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Presentación


    Kari Elisabeth Børresen y Emanuela Prinzivalli


    En el marco de la serie «La Biblia y las mujeres», el presente volumen inaugura la sección dedicada a los padres de la Iglesia. El objeto de investigación es la mirada dirigida por los autores cristianos antiguos hacia las mujeres y lo femenino a través del prisma de la exégesis de la Escritura. Se trata de una mirada ambigua, que oscila entre las intuiciones evangélicas y la mentalidad androcéntrica alimentada por el sentido común de la sociedad de la época, raras veces desmentido por las filosofías. Así pues, la Biblia sirve en la generalidad de los casos para construir, a través de la exégesis escriturística, la plataforma doctrinal de los modelos de género que se hicieron normativos. Pero no faltan las sorpresas, porque la confrontación con la complejidad de lo real y la misma creatividad de la reflexión patrística producen desviaciones inesperadas y abren pistas de pensamiento que es preciso comprender y estudiar.


    Por una cantidad de razones ampliamente justificables, el proyecto editorial de la serie aísla los escritos del Nuevo Testamento y les dedica dos volúmenes, pues, a partir de un cierto momento, estos escritos obtuvieron el estatuto de Escritura inspirada y, por tanto, normativa. Así adquirieron un primado «ideológico», pues fueron considerados por los cristianos como la siguiente palabra que Dios dirigía a la humanidad. Pero, desde el punto de vista cronológico, algunos de los escritos que después pasaron a formar parte del Nuevo Testamento son posteriores a otros antiguos y venerandos escritos cristianos. Por tanto, nuestro volumen permite colocar en perspectiva histórica los mismos escritos neotestamentarios y dedica notable atención a aquellos textos cristianos de los orígenes que fueron compuestos teniendo como único punto de referencia autoritativo la Escritura hebrea, que, con perspectiva cristianocéntrica, actualmente solemos llamar Antiguo Testamento, no habiéndose formado aún el Nuevo. Efectivamente, será de la Escritura hebrea de donde, durante el primer siglo y medio del cristianismo, los cristianos extraerán orientaciones, reflexiones, a menudo contrastantes, para determinar modelos femeninos de comportamiento e hilvanar un discurso para y sobre las mujeres. En un segundo momento, al constituirse el corpus neotestamentario y consolidarse su autoridad como texto sagrado, este se coloca junto al Antiguo Testamento y guía la interpretación en relación también a nuestro tema. De ello se sigue un enriquecimiento exegético progresivo tanto en lo cualitativo como en lo cuantitativo, puesto que la interpretación bíblica, también en lo tocante a la mujer y lo femenino, está implicada en las controversias doctrinales dirigidas por las corrientes gnósticas y por los marcionistas contra la ortodoxia que se va constituyendo.


    De comienzos del siglo IV en adelante aparecen formas específicas de literatura destinada a las mujeres o con las mujeres como protagonistas, desde escritos de alabanza a la virginidad hasta vitae expresamente dedicadas a figuras femeninas. Pero, junto a ulteriores elaboraciones de pensamiento, hay que decir que algunas trayectorias que se captan entre los siglos II y III en estado embrionario y con posibilidades de ulterior desarrollo, como la reflexión sobre lo femenino de Dios, se ven truncadas como consecuencia del rechazo de las manifestaciones gnósticas.


    Otro enriquecimiento proviene de las correspondencias epistolares, que por lo menos en parte, junto a la transfiguración literaria de las relaciones, nos devuelven las mismas relaciones tal como se daban en la vida real.


    Los diez ensayos que componen este volumen tienen en común dos características que no dejan de producir resultados nuevos en un campo de estudios últimamente muy frecuentado: en primer lugar, tienen en común una sólida unidad temática de investigación centrada en el entrelazamiento que se da entre interpretación bíblica de las mujeres y de lo femenino y la correspondiente elaboración doctrinal del cristianismo antiguo; en segundo lugar, se caracterizan también por una atenta interrogación de las fuentes, realizada con rigor filológico e histórico.


