamente malas ni
buenas, y entre las cosas medias, aquellas que “han de ser preferidas” (meonypéva) y las que “han de ser
rechazadas” (&momonyuéva) (cf. Zendn, SVF 1, 48; Ariston, SVF 1, 87 y 3, 29). En Stromata 6, 111, 3
divide las acciones en “accion del gnostico” (moaéic yvwotikov), “simple creyente” (tod d¢ AMAQG MLOTOL
roaéig) y “[accidn] del gentil” ([roa&is] Tov é6vicov). A partir de esta clasificacion afirma que la accion del
gnodstico tiende a la “perfeccion” (katdeBwpa), en cambio la accion del simple creyente es “media” (néom) y
la del gentil es “pecaminosa” (dpagmukn)). Segin 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 1’Eglise dans toutes les
questions qui concernent I’homme”. Para Merino Rodriguez (1996: 295, n. 15), Clemente entiende las cosas
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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” (&dUvatov). Aln permaneciendo en su
condicion actual, el hombre debe poder pasar “de la riqueza sensible a la intelectual e
instruida por Dios” (amo tov aioBntov mAovUToL Emi TOV vonTov kai Oeodidaktov) para
conocer el uso’* adecuado de las cosas indiferentes y asi alcanzar “la vida eterna” (Camv

atcviov). Lo indiferente, entonces, constituye un principio pragmatico que debe ser

1’2, El hombre debe usar las cosas externas como

incorporado como un habito mora
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
provee 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 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.

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 xofots, xodw 0 xodouat, “uso” o “usar”,
aparecen directamente asociados a su idea de lo indiferente, v. gr. Pedagogo 2, 9, 1, Stromata 2, 109, 3y
¢Qué rico se salva? 20, 2. Esta relacion 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 adiagdogov 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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IV. Las costumbres sociales en el Pedagogo

El Pedagogo es una apologia que centra el interés de su argumentacion 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 apdstoles. En este sentido, podemos afirmar que
el Pedagogo constituye un manual préctico 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 altimos libros del Pedagogo despliegan el caracter pragmatico 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 reunién
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 préctica 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

53



que Clemente expone la praxis aristocratica es testimonio tanto de su entendimiento de la
composicion, 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 proceder de los ricos alejandrinos. Mas el profundo
conocimiento de tales costumbres también es evidencia de su participacion en la vida
practica 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 cuales acciones son éticamente correctas
y cuales incorrectas para definir asi qué comportamientos humanos son apropiados e
inapropiados’® seguin 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 mas
temprana.

De la misma forma en que Justino, Atenagoras, Taciano y Tedfilo utilizaron el legado
intelectual de la cultura griega para defender la religion 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 religién”. Su contenido expone las bases fundacionales de un

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

™ Durante este proceso el discurso exhortativo del alejandrino defiende la religién cristiana al tiempo que
comunica las nuevas costumbres sociales del cristianismo. Su escritura redunda en la moderacion 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 Jesds en los
evangelios. En Dialogo con Trifon 80, 3, Justino llama “miembro de herejia” (aigoeowwtng) al que se
considera cristiano pero vive “sin Dios y sin piedad” (a0¢oug kai doepeic) 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 0 pesimistas, que
piensan que la obra de la creacion ha sido realizada por un demiurgo malvado, y los libertinos que niegan la
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estilo de vida que conserva patrones educativos y conocimientos intelectuales de la paideia
griega familiares al recién convertido’®. Esta actitud de conservacion esta acompafiada 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, Filén 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

facultad humana de acceder libremente a la salvacion y estan inclinados a toda clase de excesos morales.
Véase también Pedagogo 1, 18, 4.

s El propésito propagandistico y moral de la apologia de Clemente marca una doble visién de su
pensamiento: como intelectual propone una conciliacion 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
préacticas 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 intencién de
explicar lo que es la pedagogia del Logos y el tipo de vida de que desciende. Segtn Castagno (2003: 31),
Clemente coloca su obra “all’interno della struttura della paideia” y la sujeta a los estdndares del mundo
grecorromano.

" 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.

"8 La reformulacién de los principios morales de la paideia 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 I, el cristianismo todavia se manifestaba como una religion foranea y
marginal, y si bien habia alcanzado un importante nimero de adeptos (cf. Stark 2009: 19-20), carecia de
homogeneidad ideoldgica. 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.

¥ Seguin Jaeger (2008: 87), Clemente trabaja con una filosofia de “los barbaros” y una de “los griegos”,
ambas complementarias. El alejandrino reconoce en la filosofia una propaideia del gnostico perfecto siendo
la verdadera paideia la religion cristiana, i. e. el cristianismo en su forma teoldgica. 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.

8 | os conocimientos griegos y judeohelenisticos unidos a la doctrina moral del cristianismo dan como
resultado una descripcion y explicacidn practica de la realidad social basada en la superioridad de la religion
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y la religion, en especial las originadas en los ambitos bioldgico, legal, historico,
geografico y médico.

Los conocimientos griegos seleccionados y su disposicién argumentativa muestran una
clara relacion entre el marco discursivo adoptado y los destinatarios a los que se dirige. Los
propdsitos 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 y mas apegado a las
circunstancias sociales inmediatas. La eleccion del discurso apologético, las costumbres
sociales relevadas, el estilo literario adoptado y la interseccidon 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

realizacién efectiva de la vida cristiana.

IV.1. Investigaciones previas sobre el tema

Los estudios sobre las costumbres sociales en el Pedagogo son escasos. El andlisis de los

académicos se ha dirigido hacia la comprension del lugar de Clemente en el marco de la

cristiana sobre la griega y en la tesis de la imitacion de Moisés y de los profetas por parte de los griegos, idea
que sera motivo apologético en el primer libro de Stromata. En Stromata 1, 101, 1 y 1, 150, Clemente quiere
demostrar que la filosofia hebrea es mas antigua que cualquier otra sabiduria y que Platén es dependiente de
Moisés y de la ley judia escrita en griego. Esta especulacidn tiene su raiz en Filon. El minucioso trabajo
filolégico 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 Filon.
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historia de las ideas teologicas 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 razdn incuestionable: el
conocimiento acerca de Dios y su interpretacion de la fe a partir de la razon convierten a
Clemente en un te6logo 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 apocrifos, y para rastrear material
presocratico, platénico, 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 alegorica y sus paralelos
filoséficos también han sido examinadas®. Es casi imposible reflexionar sobre las obras de

Clemente fuera de estas influencias, por lo que el estudio de su pensamiento siempre esta

81 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 I. Herwegen, 1938, pp. 51-58; A. Le Boulluec, Clément d’Alexandrie, Stromata V, t. 11, 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.

82 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
Gnose, 1945; J. Daniélou, “Typologie et allégorie chez Clément d’Alexandrie”, en Studia Patristica IV,
1961, pp. 50-57; H. Dorrie, “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, 37, 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 IV, 1961, pp. 191-211.
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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 contribucién
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 vocacién pedagogica determina que el
entendimiento racional de lo divino también sea aplicado en el ambito practico. Clemente
ensefia conocimientos, normas y pautas de conducta basadas en métodos y materiales
diversos que encuentran su lugar de realizacion mas importante en el Pedagogo. No
obstante, el contenido ético y moral del Pedagogo y el valor de los lineamientos
pragmaticos alli marcados han recibido un tratamiento reducido. La mayoria de los
estudios modernos que prestan cierto interés a los aspectos sociales del Pedagogo lo hace
con la intencién 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 explicacién
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.
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1V. 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 traduccién de algunos fragmentos de las
principales obras de Clemente, Protréptico, Pedagogo y Stromata. La breve introduccion
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 consideracién 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
apostoles, lleva adelante un estudio mas amplio de la vida préactica de la comunidad
cristiana que la mayoria de los escritores de su tiempo. Cornwallis elige traducir los
fragmentos del alejandrino porque estd 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 préacticas 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 apostoles. Siendo el beso una forma de

saludo entre los habitantes del Imperio, los cristianos utilizan esta costumbre para darle un
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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 too” (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 a las situaciones y necesidades de
esa época en tanto prolegbmeno 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 alla 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 penetrd en las capas sociales y
se establecio como una religién que supo conquistar el mundo estructurada en base a

principios morales firmes y duraderos.

1V. 1. b. Broudéhoux

A mediados del siglo XX, los estudios sobre las costumbres sociales en Clemente
consiguieron una direccion diferente y focalizada més claramente en el analisis filoldgico,

antropologico y socio-historico de sus fuentes. En la vanguardia de esta innovacion se
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encontré el trabajo del francés J. P. Broudehoux, 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 bibliografica extensa, Broudéhoux ilumina varios aspectos de la
ética de Clemente ejemplificados con la traduccién 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 atencion a los problemas relacionados con el matrimonio, la
virginidad y la familia. En este sentido, reconoce el valor de la obra 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
papiroldgicos. Con estos testimonios estudia la vision sobre el matrimonio y la familia de
las distintas herejias combatidas por Clemente —las sectas gndsticas 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” (¢yxodtewx) y su vision personal sobre la “generacion” (yéveowg). Ambos

términos llevan a Broudéhoux a desarrollar argumentos relacionados con la procreacion en

8 Cf. la revision de P. Nautin, en Revue de [’histoire des religions, 1972, vol. 182, Nimero 182-1; pp. 98-99.
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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 banguetes, los bafios publicos 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 I1.

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 algun 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 mas 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
indecisién de Clemente ha llevado a Osborn a declarar que Broudéhoux “hardly does
justice to his own tension” (1983: 236), aunque sostiene que el francés ofrece un estudio
atil y completo de la relacion de Clemente con los principales cuestionamientos éticos de
su tiempo y de los siglos posteriores.

El trabajo de Broudéhoux fue una investigacion cuya utilidad e innovacion temaética y

metodoldgica determino un cambio en los estudios clementinos. Su propuesta de llenar el
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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 madrilefio 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 historica y constituyen una pintura realista
de su tiempo.

Con la ambicién 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 argumentacién 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 litirgicas y después se comportaba como “paganos” (p. 186).
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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 aparicion del Pedagogo, pues considera que las
costumbres sociales evolucionaron muy lentamente en la Antigliedad. 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 porgue 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 o 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.

64



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
informacién y analisis profundo sobre la ciudad de Alejandria y la naturaleza de su
poblacién, con especial atencién sobre la comunidad judia de Alejandria, las discusiones
cientificas relacionadas con los origenes del cristianismo en Egipto, la 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 consolidacién del episcopado monarquico.

Una mencion 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 Gnico autor de la metropoli 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
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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 compléte 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 proposito 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 metodologico 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 la obra de Clemente sino
también, y fundamentalmente, la relacion que guarda con el proceso de establecimiento de

la Iglesia alejandrina.
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IV.1.e. Leyerle, Rizzi, Lugaresi, Castagno y Neri

Los estudios sobre las costumbres sociales en Clemente han conseguido un tratamiento
mas 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. Segln
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 Antigiuedad 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
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grandes lideres de la considerada “ellenizzazione del cristianesimo” (p. 8), Yy, 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 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 analisis 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 1l y Ill 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 extensién
de los valores y estilos de vida filoséficos hacia el sector social con el objeto de hacer
efectiva una nueva religion. Clemente acomoda las practicas 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
construccion de la identidad cristiana a través del abandono de las practicas sociales
consolidadas entre los ciudadanos de la pdlis tardo-antigua. En tal sentido, la apelacion con
la que Clemente inicia el dltimo capitulo de Protreptico, “Huyamos de la costumbre”
(bVYwpev odv v ovvrOelav, 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
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educativa que Clemente desarrolla en Pedagogo, escrito en el que los cristianos son
Ilamados 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. Segun 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 econdémicos y determina consecuencias politicas.

El articulo de A. M. Castagno, por su parte, reflexiona sobre “L’arte sottile della
distinzione: 1l Pedagogo di Clemente Alessandrino” (29-37). Castagno reconoce que el
Pedagogo de Clemente no es evaluado por sus propios méritos, sino como una fuente
complementaria de textos paganos que son considerados como accesorios a los circulos
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 practicas, 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 estd implicita en el titulo mismo de la
obra. El Pedagogo remite a la estructura de la paideia, i. e. la educacion 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
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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 di
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” eidoc” (38-59),
V. Neri tiene como objeto de su investigacion la articulacion entre la percepcién 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. Segun el autor, el empefio cristiano
por controlar el aspecto corporal se encuentra en consonancia con la busqueda 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 &idoc del
cuerpo, poniendo en paralelo los testimonios aportados por el Pedagogo de Clemente con
los datos procedentes de otras fuentes. Neri destaca que la problemaética del plano ético del
eldog 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 problemética toma lugar en relacion 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
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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 anélisis 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 eidwA6OvTov en relacion con las distintas dimensiones que
despliega la reflexiéon de Clemente en torno a esta costumbre. En el capitulo 2 discutiremos
uno de los problemas centrales que plantea el tratamiento clementino de la alimentacién, la
variedad de alimentos, donde se indagaran dos tipos de practicas 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 topico 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 unidon con las razones civicas,

71



demogréficas 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
conducirdn nuestra investigacion hacia el tratamiento de las relaciones sexuales practicadas
fuera del matrimonio y consideradas prohibidas. La fornicacidn, el adulterio y la pederastia
seran los tOpicos que concentraran nuestro interes 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 pr6jimo en conexion con los
principales problemas semanticos que surgen de la definicion del término ayarnn en el
Pedagogo. Ademas indagaremos la relacion de este término con el banquete griego y la
doctrina del amor trasmitida a traves de los textos cristianos. El capitulo 9 estara centrado
en el ritual de la eucaristia. El tratamiento fragmentario que recibe el topico de la eucaristia
en el Pedagogo, su vinculo con la idea de ayamnm, 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
formalizacién 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 alimentacién
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 tematica, 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

72



relacion con las fuentes filosoficas, literarias, religiosas, bioldgicas y médicas con las que

se vincula el pensamiento clementino.
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PRIMERA PARTE

La alimentacién
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CAPITULO 1
Abstinencia de eidwA66vtov

Pedagogo 2, 8-10

1.0. Introduccion

Durante los primeros siglos del cristianismo, los cristianos de origen judio prohibieron el
consumo de carne sacrificada a los idolos conocida con el nombre eidwAoOvTOV. 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:

a. Tipologica. Mediante las frases “ellos estaban alegres, sacrificando bueyes vy
degollando ovejas” (avtol d¢ €momoav evpEOCTVVNY, ohALOVTEG HOTXOVS KAl
Bvovteg mpoPata) de Pedagogo 2, 8, 1, y “acerca de la llamada carne sacrificada a
los idolos” (mept TV €ldwA0OVTWV KaAovpévwy) Y “es necesario abstenerse de

éstas” (amooxéoBatl detv tovtwv) ubicadas en 2, 8, 3, Clemente relaciona Is 22, 13
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de la LXX con Hch 15, 20 y 29 y 1 Co 8, 1 y 13. Las conexiones clementinas

permiten determinar el significado del término eidwAoOvTOoV.

b. Demonoldgica. Con la utilizaciéon de “complices de los demonios” (kowvwvoig
dawpoviwv) de Pedagogo 2, 8, 4 y “participar de la mesa de los demonios”
(toamélng daoviov 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 dimension
demonoldgica que redunda en el genitivo dapovicov: la participacion del cristiano

en las comidas de los demonios y sus consecuencias.

c. Etica. A partir del sintagma “a causa de la conciencia” (dux MV oLVEdNOLW)
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 adquisicién 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 formé Clemente. Un
estudio de cada espacio interpretativo permitira comprender la profundidad que adquiere el

término eidwAdBvtov en el texto de Clemente.
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1.1. La dimension tipologica del término eidwA66vtov

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 iméagenes y conceptos que solo se localizan en la
LXX y en los Apdcrifos del Antiguo Testamento. El pardgrafo 2, 8 del Pedagogo asi lo
demuestra. En 2, 8, 1, Clemente introduce el grupo social y la préactica que sera motivo de
prohibicidn, “ellos estaban alegres, sacrificando bueyes y degollando ovejas” (avtoi d¢
¢noinoav evdooovvny, abalovtes poéoxovs kai Bvovtes 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” (meot TV eldwA0OVTWY
KkaAovuévawv), junto con la restriccion que encuadra su ideologia, “es necesario abstenerse
de ellas” (amooxéoBar detv 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 tipolégica cuyo analisis y contextualizacion permitiran

conocer la tradicién de los términos empleados en el texto clementino.

1.1.1. Antecedentes biblicos de los conceptos eidwAov y 60w

La palabra eidwAdOutov es un sustantivo compuesto® derivado de los vocablos “idolo”
(etdwAov) y el adjetivo verbal sustantivado de “sacrificar” (Bvw). EIl primer concepto,

eldwAov, es utilizado en el Pentateuco de la LXX y en el Nuevo Testamento para referir a

8 Cf. LXX, Mac 5, 2; Pseudos-Phocylides 31; Hch 15, 29; 1 Co 8, 1; Ireneo, Haer. 1, 6, 3; Eusebio de
Ceséarea, HE 4, 7, 7. El nombre compuesto seria un resultado del uso judeohelenista. Cf. Fitzmyer 2008; 337.
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imagenes de dioses o deidades gentiles propias de un pueblo o de una comunidad®. En Gn
31, 19 los idolos son estatuas o 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 te haras una imagen para ti” (o0
nomoels oeavt eldwAov), 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 imagenes. 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 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 idwAov 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

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

8 Raquel roba estos “idolos del padre” (eidwAa Tod matpdc) 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”
(xwvevtde). En Dt 29, 16 los idolos son de “madera” (£0Aov), “piedra” (AiBog), “plata” (&oyvoiov), “oro”
(xovaotov). 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.

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” (oxiais éokdta Kkai
dpdopaow) y en La confusion de las lenguas 74 utiliza eidwAov como sindénimo de “los dioses extranjeros”

(tovg Beovs Tovg dAAoTElOUG).
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embargo, la palabra tiene su primera aparicion 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 apostdlicos, en especial en los textos de Pablo. Varias de sus epistolas otorgan un
lugar al concepto eidwAov. Asi en Rm 2, 22 esta relacionado con el judio que transgrede la
Leyyen1Co8, 4y7y10, 19 la idea estd inserta en contexto sacrificial y en vinculo
directo con la interpretacion que Pablo hace de Ex 20, 4%, En otras epistolas, el apostol
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” (Buw) es frecuente en el Pentateuco®. La accion de

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

% Los idolos 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.

% El término Bvw es la accion 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 cléasica, 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
Bvw, “sacrificio” (Buoia). Guoia designa el sacrificio sangriento y la ingesta posterior (cf. RepUblica 362c;
Simposio 174c; Fedon 61b; Timeo 26e; Aristoteles, Politica 1280b 37; Etica Nicomagquea 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 Grecia 7, 18, 11-13. Por otro
lado, ciertos cultos requieren de modo explicito y exclusivo sacrificios que no implican la matanza de un
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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 acompafiado 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 histérica acaecida en el Monte Sinaf,
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
comunién divina, y esta 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 sac6 a los israelitas de Egipto, sino la ausencia de
cualquier mandamiento que haya exigido “sacrificio” (Bvoiax) y “holocausto”
(6AokavTpa) en su honor. Jeremias propone una lectura diferente del Decélogo expuesto

en Ex 20*. De su libro profético se infiere que el codigo de la Alianza no contiene ninguna

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.

% a 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 manifestacién sensible ante un hecho de infidelidad, sino el castigo que sufre un
pueblo por infringir los mandatos divinos.

% Israel es el pueblo elegido por Dios. Este hecho y la alianza que lo signa determinan que Israel dirija todas
las précticas 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 recibié su forma definitiva sino después de la vuelta del desierto.

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

El Nuevo Testamento continta con la linea ideoldgica iniciada por los profetas. El
término Bvw 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” (datpdviog). Mas la presencia en el mismo contexto de
los términos eidwAov Y Ovw 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 practicas 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 evolucion seméntica 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 edwAov. En ambos compendios textuales los idolos son imagenes

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

% Cf. Ex 32, 4-6.
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materiales, deidades falsas y propias de los pueblos extranjeros. El concepto 6vw 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 Decéalogo
observan la ausencia de algin mandamiento que exija la inmolacion de animales como
forma de veneracién hacia Dios. Esta alteracion en el valor de la practica sacrificial
continda sin variaciones en los libros del Nuevo Testamento, donde eidwAov Yy BVw son
ubicados dentro de un mismo contexto. Los sacrificios son las practicas culticas de los
pueblos politeistas. EI cambio de valor del concepto 6vw Yy su conexion histdrica con el
culto hacia los dioses extranjeros nos lleva a tratar el término idwA6OvTov como derivado

seméantico y moral de los conceptos que lo componen.

1.1.2. Significado del término eidwA66vtov

La definicion de los términos que forman eidwAoOuvtov no ha generado mayores
dificultades que las derivadas del cambio que sufre el valor de la accion del sacrificio en
los textos biblicos. Distinto es lo que sucede con la traduccién y el alcance seméantico del

% Lejos de ser unanimes, los aportes de los investigadores

compuesto eidwAdOvTOV
modernos se dividen en dos posturas diferentes en lo relativo a su traduccién. Segun la
primera, eidwAdOvtov 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

%7 Cf. Thiselton (2000: 617), para quien la mejor traduccién del significado de eidwAdBuTOV €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 eidwAdOvTov desde una perspectiva multidimensional —social, econdmica, cultica
y religiosa. Véase esp. p. 618. Cf. Fee 1980: 181-187.
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vino®. Dentro de esta vision, la traduccion preferida es ‘comida ofrecida a los idolos’®. La
segunda postura, en cambio, propone la traduccién ‘carne sacrificada a los idolos*®. La
relacion de eidwAoOvTOV CON la carne seria una interpretacion tomada de los comentadores
posteriores a Pablo que encuentran en la relacién 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 mept v eidwAoBVvTwv. Clemente reproduce sin
variaciones la formula paulina'®, dando a conocer con esto la fuente ideolégica y

discursiva de su comentario’®. El origen de la fuente clementina se hace mas patente

% 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, seglin 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.

% Cuando el término es utilizado en el sentido genérico de comida ofrecida a los idolos puede coincidir con
el uso de la palabra “alimento” (too¢rj; 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” (Bowois) en el contexto de
eldwA6OVLTOV.

100 E] neutro eidwAdButov 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 idwAd60vtov en su forma neutra plural, ta eidwAdOvta, Y propone tres interpretaciones
teniendo en cuenta el contexto de aplicacion 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 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 prop6sito”.

1% No hay ninguna evidencia del uso de eidwAdOuTov 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 o por
el mismo apostol. En todas las ocurrencias del siglo | d. C. surge dentro de un contexto peyorativo. Cf.
Witherington 1993: 238.

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

103 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” (meot tg
Bowoews oDV TV eldwAoBVtwv). Cf. Heh 21, 25.
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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 prohibicidn; 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 oposicién
los banquetes cristianos y los banquetes gentiles e indica soluciones practicas para evitar
entrar en contacto con eidwA66vtov. No obstante, de todos estos capitulos es el octavo el
que aporta los datos necesarios para la traduccion y exégesis del concepto en cuestion.
Como ya se observd, el 1 Co 8 se inicia con la frase meol t@v €idwAoBUTwv. Todos los
versiculos de este capitulo estan abocados a plantear los fundamentos teoldgicos que
justifican la prohibicion del consumo de eidwAd6vTOV, 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 ddyw koéa), el apdstol especifica el alimento que denota
el término edwAdOLTOV. La razon 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
carcter circular del texto de Pablo lleva a entender &eidwAoOuvtov como la ‘carne
sacrificada a los idolos’ y no como ‘comida ofrecida a los idolos’.

La interpretacion que proponemos para la traduccion del concepto eidwAOOvLTOV
presente en Pedagogo 2, 8, 3 se corresponde con la postura que acabamos de expresar en
relacién con el uso de este término en la epistola paulina. Dos comentarios atestiguan tal

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

104

noéoxovg kat Bvovtes medPata) , y omite la frase “comer carne” (dparyetv koéar)

presente en el mismo versiculo de lIsaias, ajustando su tema a la préactica del

sacrificio animal y el consumo de su carne.

8 2, 8, 3: introduce el topico de su exégesis, ¢idwAdBvTov, Y lo relaciona con los
términos “lo manchado de sangre” (1o pwxQdv), “sangre” (aiua) y “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” (twv &AloyNUATOV TOV €dDAWV) Y alpa, Yy en 15, 29 anéxw Se conecta
con eidwAdbutov y aiua. Clemente vuelve a efectuar una adaptacion del texto
biblico suprimiendo to aAioynua y colocando en su lugar la expresion to padv

en vinculo con aipa y con eidwAdBuTov'®.

104 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” (avtot d¢ émoinoav
evdooovvNy, opalovteg HoOoXOLVS Kal Bvovteg mEoPata, Aéyovres Paywpev Kol miwUeV, abQLOV YaQ
anoBvrjoxopev). Cf. 1 Co 15, 32. Pablo conoce el versiculo 22, 13 de Is, quizas por haberlo escuchado en las
reuniones judias o por su propia lectura de la LXX.

105 Este enlace es mantenido en 2, 56, 2 y retomado en Stromata 4, 97, 3. La temética 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. Mas alla 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.
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Como se observo 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 22, 13 es el
del sacrificio animal representado explicitamente por la frase 6vovteg modpata, 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 préctica comun 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 cuél 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” (6Aokavtwua), 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 OQuoiav t@
KLElw), 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 owtniov), que gravita en compartir un animal inmolado entre Dios y el
oferente, i. e. 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 tg

apagtiag), Lv 4-5, y “de reparacion” (tnc mAnuueAeiag), Lv 5, 14-26 y 7, 1-6, sacrificios

1% 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; J1 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, accion de gracias, contricion, y el Cronista, subrayando el papel del
canto litdrgico, expresion de las disposiciones del alma, en el culto sacrificial, reaccionaran también contra el
formalismo del culto. El Nuevo Testamento daré las formulas definitivas. Cf. Lc 11, 41-42; Mt 7, 21; Jn 4,
21-24.
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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” (10 aiua) 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 un acto sacrilego, impuro y prohibido en Lv 17, 11'%. Si colocamos la
referencia de Is 22, 13 en este contexto, se puede reconocer sin mayores dilaciones que
Isaias refiere al sacrificio de animales. La imagen que presenta el profeta es reveladora de
dos aspectos esenciales: por un lado, determina el elemento que supone la idea de
eldwAdOvTov, i. €. la carne, y la ocasion 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

111
0

encuentra su fuente directa en Hch 15, 2 y 29. Sin embargo, la idea de contaminacion

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

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

109 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.

19 En sal 40, 6; 50, 7 el sacrificio es rechazado y la obediencia ponderada. El profeta Amés también llama la
atencion sobre las précticas sacrificiales en los siguientes términos: “detesto, odio vuestras fiestas”
(peplonka anwopal éoptig vpwv, 5, 21), y sigue: “vuestros sacrificios, no los acepto” (Ovoiag vuwv, ov
noodéEopan avtd, 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 evolucién 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).

11 os sucesos del capitulo 15 de Hch plantean varias dificultades que se relacionan directamente con el
Concilio de Jerusalén —la primera reunion normativa de la iglesia cristiana del primer siglo, hacia el afio
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seguida por el interdicto améyw tiene su origen en los Apdcrifos del Antiguo Testamento.
En Paralipémenos de Jeremias 7, 37, un importante documento para la historia del
judaismo durante los dos primeros siglos de la era cristiana'*?, el concepto o aAloynua
remite a lo contaminado por los gentiles y se conecta con la restriccion “abstenerse”
(amtéxeoBar). En Oraculos Sibilinos 2, 96, la prohibicion incluye la idea de eidwAdOvTOV:
“no comer la sangre, abstenerse de carne sacrificada a los idolos” (aipa d¢ pr dpayéewy,

eldwAoBvTwv O dméxeobal)'. La referencia especifica a la sangre y su asociacion con el

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 méas 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 proposito 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 Israel fuese nacion,
junto con la obediencia a Jesus, el Mesias. La postura que expuso Santiago esta registrada en Hch 15, 20, la
asamblea la aprobd y posteriormente envié a otros creyentes para que comuniquen la decisién 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” (10 &Aloynua tov elddAwv) y la “carne sacrificada a los
idolos” (etdwAdOvTOV), b) “la prostitucion” (1] mogveia), c) “lo estrangulado” (1o mvuetds) y d) la “sangre”
(afuc). 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 significacién
religiosa parece universal. El 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 prohibicion 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.

12 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
intencién de ocultar su caracter judio. Cf. Vegas Montaner 1983: 355-359.

13 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 razon para
contrarrestar las iniquidades de los no judios y se expresa con el neologismo piagodayéw (5, 3), i. e. comer
carne abominable o impura, en directa ligazén con xoéag veiov (5, 2), carne de cerdo, y eidwAdOvtov. La
idea de comer lo contaminado que encierra el verbo piagodayéw no aparece en otros escritos judeohelenistas
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término edwAdOvtov, hace bastante probable que los apostoles conozcan los textos
Paralipomenos de Jeremias y Oréaculos 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 &mbito sacrificial de Is 22, 13 supone una
lectura en conjunto del texto profético con el apostdlico o, nuevamente, la utilizacion de
una fuente que ya contiene las relaciones planteadas por Clemente. De todos modos, la
préctica idolatrica de consumir la carne de los sacrificios es una costumbre reprobada por
el alejandrino porque considera que su frecuencia aparta a los nuevos creyentes del
monoteismo profesado por el cristianismo.

La puesta en comparacion de todos los elementos analizados hasta el momento revela
un hecho histoérico fundamental: la reaccion 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. EI analisis
de los textos biblicos trabajados por Clemente determina que la traduccién que merece el
término edwAdOvTov en el contexto de Pedagogo 2, 8 sea ‘carne sacrificada a los idolos’
y no otro alimento. EI consumo de esta carne es interpretado como demoniaco y trae serias

consecuencias para aquellos que mantienen esta costumbre.

y solo vuelve a repetirse en los escritos cristianos posteriores al siglo 11 d. C. Segin 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 Tord 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 prescripcién 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 legislacién permanecera la leccion de un ideal de pureza moral. Cf. Mt 23, 24-26.
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1. 2. La dimension demonologica del término eidwA66vtov

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 eidwAdOvtov 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 &mbitos intelectuales cristianos, donde adquieren una dimension teoldgica 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 explicacion demonoldgica cuyo interés
principal consiste en hacer proceder el culto a los idolos de la accion de los demonios. El
discurso demonoldgico adopta asi una forma concreta que recibe el nombre de “idolatria”

(edwAoAartoic). 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

1141 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 oposicion a la tendencia dualista de entonces, los teélogos 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 decision (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 mas sistematica
(cf. Daniélou 2002: 411). En el mismo ambiente dualista se origin6 una posicion soterioldgica que se resume
en el titulo ‘teoria de la redencion’. Justino habia puesto de relieve la victoria de Cristo sobre los demonios.
Para él la lucha entre Cristo y los demonios se realizd en la tentacién (cf. Dialogo con Trifén 125, 2ss.) y en
la pasién 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 gnéstico del siglo I, Agustin
profundizara la doctrina catdlica sobre el origen del diablo y los demonios.
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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 y en la que participaba la mayoria de la poblacion
alejandrina, por lo que el habito de tomar parte en tales reuniones y la popularidad de sus
banquetes se convirtio en un grave problema para los griegos recién convertidos al
cristianismo. El Pedagogo de Clemente es un testimonio importante para conocer los

alcances y repercusion de esta préactica y la reaccion cristiana en su contra.

1.2.1. La participacién con los demonios

Clemente plantea el inconveniente que significa el culto a los idolos a traves de su
tratamiento del consumo de eidwA66vTov 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 ewdwAdoBvtov relacionada

con la dimensidn tipoldgica tratada mas arriba, la contaminacion;

88 2, 8, 4-2, 9, 1: en 2, 8, 4 Clemente denomina “complices de los demonios”
(kowwvovg dawpoviwv) a los que concurren a los rituales politeistas, y en 2, 8, 9
llama “participar de la mesa de los demonios” (toamélng daupoviwy
netaAappavew)’ a la accién de comer en sus banquetes y plantea una segunda

consecuencia, la apostasia de los que practican estas costumbres.

15 Clemente vuelve a citar Is 22 en 2, 8, 2: “Ciertamente no os ser4 perdonado el pecado hasta que murais”
(kai 00 uny adedroetal 1| dpagtia Vpwv adt, éws &v dnobdavnte). En el mismo sentido, en Is 22, 14 se
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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 ademas
el problema que genera la accién de comer en compafifa de no cristianos™®. Las
conexiones que sintetizan la dimension demonolodgica se establecen entre eidwA66vTOV Y
Kowwvoug datpoviwov de Pedagogo 2, 8, 4 y toamélng datpoviov petadappavewy de 2,
9, 1. Las referencias que permiten entender las razones por las que Clemente asocia
eldwAoBvtov con la contaminacion fueron examinadas en el apartado 1.1. Baste con
recordar que la contaminacién sucede cuando la carne es utilizada en contextos
sacrificiales. La interpretacion de Pedagogo 2, 8, 4-2, 9, 1 sera analizada en lo que sigue.
La idea de la comunion 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 apostol fija su atencién 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

lee: “No les serd expiada esa culpa hasta que murdis” (ovk adeOnoetar duiv alt 1 aupagtia, éwg &v
amoBavnre).

18 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 Didlogo con Trifon 55, 73). Para un andlisis de los
demonios en relacién con el tema del exorcismo cf. Eric Sorensen 2002: 168-185.

17| 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.

118 También condenaban los mitos, la magia, la adivinacion 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 1l estaban obligados a defender su propia existencia contra la opinion 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.

92



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 apostol, la contraposicion 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 mas significativos que presenta la discusion del apdstol son los siguientes: a)
v. 20a, lo que inmolan los gentiles lo “sacrifican para los demonios y no para Dios”
(dapoviog kai ov Beq Ovovow), b) v. 20b, la prohibicion de ser “complices de los
demonios” (kowvwvoug tv datoviwv), y ¢) v. 21, la prohibicion de “participar [...] de la
mesa de los demonios” (petéxew [...] Toamélng dawpoviwv). La recurrencia del término
daudviog en los argumentos de Pablo tiene una repercusion sustancial en el pensamiento
de Clemente. Su reflexion sobre la idea daupdviog 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 mas importantes de su autoria, Protréptico y Stromata. En las
dos obras, el término daupdviog no se relaciona directamente con los planteamientos
paulinos sino con las caracteristicas asighadas 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, dawoviog 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
Faeton, un varon semejante a los dioses e hijo de Afrodita y Céfalo, y en Trabajos y Dias
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122 para aludir a los dioses benignos, divinidades menores y protectoras de los mortales.
Herodoto entiende daiuwv como poder divino o divinidad, v. gr. Historia 5, 87, Platon
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 daipwv no es objeto de culto™®

y tiene un valor positivo
indiscutido. Por el contrario, el valor y el lugar que ocupa el término daiuodviog en
Clemente sufren ciertas alteraciones que son producto de su incorporacion en contexto
cristiano. En Protréptico 2, 40 surge daipoveg 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” (devtépa Tal’)m)lzo. 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 elaboracion de una jerarquizacién??
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 con los idolos?®. Asi lo

prueban otros testimonios. En Protréptico 2, 41, 3, los daipoveg son divinidades inferiores

119 Cf. Chantraine 1999: 246.

120 En Protréptico 2, 41, 4 dice: “Tales son vuestros demonios y los dioses, y también hay algunos llamadas
semidioses, como los mulos” (towide pévror ma’ Vv of te daipoves kal ol Oeol kai el Tveg Muibeot
womep Nuiovol kéxAnvrar). El tono peyorativo que alude a la deformidad de estos fwbeol al compararlos con
fuiovor (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.

121 \/gase Protréptico 2, 40, 2; cf. también Herédoto 6, 95; Pausanias 3, 16, 9.

122 Cf. Platon, Apologia 27d; Cratilo 398c. Herrero de Jauregui (2008: 162) sefiala que Plutarco elabora una
compleja demonologia que muestra la fuerza de los daipoves en el paganismo de su tiempo y sostiene que el
ataque de Clemente sigue una tendencia apologética. Cf. Atenagoras, Legacion en favor de los cristianos 26,
1; cf. Herrero de Jauregui, p. 162-163.

123 \/éase Protréptico 4, 55, 4; 92, 3; 99, 2. En 4, 62, 4 establece la conexién que fundamenta la idea que
transporta eidwAoOvTov: “todos los dioses de los gentiles son idolos de los demonios” (Ttdvteg ot Oeol twv
¢0vav daupoviwv eloiv eldwAa). La cita es de Sal 96 (95), 5. La transcripcion de Clemente no es literal
porque agrega un término, sdwAa, que no pertenece al enunciado de la LXX, pero que armoniza con el
contexto general que Salmos revela en 106 (105), 37: dawudviov estd inserto en una referencia historica que
coincide con la sublevacién del pueblo de Israel contra Moisés y la practica de costumbres paganas
registradas en Nm 20, 2-13.
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que se preocupan por perseguir el “humo” (xartvéc) de los sacrificios'®*, referencia que es
reforzada con una cita extraida de lliada 4, 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 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” (dikBoArog). Clemente sostiene que esta figura pertenece “a la
filosofia barbara” (tn¢ BaoPdoov Pprocodiac) y le atribuye el titulo de “principe de los

59127 128

demonios”™™“" (tov t@v dapudvwv Goxovta) - colocandolo asi en el escalafon mas alto de

la escala demoniaca®. Para dar autoridad a su declaracién, el alejandrino recurre a Platon:

124 Cf. Justino, Apologia 1, 12, 5; 2, 5, 4; Tertuliano, Apologia 22, 6; 23, 14.

125 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 6dNyodOW €ig TO
nog). VEéase Protréptico 2, 22,1y 7.

126 Seguin 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.

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

128 | a idea es de origen judeocristiano. Cf. 2 R 1, 2; Mt 9, 34; 12, 24; Mc 3, 22; Lc 11, 15; con la expresién
oV TV dawpdvwv doxovta los Sinodpticos 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 twv daudvwv doxovta obtiene su paralelo en Origenes, Contra Celso 1, 31,
35.