    Sobre el trasfondo de los minuciosos análisis realizados se vislumbra la atención dispensada al problema más general de si el cristianismo contribuyó, y en qué medida, a ampliar los espacios de opción y de acción para la mujer, es decir, si favoreció lo que, con un término ciertamente anacrónico, puede designarse como emancipación femenina. A este propósito, el volumen, fruto de una historiografía moderna y, por así decirlo, desencantada, procura evitar generalizaciones en un sentido o en otro, consciente del carácter «construido» del discurso de las fuentes literarias antiguas sobre las mujeres, que, en consecuencia, no puede considerarse una presentación fiel del papel y de las funciones femeninas en la sociedad antigua, sino que, donde sea posible, debe integrarse y confrontarse con otro tipo de fuentes (epigráficas, papiráceas, etc.). Esto sirve para evitar tanto la sobrevaloración como la infravaloración del papel del cristianismo, porque la realización de tales estrategias retóricas une a paganos y cristianos y exige una valoración caso por caso, ambiente por ambiente. Este volumen no se niega tampoco a reflexiones teológicas que tocan el presente, siempre dotadas de sensibilidad histórica.


    Justamente haciendo una valoración en términos históricos, es innegable el hiato que se abre entre la praxis concreta de Jesús y los desarrollos posteriores del movimiento que en él se origina. El acercamiento de Jesús a las mujeres, percibido todavía hoy como libre y liberador, forma parte de su modalidad más general de comportamiento, caracterizada por una opción consciente por la vida itinerante, que no puede tener en cuenta las redes sociales acostumbradas. Las agregaciones sedentarias de seguidores que se constituyen en el período posterior toman de forma gradual e inevitable las formas de relación de sus miembros del contexto social existente. Pero la constante oscilación, en el cristianismo, entre la referencia al origen y la realización de las transformaciones debidas al desarrollo histórico impide, por lo menos en parte, la sacralización del presente.


    Este volumen cubre el amplio arco cronológico que va desde los orígenes hasta comienzos del siglo vii, y comprende no solo a los autores de lengua griega y latina, sino también la producción en el área siríaca. El ensayo de Gabriella Aragione, titulado La recepción de la Escritura en los discursos sobre las mujeres en los siglos I-II, se desarrolla a través del análisis preciso de los textos del cristianismo en lengua griega, a lo largo de todo el período que va desde la desaparición de la generación apostólica hasta el inicio de la estructuración jerárquica y cultual de las Iglesias, articulándose en torno a tres núcleos de investigación: en los dos primeros núcleos, centrados respectivamente en el uso de las figuras bíblicas en la Carta de Clemente a los Corintios y en el estudio de los códices éticos jerárquicos tanto en los autores proto-ortodoxos como en la literatura apologética del siglo ii, la estudiosa analiza las representaciones acerca de la participación femenina en la vida cristiana y las correspondientes modalidades de recepción de la Escritura, teniendo en cuenta, en cada caso, las estrategias retóricas del autor en los diferentes contextos históricos. Por último, en el tercer núcleo o sección, el examen de Justino le permite descubrir un aspecto inédito de este autor, que insertó de varias maneras a la mujer y la misma fisiología femenina en su comprensión de la historia de la salvación. La hipótesis-guía del ensayo de Aragione es que las instrucciones dadas a las mujeres sobre el comportamiento ideal forman parte del proceso de construcción de la identidad cristiana según modalidades de legitimación también respecto de la sociedad contemporánea. Pero justamente el ejemplo de Justino permite a la autora ir más allá, mostrando cómo la problemática de lo femenino se inserta en el corazón mismo de la reflexión teológica.