129 En el apartado “Los demonios en el NT: ;seres personales o fuerzas personalizadas?” de la Introduccion
General de los Apocrifos 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 apdécrifos del Antiguo Testamento, angeles y demonios figuran como seres
personales. Satan, Mastema, Beldar, Azazel no son personalizacién 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 apécrifos.
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en 5, 92, 5 cita Leyes 10, 896d-e para decir que segun el ateniense el Diablo “es un alma

perversa” (kakoeQyov elvat Ppuxnyv), y en 5, 93, 3 anota Leyes 10, 906a'*°

para equiparar
el pensamiento platénico 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” (mEOg TAG AQXAS, TEOG Tag Efovoing, TEOS TOUG KOOMOKQATOQAG)

mencionada en Ef 6, 12!

, ya habia sido propuesta por Platon en Leyes 10, 906a cuando
dice: la “lucha” (udxn) 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 filosoficos mas destacados de esa
cultura también se encontraron en la obligacion de contrarrestar su influencia en la vida
humana. Para fortalecer la idea de dafio que supone la convivencia con los demonios,
Clemente utiliza la frase de 1, Co 10, 20, kowwvoug twv dawpovicov, con el objeto de
marcar el grado de relacién 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 toamélng dawoviwv petadapPaverv. La conexion de los términos
KOWVWVOUG Y petaAapBdvewv €on dawtovicov construye un ambito de familiarizacion con

el mal que busca lograr el apartamiento de los cristianos de las préacticas religiosas

griegas™ y prescribir el acto de apostasia de los que permanecen apegados a sus antiguas

130 Segain Daniélou (2002: 416-417) este texto de Platon 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.

131 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.

32 Ante la demonizacion del ambiente, Clemente no cesa de prestar atencion 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 idolatra 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 (tovg GuagtwAovs) COMO
aquellos que “estan sujetos a las acciones que corresponden a los demonios” (tag évegyelag oV TAG TOIG
darpovios kataAAjdoug émuteAety), y 2) Stromata 6, 98, 1 sostiene “el que es pecador yerra por el poder de
los demonios” (&pagtdveov kat' évégyewav dalpovwov mAnuueAer), i. e. “el hombre se convierte en
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costumbres. A su vez, la idea de complicidad y de participacion sumada a la nocion
toameCa también da lugar a la insercion de lo demoniaco en el terreno de lo cotidiano'®,
El que entra en contacto con los rituales que convierten la carne en ewwAdOvTOV O

consume esta carne transforma su vida en demoniaca®®.

demoniaco” (yivetatr dvBowrog dapovikds). El sintagma wat évégyewav es revelador: primero, marca la
causa determinante del comportamiento del hombre, el poder demoniaco, y segundo, la preposicion kata
sella una gradacién hacia abajo de la relacion entre demonios y hombres. EI 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 conexion con el pecado, focaliza la atencién en la idea del demonio
incorporado en la vida practica del hombre, lo cual juega un papel fundamental para la cosmovisién 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.

133 En Hch 17, 18 dapéviov se ubica en directa relacion 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 darpdviov). En este sentido, los evangelios sinopticos
junto con los Hechos de los Apoéstoles se complacen en subrayar la superioridad de Jesus respecto de los
demonios, manifestada especialmente en los exorcismos. En los evangelios el uso mas comdn del término
daupdviov refiere a las personas endemoniadas y exorcizadas por Jesls. En este sentido dawpdviov viene
acompafiado por el verbo “expulsar”, “echar fuera” o incluso “exorcizar” (¢éxp&AAw; 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 ¢&éoxopat 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 angeles es mencionada en los apologistas junto a la de las
personas divinas. Asi la profesién de la fe es formulada por Justino al comienzo de Apologia 1, 6, 1-2. Segln
Atenagoras la funcién 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 comun 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 angeles 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).

134 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 divulgd 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” (datpoviolg
BVeoOaL T BLopeva), b) sostiene que “llegan a ser complices de los demonios” (kowwvolLg TV daxtpoviwy
viveoOat) quienes forman parte “de la mesa de los demonios” (datpoviwv Toamélng), €) une a) y b) para
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1.2.2. Antecedentes biblicos de Pedagogo 2,8,4y 2, 8,9

Las frases kowvwvolg dawpoviov Y toamélng datpovinv petadapupavewv copiadas por
Clemente tienen su fuente principal en 1 Co 10, 20-21; la reproduccion textual de estas
frases en Pedagogo 2, 8, 4y 2, 8, 9 es testimonio de esta procedencia. La segunda fuente
es la LXX, siendo Deuteronomio e Isaias los libros méas importantes.

La frase de 1 Co 10, 21, toamélng dapoviwv petadaupaverv, identifica la accion de
comer edwAoBvtov con los demonios. La primera referencia que remite a la idea que
encierra el sintagma toamela dawpovicwv encuentra en Isaias su fuente primigenia. En Is
65, 11, el profeta dice “los que preparan la mesa para un demonio” (étowalovteg @
daipovt ngnsCav)135, 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 Isaias define el
significado teoldgico y metafisico de los demonios a la vez que desestima las practicas de
los oferentes, “los mismos que sacrifican” (avtoi Buoldlovow) y “queman incienso”
(Bupiwow) para venerar “a los demonios, los que no son” (toig datpoviots, & ovKk €0TLv).
La mencién de 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

demostrar que es “imposible” (adVvatog) que el mismo hombre “participe en la mesa del Sefior y en la de
los demonios” (toamélng kvpiov petéxev kai toamélng datpoviwy).

135 | 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. EI 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.
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relacion con Dt 4, 35y 32, 17. En Dt 4, 35 aparece la frase “Dios existe” (6eog éotiv), Y
en Dt 32, 17, “sacrificaron para los demonios y no para Dios” (¢Bvoav datoviolg kat ov
0e®)**. Mediante el relevamiento de estos versiculos se puede comprender la continua
relacion entre la LXX y la epistola paulina. Asi como revelamos que toamélng dawpoviwv
uetaAapPavery tiene paralelos importantes con Is 65, 11, también podemos afirmar que 1
Co 10, 20a es una reproduccion 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 l6gico que podria justificar la frase de Is 65, 3, toig datuoviols, & ovk éotuv.
En la lectura en conjunto de los versiculos biblicos se entiende que la LXX reconoce un

137

unico Dios al que le asigna una realidad preexistente™’ cuya entidad es superior a

cualquier otra existencia, de ahi la afirmacion Oeoc ¢otiv en contraposicion a dapdvia &
ovk éotwv. 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 Oeq copiada en 1 Co 10, 20, muestra la diferencia
que explica la complejidad que encierra el discurso 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'%

yl
Co 10, 20. Pero esta alteracion marca también una inversion cultual. EI demonio aparece

en el momento en que se participa de la realizacion del sacrificio y todos los distintos

1% Odas 2, 17 vuelve al contexto de Dt 32, 17: “sacrificaban a los demonios y no a Dios” (¢0voav
daupovioig kai oV Be@), comentario que se repite en Ba 4, 7.

137 E] verbo presente ¢ottv indica una presencia continua, sin inicio ni fin.

%8 En Tb 3, 8 se especifica el caricter ético de la entidad demoniaca, “malvado demonio” (to movnov
daupdviov), Y en 6, 8 dawudviov surge en aposicion con mvebpa 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” (mavteg oi Oeol v €0vav

dapdviar).
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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
comunién 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 cuales
no. Este conocimiento es el que los debe conducir a diferenciar el bien del mal, Dios de los
demonios, y actuar en consecuencia. El 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 dimension ética de eidwAb0vtov

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
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

139 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: tpamélng datpoviov anéxecBal, idea que se repite en 9,
23,1.En7, 8, 1, toamnélng dawoviwv €s una idea genérica que encierra 10s eidwAdBvtov Y aipa todos
unidos por la idea de participar o tomar parte de, petaAappavo. En 8, 20, 1-2 daluwv es puesto en el mismo
contexto que Bvw, Toamela Y kowwvoc. Y en la literatura Pseudo-Clementina 54, 10 (epitome altera auctore
Symeone Metaphrasta) toaméing dawpovicmv surge junto a aipa Y picopa. Justino también razona sobre la
misma idea en Diélogo 135, 4, 8, pero utiliza como fuente Is 65, 11.
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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 relacién se
encuentra en la base de la dimension ética del concepto eidwAd6vTov. 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” (dix v ovveiénow)m; la segunda
es la causa demonoldgica que surge de la expresion “por medio de la abominaciéon” (dux
v BdeAvoiav) que representan los demonios; y la tercera, la causa propiamente moral
que nace “por la fragilidad” (dux v VdxGTTa) del conocimiento de los que dudan®** de
todo y no creen, dejando que su conciencia se llegue a “contaminar” (poAvvw) Yy
“debilitar” (koOevéw)™*. La causa sineidética se ubica en un nivel dominante con relacién
al resto; tiene su fuente en 1 Co 10, 25-27 y esté sujeta a una expresion clave de la filosofia
paulina y de la ideologia cristiana en general, i. e. cuveionowc™®®, entendida como

“conciencia” de los actos propios y, por extension, de lo bueno y de lo malo™. La segunda

140 Cicer6n comprende ovveldnois 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.

“L'En 1 Co 8, 7 ovveidnoug se ubica en aposicion con débil. Sin dudas, la conciencia se conecta con el
conocimiento o facultad de conocer. Esta relacién se encuentra marcada por Pablo desde el inicio del 1 Co 8.
Cf.Hch 23,1;24,16;Rm9,1;13,5;2Co01,12;1Tm1,5-19; 1 P 3, 16-21; Hb 9, 14; 10, 22.

2 Los verbos pHoAbvw Y aoBevéw Se encuentran presentes en 1 Co 8, 12, 8 y 7, respectivamente, pero
también surgen juntos en 8, 7: 1} cuveidnois avtwv doBeviic odoa poAvvetat, glosa que se repite en Ped. 2,
8, 4. Clemente contrae coBevr)c Y oboa para lograr aoBevovoa, 0 reubica este concepto en 1 Co 8, 7.

143 Cf. Fotopoulos 2003: 215.

144 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” (cuvewroet d¢ g év @t Bicwt
kakomoaypoovvng). Filén de Alejandria utiliza el concepto en cuatro oportunidades de las cuales tres
mantienen la forma dativa de cuveidnows 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
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causa no hace mas que continuar con la dimension demonoldgica explicada en los
apartados 1.2.1-2 durante el analisis de las frases kowwvoug datpoviov Y toamélng
dawpoviwv. El origen de la expresion pdeAvoia es judeohelenista y se remonta a Si 41, 5
de la LXX donde se refiere a los hijos “de los pecadores” (apaotwAdv) que frecuentan la
casa “de los impios” (aoepav); la utilizacion de BdeAvpia 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 comunion
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 seméntico iniciado con la expresion to
wapov de Pedagogo 2, 8, 3. En 2, 8, 4, el debil es el que come la comida como
eldwAdBLToV, i. €. conociendo su prohibicién elige proceder en oposicion al bien**. Los

actos que se dirijan a negar la unicidad de Dios son considerados idolatria y forman parte

virtudes 124, 2). La cuarta forma surge en caso nominativo y refiere a “la conciencia del hombre vil” (1] To0
bavAov ovveldnoig).

15 En el Nuevo Testamento poAvve es utilizado nuevamente solo en Ap 3, 4 y 14, 4, y el nombre poAvouoc
en 2 Co 7, 1. En todos los casos es empleado metaféricamente para dar cuenta de la profanacién que provoca
el pecado. Para Cheung (1999: 133): “We may also understand the wounding of the cuveidnowc 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 cuveidnows 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 ovveidnow”. 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 profanacién o contaminacion puede ser connotado en otros escritos judios y cristianos. En Dn
1, 8 aparece la palabra dAwoyéw; en Heh 15, 20, aAioynua; en José y Asenet 12, 5, piaivo.

148 En Pedagogo 2, 10, 5, Clemente sigue 1 Co 8, 4 y 8, 6 cuando dice: “‘reconocemos la verdad’”, (‘v
aAnBelav emeyvarapev’) donde el término “conocimiento” (yvwoig), incluido en el verbo émyryviokw,
da lugar a tres argumentos de la educacion cristiana: 1) “el idolo es nada en el mundo” (ovdev eidwAov év
Kkéouw), 2) “hay realmente un Unico Dios” (novog dvtwe €otiv eig 0edg), 3) “hay un Sefior Jesus” (eig
kVplog Inoovg). 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.
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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
dimensién 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 €tico y la relacion que guarda con el plano social y teoldgico.

1.3.1. La causa sineidética

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 gufa hacia el buen obrar**®. EI Nuevo Testamento contintia
con la linea semantica iniciada por la LXX. Lvveidnois es la “conciencia”; su significado
mas radical designa el “conocimiento” que a su vez se conecta con la idea “facultad de
razonar” (Aoywopdg). Esta conexion puede ser observada en tres epistolas paulinas. En Rm
2, 15, ovveidnoig y Aoylopdg 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” (pepiavTal avt@v kat 6 voug Kal 1) ouveldnots), Pablo establece una
relacién 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. 16)*%; en 1 Co 8, 7,

ovvednois se ubica en aposicion con “débil” (aoBeviic), dependencia sobre la que hace

147 Cf. més arriba Dt 4, 35y 32, 17.

148 |La procedencia semantica de cuveidnowcen Sh 17, 10 y Ec 10, 20 se remonta al concepto otvowa de Lv
5, 1 que vuelve a emerger en Jb 27, 6. El significado més preciso que se deduce de la expresion cvvowa 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” (6pdw); en Jb 27, 6, cvvoda
refiere al conocimiento de si mismo y al juicio personal sobre las propias experiencias.

49Cf. 1Co4,4.
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hincapié Pablo desde el inicio de 1 Co 8. Tantoen Rm 2, 15y Tt 1, 15comoen 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™. 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 dwx v
ovveidnow en su espacio paulino se puede descubrir el anclaje éetico que guia el
razonamiento social y teoldgico del término eidwAdOvTOV.

Ubicada en 1 Co 10, 25 y 27, la expresion cuveidnows rige dos acciones sociales™ en
las que los cristianos podian entrar en comunicacion con la carne sacrificada a los idolos:

el mercado (to pdxeAdov, 10, 25)1°

y la invitacion de un infiel (&¢motog) 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 discusién se

concentra nuevamente en la fuerza ética que gana la practica frecuente de un habito. En

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

BLCf.1Tm1,5-19; 1 P 3, 16-21; Hb 9, 14; 10, 22

2 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 propositos sociales. Cf. Collins 1999: 384.

153 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 econdmica 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 pudaxeAAov
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 paxeAAa que fueron fundados cerca de los templos, pero no hay razén 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 pdxeAAov con los idolos.

>4 Sj bien Clemente repite esta glosa en Pedagogo 2, 10, 1 siguiendo 1 Co 10, 27, no relaciona la invitacién
de un infiel con el concepto “lo ofrecido a los dioses” (iepdOuTov), como si ocurre en el caso de Pablo.
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correspondencia con el argumento paulino, Clemente interpreta que la conciencia del debil
se contamina cuando entra en contacto con edwA6Bvtov dentro de un ambito gentil.
Clemente procede de un modo deductivo para demostrar esta relacion. En 2, 8, 4 introduce
el concepto ouveidnow y su funcion ética, y luego, en 2, 9, 4, remite al término cvviiBewx,
entendido como “costumbre”, “practica” o “habito”. Este tltimo concepto marca el paso de
un plano tedrico a uno practico, movimiento que refleja el conocimiento clementino de la
realidad por la que debe atravesar diariamente el cristiano recién convertido.

Los cristianos del siglo 1l 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 que
no compartian su creencia. Esto generdé una problematica compleja segin 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” (¢06iewv) e, incluso, comprar “todo” (7&g)
cuanto es ofrecido en el mercado o por el anfitrion 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, 8 y 2, 9, por lo que el
infinitivo ¢o0iewv y el adjetivo mag estan sujetos a la frase dwx v cuvednow: éo0iewv
ntag estd regulado por la conciencia cristiana adquirida a través de la instruccion en los
principios cristianos.

Para entender la importancia que adquiere el termino cuveidnows en el pensamiento del
alejandrino, un recorrido por otros pasajes de sus obras ayudara a determinar el significado
de este concepto y, al mismo tiempo, el contexto teolégico que lo sustenta y que obtiene

sus argumentos de la filosofia judeohelenista. En Stromata 1, 5, 2, la conciencia se
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desempefia como juez en los actos que implican una eleccién entre lo bueno y lo malo™®y

sus fundamentos son “la vida recta junto con la instruccion” (6p00¢ Bioc dua pa@ﬁca)l56.

En esta cita el sintagma que concentra el valor de la frase es opBoc 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 razén; 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*®. Este legado estoico es retomado por Filén de Alejandria y adaptado a su
filosofia. En La vida contemplativa 74, la recta raz6n 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 filosofica cuando sujeta la vida recta con lo bueno y justo

representado por Dios™*®.

% En el lenguaje griego el concepto cuveidnoig 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 relacion a lo bueno o lo malo. Como tal es una facultad de la
mente, i. e. racional, que actla como arbitro o juicio interno de lo correcto o erréneo, guia para la accién
moral. Cheung (1999: 130) sostiene que el concepto cuveidnoic tiene un significado de caracter extensivo
gue 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.

158 En contraposicion a la buena conciencia, surge la idea de “lo malo” (1o kaxév) correspondiente al &mbito
de “la ignorancia” (1] &yvowx) y de “la actividad disconforme a la recta razén” (1] pr kata tov 0000V Adyov
évégyeln).

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

%8 Cf. SVF 3, 3.

159 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, ovveidnoic es el conocimiento proveniente de Dios y se conecta con “fe”
(miotwv) y “buena conciencia” (&yaOnv ovvei@now)mo, y en 4, 98, 2, el significado se
concentra sobre el contexto paulino que devuelve su reflexion al &mbito de Pedagogo 2, 8:

anota la frase dux v cuveidnow™ unida al verbo amnéxw, marcando asi una prohibicion

l6gica que tiene como medio la conciencia’®®. La preposicién 5&'® 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 solucion préactica que ayuda a determinar el conocimiento sobre lo
bueno y lo malo y, por extensidn, el juicio previo sobre la manera correcta o incorrecta de

actuar'®, ademas de las consecuencias de tal ejecucién. Por consiguiente, la causa

10°En 7, 79, 4 vuelve a surgir dux tiv &yadnv cuveidnow con una clara funcién ética de indole instrumental
en relacion con “conversion” (¢riotoodn) Yy “‘reconocimiento” (émiyvwotg), ambos ubicados en una escala
progresiva que se dirige hacia Dios: “la conversion hacia el reconocimiento o conocimiento” (émotQodr|v
elg ¢nityvwow). Clemente trabaja con una ética preposicional regida por una dominante causal, dux v
ovveidnowv, mediante la cual se observan otras funciones de la conciencia que escapa a la dimension fisica y
llega a establecer una ligazon directa con la causa Unica y ejemplar que es Dios.

181 Diodoro Siculo es uno de los primeros griegos en utilizar esta frase con un claro matiz moral. En su obra
Biblioteca Histdrica, dux tv cuvveldnow refiere al conocimiento propio sobre lo malvado o “contaminado”
(nvooc) y sobre la “impiedad” (aoéBewa, 4, 65, 7; 29, 25, 1).

182 En el apdcrifo Testamento de los doce Patriarcas 1, 4, 2 cuveidnois estad directamente relacionado con
apaortia.

163 | a 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.

164 para Clemente con la practica del bien y de la justicia “el alma se ejercita para ser Dios” (1 Yuxm) peAeta
elvau Bedc). Cf. Stromata 6, 113, 3.

185 En Stromata 6, 113, 1-2 Clemente utiliza el término compuesto “buena conciencia” (evouvvednoia), junto
con “el bien” (10 €0) y “lo justo” (1o dixcuov), elementos éticos solo aplicables a las acciones del “que actia
bien” (kaAa modoowv), el verdadero cristiano; en este contexto la expresion cuveidnoic es tomada de Sal 81
(82), 6 y reinterpretada con fundamentos de claro matiz platdnico. Platdn relaciona kaAdv con ayaBov y
sitGa el conocimiento filosdfico como el prototipo mas 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
temaética relacionada con el hombre que actda bien es Alcibiades. En 115a introduce el problema que atafie a
lo bueno y lo malo en relacion 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” (kakov aioxeov), 2) “el bien es
actuar bien” (to &0 modttewy ayaBdv), 3) “el bien actuar es bello” (kadov 1) evmpayia), 4) “los que realizan
acciones justas actuan bien” (tovg T dikaua medtTovtag elvat kaAa modtTewy) Y, finalmente, 5) “las cosas
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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 sobre el tema eidwA6OvTOV esta encuadrada, entonces, no
solo dentro de un credo, sino también de una armazén relacional con respecto a Dios.

En la dimension ética y su conexion con los planos social y teoldgico adquiere mayor
relevancia la interpretacion del consumo de idwAdOvTOV COMO UNna préctica 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
ovveidnois es el elemento ético y cinético de la actuacion humana: estimula el movimiento
de la razon 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 continda el puente que pone

en conexion la filosofia cristiana con la judeohelenistica.

1.4. Conclusion

El significado del concepto eidwA6Bvtov es carne sacrificada a los idolos. La dimension
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

bellas son buenas” (ta kaAa ayaba&). 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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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 combinacién 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
eldwAobvtov. Su dimension tipologica queda asi explicada y delimitada mediante la
articulaciéon de los textos biblicos copiados por Clemente y las referencias griegas que
surgen en otras de sus obras.

De la epistola de Pablo también surgen 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 formacién 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 kowwvoig dapoviwy Yy toamélng datpoviov petadapBavewy 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 contaminacién y apostasia. El cristiano que asiste a
los sacrificios 0 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 combinacién
de los terminos kowwvovs y petadaupBdavewrv, Clemente establece ademas el tipo de
relacién 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 contaminacion
originada durante el contacto con las costumbres gentiles llega hasta el ambito de lo

cotidiano y mancha todas las acciones del cristiano.
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En la dimension ética, Clemente ofrece la solucion practica que permite rechazar lo
inmolado a los idolos y acercarse a Dios. El concepto ovveidnois 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, 25y 27,
Clemente especifica los espacios sociales en los que los recién convertidos pueden
encontrarse con eidwA6Ovtov: el mercado y las reuniones privadas. Mediante la utilizacion
de la filosofia griega y judeohelenistica cimienta el plano teoldgico que otorga sustento
religioso a la prohibicion de la ingesta de «idwAdOvToV Y apuntala el valor practico del
término ovveidnow. Por la causa sineidética, los cristianos conocen los principios
religiosos que los aleja de la idolatria y conduce sus vidas hacia Dios.

Las tres dimensiones, tipol6gica, demonoldgica y ética, aportan los lineamientos
tedricos que guian la exposicién 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, qué alimentos
pueden ser ingeridos y cudles evitados, y el régimen dietario propuesto por Clemente para

vivir conforme a las reglas cristianas.
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CAPITULO 2
La variedad de alimentos

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

2.0. Introduccién

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 t@v
¢deopdtwv). En el capitulo anterior, examinamos las restricciones propuestas por el
alejandrino sobre el consumo y contacto con eidwAGOvtov. 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
sera motivo de andlisis en el presente capitulo: la glotoneria y la alimentacion ascética.
Una esquematizacion de la terminologia que estructura cada tipo de alimentacion permitira
conocer cudles 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” (1
Awxvela). Entre los pardgrafos 2, 3, 2-4, 1 introduce la practica Awxveia, nombra a
los sujetos que la practican, “los glotones” (oi yaotoipnagyor), Yy la cualidad que
promueve esta costumbre, la “sensualidad” (toudn)). En 2, 7, 4 compara a los
glotones con la imagen “de la bestia golosa” (to0 Aixvov Onoiov). El significado y

trascendencia religiosa de la glotoneria son explicados en base a la exégesis de tres
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lugares biblicos, Pr 23, 3, Gn 3, 14 y 1 Co 6, 13, y su alcance filosofico se asienta

en la teoria de la division del alma.

§ 2, 15, 1: el alejandrino alude a la alimentacion ascética identificada con los
sintagmas “la moderada sencillez” (1] evTéAelax oPewv) y “una sana variedad de
alimentos” (moAvedia &deoudtwv Oytewvr)). La combinacion de los conceptos
evTéAelr Y odowv ayudara a delimitar qué 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 préactica del ascetismo. Una exploracién 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 sitGa 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 el marcado propdsito de
estigmatizar el tipo de alimentacion mas alejado del ideal cristiano, Clemente elabora un

complejo entramado conceptual para delimitar el topico de la glotoneria dentro de aspectos
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epistemoldgicos que develan implicaciones metodologicas 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 justificacion filoséfica de la
censura de la glotoneria segin parametros teologicos, antropoldgicos y morales que
conectan el Génesis biblico con una red terminoldgica dependiente de criterios platonicos,
estoicos y 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 andlisis 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 méas basico de la
caracterizacion de la problematica relativa a los alimentos, “la variedad de alimentos” (1)
rioAvedia v édeopdtwv), Y en 2, 4, 1 una segunda expresion circunscribe el problema a
una practica crucial, “la glotoneria” (] Awxveia), entendida como la costumbre de comer en
abundancia diversos alimentos. Clemente sefiala que la frase 1) moAvewdia tov deopdtwv
pertenece a un medico griego oriundo de la isla de Delos, Antifanes, que vivid a principios
del siglo 11 a. C. y atribuyd 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) Awxveia, b) “sensualidad” (toudr)) 0 incitacion y satisfaccion de los gustos y
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deleites de los sentidos, y ¢) “los glotones” (ot yaotoipagyoy, 2, 3, 2). De la conexion
entre estas categorias surge una primera tesis: la glotoneria es un habito practicado por los
Ilamados glotones, cuya sensualidad excita los sentidos tanto de quienes la practican como
de los que no la frecuentan. Clemente llama la atencidn, por tanto, sobre una préctica
especifica y sobre los individuos que la promueven, “los que dependen de los manjares”
(ot pev yap éEéxovtal twv 6wy, 2, 4, 2) y cuya naturaleza se caracteriza por su “vanidad
multiforme” (kevodo&ia mouciAn) y por su falta de interés en “lo prudente de la dieta” (to
owdov ¢ daitng). Una vez reducido el topico de la glotoneria a sus componentes mas
importantes, Clemente concentra su interés sobre la variedad de alimentos engullidos por
los glotones y los lugares geogréficos 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, crustceos del cabo Peloro,
ostras de 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 exdtico revela el nivel econémico de los Ilamados
glotones y el exceso que los caracteriza. Son los integrantes de la clase aristocratica
alejandrina, que tienen el poder monetario para hacer traer los mas 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. El
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 exegesis

1% Otros autores del siglo 11 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; en El
Banquete o Los Lapitas 11, 16, 27, 38, Luciano refiere a una alimentacion variada y excesiva compuesta por
comidas muy condimentadas.
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organiza los criterios filosoficos 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 estés deseoso de los manjares de los ricos; estos dependen de una

299

vida falsa y vergonzosa™ (‘und¢ émbvpel tov €deocpATWV TV TAOLOIWV" TADTA YXQ
éxetal Blov Pevdovg te kat atoxeov’). 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 genitivo plural mAovoiwv en
el versiculo 3 del capitulo 23 de Proverbios. En su lugar registra el adjetivo genitivo

singular avtoo*®’

, término que tiene su referente en un genitivo anterior, “de los
poderosos” (duvaotwv), mencionado en el versiculo 1, mientras que recién en Pr 23, 4
aparece una frase que remite a “quien existe para [ser] rico” (@wv mAovoiw). En su cita de
Pedagogo 2, 4, 2, Clemente hace depender la exhortacion ur) émboper tov édeopdtwv
del adjetivo que a su criterio sintetiza el problema del que se deriva la glotoneria,
nAovotoc®. La intervencion de Clemente sobre la cita biblica indica el propésito 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” (Biov Pevdoig te KAl

197 La frase de Pr 23, 3 queda estructura con el siguiente orden: i) ém@vpel TV £deoudTwWY AVTOD.

168 Sb 19, 11 anota “impulsados por el deseo, pidieron alimentos de molicie” (é¢mBvpia mooaxBévteg
nmjoavto édéopata toupnc). Este versiculo es incluido dentro del relato de la travesia de los israelitas
cuando atraviesan el Mar Rojo.
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aioxgof))leg. En este caso también se advierten los cambios lexicales generados por el
alejandrino. Clemente emplea la conjuncion Biov Pevdovg te kai aioxeov en lugar de su
original Cwng Yevdovg de Pr 23, 3; sustituye asi el nombre genitivo singular {wng por Biov
y afiade aioxo0 junto a Yevdovg. El termino aioxopdg no pertenece al contexto de Pr 23 y
la utilidad que gana en la exposicion de Clemente es significativa. Medinate aioxods, 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 preocupacion por el alimento como un
acto vicioso.

Pese a las alteraciones léxicas encontradas, el alejandrino mantiene inviolable una frase
formular esencial: uf émOvpel oV Edeoudtwv'’. 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
duvaotng: a) observar con detenimiento al que se sienta enfrente (v. 2), b) no desear
avidamente la comida que se le ofrece (v. 3), c) evitar codiciar la riqueza del poderoso (v.
4) y d) apartar la mirada de los manjares aunque ya no quede nada. Con el enunciado
¢rubvpel tov edeouatwv, Clemente abandona el método descriptivo de Pedagogo 2, 3, 1-
2 y hace depender su discurso pedagogico de la tradicion de la LXX.

La diatriba que plantea contra las costumbres gentiles encuentra un nuevo pretexto
discursivo en otra cita, esta vez 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 para el vientre’” (‘ta yao podpata ) kohia’), y agrega que los alimentos

189 a LXX anota taota yexo éxetan Lofc Pevdove.

170 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 pr) érBvpeL Twv T00 TOVNEOL €deTUdTWV.

Y Cf. Ex 20, 3-17; Lv 19, 3-37; Dt 5, 6-21.
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son los que determinan “la vida carnal y corruptora” (6 cagkkog kai pOogomorog Pioc) de
los que 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, ko\ia, y luego delimita el tipo de existencia que caracteriza a quienes
no dominan su vientre y consumen alimentos de manera excesiva, 6 cagQkukog kai
dBogomowog Bilog. La referencia copiada por el alejandrino no presenta modificaciones; sin

embargo, no esta completa. Pablo coloca en quiasmo tx Boduata T kowkia con “el

59172 173

estomago para los alimentos (1 koia toig Powpacwy)™’, todo unido mediante la
conjuncién kad.

Si se analiza la frase clementina junto con la cita paulina se advierte, en primer lugar,
un fenémeno de sustitucion de kai 1 kowiar toigc PodpHacy POr O CAQKIKOG Kal

dBogomowog Biog, idea utilizada para centrar el argumento en un plano antropolégico®’™

172 Segdn Collins (1999: 245), la frase 1 kowia toig Bocduacty pudo haber sido un eslogan cristiano. Un
antecedente biblico de este eslogan paulino se encuentra en un libro judechelenistico de la LXX, Si 36, 18.
En este versiculo se anota “el vientre consume todo tipo de alimentos, pero unos son mejores que otros” (rav
Bodwua dpayetal koia, éotv 8¢ Bowpa Powpatos kaAAwv). 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
Sirécida.

173 pablo ubica estas frases en el capitulo dedicado a la fornicacién. Con esta relacion, el ap6stol impugna una
idea segln 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.

7% Clemente también encuentra en el Evangelio segin 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” (ur) y&o Cnrette i dpaynre 1) tf minte), y
las interpreta en los siguientes términos. En conexion con 1 Co 10, 25-27, el alejandrino considera que “el
comer” (to payetv, 2, 103, 2) es un acto de “necesidad” (avdyxn) 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 actia de esta manera un estado de “avidez”
(mAeovetia) y “sensualidad” (toudr), 2, 103, 2) que corrompe su alma y desgasta su cuerpo (cf. Platon,
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” (tadta d¢ mavta T
£0vn tov kdopov (nret; cf. Mt 6, 30-31). En este contexto, Clemente llama gentiles a los hombres ricos que
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que localiza en lo corporal la justificacion de Biog pevdric kai atoxedc. 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 exdticos. Dentro
de este contexto, la oposicion entre lo corporal y lo espiritual que se infiere de 6 cagkucog
Kat dpBogomolog Bilog plantea a su vez otros paralelos, aquellos que se establecen entre el
alimento material y el celestial'™, y el hombre rico y 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 transnominacion a partir del cual se
observa un cambio de significado. Designa una idea, Bowua, con el nombre de otra,
koA, sirviendose de la relacion semantica existente entre ambas. Este proceso

metonimico®’® permite focalizar el interés sobre la parte del cuerpo humano que recibe los

mantienen préacticas consideradas idolatricas, e interpreta tavta d¢ mdvta COMO Una preocupacion excesiva
por la “cocina del rico” (xagukeia, 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”
(mdvnabew, Pedagogo 2, 3, 1; 2, 14, 3). Una de las principales referencias sobre este concepto y el amplio
significado que abarca su campo de aplicacién se encuentra en el poema que lleva el mismo nombre,
‘Hdundbewr, Yy que, segin Ateneo, habria sido escrito por Arcestrato de Siracusa (cf. Banquete de los
eruditos 1, 7, 1; 7, 73, 16). La ndunaOewx sintetiza el estilo de vida que consiste en centrar la atencion en las
necesidades corporales y no en las espirituales.
1> Clemente llega hasta contraponer el alimento propio del gloton con el “alimento eterno” (teod aidiog,
Pedagogo 2, 7, 1).
17® Teniendo en cuenta el nombre Awveia, el sujeto de tal accion, 6 yaoroiuagyoc, y la sede organica de la
ingestion, koiAia, en Pedagogo 2, 12, 1 se amplia el campo semantico del concepto Awyxveia para incorporar
otros términos que definen précticas similares: la ovodayia, la glotoneria definida como “el exceso
alrededor del uso de la comida” (apetoia mepl xonow Gov), la Aawuagyia, “la locura alrededor de la
garganta” (pavia megl tov Aaudv), la yaotopagylia, “la intemperancia alrededor del alimento” (&xoaoia
neot v toodnyv; cf. Aristoteles, Etica Nicomaquea 1118a 32; Etica Eudemia 1221b 15; 1231a 15 y 20;
véase Stromata 3, 63, 3), junto con la avaricia, ambicidn, 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 bésica de la
cual Clemente aprende este razonamiento es estoica y depende exclusivamente de un fil6sofo 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
18b 8 Musonio ya habia calificado la oyodayia como &uetpia mepl xofow dpov. Lo mismo sucede en lo
relativo a la yaotowuagyia: akoaoia meptl toodrv. Clemente transcribe tal cual las proposiciones del estoico
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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, 3y 1 Co 6, 13 adquieren entidad teol6gica 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 Bnpiov). 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”
(émti T 0Bl cov Kad Th Kotk mopevom)t’’. Este versiculo se inserta en un capitulo del
Gn en el que el concepto “comer” (¢06iw) Se repite doce veces entre los w. 1y 22,y

toudn, dos veces, una en el v. 23 y otra en el v. 24. Con estas referencias se puede inducir

que tougny ™

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 &mbito cristiano. Los actos y
consecuencias narrados en Gn 3 son producto de la sensualidad que despierta la serpiente.
La combinacion de toudn con las palabras ¢06iw y koia 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 topico de la serpiente los distintos nombres que reciben los placeres

generados por la variedad de alimentos que consumen los ricos: “golosineria, avidez,

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 &uetoicc como un “mal” (kak6v)
especialmente reprobable cuando atafie a los alimentos (véase Pedagogo 2, 2, 2). En Dissertationum a Lucio
digestarum reliquiae18b 9-10, Musonio expone esta idea para dar cuenta de aquellos que muestran esta
naturaleza, a los que denomina ot oY ddparyor.

7 para una exégesis judeohelenista de este versiculo cf. Filén de Alejandria, Alegoria de las Leyes 3, 114-
116.

178 Filon identifica a la serpiente con el placer. Cf. Alegoria de las Leyes 3, 114-116.
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glotoneria, insaciabilidad, voracidad” (Awxvelav, Aawpagyiav, opodayiav, anAnotiav,
adndayiov)'™. La dimension teoldgica que abre Gn 3, 14 se encuentra en conexién con la
teoria demonoldgica explicada en el capitulo anterior. Los glotones son bestias golosas
porque “siguen a un demonio muy gloton” (daipwv kabnyettar Axvotatog) al que
Clemente denomina “ventridemonio” (kodtodaipwv)'® en Pedagogo 2, 15, 4. El
compuesto kotAodaipwv, constituido por koia y daipwv, designa a los que divinizan su
vientre y le otorgan como ofrenda la comida.

La glotoneria, entonces, es una practica 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
define 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 antropoldgica en la que lo corporal se 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 filosoficas mas

importantes.

9 En La creacién del mundo segtn Moisés 158, Filén también conecta la imagen de la serpiente con los
términos oyodpayia y Aawuagyia, incluyendo ambos conceptos dentro de la lista de pasiones, y con toudn,
todo contrapuesto a la idea “alimento celestial” (ovodviog teodry). Cf. Runia 1986: 301.

180 E| sentido literal de koAiodaipwv 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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2.1.2. La glotoneria en la teoria de la division del alma

El pensamiento antropologico 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 “de triple género” (toryevnc): a) “lo intelectual” (to voegdv), también Ilamado
“racional” (Aoywotik6v), guia del hombre manifiesto que a su vez es guiado por Dios, b)
“lo irascible” (to Ouuudv), caracterizado como “salvaje” (Onowwdec) y cercano a la
“locura” (uavia)'®, y ¢) “lo concupiscible” (to ¢mmOvunTkov), el género que estimula la
corrupcion'®. Clemente estaria situando la glotonerfa 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” (érBuuia) aparecen juntos;
Clemente 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 gque sigue.

Los datos hasta aqui mencionados tienen su referencia mas cercana en Filon de

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

181 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” (Uyiewx) y la “enfermedad” (voooc), lo mismo que para la
virtud y el vicio, ninguna proporcion o desproporcién es mayor que la del alma respecto del cuerpo.

182 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 mediterraneo, aunque entra en el circulo de estas divinidades
como siervo de Poseiddn (cf. Odisea 4, 385-387). En 4, 455-460, Menelao comenta las distintas formas en
las que se transformo este dios: ledn, dragon, jabali, agua y arbol.