    Madeleine Scopello, en su artículo La aportación de la Biblia a la construcción literaria del personaje femenino del alma en un tratado de Nag Hammadi, se centra en un escrito gnóstico, la Exposición sobre el alma, cuya protagonista es precisamente el alma, figura femenina central en el mito gnóstico y en la esfera personal humana. La autora investiga la influencia de las tradiciones bíblicas en la construcción literaria del personaje, que de virgen andrógina junto al Padre en la existencia precósmica cae a la vida terrena, contaminándose en la prostitución y en la soledad existencial hasta cuando comienza a arrepentirse y se regenera, con la ayuda del Padre, que le envía un esposo, el hermano celeste. El mito gnóstico de Sophía se relee en clave de novela y, al mismo tiempo, se compone una historia paralela a la de la Biblia, bebiendo a manos llenas de las vicisitudes de las figuras femeninas que allí se narran, probablemente con el fin de familiarizar a un público de cultura cristiana y judía con ese mito.


    La elaboración teológica es la protagonista del ensayo que, con el título de La mujer, lo femenino y la Escritura en la tradición origeniana, Emanuela Prinzivalli dedica a la tradición alejandrina, tanto gnóstica como ortodoxa, y en particular a Orígenes y a sus seguidores. Los gnósticos habían llegado a hablar de lo femenino de Dios. En su construcción literaria mítica, sustentada, en los valentinianos, por un esquema de pensamiento platónico, los gnósticos concebían lo femenino conectado en unión andrógina con lo masculino –a fin de indicar la totalidad y la autosuficiencia del mundo divino–, pero también con Sophía, principio de división, pasionalidad y sufrimiento, que es finalmente recuperado y que enriquece lo divino con nuevas entidades: los espirituales, hijos suyos. Orígenes se confronta con el universo valentiniano, desplazando la dialéctica de culpa precósmica y redención hacia el interior del mundo creado, en el que la condición de criatura es pensada en unión primordial con el Logos, como mujer con el varón. En el discurso de Orígenes, el carácter asexuado e inteligible de las criaturas en la vida anterior a la culpa coloca las categorías de lo masculino y lo femenino enteramente en el plano metafórico, en cuanto, concibiendo la condición terrena como secundaria, consecuencia de la caída precósmica, considera la sexualidad como algo puramente accidental, como corporeidad terrena, para concentrarse en la vida interior. El resultado igualitario del pensamiento origeniano no modifica la realidad intraeclesial a nivel institucional, pero, a nivel espiritual, libera muchas energías y, de hecho, gracias a la exégesis alegórica y a la antropología dualista de ascendencia platónica, neutraliza los versículos bíblicos más fuertemente misóginos, colocándose en el polo opuesto de la que será la tradición antioquena, antropológicamente unitiva y, por tanto, en virtud de la mentalidad antigua, anclada en la visión que relega a la mujer a una posición de constante subordinación.


    El artículo de Jostein Børtnes, titulado Hermanas en la virginidad: Gorgonia y Macrina en la conmemoración de sus hermanos, abre otro panorama: el de la transformación retórico-poética que dos grandes figuras del pensamiento del siglo IV, Gregorio Nacianceno y Gregorio de Nisa, llevan a cabo con las figuras de dos mujeres, Gorgonia, esposa y madre, y Macrina, virgen, con el fin de presentarlas como vidas ejemplares, modelos de comportamiento que se han de interiorizar más que imponer. En la visión que los dos Gregorios desarrollan, cada uno sobre su hermana, mediante la comparación con figuras bíblicas y la imitación de Cristo, ambas mujeres no solo logran invertir los papeles habituales convirtiéndose en madres y maestras de sus compañeros y hermanos, sino que asumen en sí una pluralidad de significados metafóricos propuestos a la decodificación del lector.