121



1

Aoyk6v, 0 Oupkov Y to embupmtucov'® y especifica el lugar que le corresponde a cada

una en el cuerpo humano: la racional se ubica en la “cabeza” (kepaAn), la temperamental
en el “pecho” (otépvov) y la concupiscible en el “vientre” (ﬁTQov)184; 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
terminologica entre kokia y fjtoov 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, Platdn nombra dos partes del alma: Aoywotucov, a partir de la cual
el alma razona, y é¢mOvuntdv, 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 439¢ y denominada “irascible” (Ovuog), la parte del alma que se
coloca en una posicién 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 relacion con

183 Aunque las referencias exactas de la triparticién clementina se presentan en Alegoria de las leyes 3, 115 -
AoyloTikov, devtegov d¢ Bupucdy, toitov d¢ érubuunTucov-, es en 1, 70 donde surge la explicacion mas
apropiada para la identificacion con los conceptos expuestos por Clemente. Cf. Las leyes particulares 4, 92-
94; 1, 146, 148.

'8 Hemos decidido traducir fitgov con el mismo significado que kowia, “vientre”, para marcar las
semejanzas existentes entre la teoria animica de Fildn y la de Clemente. Sin embargo, no podemos dejar de
reconocer las diferencias entre fjtoov y xotia. El 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.

185 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.

186 Cf. RepUblica 440a-443b. Platon relaciona las partes del alma con las tres divisiones del estado ideal y las
cuatro virtudes cardinales.

122



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 ubican las partes restantes. Asi, en
69d-e, lo irascible es colocado en el “térax” (otnBoc), y en 70d-73a el “vientre” (kowkix)
es sede de lo apetitivo'®®. La ubicacién de lo apetitivo en kowia es un testimonio clave
para delimitar el anclaje mas radical de la teorfa animica 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” (pagydtng); en
73d, la parte émBuvunTkév funciona como reservorio natural de la “alimentacion”
(toodm)); en 73a, Platdn reune en un mismo espacio discursivo el campo semantico que
mas tarde serd retomado por Clemente: el “alimento” (édeoua) es presentado en
correspondencia con ko ia y “glotoneria” (yaotoupagyia) ™.

Los didlogos Republica y Timeo son los antecedentes méas antiguos de la teoria de la
division del alma. Fildn es uno de los primeros judios que retoma la teoria platénica 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 Platén, aunque su
tratamiento en el ambito religioso tiene su precedente principal en Filén. En el apartado
siguiente indagaremos cudl 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, judeohelenistica y grecorromana.

187 En otra ocasion mas la obra de Platén expone su teorfa 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.

188 Otra base filoséfica para la particién del alma en tres se encuentra en Aristoteles, quien en Sobre el alma
432a 25 divide el alma en Aoyiotikov kai Bupikov kai ETOLUNTIKOV.

189 Semejante relacion conceptual no aparece directamente en Filon, aungue fjtoov se mantiene en el mismo
campo semantico que xotAia.

% De los tres términos que hemos traducido como “glotoneria”, i. €. Axveia, pagyotg, yaotouagyia, €s
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. Séfocles, Fragmento 846), a la “locura” y al “desenfreno” (cf.
Euripides, Andrémaca 949).
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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 judeohelenistica la

fuente de su pensamiento.

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

En la primera parte del segundo libro del Pedagogo, Clemente une dos conceptos para
denominar la dietética ascética: “frugalidad” (eUtéAeixr) y “moderado” (ocdowv). 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” (amAAn
Kal ameplepyog), y dos finalidades: asegurar tareas organicas y fisicas indispensables para

la digestion y mantener la buena salud*®*. No obstante sus objetivos saludables, el concepto

%1 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 es abundante a comienzos del siglo IV a. C. Otros tratados hipocraticos
muestran la importancia del tema en el pensamiento hipocratico: 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
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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 pev ovv to pn dayelv koéa unde otvov mietv), y seguidamente establece
un lazo directo con los pitagoricos, dato que informa acerca del interés clementino
sobre la alimentacidn griega, en especial aquella dietética exclusiva de los ambitos

filosoficos.

8 2, 16, 1: luego de aclarar que el apostol Mateo se alimentaba con “semillas”
(oméoua), “frutos” (axpodouvov), “vegetales” (Adyavov) 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” (¢ykodatewa), en
el momento en que decide “comer langostas y miel salvaje” (akoidag wkai péAL
noBev dyoplov), noticia ubicada en Mt 3, 4 y Mc 1, 6, respectivamente. A
continuacion indica que Pedro se “abstenia de cerdo” (Vv ameiyeto) y enuncia
con intencion alegérica Hch 10, 10-15, versiculos en los que se relata la manera en

que el apostol contempla una vision en la que Dios lo reprende y exhorta a

consumir toda clase de alimento. Para dar autoridad a esta exégesis, Clemente

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 Hipocrates 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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recurre a Gn 1, 29: “para vosotros todo existird para alimento” (mavta vutv eimev

y o 192
gotau eig Bowov) ™.

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 ¢00iel) 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 tradicion judia y

192 E texto griego de Gn 1, 29 dice vuiv éotau 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.

19 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 tradicidn 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 foraneas y esto incluye la préctica 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 ambito
de lo impuro, un término usado en conexidn con las leyes dietéticas judias prescriptas en Lv 11 (cf. Hch 10,
14; 11, 8); en Rm 14, 20, la frase “todas las cosas son puras” (mavta pév kabapa) es equivalente a “nada es
ordinario en si mismo” (0vdév kowov dt' éavtov) en el v. 14, lenguaje que recuerda Hch 10, 15y 11, 9, “lo
que Dios ha purificado no lo Ilames impuro” (& 6 6edg éxabagioev, ob un kotvov; 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.
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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 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” (0yomoinua) y beber el vino ofrecido por
Holofernes. La misma situacién es atravesada por Ester. En el versiculo 17 del capitulo 4
se niega a consumir los alimentos y el vino proporcionados por Améan. En los tres casos,
los judios se encuentran en un entorno gentil en el que deben abstenerse de cualquier
contaminacion 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 accién 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 unién entre los judios no es el

objetivo paulino. El discurso de Pablo tiene como finalidad la conversion completa de los

195 El libro de Daniel habria sido compuesto durante la persecucién de Antioco Epifanes y antes de la muerte
de éste, entre los afios 167 y 164. En su época de helenizacién forzosa, quebrantar las prohibiciones de la Ley
relativas a los alimentos era apostasia. Cf. 2 M 6, 18-7, 42.

19 Entre Rm 14, 1 y 15, 13 el débil se abstiene de la carne y del vino por temor a que estos puedan
encontrarse entre los alimentos prohibidos segun 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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judios al cristianismo. El apdstol 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 pév ovv o un paryelv kgéa unde otvov
ruetv) de Rm 14, 21 expone un punto practico y basico de la moral cristiana, su caracter es
netamente regulativo y se mantiene en afinidad con el proceso de formacion espiritual de
los nuevos cristianos'®’. Las tentaciones derivadas de las practicas idolétricas 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 conexidn del versiculo paulino con
una referencia singular, los pitagoricos y la carne como alimento, testimonio que se
presenta acompafiado por una aclaracién: los pitagéricos se abstienen de la carne animal
caracterizada como “salvaje” (6nolov) porque la “emanacion” (avabuuiaoic) que esta
emite “oscurece el alma” (¢moxortet 1) Yuxn) destinada a participar en otras vidas. En
este contexto, el término Onoiov refiere a los animales de caza mayor, aquellos utilizados

para el sacrificio en los rituales griegos, practica tratada en Pedagogo 2, 8, 3 como

97 Cf. Spencer 1996: 113.
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eldwAdBLTov®. 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 interpretacion mas plausible sobre la
referencia a Pitagoras en este aspecto se localiza en el séptimo 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) Pitagoras accede a visitar el altar de Delos
porque considera que este altar no se encuentra manchado con “asesinato” (¢dpovocg) y

“muerte” (6&vatog), Y b) Pitadgoras y sus discipulos no comen carne porgue suefian con la

“puesta en otro lugar” (uetévdeaic) del alma, metafora que indica el movimiento animico

hacia nuevos cuerpos®™*

. Ambos argumentos tienen directa relacion con la metempsicosis,
término usado para designar las mutaciones pdstumas 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 0 menos

1% Sjguiendo 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 opinién respecto a la carne de animales no sacrificados.

% 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 11l con Porfirio, quien presenta la mejor sintesis de esta
doctrina filosofica 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 abstencién 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.

200 En varios lugares de Stromata, Clemente refiere a Pitagoras y a sus discipulos. En 1, 62, 1-63, 1 indica la
procedencia geogréafica de la filosofia de Pitdgoras con datos extraidos de autores como Hyppobotos,
Aristdgenes, Aristarco, Teopompo; en 1, 66, 2 sostiene que Pitdgoras se habria hecho circuncidar
(meorTépvow) 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,
prohibid construir imagenes de Dios con forma humana o “forma de animal” (Cwdpopdog eikdv); en 1, 150,
3 afirma que el cuerpo doctrinal de Pitagoras habria estado influenciado por la filosofia mosaica; en 6, 27, 2,
Platon habria obtenido la doctrina del “alma inmortal” (Yuxn &Bdvatoc) de Pitdgoras. Su conocimiento
sobre el filésofo de Samos es amplio, como también su interés sobre su filosofia y las practicas que
promovia.

01 Clemente también observa en esta actitud un acto de benevolencia hacia los animales que se mantiene adn
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.
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perfectos, conforme a los merecimientos alcanzados en la existencia anterior®®®. Tal
explicacion ayuda a entender la insercion de la figura de Pitagoras en Pedagogo 2, 11,1y
la doble reflexién que impulsa esta inclusion. Primero, ubica Rm 14 en un espacio
ideologico que se remonta a Pitdgoras 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 (et d¢ Tic kal ToUTV peTadapBavet), N0 peca (ovx auagtavel)”,
siempre que su accion sea guiada “con autodominio” (¢ykoatwc). El uso del adverbio
¢ykoatws en este contexto indica una modalidad muy apreciada por Clemente, como se
distinguira mas 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

constituye entre los siglos I y Il. Si bien no existen datos que ayuden a confirmar que

202 Seglin Beer (2010: 36), los biégrafos no presentan acuerdo sobre el origen de la prohibicion de carne en la
doctrina de Pitadgoras. Algunos sostienen que se abstuvo de todo tipo de carne; otros que renuncié 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 Pitdgoras 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). 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 Pitadgoras hasta Clemente: el primer tipo es de orden mitico, el segundo
tedrico-filosofico, 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).
2% | os argumentos manifestados por el discipulo de Clemente, Origenes, completan la intencién de su
maestro. En Contra Celso 5, 49, Origenes hace hincapié en las diferentes causas por las que los discipulos de
Pitadgoras se abstienen de comer carne y por las que lo hacen los ascetas cristianos: los pitagoéricos se
abstienen de lo animado por razén 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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204

Mateo se alimentaba efectivamente de semillas, frutos y legumbres=", las noticias que

describen la alimentacion 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] d¢ toodn v avTOL AKEdES Kol PEAL
aypwov); y Marcos escribe: “era [...] el que comia langostas y miel salvaje” (v [...]
¢00iwv akpidag kat péAL ayoov). El imperfecto no6ev que anota Clemente en 2, 16, 1
parece estar basado en el imperfecto perifrastico v [...] é06iwv 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” (yAvkeiav kai mvevpatikny toodnv). En este
pasaje, la miel de Juan no es salvaje sino 1 Toodn, 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 historicos 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 (payeoOe) [...] la langosta”
(t)v aida)?®. 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

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

205 \/éase Pedagogo 2, 112, 1.

2% Otros insectos no prohibidos son los saltamontes, las chicharras y los grillos.

207 Seglin Morris (1992: 55), las langostas eran consumidas por los pobres y eran acompafiadas con miel
salvaje. Cf. France 2007: 105-106.
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la produccién humana®®. Lo mismo ocurre con la miel®®.

Era un producto que se
encontraba en el &mbito salvaje, tal cual queda testimoniado por el significado del adjetivo
ayowov, y el Antiguo Testamento refiere repetidamente a este aspecto. Jc 14, 8-9 relata que
Sasén se tropieza con un esqueleto de ledn que contenia en su interior un panal de abejas
con miel, “la que es comida” (¢00iwv, 14, 9) por Sasén 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 simbdlico 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”

(éyKQo’naa)m. La interpretacion clementina sostiene la importancia del autodominio

208 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, de sangre. Cf. Horton
Gundry 1994: 45.

%9 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 péAL &yolov que los evangelios de Marcos
y Mateo adscriben como parte del alimento consumido por Juan el Bautista.

21 Cf. Dt 32, 13; Donahue 2002: 63.

21 Es un indicio de ascetismo religioso no de vegetarianismo. Distintos investigadores mantienen esta idea,
entre ellos France 2002: 69; 2007: 106, nota 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 comparacion 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 alegéricas, 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.

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

23 El término éykodtewx es un concepto clasico de la antropologia de Filon de Alejandria. En La creacion
del mundo segun Moisés 163, Filon exalta el valor del concepto odopdxa, otra clase de langosta enumerada
por la LXX en Lv 11, 22, ubicada en el mismo grupo de insectos alados al que pertenece axoic, €
interpretado por el judio como simbolo de ¢ykodteix y amante de la “frugalidad” (evtéAer, 164). Filon
lleva a su maxima expresion la idea del autodominio en el tratado titulado La vida contemplativa, en el que
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sobre los placeres corporales que tienen en la alimentacion una causa de su descontrol.
Clemente transforma el autocontrol en una demostracion del dominio sobre la voluntad
interior alcanzada por aquella persona formada por los ideales mas 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 evangélico, 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”

(amtéxw) de carne de cerdo, claro testimonio de su origen judio. El verbo arméxw se ubica

en el mismo contexto semantico que éykodatewx y ambos suponen una dieta libre de

“carne” (koéag). Si bien Clemente coloca en conjuncion sintactica la dieta de Mateo®, la

alimentacion de Juan el Bautista y la abstinencia de Pedro, solo en este Gltimo caso

describe una comunidad de hombres y mujeres dedicados a la contemplacién y a la siplica, i. e. a la
mediacion 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 que comen cada tres dias, o resisten
el doble de tiempo tomando alimentos cada seis dias (835). El alimento que consumen es sencillo: “no comen
nada costoso” (ortobvtal d¢ moAvteAés ovdév), solo “pan casero preparado con sales” (&otov evteAn), kai
SYov &Aeg) y mezelado con “hisopo” (boowmog), y beben “agua” (Gdwo, 37; cf. §81). Cf. Platon, Replblica
430e. Herrero de Jauregui (2007: 331) observa una continuidad de la tradicion antigua de la ¢ykodteia. En
este sentido sostiene que “las motivaciones psicologicas y las manifestaciones fisicas de las practicas de
pureza pueden ofrecer diversos puntos en comdn entre pitagorismo, cristianismo y otros movimientos
religiosos, hasta el maniqueismo”. El movimiento cristiano que mayor rigorismo aplic6 a su ascetismo diario
recibid el nombre de encratita. El encratismo fue una herejia cristiana surgida a mitad del siglo |1, aunque sus
origenes pueden remontarse a los tiempos apostolicos. Su existencia se prolongé hasta fines del siglo V. El
apelativo deriva del término griego éyxodtewx y el movimiento se caracteriza por profesar el méas 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
Eyxoatntai. Cf. Martin 2009: 154; 164, nota 42; Eusebio, Historia Eclesiastica 2, 17, 16-17.

2% No existen antecedentes biblicos que ayuden a explicar la dieta de Mateo. Clemente se apoya en las
noticias propias de su época.
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Clemente despliega un arsenal de argumentos biblicos para explicar el habito del apdstol.
Clemente recurre a Hch 10, 10-15 y a Gn 1, 29 para explicar cuales son las disposiciones
divinas en lo relativo a los alimentos.

Mediante la cita de Hch 10, 10-15 Clemente ejemplifica cobmo a través de una vision 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 apariciéon: 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 préactica
alimenticia del judio. El relato de Hch cuenta que mientras Pedro realiza su oracion, siente
hambre. En el momento en que le estan preparando algo para comer, le sobreviene un
éxtasis y ve el cielo abierto y cdmo baja hacia la tierra una especie de lienzo que contiene
toda clase de cuadrlpedos, reptiles y aves. Al mismo tiempo, Pedro escucha la voz de Dios
que lo exhorta a sacrificar los animales y a comer. Pedro se niega a cumplir la peticién 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 0e0g éxabagioev, oL pn

xotvov, 10, 15), glosa que se repite en Hch 11, 9%'°. Este sermén tiene como objetivo que

215 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; por otro, muestra que Pedro debe aceptar la hospitalidad de un gentil porque se ha
convertido y reconocido a Jests como Sefior (cf. Hch 3, 19). En este Gltimo caso se advierte la tension 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 revelacién sobreviniera a Pedro.
Cf. Bruce 1988: 205.

218 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
distincion, 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 Jesds. Con
las palabras de Hch 10, 14-15 queda demostrada la caida en desuso de las leyes judias y la puesta en
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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 teorica 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 11%*'.

Mediante la reproduccién 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” (mavta vuiv elmev éotau elg Powowv). Este versiculo se inserta en un contexto
biblico que desconoce la posibilidad de utilizar la carne animal como alimento. El adjetivo
ntévta nO refiere a todos los alimentos conocidos por el hombre en la época cristiana, sino
a “toda hierba que tiene semilla” (mav x6otov omdouov oméoua) y a “todo arbol que
tiene fruto de semilla” (mav &VAov, 6 €xel kamoOv omépuatos 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

funcionamiento de un nuevo régimen dietario en el que todo alimento es permitido, a excepcion de aquellos
que deben ser evitados de manera estrictamente necesaria segun 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.
217 Cf. la misma idea esta presente en el comentario a Hch 10, 12 de Johnson 1992: 183.
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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®*°.

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 pitagdricos 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 dimension idolatrica
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 alimentacion 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

218 |_a idea seguin la cual el hombre viene de una edad dorada en la que el dnico 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
filésofos antiguos —desde Pitagoras hasta Platén— en los que se verificaria su postura a favor de una dieta
vegetal cuya justificacion obtiene sus pruebas méas remotas en la edad dorada descrita por Hesiodo en
Trabajos y Dias 108-122.

219 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, segln se desprende de las
siguientes palabras: “todo animal que se mueve y que tiene vida, os serd para alimento” (mav éometov, 6
¢otv Lov, vpiv £otal elg Powowv), solo se prohibe su “sangre” (aiua, 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 Gnicamente a Dios y su ingesta constituye un acto sacrilego,
impuro y prohibido legalmente en Lv 17, 11.

220 |_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 era vegetariano. Cf. Cheung 1999: 262; Herrero de Jauregui 2007: 329-330.

?2LCf. 1 Co 8-10.
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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 elaboracion 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. e. cebollas, “aceitunas” (¢éAaiar), “verduras”
(Aaxava), “leche” (yaAa), “queso” (tvpdg), “frutos de estacion” (woaia), “cosas hervidas
de todo tipo” (éYnuata mavtodarnd) y “sin salsas” (Cwpwv avev). También “carne”
(koéac), sea “cocida” (omtdw) o “asada” (éhpOS6w), golosinas y miel “a los que cenan
segun la razon” (toug detmvovvtac kata Adyov). Clemente aconseja abstenerse de los
alimentos que estimulan el “apetito” (3pc£c) e 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” (Oytewvr

noAc), en Replblica 372 a-d Platon ofrece una descripcion de la alimentacion mas

222 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.