    El artículo de Susan Ashbrook Harvey titulado Las mujeres bíblicas en la tradición siríaca presenta una literatura de profunda originalidad, menos frecuentada por los estudiosos de patrística. El pensamiento teológico de los autores siríacos gusta de expresarse en forma simbólica, con imágenes e himnos. No es de extrañar que las figuras bíblicas femeninas lo hayan inspirado y, a su vez, estas sean tratadas de una manera inédita en comparación con el resto de la literatura cristiana antigua. Sin duda llamará la atención la condición de irregularidad sexual que se exalta en las mujeres incluidas en la genealogía de Mateo, cuya justificación consiste en el ardiente deseo de ver cumplido el nacimiento del Salvador. Tan inusual como de potente eficacia poética es la representación de María que dialoga con astucia e independencia con el arcángel Gabriel.


    La ambivalente utilización que hacen los autores cristianos del texto del Génesis y de algunos versículos del corpus paulino es objeto del comprometido estudio de Paola Francesca Moretti titulado La Biblia y el discurso de los padres latinos sobre las mujeres. De Tertuliano a Jerónimo, acerca del cristianismo de lengua latina desde los albores (Tertuliano) hasta el siglo IV. En contra de la aequalitas reconocida en el plano espiritual, y aun con las diferencias determinadas por la pertenencia a las diversas corrientes de pensamiento, el marco antropológico está ampliamente determinado por la mentalidad común que hace de lo masculino el paradigma positivo: en consecuencia, el sustento bíblico sirve para afirmaciones opuestas entre sí, por lo cual da la impresión de que los autores cristianos tienen una visión del asunto formulada en «compartimentos estancos».


    Ciriaca Morano Rodríguez, en su ensayo Cambios sociales y evolución de la imagen de la mujer en el cristianismo primitivo. Aproximación filológica a las tradiciones bíblicas latinas y a la correspondiente exégesis, propone un campo de estudio innovador y que debe ser aún ampliamente sondeado, examinando las diferencias entre las veteres, es decir, las antiguas tradiciones latinas de la Biblia, y la traducción de Jerónimo. Particularmente, Morano toma en consideración el desplazamiento de sentido que experimenta la traducción latina como consecuencia del trasfondo cultural, de la exégesis y de las convicciones del traductor: en concreto estudia los versículos del Génesis referidos a la creación de Eva y a su condena, que la traducción de Jerónimo legitima en términos alusivamente jurídicos.


    Kari Elisabeth Børresen, en su artículo titulado Modelos de género en Agustín, se confronta con el mayor de los autores de lengua latina, poderosamente innovador también en este tema. Agustín supera la doctrina de la doble creación de los autores alejandrinos, que contraponían de varias maneras la creación espiritual a la de los cuerpos sexuados, proclamando, en cambio, que la creación de Dios es única y se refiere a la humanidad sexuada. Aun subrayando la inferioridad femenina en el mundo actual, destinada a ser superada en el eschaton, Agustín desactiva el potencial misógino de 1 Cor 11,7, que, mediante una interpretación teo-androcéntrica, quita a la mujer la prerrogativa de ser creada a imagen de Dios (cf. Gn 1,26-27a). Para hacerlo, el Hiponense recurre a una alegoría por la cual el hombre y la mujer de los que habla Pablo en 1 Cor 11,7 serían respectivamente la parte superior, del alma, teomorfa, y la inferior, no teomorfa. A la inversa, según Agustín, el relato del Génesis establece a nivel de creación el igual teomorfismo de varón y mujer, ambos homo (ser humano) por lo que respecta al alma, aunque la mujer, a nivel corporal, contiene un simbolismo negativo (que manifiesta 1 Cor 11,7) respecto de la masculinidad ejemplar. A pesar de que persiste en él la influencia encratita y, tal vez, maniquea en la concepción negativa de la sexualidad, la posición agustiniana contraria a la teoría de la doble creación debe recordarse, según la autora, como la tentativa más lograda de la Antigüedad de incluir la humanidad femenina en el proyecto originario de Dios.


    Cettina Militello examina en su ensayo Juan Crisóstomo a Olimpíades. El uso de la Escritura en las cartas desde el exilio el uso de la Escritura por parte de Crisóstomo en un género particular, el epistolar, y con una interlocutora particular, su amiga diaconisa Olimpíades. En esta rica y variada correspondencia, Crisóstomo propone a ambos la imitación de Cristo y de sus sufrimientos como consuelo y para aceptación de la prueba. Los ejemplos de Job y de Pablo establecen un horizonte común de índole ejemplar, pero también de esperanza. Crisóstomo no tiene reparos en expresarse frente a su amiga con aspectos de misoginia en la interpretación de la historia del casto José, como tampoco en hacer alusión a una visión antropológica fuertemente punitiva para la mujer en la condición poslapsaria, proyectando la subordinación femenina también a la condición prelapsaria. Sin embargo, aun manifestando estos acentos, no esconde que, en el plano espiritual, la mujer puede superar al varón, aunque eso mismo –confirmando la asimetría de género– sucede para vergüenza del varón. Y sobre todo no esconde una necesidad de reciprocidad afectiva, reflejando así los multiformes pliegues de una vivencia –casi siempre irremediablemente perdida para la Antigüedad cristiana–, en este caso perpetuada por la documentación de uno de los dos interlocutores gracias al particular rango de ambos.


    Esa vivencia, aunque siempre de personajes excepcionales, se presenta también en la correspondencia de Gregorio Magno con Teoctista, hermana del emperador, y con otras mujeres, reinas o nobles benefactoras. En las cartas, en las homilías y en los Diálogos, son frecuentes los exempla femeninos sequendi et vitandi, tomados de la Escritura como también de la experiencia personal. Con ese fin, Sofia Boesch Gajano nos guía en su artículo Gregorio Magno, las mujeres, la Biblia: realidad y exégesis a través del entrelazamiento de teología y exégesis en Gregorio, mostrando la correspondencia especular entre el nivel existencial y simbólico que implica la ejemplaridad de algunas figuras bíblicas femeninas: Lía y Raquel, espiritualmente subordinadas y funcionales al varón Jacob, representan respectivamente la vida activa y contemplativa y reproducen en el nivel simbólico la escisión dolorosa entre identidad biológica y espiritual que la vida de las mujeres ha experimentado y sigue experimentando todavía. Más original se muestra Gregorio en la construcción de los personajes de santa Escolástica, hermana de san Benito, en los Diálogos, y de María Magdalena en las Homilías sobre los Evangelios, a la que en continuidad con una tradición, logra dar acentos propios. En ambas mujeres Gregorio capta la posible subversión de los papeles permitida por la intensidad de su amor.


    Después de la ambivalente herencia relativa al estatuto del ser humano-mujer transmitida por Agustín a la Edad Media, Gregorio hace la aportación de su estilización simbólica. Como se ha visto, este itinerario tan imponente de reflexión y construcción literaria está gobernado por coordenadas culturales que, muy a menudo, predominan sobre la potencialidad evangélica. No obstante, no hemos de olvidar que se trata de un itinerario parcial, porque, junto a él, no faltan textos compuestos por mujeres en la Iglesia antigua y medieval que producirán, en algunos casos, resultados de pensamiento originales.


    Kari Elisabeth Børresen y Emanuela Prinzivalli
Oslo-Roma, 31 de mayo de 2012

  


  
    
La recepción de la Escritura en los discursos sobre las mujeres en los siglos I-II