223 Segtin 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 el Bautista”.
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adecuada para los habitantes de su ciudad ideal: “grano” (oitog), “vino” (oivog), “harina
de cebada” (&Adrtov g kO1g), “torta” (uala), “pan con sal” (&otog &Aag), “oliva”
(éAalar), “queso” (tvedg), “cebollas” (BoAPor) y “verdura” (Aaxavov). Y agrega algunas
“golosinas” (toaynuata) e “higo” (ovkn) ademas de ciertas legumbres como garbanzo,
haba, baya de mirto y bellota. El régimen de Platon 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 descripcién de
los alimentos de lo que denomina estado “lujoso” (toudawoa, 372e) o “inflamado”
(bAeypaivovoa, 372¢), 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 de

224 LLa mala alimentacion producto de los malos hébitos 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 estomago, vémitos 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” (koéac £éh0dg), el “condimento” (fidvopa), la “pasteleria ateniense” (réppa Atticav), l10s
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.

2% |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
filosofia platonica en su produccion es Plutarco. Asi, en los paragrafos 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) mowkiAn Teodr) TG ATANG
evmentotéoa, 660d). Dos grandes argumentos son presentados para responder a esta problemética: 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” (dpe&ic, 663d). De las dos tesis,
Plutarco se promulga a favor de la primera y para justificar su posicién no solo nombra a Platon sino que cita
Republica 372c, detallando los alimentos enunciados por el ateniense y que son estimados por Plutarco como
los més convenientes para los ciudadanos buenos y nobles: BoAPoi, éAaia, Adxavov, Tueds, édnuata
navtodana, y “ademas de esto, no los deja privados de sus porciones de golosinas cuando cenan” (7og d¢
TOUTOLG 0VdE TEAYNUATWY dploigous megropa detmvouvtag). EStos son todos los alimentos que para Plutarco
integran una “dieta sana” (Oytewvn dlouta). Cf. Newmyer 1992: 38-54. Fiel al legado platonico, Plutarco
tampoco incluye la carne dentro de su propuesta dietética, incluso llega a escribir un tratado Sobre la carne,
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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 sintactico 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 Platén. En su enumeracién
de los alimentos mas convenientes, Clemente nombra la “carne” (koéag) indicando con
esto una postura personal con respecto a la dietética platdnica, e incluso a la evangélica,

conciliatoria con la dieta practicada por la clase social a la cual dirige su apologia y

ajustada a ciertos parametros morales®?.

en el que presenta argumentos que 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 filosofico, asi como en la eleccién 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 demostracion de esta
teoria es presentada en su didlogo Sobre la inteligencia de los animales 959a-968d, tema que se repite en
otros diadlogos 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 mas temprana de
existencia tuvo una alimentacién 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 adopcion 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 sinndmero 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.

26 La dieta de Platén 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. Segun 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 Platon como por estoicos romanos
y cristianos.

227 \éase Pedagogo 2, 15, 3; cf. Plutarco, Cuestiones convivales 663d.

228 |_a alimentacién clementina también esta sujeta a una variable productiva. La triada alimenticia que cubria
la nutricién 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
poblacién. No obstante, la triada no se desarrollaba en todos los lugares por igual; solo los cereales se
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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 estd ligado con el verbo
“pecar” (&pagtavw) y con el adverbio éykoatwg, y en 2, 15, 1 el mismo topico se
presenta en conexion con éyxodtewx, vocablos que derivan del consumo de carne un
problema de claro matiz filosofico que el alejandrino explica con distintas tesis expuestas
en Stromata 7, 32-33 y que pueden ser sintetizadas en cuatro argumentos: a) la

20 o5 “perjudicial” (&oVudoEOR) 21 'h) no todos los

alimentacion con “carne” (0&Q&)
animales han sido dados para alimento, sino “todos los que no trabajan” (6ca aeQyd), C)

los gndsticos deberian abstenerse del uso de las carnes para reafirmar su educacion ascética

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
exotico traido de lugares lejanos y consumido por una poblacion 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 debi6 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, mientras que las
cabras y las ovejas eran abundantes y con sus lanas se cubrian las necesidades de indumentaria, y su leche
estaba destinada a la elaboracion de quesos. El cerdo si estaba destinado al consumo de su carne e incluso era
el animal preferido para los sacrificios (p. 17). VVéase Stromata 7, 33, 3.

229 |_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 Il, 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.

230 Desde un punto de vista etimoldgico, el plural de oco% 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 oao& es la carne que comen los perros (cf. Antifanes, Fragmento 326), o la carne
asada o cocinada para ser consumida por los hombres. En la Epoca Clésica, el término o&o& incluye otro
significado. En los didlogos de Platon el plural de oao& 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 koéag 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 (rtveopa).

21 En este sentido, cita dos autores griegos y las obras en las que exponfan 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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y para evitar que su propia carne entraiie “placer erdtico” (adoodiowx), y d) la carne

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

ducgupric).

No obstante el valor filoséfico de los argumentos de Stromata, no se puede dejar de
advertir la diferencia terminoldgica que los separa del Pedagogo. En los paragrafos 2, 11, 1
y 2, 15, 1, el término griego para carne es koéag, en cambio, en Stromata 7, 32-33,
Clemente utiliza oa&. En los contextos analizados, Clemente identifica oao& con la carne
del sacrificio®® y utiliza el término koéag 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 filésofos
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 razén 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

32 para los filésofos, la preocupacion por los alimentos, especialmente por la carne, radica en que estos
distraen de las actividades intelectuales y de la contemplacién 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 era también
incapaz de producir juicios morales balanceados. Cf. Beer 2010: 119.

2% La 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.
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filosofica, la practica de la abstinencia de carne se transforma en una exhortacion
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.

El consumo excesivo de alimentos y la carne son précticas 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 vy el
autodominio interior, moralidad que encuentra en la costumbre de la alimentacidn ascética

un mecanismo para la préactica integra de la fe cristiana.

2.3. Conclusion

La variedad de alimentos es una problematica que obtiene distinto tratamiento segun el
tipo de alimentacion. ElI consumo excesivo de alimentos variados o glotoneria es una
practica 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 analisis 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 traves de un procedimiento metonimico que tiene sus

% 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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predecesores en los textos de Platén 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
practica 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
filoséficos de la dietética platdnica. 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 filésofos esta 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 o 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 aristocratica, sino que propone su permanencia a la vez que reduce su ingesta
utilizando argumentos de tipo filosofico que tienen su base en la moralidad religiosa. Esta

actitud conciliatoria que no abandona las ensefianzas del autodominio interior se mantiene
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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 sera

tratado a continuacion.
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CAPITULO 3
El vino

Pedagogo 2, 19, 1-29, 1

3.0. Introduccioén

La referencia al uso del “vino” (oivoc) en el contexto prescriptivo del Pedagogo sefiala
elementos béasicos de la estructura ideoldgica de la comunidad cristiana a la vez que
expone problematicas que se encuentran en directa relacion 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 méas
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
seleccion y combinacion de testimonios recibidos de fuentes diversas con los que
caracteriza una tematica que requiere ser interpretada en su ambito gentil para lograr la
regulacion ética del vino y la formalizacion de los aspectos benéficos de esta sustancia en
el ambito 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% El titulo del apartado es claro en su temética general, “como es debido comportarse con la bebida” (mac
@ Moty mEooevekTéov), 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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882,19, 1y 2,29, 1: Clemente menciona el uso medicinal del vino. Define el vino

como un “remedio” (PorOnua) efectivo para tratar distintas enfermedades, en

especial aquellas provocadas por una ingesta abundante de “agua” (0dwo).

88 2, 20, 1-2, 29, 1: la definicion del vino como un “remedio” se opone a su

descripcion como “droga” (dpaoupakov). El alejandrino enfatiza la cualidad nociva
del vino, la “embriaguez” (ué0n), mientras rescata el uso benéfico del “agua” y la

define como “la droga de la moderacion” (tng owdEoavVNG TO GEQUAKOV).

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 educacién 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 tiene en la preceptiva pseudopaulina 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 habito 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 hipocratica y de las ideas
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filoséficas de Plutarco y los médicos Dioscorides y Galeno. En los paragrafos que siguen
analizaremos la funcion medicinal del vino articulando los preceptos del Ps. Pablo con los

testimonios de los discursos médicos y filoséficos de los escritores griegos.

3.1.1. El vino como remedio en la Epistola del Ps. Pablo

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” (Vdoomotéw) y por esto le aconseja
“hacer uso de (xodw) un poco de vino (0Atyos oivog) a causa de su estomago (dux tov
otopaxov 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” (xoaw), b) el consumo del vino y la cantidad recomendada, “poco”
(0Atyog), y ) la razon 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 y los beneficios del vino para el
tratamiento de enfermedades, sigue con una restricciéon moral que apunta a una situacion
social especifica, la embriaguez, y que tiene su contraparte en el antonimo de “poco”, para
culminar con la causa necesaria que justifica y legitima el consejo pseudopaulino, el
estdmago enfermo, cuya referencia parece ineludible para otorgar validez a la autorizacion

sobre la ingesta de una bebida problematica por los efectos que conlleva su exceso.

2% LaPrimera 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 te6logos 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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Si se atiende a 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 estdmago y de tus frecuentes enfermedades” (unkétt
VOEOTOTEL, AAAX OV OALY W XOW DL TOV OTOHAXOV KAl TAS TUKVAG 0oL doBevelag), Se
observa la presencia de dos imperativos, no anotados por Clemente: uno negativo, uniétt
vdoOTATEL, Y Otro positivo, aAAx oivw 0Atyw xo@, opuestos por la conjuncion adversativa
aAAa y balanceados alrededor de la polaridad Gdwe-oivos. 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 amplia e indeterminada pero responde
a la misma practica médica que consiste en usar vino como remedio para distintos
desdrdenes corporales.

En lo que atafie a la referencia que tiene en el concepto Gdwe una clave de su
justificacién, el discurso prueba que Timoteo ha estado bebiendo solamente agua. De
manera implicita, el Ps. Pablo impulsa a Timoteo a modificar esta costumbre 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 Ps. Pablo. En 1 Tm 4, 3 se menciona la renuncia al matrimonio y a
ciertos alimentos practicada por los oponentes al cristianismo llamados ‘“mentirosos”
(VevdoAbyor), aungue estos no incluian el vino y Timoteo no estuvo bajo su influencia. En
3, 3y 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

BICf. Tt 1, 7.
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definido en el concepto “puro” (&yvdg) del versiculo glosado por Clemente, momento en
que el Ps. Pablo exhorta: “Consérvate puro” (ceavtov ayvov ey, 5, 22). En el contexto
de 5, 22, la idea de pureza no debe ser entendida como una indicacion de mantener una
vida ascética radical, sino como una exhortacién 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 los imperativos de 1 Tm 5, 23, unkét
vdomoTel, Y sobre el concepto que marca la repeticion de una dolencia, mukvr), se observa
que la forma adverbial pnxétt, “no mas”, se dirige a prohibir una accion que se observa de
manera reiterada, mukvr), y es la “frecuencia” con la que Timoteo se encuentra afectado
por las enfermedades lo que sefiala a su vez una accion cotidiana, el habito de consumir
agua, y justifica la terminante decision del Ps. Pablo, uniétt 0dgomoter. Con esta
sentencia, atiende a dos aspectos inherentes a la formacién 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®*.

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 histdrica en las practicas de pureza impuestas por Moisés a la comunidad
de los nazireos. La completa abstinencia de vino y otras bebidas alcohdlicas 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 alcohdlicas

en el templo®*°. Esta disposicién fue también integral a todos aquellos que habian hecho un

2% La réplica proferida por Ps. Pablo interrumpe el flujo de su exposicion. 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 severas. Para
Benjamin Fiore (2007: 112-113), el consejo del apostol es anti-ascético. Cf. Towner 2006: 375-376.

29 Cf. Lv 10, 8-9; Ez 44, 21.
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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” (olvoc),
“bebidas fermentadas” (oikepar), “vinagre de vino” (6&og €& otvov), “zumo de uvas” (6&og
¢k oikeoa), incluso de cualquier “racimo de uva” (otadvAn), sean “frescas” (mpdodatog)
0 “pasas” (otadic)*®. Las noticias de Nm 6, 1-4 sugieren que el rechazo de beber vino y
otras bebidas alcoholicas 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 tradicion que marca la abstinencia de vino en los hombres que estan
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” (oivov kat
oliega 0U ) min).

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 localizaciébn exacta, el “estdomago”
(otépaxocs), glosa sobre la que Clemente dirige su mayor atencion. Desde un punto de
vista historico y médico, las enfermedades localizadas en el estomago tenian en el agua un
agente externo promotor de la afeccién. En las grandes ciudades del Imperio romano, como
era el caso de Roma y Alejandria, el avance tecnoldgico habia permitido la

implementacion de acueductos encargados de proveer de agua a la densa poblacion. Si bien

0 |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.

1| 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.

22 Cf. Lv 10, 9; 1 Sam 1, 15; Pr 20, 1; etc. En Jc 13, 3-4 la prohibicién de beber vino est unida al anuncio
del nacimiento de Sansén (cf. 13, 7 y 14). Cf. el analisis exhaustivo de Green (1997) sobre el Evangelio
segln Lucas, esp. p. 75.
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el sistema técnico implementado era novedoso, por lo general el agua carecia de un sistema

24 La limitada

completo de distribucion®*, estaba mal almacenada y contaminada
distribucion 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 numero 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 trabajado por Clemente. Las tesis
a) y ¢) han sido fundamentadas con las explicaciones que surgen de la utilidad del vino
como remedio, y la causa que justifica la autorizacion de su ingesta, i. e. la indisposicién
estomacal. Resta por considerar la restriccion sobre el consumo del vino y la cantidad
recomendada, “poco” (0Aiyog), 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 preocupacién esencial del pensamiento practico-religioso del alejandrino, por lo
que en los fragmentos ain no analizados del apartado 2, 19, 1-29, 1 enfatiza su inclinacién

hacia el concepto oAtyog, clave prescriptiva representante de la mesura en la ingesta de

alcohol que acompafa la permision pseudopaulina. Tanto el Ps. Pablo como Clemente

3 Segun el informe sociologico 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 publicos como los bafios. Una
parte era también conducida por caferias a las casas de los mas ricos. Pero el resto de los residentes debia
llevarla a casa con vasijas”.

24 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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acuerdan en recomendar el vino como remedio, aungque consideran que su eficacia
medicinal reside en su consumo en poca cantidad, pues solo la regulacion 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 patologicas, por 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 historico, social y espiritual de su época. La reflexién de Clemente sobre esta
tematica responde a los mismos pardmetros 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, Dioscorides y Galeno ayudara a entender que la ingesta de
vino en su caracter de bebida saludable era una costumbre tradicional entre los griegos y

gue Clemente adapta esta practica a su prescriptiva.

3.1.2. El vino como remedio en el &mbito griego y helenistico

Sobre la base de los predicamentos del Ps. Pablo, el alejandrino considera que el vino es
apropiado “para un cuerpo enfermo y debilitado” (voonAgvopévw kat mAad@vTL odparty)
y le asigna el nombre genérico de “remedio” (Bor)Onue). 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 Bor)6nua en relacion 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.
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Utilizado con el valor de remedio y en un contexto méedico ocupado en las afecciones
intestinales, el concepto BonOnua tiene un primer anclaje filologico en el corpus
hipocratico. En la medicina hipocratica 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 estd 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, Hipocrates utiliza
poriOnua para referir al remedio adecuado que recibe quien padece dolores, tiene un
“organismo debilitado” (cwpa &oBevéc) y un “vientre” (kotAin) disminuido en sus
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” (0dwp). El tratamiento mas adecuado gravita en la supresion de
la dieta que les resultaba habitual y en la adopcién de un nuevo régimen a base de pan,
carne guisada y “vino” (oivog). La causa de tal prescripcion tiene una justificacion
racional: Hipdcrates 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.

246

El vino, por el contrario, tiene propiedades diuréticas y laxantes®™ por lo que ayuda a

247

controlar el estrefiimiento™’ y la indisposicion estomacal. No obstante, el médico

24> En el mismo contexto del tratado Sobre la medicina antigua aparece el infinitivo de ponféw, ponoéewy,
con el significado de “asistir” o “ayudar”. Esta funciéon de asistencia es la que cumple el remedio
suministrado al cuerpo.

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

7 En el siglo 11, Ateneo sostiene que el beber abundante agua antes de comer provoca desequilibrio en el
“estdbmago” (otopaxog), debilidad organica 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.
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hipocratico 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 relacién 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, que contengan
bastante vino y de sabor acido, a los pacientes que sufren los sintomas de la bilis negra. En
el paragrafo 11 se vuelve a tratar el caso de los pacientes que estan estrefiidos. EI médico
aconseja purgar la parte del intestino bajo y seguir una dieta basada, primero, en liquidos

hervidos y en hidromiel**®

como bebida y, después, en sélidos 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” (Aeukog oivocg), Seco y
rebajado (62). En los tratamientos 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” (oivog yAukug), 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

248 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.

9 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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todas las heridas viejas y como astringente para las nuevas, el vino blanco o “tinto”
(uéAac) para aplicar en los resfrios.

Como acabamos de observar, la relacion entre los términos Boriénua y oivog tiene un
anclaje importante en la medicina hipocratica. En cambio, la comunicacion directa entre
olvog Yy otéuaxog recién aparece después del nacimiento de Cristo. En el siglo I, 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 historica de informaciéon sobre la
medicina usada por los griegos, romanos y otras culturas de la antigliedad. En el paragrafo
17 del segundo libro, surge la relacion directa entre Bor}Onua y oivog, y en 134 del libro
cuarto sostiene que el adianto mezclado con vino es capaz de romper las piedras que se
forman en el rifion, detener la descarga frecuente de los intestinos y “ayudar” (Bon6etv) a
las personas con problemas “de estomago” (otoudyov). 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®®.

%0 En De Materia Medica 5, 6, las propiedades que contienen los vinos procedentes de Italia son buenas para
el estémago.
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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
paragrafo 652b 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 algin tonico por “la debilidad de su estomago” (agowotia otoudxov) hay que
“suministrarles vino para ayudarlos” (ofvov d¢ diddvTec ponBovotv)™. La utilizacion del
verbo BonBéw en unidn con otépaxos Y oivog, 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 hipocratico en el corpus galénico. Asi, en De praenotione ad Posthumum
(Epigenem) 14, 658-660, Galeno cuenta una anécdota con datos que describen
fehacientemente la situacion 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 aqueja estaba ubicado en su “estomago” (otopaxoc). En efecto, el emperador
habia adoptado una dieta impropia y sobrecargaba su estdmago con alimentos insanos que
se habian convertido en flema antes de la excrecion. El emperador reconoce

inmediatamente la credibilidad del diagnéstico de Galeno y le pide un consejo®?. Galeno

1 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.