    Gabriella Aragione

    Universidad de Estrasburgo


    1. Las mujeres en las primeras comunidades cristianas: observaciones acerca del método


    
1.1. La participación religiosa femenina: estado de la cuestión



    Hacia fines del siglo II, Celso, filósofo del platonismo medio, comentaba, entre el desdén y la desaprobación, un fenómeno que, según su modo de ver, confirmaba la escasa fiabilidad de la reciente doctrina de los seguidores de Cristo: estos no se acercan a nadie que sea sabio o sensato, sino, por el contrario, «no quieren ni pueden persuadir más que a necios, plebeyos y estúpidos, a esclavos, mujerzuelas y chiquillos»1. En torno a los mismos años, Taciano parecía replicar esta objeción: «Los que decís que nosotros no decimos más que pamplinas entre mujeres y muchachos, entre doncellas y vejezuelas, y por no estar a vuestro lado os mofáis de nosotros, escuchad las tonterías de las cosas de los griegos»2. Así pues, el autor del Discurso contra los griegos reaccionaba a una objeción seria y, por lo que parece, compartida en los ambientes del mundo intelectual grecorromano3, mediante el elogio de las mujeres cristianas («las que entre nosotros filosofan»4).


    Que las mujeres hayan desempeñado un papel positivo en las primeras comunidades cristianas es ya un dato indiscutido5. En la reciente monografía titulada El lugar de la mujer en la Iglesia primitiva6, Carolyn Osiek y Margaret Y. MacDonald reconstruyen los espacios de acción de las mujeres cristianas, que abarcaban el culto y las iniciativas misioneras, la enseñanza y el patronazgo, los servicios sociales a favor de los sectores débiles de la comunidad y las diferentes actividades ligadas a la práctica de la hospitalidad, que en el mundo mediterráneo antiguo eran lideradas tradicionalmente por las mujeres7. En las comunidades gnósticas, las mujeres ocupaban, tanto a nivel práctico como ideológico, un lugar «a la par, si no en algunos casos prevalente, respecto del masculino»8; en el movimiento profético de la Nueva Profecía, surgido en la segunda mitad del siglo II en Asia Menor, las profetisas Prisc(il)a y Maximila desempeñaban un verdadero papel de liderazgo9.


    Según una interpretación ya tradicional, el éxito del mensaje cristiano entre las mujeres fue consecuencia de esa atención a la «periferia» social y cultural, con la consiguiente inversión, el redimensionamiento y la anulación de las barreras sociales que caracterizaba el cristianismo de los orígenes10. El presupuesto de semejante reconstrucción reside en el concepto de marginalidad y de invisibilidad social de las mujeres en la vida pública que, en el plano literario, se traduce en su «silencio»11. Estudios más recientes han matizado, sin embargo, estas posiciones y han afirmado tanto la necesidad de superar todo discurso abstracto o generalizador como la de distinguir entre representación literaria y realidad histórica. En efecto, el filtro constituido por las fuentes literarias influye en nuestra percepción de la condición femenina en la sociedad antigua. El análisis retórico, objeto de creciente interés en estos últimos años, muestra en qué medida los discursos sobre las mujeres son más una «construcción» del autor que una descripción fiel de la función social, económica y política de las mismas mujeres. En el fondo, en la época de los orígenes cristianos, también la rígida distinción de papeles entre espacio público (la polis, lugar reservado a los hombres) y espacio privado (el oikos, lugar reservado a las mujeres) es una idealización de posiciones conservadoras que no encuentra siempre correspondencia en la documentación papirológica y epigráfica12. Varios son los puntos de partida y las direcciones de la investigación. El denominador común está representado por la voluntad de no aislar el «fenómeno» de la participación femenina en la vida comunitaria cristiana respecto de otras formas de participación religiosa de las mujeres tanto en el mundo grecorromano como en el judío de la época imperial. A este propósito, en su obra titulada Women Leaders in the Ancient Synagogue, Bernadette J. Brooten ha documentado los papeles de responsabilidad garantizados por las mujeres en las diferentes actividades vinculadas a la sinagoga13. Compartiendo lo que Kathleen E. Corley define como «feminist myths of christian origins [mitos feministas de origen cristiano]»14, Carolyn Osiek y Margaret Y. MacDonald sostienen que el naciente cristianismo no renovó realmente, sino que compartió aquellos principios que, ya vigentes en la sociedad romana de la primera edad imperial, reconocían una mayor libertad social de las mujeres15. Sin hablar de «liberación», término anacrónico para esa época, las dos estudiosas afirman que «algunas corrientes del cristianismo aprovechaban este movimiento dándole una motivación religiosa. Otras se presentaban en continuidad con modelos más tradicionales»16. En efecto, el estudio de los escritos pertenecientes a las diversas formas de cristianismo muestra la presencia de concepciones diferentes de la mujer y de su función tanto dentro de la comunidad como en la vida social. La corriente que prevalecerá, llamada Gran Iglesia, es la que se mantendrá más fiel a los esquemas tradicionales, dictando una serie de disposiciones con el fin de «mantener bajo control» y redimensionar los márgenes de acción de las mujeres17. Como observa Manlio Simonetti, «el hecho mismo de que muchos personajes públicos de sexo masculino hayan sentido la necesidad de subrayar sin descanso la inferioridad de la mujer respecto del varón en la sociedad y en la religión cristiana utilizando también a manos llenas el copioso material antifemenino acumulado por la tradición clásica podría interpretarse, en más de un caso, hasta como una invitación a regresar a una disciplina que en la práctica de la vida comunitaria parecía cuestionada cotidianamente por la intromisión femenina»18.