%2 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 nucleo 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 distincion entre “cuerpo” (copa),
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es un poco reticente en prescribir el tratamiento habitual con “vino de pimienta” (oivog
TeTtéQews) porque considera que los medicos deben emplear los remedios mas seguros en
el caso de los reyes y, en consecuencia, prescribe un remedio méas suave, una almohadilla
de lana impregnada con nardo para colocar sobre el estomago debilitado. Aunque Galeno
estad 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 filosofico y médico de los dos primeros siglos es el que presenta
coincidencias sobre la conexion oivog-foriOnua-otdpuaxos €n 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 filosofica y médica de su tiempo, cuya tradicibn se encuentra bien
documentada en el corpus hipocratico. Mas los enormes beneficios que aporta el vino
como remedio para el tratamiento de las mas 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 oivog-pondnua-otduaxos se

suman otros conceptos puestos en funcionamiento en otros pasajes del Pedagogo. Asi, en

“signo” (ompeiov) y “causa” (aitioc) (cf. Sanitate tuenda | 15: VI 78; Ars Medica 1: 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 diagndstico, proporcionan la
informacion pertinente; y las causas son los fendmenos organicos que se producen sobre la salud. Esta
distincidn se encuentra sujeta a tres variables: las sustancias consumidas por los pacientes (v. gr. alimentos,
vinos, medicamentos, aire, entre otros), 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.

253 Galeno sistematiza la teoria de los humores razonada por Hipécrates. Los postulados generales de esta
teoria basan su aplicacion en el nimero y cualidad de los humores. Los humores son elementos fluidos que 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 méas avanzado que consiste en cuatro humores, correspondientes con cuatro
elementos o cualidades: frio y caliente, himedo y seco. Cf. Lépez Férez 1986: 99-100, nota 3.
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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 el vino solo como tratamiento “para el cuidado de los
intestinos” (dux v TV évtoodwiwv Oepameiav). 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 funcion térmica del vino en la estacion fria tiene su explicacion méas plausible
en la teoria de los elementos opuestos pensada por Hipocrates. 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 prevalece en un determinado grupo etario, idea sobre la
que se volverd mas adelante. Baste con mencionar la naturaleza caliente del vino y sus
efectos térmicos sobre el organismo frio de los ancianos.

Teniendo en cuenta el minucioso panorama presentado sobre las propiedades
medicinales del vino en el periodo histérico 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
paragrafos 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 estomago debilitado, en especial por
una ingesta cronica 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,

2 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) Con pakgotéoa) solo debe tomarse el vino suficiente para humedecer
los alimentos y que, en su opinion, algunos deben beber vino solo como “medicina” (6epameia), por motivos
de “salud” (Oyeia).
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aplica su razonamiento a tratar los efectos que el vino puede causar en el cuerpo de la
persona que lo consume en exceso. A continuacion examinaremos la prescriptiva de
Clemente en lo relativo al uso del vino como droga y sus conexiones filoséficas 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 los actos sociales en general, tanto
publicos como privados. Mas su reiterada aparicion 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
coincide en sostener que el exceso de vino es nocivo e incluso advierte que si se lo bebe en
cantidades moderadas puede llegar a ser perjudicial si no 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; 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 moderacion. Beber el vino mezclado con agua es una costumbre
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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 basico 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 Omékkavua) para referir de manera simbolica al vino
y su efecto fisico, i. e. la excitacion de las pasiones corporales; segundo, utiliza el lexema
“baquico” (10 Pakxkov) unido a la idea “de amenaza” (tfg ameAnc), todo dependiendo
del verbo “excluir” (&daioéw). Solo una vez mas vuelve a surgir el concepto Baicyxikds 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 iniciacion. Si se considera la perspectiva etimologica, el concepto Baicxikdg es
un adjetivo derivado de Bakyoc, literalmente “Baco”, nombre con el que se refiere a

Dioniso en distintos pasajes de la literatura griega, especialmente en poesia y en
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tragedia®®. Las apariciones originarias de Baiyucoc se ubican en contexto filos6fico®® y
refieren en sentido propio a la persona “transportada” por la embriaguez. Clemente es uno
de los primeros tedlogos que utiliza este concepto en escritos cristianos y lo coloca en
contacto directo con las fiestas gentiles Ilamadas bacanales celebradas en honor a Dioniso
y que tenian en el vino una sustancia de vital significado histérico.

Un recorrido por sus obras mas estudiadas permitira divisar el lugar que ocupa Dioniso
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 Dioniso; en 2, 26, 2 sostiene que los tebanos llaman a la “vifia”

(aumeAog) Dioniso; en 1, 2, 2, el que “se comporta como borracho” (magowéw) €s el que

participa en “la iniciacion baquica” (teAetn ﬁaKxLKr’])257; y en 12, 3 nombra otra vez el

culto baquico®™®. Por su parte, en Stromata 1, 79, 2 surge la figura de Dioniso en conexién
con los “espectaculos dionisiacos” (dovuoaxai Oéar) y en 7, 52, 3 afirma que los griegos
[laman Dioniso al vino. El vinculo entre Dioniso, el vino, la embriaguez y las bacantes,
estd bien documentado por numerosas noticias aportadas por los escritos de los autores
antiguos y tardo-antiguos, que no solo remiten a la tradicion de esta costumbre en d&mbito
griego sino también a la adopcion de este habito por la sociedad grecorromana imperial,
como se analizara 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 Dioniso. Asi, en

%5 Cf. Siménides, Epigrammata 7, 20 y 16, 60; Xendfanes, Fragmenta (Silli et De natura) 15; Fragmenta
17; Euripides, Hipdlito 560; Ifigenia en Aulides 1061; etc.

%6 Cf. Ps-Aristoteles, Problemata 922b 22; Posidonio, Fragmento 370.

7 Origenes en Contra Celso 4, 10 utiliza el término Baxyucoc para referir a los cultos iniciaticos de Baco
(cf. Juan Crisdstomo, 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
ligazon cultica entre Dioniso y Orfeo. Cf. Eusebio de Cesérea, Praeparatio evangelica 1, 9, 3; 2, 3, 8.

%58 En Protréptico 2, 12, 2, Clemente se vale de la palabra Baixou para referir a los iniciados en los misterios
de Baco. Cf. Turcan 1984: 227-246.
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Leyes 653d, Platdn nombra a Dioniso para referir a su funcién de acompariante y guia de
las fiestas®®; en 665b, el ateniense reflexiona sobre el coro de Dioniso y la regulacién del
vino para los participantes; en 666b, Dioniso es el dios que regald a los hombres “el vino
como remedio” (tov olvov dpdopaxov) para que el alma adquiera pudor y el cuerpo salud
y fuerza (672d)*®. Si bien las alusiones platonicas al vino y a Dioniso permanecen en un
ambito informativo y regulativo, en Leyes 672b Platén 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. Dioniso 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 libacién religiosa en los rituales en honor a
distintos dioses, comienza a tener un lugar casi exclusivo en los rituales celebrados para
honrar a Dioniso, 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” (mivewv d¢ eig

nébnv) si no es “en las fiestas del dios que dio el vino” (év taic Tov OV olvov dOVTOG

%9 En el periodo griego clasico se encontraban oficializadas tres grandes fiestas dedicadas a Dioniso. De
acuerdo a Paez Casadiegos (2008: 174-175), “en estas celebraciones en parte cultuales, en parte profanas, se
representan aspectos de interés social y econédmico, asociados con los contenidos del mythos y los ciclos
estacionales del calendario agricola que estructuran la naturalizacion de la historia de la vid y del vino. Las
fiestas comenzaban en el periodo invernal, con las Leneas dedicadas a Dioniso 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 fermentacién 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”.

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

%61 Cf. Euripides, Ciclope 3-4. Segin el mito, Hera estaba celosa de la relacién adultera entre Zeus y Sémele
y, por esta razén, enloquecié al hijo de ambos, Dioniso. Cf. Paez Casadiegos 2008: 172.
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Beob éoptaic). Platon regulariza el consumo de vino, limita su uso en la vida cotidiana y
aporta un dato enriquecedor: coloca el principal efecto del vino, uéon, en la dimension
exacta de la celebracion dionisiaca.

En la literatura tragica, existe una obra que refleja con gran arte la influencia de Dioniso
sobre sus seguidores, Bacantes de Euripides. La tragedia cuenta la manera en que el estado
frenético que alcanzaban las mujeres poseidas por Dioniso® llegaba hasta el punto de
conducirlas a cometer asesinatos. Asi es como Penteo muere en manos de su madre Agave
y de otras mujeres guiadas por Dioniso (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 Dioniso 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

262 \/éase 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, Dioniso 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), Dioniso 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'Eleutheres, ou les deux médiateurs indigénes de Dionysos -
Eleuthér et Pégase- semblent exhiber les deux visages du dieu méme, et dans le culte d'Elis, ol Dionysos « se
livre & une double épiphanie » (p. 82), dans la forme animale du taureau et dans I'apparition miraculeuse du
vin” (Casadio 1989: 292). Con respecto al tépico 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 condicién histérica de los hombres hacia
«abajoy, en direccion a un regreso a la inocencia natural de la animalidad” (1995: 313).

%63 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 Dioniso originado por las nuevas
movilidades politicas de la pélis y dice: “(...) en el siglo VI, y a menudo por razones politicas, alcanz6 el
favor de los tiranos, que eran los representantes de la capa social que acababa de Ilegar 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”.
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observa en la tragedia de Euripides. La llegada del joven dios a la ciudad de Tebas crea una
conmocién generalizada que hace a las mujeres olvidar el telar, la rueca, sus hijos y
deberes familiares para lanzarse enloguecidas a la cuspide del Citerén. EI 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, Dioniso es el dios que introduce el
elemento civilizador, el vino, y con este la democracia. En Bacantes, Dioniso 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 ningun 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 monte Aventino,

el 16 y 17 de marzo®®®. Posteriormente, se extendié la participacion en los ritos a los

264 paez Casadiegos (2008: 183) interpreta la situacion tebana estableciendo una situacion de progreso desde
lo arcaico hacia lo democrético: “El caracter ambiguo y contradictorio de Dioniso 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”.

265 |_a expansion por Italia del culto de Dioniso 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 caracter arcaizante y claramente ligado a la fertilidad
de la tierra [...] Liber presentaba, ademas, una serie de atributos que facilitarian ain mas su asimilacion al
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hombres y las celebraciones tenian lugar cinco veces al mes. Una cortesana llamada
Hispala Fecenia revelo 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 neg6 a ser iniciado en los misterios. Hispala buscé refugio
con una de sus tias, quien le aconsejo que contara esta historia al consul Postumio. El
consul decidio llevar a cabo una investigacion secreta; el Senado temio que bajo la secta se
ocultase una conspiracion contra la Republica. Encargo 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®®’— prohibié 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 I11.

Un recorrido por los autores ubicados entre los siglos 1 a. C. y Il d. C. permitira
entender el lugar que ocupa la problematica del vino y la preocupacion de Clemente ante
una situacion que tiene en la bebida embriagadora un motivo de su descontrol ético-social.
En el ambito religioso, la problematica del vino desarrollada por Clemente tiene un

antecedente en Filon. El filésofo judio muestra su amplio conocimiento sobre el vino y su

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. 11l 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.

%6 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 pretendid
desterrar de su pais el culto dionisiaco.

%7 |nscrito en una tablilla de bronce descubierta en Calabria (1640) y actualmente en Viena. Para un analisis
filoldgico de este decreto cf. Castello de Muschietti 1971: 383-426.
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asociacion con Dioniso con argumentos que se mantienen en armonia con los trabajados
por Clemente dos siglos méas tarde. En Embajada ante Gayo 81, Filon refiere a Dioniso

288 ‘inclusion justificada por dos

como situado dentro del terreno de la “virtud” (&getr), 81)
razones que aluden a su divinidad: una, es el dios que hace doméstica la “vid” (&upmeAog)
y, otra, es el dios que extrae de la vid una bebida agradable y util para las almas y los
cuerpos (82)%°. En el contexto de Filén, Dioniso 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
Dioniso se insertan en un complejo contexto de transformacion y endiosamiento humano
que opacan los beneficiosos logros atribuidos a Dioniso. En linea con las matanzas
injustificadas y despiadadas que caracterizan el reinado de Caligula, se desencadena la
locura de su propia divinizacién. En Embajada ante Gayo 78-92 se equipara a los
semidioses, entre los que se encuentra Dioniso, para terminar en 93-113 aspirando a ser
uno de los dioses®”. Filén 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 Dioniso consigue asi una dimension cultica dificil de controlar. Esto

determina que en el tiempo de Clemente el culto a Dioniso se encuentre bien afianzado en

Alejandria y en la mayoria de las grandes ciudades del Imperio romano, junto a otros

268 Cf. Fil6n, Embajada ante Gayo 88; 92.

29 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” (tag pév dyetr meog
evOvuiav, Kokwv ANONV kal ayabav EAntidag évegyalduevog, Ta dé owpata UYLELVOTEQR Kol KQATALOTEQX
Kai evkvnToTeoa magaokevalet). 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.

270 Esta aspiracion a convertirse en un dios dominador y poderoso es la misma que detentaba Dioniso
utilizando como uno de los instrumento de control el vino.
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numerosos cultos locales®”*. La imagen de Dioniso 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 Dioniso 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 el vino y su poder sanador, de la
negativa, el estado frenético alcanzado por los que consumen el vino en demasia. En el
siglo 11, 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 economicas que
afectaron a un amplio sector de la poblacién romana, incluida la alejandrina, propagé aun
mas el culto a Dioniso y otros cultos paralelos en honor a distintos dioses entre las
comunidades que encontraban en su figura una guia para sortear la situacién de su
presente. Esto significd un desajuste moral que provocd una recurrencia de las procesiones
dionisiacas en las calles de Alejandria y la transformacion definitiva de Dioniso en un dios
capaz de ayudar y salvar?’%. Tales procesiones en honor a Dioniso salvador se unian a las
celebraciones bacanales tradicionales practicadas por los sectores mas adinerados de la
sociedad, lo que convirti6 a la ciudad alejandrina en un verdadero espacio de descontrol en
el que el vino jugd un papel decisivo. Un siglo antes, Plutarco ya habia advertido sobre el
cambio de valor que comienza a recibir la figura de Dioniso. En Charlas de sobremesa

647a, Plutarco considera que Dioniso es un “médico moderado” (iatoog pétolog) por

haber inventado el vino, “el farmaco mas eficaz y agradable” (ioxvodtatov dpagupakov

2™ Stark (2009: 175-190) sostiene que la economia religiosa grecorromana estaba poco regulada y esto
permitié un extenso pluralismo (cf. esp. p. 178).

272 Sequin Schneider (1985: 494), esta situacién 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 curacién 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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Kat jdtotov); pero en 648e coloca a Dioniso en pleno terreno moral, es la divinidad que se
adjudico el epiteto “dios de la embriaguez” (neBvpuvaiog). Por su parte, en el Banquete de
los eruditos 2, 3, Ateneo llama “médico” (iaxtodg) a Dioniso y refiere un mito
trascendental de la cultura griega segun el cual Pitia, la sacerdotisa de Dioniso en Delfos,
habria ordenado Ilamar a Dioniso “curador” (0ywatng). Termina el paragrafo citando un
fragmento del médico Mnesiteo para afirmar una tesis que refleja la situacion del consumo
de vino en el siglo II: 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 sitGa el vino en esta frontera que divide lo medicinal de lo cultico, aunque no
presenta dudas sobre el lugar que debe ocupar Dioniso y su rito: es una costumbre
idolatrica que tiene que 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 I y 11 d. C.

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 &mbito social cotidiano. Cuando Clemente utiliza el adjetivo
Paxxwr) 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
gue guarda un caracter profano. Al establecer la conexion entre lo bacanal y el vino, el
alejandrino coloca en un mismo plano idolatrico 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
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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” (PoriOnua), es ahora un “farmaco” o una “droga” (¢dpaopaxov, 2, 20, 3)
perniciosa y nociva, una sustancia de efecto estimulante capaz de generar alucinaciones®”
o conducir el intelecto hacia un estado somnoliento dificil de dominar. En otras palabras, el
sentido positivo que recibe el vino en su funcion de BoriOnua lo pierde cuando adquiere la
forma de ¢pdopaxov, una sustancia que podria curar 0 envenenar si no se lo ingiere segun
ciertas prescripciones que tienen en el agua un aditivo de fundamental importancia.

En su calidad de ¢ddoupaxov, la linea argumentativa toma un nuevo ndcleo 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 sefalizacién 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 mas esclarecedor es la historia de Polifemo inserta en
Odisea. Para embriagar al Ciclope, Odiseo se vale de “vino puro” o “sin mezclar”
(&koatog), 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

"% Origenes asegura que los cultos de Baco introducen “apariciones y terrores” (T dbaopata Kal T
delpara). Cf. Contra Celso 4, 10.

2% _a 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 comida
de la mafiana, es decir, el desayuno, llamado precisamente axoatiopudv. Era habitual comer trozos de pan
mojados en vino “puro” (&xoatog). Cf. Lejavitzer 2011: 188.
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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 mas liquidos y aptos para ser
bebidos. Los sirvientes complacen a los pretendientes de Penélope al “mezclar” (uiyvout)
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 homeérica, en el siglo | d. C la influencia de la préctica 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 mas 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 tagaktikov kat akeoBwaxa) de la
borrachera (tng nébng)”, estado que no permite estar sobrio pero tampoco caer en 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” (vnpaAiog kat adoavrc koaots, 657¢). De las tres
proporciones, la primera es la que recibe mayor aceptacién 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 filésofo, Ateneo, dirige su atencién
al origen mitol6gico de la mezcla de vino y agua. Valiéndose de las referencias aportadas

por el escritor ateniense Filcoro, cuenta que el rey Anfiction de Atenas®’’ aprendi6 de

2> 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.

T En la mitologia griega, Anfiction fue el segundo hijo de Deucalion y Pirra. Otras tradiciones lo hacen
autéctono de Atenas. Anfiction fue rey de la ciudad de Termopolis y se cas6 con una hija de Craneo, rey de
Atenas. Luego depuso a Cranao, proclamandose a si mismo rey de Atenas. Gobernd durante diez afios y
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Dioniso “la mezcla del vino” (1] Tov oivov koaotc) Y fue el primero en fusionarlo. A la par
establecid la norma de tomar un poco de “vino puro” (dxoatog) tras la comida, y el resto,
una vez mezclado, que se tome tanto cuanto quiera cada uno. Los que 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” (kiovéw)
con bastante “agua” (Gdwg) 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 funcion del vino a sus efectos. En 2, 19, 2 introduce el tépico del agua y la
califica como una bebida sencilla, natural y “necesaria cuando se tiene sed” (avayxaiov
dupawaow); 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” (ametAn)) 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” (tfg cwdoovvng TO G&oUAKOV).

No obstante, reconoce que tanto el agua como el vino fueron hechos por Dios y que “la

fundo 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.

%8 En el Banquete de los eruditos 2, 3, el vino aporta “buen humor” (sv6upia) a quienes lo beben con
“moderacion” (uétolog) y sin dejar de “mezclar” (kepdvvopl) esta sustancia con agua en las reuniones de
todos los dias. En cambio, en 2, 3 el exceso de vino provoca “insolencia” (6Bowc) Y, Si no se respetan las
proporciones de vino y agua, produce “delirio” (uavia) y, en su estado “puro” (d&xoatog), “pardlisis

corporal” (MaQdALOLS TOV CWHATWY).
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mezcla de ambos” (1] wkoaowc 1) dugotv) colabora con la “salud” (0yeia)279. La
incorporacion del vino dentro del plexo creacionista de Dios determina la aceptacién 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 pardmetros que sistematizan su consumo a la vez que ensefian la manera méas

2% Mas el origen divino del vino y el agua se une a la naturaleza practica de cada sustancia. En Pedagogo 2,
23, 3-24, 1, Clemente emplea el concepto de lo “atil” (xorjopoc) y lo coloca en paralelo con lo “necesario”
(&vayraiog), ambos en conexion con los elementos del compuesto, el agua es el elemento necesario y el
vino, el util. 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, una fisiolégica y otra médica. Segln
la primera, el agua es vital para la supervivencia humana y su privacion pone en riesgo la conservacion de la
vida; es la expresion natural de lo que un ser vivo requiere indispensablemente para su conservacién y
desarrollo. Asi, el agua es el medio con el que se suple una sensacion de carencia fisica, la “sed” (dipa, 2, 21,
2). Segun la interpretacién médica, 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
géstricas innecesarias debidas, especialmente, a la mala conservacion del liquido vital y su posible
contaminacion. Pero, més alld de las desventajas gastricas que puede producir su ingesta cotidiana, la
necesidad de beber agua puede ser interpretada también desde una tercera perspectiva, la propiamente moral.
El agua es una sustancia necesaria porque aporta seguridad y proteccion 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 civilizacién y moderacion.

El otro elemento del compuesto, el vino, basa su utilidad en la propiedad segtn la cual una sustancia
adquiere la condicién 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 civilizacion 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
accion condensado en argumentos instructivos: la limitacion de su utilidad es proporcional a la restriccion
gue 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 fisiologico 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 Util y lo necesario segin los postulados de la filosofia griega clasica y
judeohelenista. Cf. Hipocrates, Sobre la dieta 83; Platon, Republica 558d-559c; AvristGteles, Etica
Nicomaquea 1099b 25; Filon, Sobre la ebriedad 214; Ateneo, Banquete de los Eruditos 2, 13.
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adecuada de escanciar el vino. La dialéctica remedio-droga que se observa en Clemente
opera asi sobre la propia causa que afianza su consumo. EIl vino es producto de la
domesticacion de la vid. Su papel civilizatorio esta 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 posicién binaria que se balancea entre la condena idolatrica y la permision 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 o
mezclado con otras sustancias, tiene un correlato tedrico y practico bien testimoniado por
los escritores griegos desde la época arcaica hasta el siglo Il d. C., y su efectividad es
reconocida tanto en &mbito 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 oivog en la literatura médica griega son sorprendentes. En el corpus hipocratico,
las referencias a la aplicacion del vino como remedio para sanar las mas diversas
enfermedades se cuentan por centenares. En el corpus galénico, paralelamente, el vino
ocupa un lugar significativo aunque aqui el tema sea tratado mas de forma episddica. La
erudicion médica consigue un representante de gran importancia en Dioscorides, cuya

enciclopedia herbacea consigue fijar un punto de apoyo fundamental para entender la
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interpretacion de Clemente en comunion con la literatura médica clésica y la reelaboracion
de los postulados hipocraticos en los escritores medicos de los primeros siglos posteriores
al nacimiento de Cristo.

Sin embargo, el uso del vino en el &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 razon debido a la embriaguez o promover la permanencia de la idolatria
en su uso ritual. En las bacanales, los banquetes o las reuniones sociales descontroladas,
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 Gltima 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 funcion social. Sea como remedio o como droga, la ingesta de
vino debe ser regulada y administrada con moderacion. En el capitulo 4 indagaremos
cudles 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. Introduccién

Clemente consideraba que el vino era una bebida problematica para la sociedad
alejandrina. EI 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:

8§ 2, 20, 3-23, 2: Clemente distingue dos grupos sociales segun la edad, los jovenes
y los ancianos. Sujeto a los principios fisicos de la teoria de los elementos opuestos
dada a conocer a través del corpus hipocréatico y a las disposiciones platdnicas 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 del 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
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estan “poseidos por un espiritu malvado” (kakodaipoveg), y las mujeres. Ambos
grupos son caracterizados a partir de la exégesis de Si 26, 8; 31, 26, Pr 23, 20 y 29,

Ef5, 18.

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 habitos de los distintos grupos
sociales de la aristocracia alejandrina cuyo valor historico es incuestionable. Un andlisis de
cada grupo en relacion con los testimonios extraidos de la LXX, el Nuevo Testamento, los

textos filoséficos y médicos seré desarrollado en los apartados que siguen.

4.1. Elvinoen los jovenes y en la edad madura

Clemente presta especial atenciéon 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 jévenes definido con los términos
“nifo” (maig) y “nifia” (koen). El tdpico de los jovenes y su conexion con el tema
enoldgico es introducido con una restriccién 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” (améxeaOat tov dagudakov tovtov). Por ser el vino el mas ardiente de los

liquidos y la juventud la edad agitada y efervescente por excelencia, consumir esta bebida
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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” (oo émoxetevovtag
TQEL).

La analogia entre juventud-fuego-vino resume en gran medida la preocupacion de
Clemente. El vino tiene una naturaleza “caliente” (Oeoudg) 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, los adolescentes, caracterizados a partir de su despertar
sexual e interesados en descubrir el placer en lo externo. El vino es un medio 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 razon. Ante esta interpretacion, no es casual
que en Pedagogo 2, 20, 3 los términos “apetito” (¢mBuvpuia) Y olvog Se encuentren unidos a
los conceptos que marcan los efectos del vino en el cuerpo de los mas jovenes, “impulso
salvaje” (oo ayola), “caracter ardiente” (diamuvgov 100g), “apetencia” (0peig),
“manifiesto” (rmpdomrocg), “dafio” (BAapM), y a los verbos “inflamar” o “estar inflamado”
(bAeypaivw), “excitar” (éxkaiw), “calentarse” (xAwaivw). Todos estos términos dan como
resultado la manifestacion social que en 2, 20, 4 recibe el nombre de “transgresion de la
ley” (magavopia)®. Los jovenes que consumen vino desobedecen la ley y se comportan

de manera inmoral. En este sentido, Clemente muestra su interés por limitar esta costumbre

280 En el siglo | a. C., Filon 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.
%81 En este sentido, en Pedagogo 2, 21, 1 Clemente utiliza una frase aplicada al grupo etario que le interesa: la
juventud “excede los limites del pudor” (OrtepPaAAeL T aidovE ToLS BEOUVG).
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en los jovenes en el momento en que decide sumar los verbos “apagar” (kataoBévvout) y
“separar” (adaoéw) a la enumeracion de los efectos del vino marcados mas arriba, y un
concepto que se coloca en directa oposicion a la idea de daoupaxov trabajada en el capitulo
3, “antidroga” (avtupaopaxov). El alejandrino entiende que el avtuidpaopaxov €s 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 reflexién que merece el grupo etario que ya ha superado la edad madura,
“los que han pasado a ser ancianos” (maonpavtec) o “los ancianos” (moeofuvtegot),
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 vifia” (t@ g apnéAov baguakw)
lo que denomina “lo frigido de su edad” (1o katapvxopevov 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” (0 Aoyloudg),
YO

%82 En los inicios del Imperio romano adquiere gran vigor el desarrollo de los espacios sociales donde poder
beber, espacios que merecieron la atencidn de los ediles en su época de mayor apogeo. Las regulaciones para
los establecimientos de bebida proveen una confirmacion de que los espacios de venta y consumo de alcohol
atrajeron la atencidn de las autoridades romanas. Cf. Purcell 1985: 14.

283 Cf. Ateneo, Banquete de los eruditos 2, 3.
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“estimulada la memoria” (tr)v pvrjunv évepydv) y el cuerpo impasible y estable. EI que
beba y se conserve dentro de estos parametros racionales no llega a la embriaguez y recibe
el nombre de “achispado” o “ligeramente ebrio” (dKQoecha&)284.

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 razon y adormecidos los impulsos apetitivos. Mas la reflexion 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 tradicion que tiene un amplio

desarrollo en la medicina hipocréatica y en la filosofia platonica que seran analizadas a

continuacion.

4.1.1. Elvino en los jévenes y en la edad madura segun Platon

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

En Leyes 637a-674c, Platon expone su propia magistratura del vino, en la que se dedica
a legitimar la institucion del vino a la vez que critica duramente la embriaguez. Pese a lo
extenso de su exposicion, solo las lineas 666a-d concentran los argumentos que explican el
topico del vino en relacién con los grupos etarios que pueden acceder a su consumo. El

ateniense legisla que los “nifios” (rtaidec) no prueben el vino hasta los dieciocho afios; la

284 En Charlas de sobremesa 656¢-657a, Plutarco trata sobre el “achispado” (&roo0woag). Segdn el fildsofo,
los achispados tienen la mente algo perturbada, mientras que el cuerpo puede atender a sus impulsos ya que
aun no se ha sumergido en la completa embriaguez; Cf. Ps.-Aristételes, Problemata 871a.
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causa de esta prescripcion es la misma que mas tarde menciona Clemente, evitar “llevar
fuego sobre el fuego” (mvp émi Mo OxeTevewy)?>. Platén entiende el peligro que supone la
ingesta de vino por parte de los més 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” (uétoloc) del vino, respetando las prescripciones consistentes en “abstenerse”
(améxeoBar) totalmente de la “embriaguez” (uébn) y de la “abundancia de vino”
(moAvowia). Finalmente, el fildsofo legisla que los que ya han entrado en los cuarenta
afnos, los llamados “ancianos” (mpeoPutépot), 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 yfjows avotedtng), los
ancianos deben beber vino, el remedio auxiliar regalado por Dioniso®®, y para ablandar el
cuerpo frio “como se vuelve el hierro cuando es colocado en el fuego” (kaOdrmep eic mOE
oldnoov évtebévta yryvouevov) también recomienda el vino.

Los argumentos platénicos en relacién 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, naic y moéoPug, b) el término que sefiala
el efecto que debe ser contrarrestado, péorn, y el verbo que marca la restriccion,

améxeoBay, Yy €) la analogia que explica la naturaleza de los jovenes y su consecuencia,

%85 Cf. Leyes 666a-€.

28 No se puede comprender la legislacion de Platon relativa al vino si no se recuerda que para los griegos el
vino fue un regalo de Dioniso. Dioniso es en Platon 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.

180



noo émi mop Oxetevewv®. Pese a que la identificacion del cuerpo del anciano con el
“hierro” (o(dnpoc) no se encuentra en Clemente, si aparece una figura analoga, “lo frigido
de la edad” (to katapuxouevov s NAiag), que remite a la misma naturaleza a la que
hace referencia Platon.

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 enologica en distintos niveles segun la variable etaria. Asi pueden
observarse cuatro grupos. El 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 Gltimo 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 Dioniso, por lo que el topico del vino se sitia en un
espacio y situacion particular, la celebracion de las dionisiacas, y en conexion con un
objetivo especifico, la educacién de la ciudad®®®. Este coro, su pertenencia religiosa a
Dioniso, la participacion de los nifios, jovenes 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.

%87 Los verbos oxetevw (cf. Leyes 666a) y émoxetevw (Véase Pedagogo 2, 20, 3) tienen una raiz comdn en el
verbo “llevar”, “transportar” (0&éw). Clemente decide utilizar el compuesto de ¢mti mas dyxetevw derivado de
la frase platonica éni oxetevery. Cf. Leyes 666a.

288 para Plat6n, el hombre esta siempre en desarrollo. El coro formado por nifios, jévenes y adultos contribufa
con su actuacion al fortalecimiento de la educacion en general, un aprendizaje ciudadano que continuaba méas
alla de la infancia o de la juventud. Segin Boyancé (1951: 17), el propésito de la educacién en las Leyes es
garantizar la rectitud de la sensibilidad: “faire que I’enfant, puis ”’homme, trouvent plaisirs et peines 1a ou ils
doivent les trouver, plaisirs dans 1’accomplissement du bien et peines dans celui du mal. C’est a cela que
s’attache la formation de I’enfant, en particulier par la musique”. Cf. Platon, Leyes 667b-668d.
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En el capitulo anterior observamos la influencia de Dioniso en el comportamiento
humano de los ciudadanos del periodo griego clasico a través de la tragedia de Euripides.
Dioniso era representado como un dios capaz de provocar sensaciones extrafias en sus
seguidores y de conducirlos a la ejecucién 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 acompafiaban 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 actuacién del coro
funcionaba como un engranaje esencial para la activacion de ciertos mecanismos
regulativos a los que Platdn presta especial atencién. 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 aristocratica 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 platonicos con los que desarrolla un sistema
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regulativo destinado a los recién convertidos que participan en los banquetes y son

espectadores de las costumbres de sus invitados.

4.1.2. Elvino en los jovenes y en la edad madura segun Hipdcrates

Dentro de los grupos etarios considerados por el alejandrino, los jovenes reciben una
vigilancia particular y una de las razones de esta atencion se deriva de su constitucion
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 jovenes y los ancianos en relacion con su naturaleza
encuentra en la teoria de los elementos opuestos de la medicina hipocréatica su justificacion
fisica.

La naturaleza es posiblemente el concepto fundamental sobre el que gravita la medicina
de Hipocrates en su estadio inaugural®®. Si se analizan los postulados del programa
propuesto por Hipocrates en el tratado Sobre la dieta 2, se advierten los siguientes
objetivos: a) reconocer y discernir la naturaleza del hombre en general, b) conocer de qué
partes esta compuesto desde su origen, y c) distinguir por qué elementos esta dominado.
Para el médico hipocratico, 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

289 |_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
armonica, 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 razén sin necesidad de acudir a ninguna
explicacion sobrenatural ni divina. Cf. Garcia Gual 1983: 12.
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dos elementos constitutivos del hombre, el fuego y el agua®’. En el paragrafo 4, a cada
elemento se le asocian ciertas cualidades. Al fuego, lo célido y lo seco; al agua, lo frio y lo
himedo. 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
hiimeda y el agua del fuego, lo seco®™.

A partir de los postulados teodricos 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 y sus cualidades especificas. En Sobre la dieta 33, el “nifo” (naig) esta formado
por una combinacién de elementos “htimedos” (Uyoa) y “calidos” (Beou) con los que se
desarrolla hasta llegar a la adolescencia. Por su parte, el “jovencito” (veaviokog) €S una
mezcla de elementos calidos, humedos y secos; calidos, porque la aportacion de fuego se
impone sobre el agua, y hamedos 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” (&vrjo) detiene su crecimiento. Esto convierte su
composicion 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 calido de la
edad anterior, todavia conserva lo seco y lo himedo, aunque su constitucion estad dominada
por lo seco. Los “ancianos” (npeoputar), finalmente, son frios y himedos 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 jévenes recomienda mantener una dieta de alimentos y bebidas

2% Sequn Garcia Gual (2000: 187, nota 12), la actuacién 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.

1 as cuatro cualidades fundamentales estan presentes en la teoria cosmoldgica 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, nota 13.
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que enfrien y sequen (32)%*2. Segtin lo expuesto hasta el momento, la influencia 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 calido y himedo, 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 segln 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 himeda; el vino, caliente y
seco” (Gdwo YuxEOV Kkat LYEOV" olvog Bepuov kai Enedv). Sin embargo, no se desarrollan
las causas de su composicién ni la relacion que estas guardan con las edades del hombre.
Los autores posteriores son los que determinaran la permanencia del postulado hipocratico

en relacion con los grupos etarios. En Timeo 60a, Platon considera que el vino es “capaz de

2%2 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 relacién con la presencia o ausencia de
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 més caliente cuanto mas
cercano se encuentra a su nacimiento y mas frio cuanto mas sobrepasa esa edad. EI 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 constitucion de la naturaleza humana segln las edades: el ser humano esta dotado de un
calor innato que va declinando paulatinamente desde el nacimiento hasta la muerte. ElI 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” (Umtéxkavpa).

2% En Charlas de sobremesa 651a-f, Plutarco discute sobre la constitucion célida o fria de la mujer; ambas
tesis pueden ser positivas, pues Plutarco no se decide por ninguna en particular, aunque finaliza la exposicién
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 llegé 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.
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2% tanto al alma como al cuerpo, y en Leyes 666a se refiere

brindar calor” (Oeouavtikdg)
directamente a la naturaleza célida del vino y de los nifios o jovenes mediante el concepto

connotativo mop. Por su parte, Clemente establece una clara conjuncion entre la
terminologia hipocratica y la platonica. En Pedagogo 2, 20, 3, el vino es “el mas calido (to
Oeouodtatov) de todos los liquidos™ y es equiparado al elemento mog, todo ligado a las
consecuencias perniciosas que supone la mezcla de estas dos naturalezas calientes, el joven

295
I

y el vino. La alteracion corporal®> provocada por el vino es la que lleva a la mtagavopia.

El concepto magavouicc en conexion con la ebriedad también tiene su primer
antecedente en el lenguaje platdnico, especialmente en Republica 572e, y su desarrollo se
inserta en la descripcion de la génesis del hombre tiranico. En este espacio, la magavopio
es la ausencia de ley o anomia provocada por aquellos que educan a un joven en una
“libertad absoluta” (¢AevBepiav dmaoav) y que centran su base de comportamiento en la
¢ruBuuia. Entre los deseos que buscan alcanzar se encuentra el vino, por lo que en 573 b-c
el hombre tiranico es definido como “embriagado” (nebvobdeic), y en 573c es el que por
naturaleza o por habito se torna borracho, erético o lunatico. La reflexion 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. El hombre que llega a ser controlado por la parte apetitiva deja que lo
corporal intervenga sobre su comportamiento y lo guie hacia la consecucién 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 mas profundas. El grupo de los

jévenes es colocado en el &mbito de lo irascible y apetitivo a través de su asociacion con el

2% ps-Aristoteles continuara con esta teoria en Problemata 873b, aunque més apegado al pensamiento
hipocréatico en el momento en que define el vino como “calido y hiimedo” (¥yog xai Oeopdc).
2% En Pedagogo 2, 24, 2, “el calor del vino” (1] Beoudtng tov oivov) altera los sentidos corporales.
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concepto eérmubvopia; a su vez, la aparicion del termino mapavouia como la sintesis de los

296
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efectos del vino sobre los jovenes marca el peligro moral= que atrae la falta de control

sobre la embriaguez. Entre estos efectos prevalecen los que connotan acciones sexuales

indecentes o inmorales®’

, tal cual queda testimoniado por los términos mencionados en
Pedagogo 2, 20, 3, opun ayoia, didmugov f0og, 6peéis, Y Su asociacion con los verbos
dPAeypalvw, ekkaiw y xAuaivo.

Platon e Hipdcrates confieren los principios doctrinales para la elaboracion de las
prescripciones clementinas sobre el consumo de vino segun 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.

4.2. El vino en los kakodaipoveg y las mujeres

El vino era consumido por la mayoria de los habitantes del Imperio sin importar rango,
sexo o0 edad. En el apartado anterior analizamos las disposiciones de Clemente
relacionadas con el consumo de vino por parte de jévenes y ancianos. En Pedagogo 2, 25,
4-29, 1, el alejandrino comenta la figura de los kakodaipoveg, 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¢ yvvaixeg). Clemente critica el

comportamiento social de estos grupos y los considera un grave peligro moral. Un analisis

2% E| concepto mapavouia surge nuevamente en Pedagogo 3, 76, 4 para aludir a los deseos eréticos que se
desencadenan en los espectaculos publicos.

297 La trasgresion de la ley encuentra en el Nuevo Testamento la clave de su utilizacion en contexto
licencioso. Asi, en la Segunda Epistola de San Pedro 2, 16, la magavouia €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.

187



de cada grupo particular permitird en