    Sin embargo, no me parece que esta tentativa de redimensionamiento y las relativas «estrategias de contención»19 ocupen de manera preponderante la mente de los autores en la época del cristianismo primitivo. En efecto, creo que, en lo tocante a los documentos de este período, no hay que perder de vista el componente «apologético», ya bien reconocido también en los escritos para uso interno, un componente que se debía al hecho de que, entre las preo­cupaciones de un movimiento de formación reciente y mirado con recelo por el ambiente circundante, figuraba la necesidad de adquirir un estatuto legítimo. Uno de los argumentos presentados por los intelectuales y por las dirigencias de las diferentes comunidades cristianas era la definición de los derechos y deberes de sus miembros, como también el aseguramiento de modelos sociales respetables. Por eso considero fecunda la hipótesis según la cual, en el curso de los tres primeros siglos de la historia de las comunidades cristianas, las instrucciones dirigidas a las mujeres y la descripción «idealizada» de los comportamientos femeninos fueron un componente de este proceso de elaboración de identidad también en función de un reconocimiento público20.


    En las páginas que siguen se procurará examinar, en el marco de la hipótesis enunciada más arriba, si los autores cristianos de los primeros siglos extrajeron de la Escritura conceptos, argumentos e imágenes, en particular las figuras femeninas, para hablar a las mujeres y de las mujeres, y, en caso afirmativo, en qué medida y de qué modos lo hicieron21. El arco cronológico explorado en la presente investigación se extiende desde los últimos decenios del siglo I hasta fines del siglo II, época que ve la desaparición de la primera generación de apóstoles y la definición de las estructuras jerárquicas e institucionales, en la que se formulan los contenidos doctrinales y toman cuerpo las prácticas de culto. En los escritos de este período, compuestos exclusivamente por varones22, el discurso sobre las mujeres no puede prescindir de una serie de admoniciones provenientes tanto de exigencias internas específicas de las diferentes comunidades como de las preguntas y perplejidades del mundo circundante; por eso, la identidad femenina se ve sometida a un «modelado» con el fin de «ajustarla a propósitos retóricos, morales y políticos más amplios»23.


    
1.2. Especificidad de los primeros siglos cristianos



    Antes de pasar a examinar los documentos no será superfluo, por cierto, recordar que, para los autores cristianos más antiguos, la única Escritura inspirada es la heredada del judaísmo. Sin embargo, en el período que examinamos no existe un corpus de escritos cerrado y normativo y no se puede hablar todavía de «canon»: aunque los primeros creyentes tienen como texto de referencia las Escrituras judías, a las que, en modalidades y tiempos diversos, se agregan otros escritos que transmiten el mensaje de Cristo, no determinan –ni acerca de las primeras ni de los segundos– el número de libros ni, menos aún, su orden. No solo los libros que componen las Escrituras utilizadas en las primeras comunidades cristianas son más numerosos que los leídos en las comunidades judías, sino que también dentro de la denominada Gran Iglesia son notables las divergencias en el empleo y el cómputo de los escritos a los que se reconoce autoridad. Por tanto, la presencia o ausencia de personajes bíblicos femeninos puede explicarse tanto por relación a los escritos recibidos como a los intentos polémicos o apologéticos del autor. Clemente de Roma, cuya Carta a los Corintios es particularmente valiosa para el tema que nos interesa, cita los libros de Ester y Judit, cuyo estatuto era objeto de debate ya en el judaísmo24. La generación de autores cristianos que escribe en la segunda mitad del siglo II, consciente de las diferencias existentes entre las Escrituras leídas en sus comunidades y las que estaban en uso en las comunidades judías, comienza a realizar selecciones, probablemente por efecto de la polémica sobre el valor profético de las Escrituras y sobre su cumplimiento en Jesús25: en su «lista» de los escritos «de la antigua alianza» considerados auténticos, Melitón de Sardes no inserta ni Ester ni Judit26, que también ignora Justino, tal vez por el mismo motivo. En cambio, en el ambiente alejandrino, los dos libros gozarán de un cierto reconocimiento: Clemente, siguiendo, quizá, las huellas de su homónimo romano, cita a las heroínas de los dos escritos en una enumeración de mujeres protagonistas de empresas viriles27; Orígenes28 y, aún más, Atanasio29, los destinarán a los catecúmenos.


    Hay que decir, asimismo, que, con excepción de la Carta a los Corintios de Clemente Romano, las referencias a personajes femeninos del Antiguo Testamento son extremadamente raras. Eva se torna en objeto explícito de reflexión solo en la segunda mitad del siglo II con Justino y, sobre todo, con Ireneo. La única referencia más antigua es una alusión rápida en la llamada Carta de Bernabé, en la cual la fugaz referencia a Eva, cuya transgresión (παράβασις) «se debió a la serpiente»30, es una suerte de inciso en la sección dedicada a la lectura tipológica del episodio de la serpiente de bronce levantada por Moisés de Nm 24,8 LXX31. El motivo de la culpabilidad de Eva, ya tradicional en la literatura judía, lo harán propio los autores cristianos del siglo II. Pero, mientras que Tertuliano afirma que las mujeres heredan «la ignominia del primer pecado y la desgracia de la perdición humana»32, ni Justino ni Ireneo extienden al género femenino la caída de Eva; el paralelismo instituido por ellos con María presupone, además, una reflexión más amplia sobre el papel de la mujer en la historia de la salvación. Más adelante regresaré a este tema. Baste anticipar aquí que Justino presenta la fisiología femenina, no apta para recibir la circuncisión, como uno de los argumentos para afirmar el valor «históricamente» determinado y, por tanto, transitorio de la ley. La misma función absuelve el recuerdo de las matriarcas que, aun habiendo vivido antes de Moisés, serán igualmente salvadas. En cambio, las figuras femeninas citadas por Ireneo son releídas en su mayoría en clave tipológica33, a menudo bajo el dictado de la polémica contra las herejías: así, en el episodio de Nm 12, Moisés prefigura al Verbo, la esposa etíope es la Iglesia proveniente del paganismo, María y Aarón a los herejes, destinados a ser expulsados de la comunidad de los creyentes34, y la mujer de Lot transformada en estela de sal es figura de la Iglesia, sal de la tierra35.


    En el caso de los personajes femeninos del Nuevo Testamento la situación es particularmente compleja. No solo los documentos más antiguos que nos han llegado son contemporáneos de los escritos que pasaron a formar parte del Nuevo Testamento, sino que justamente la ausencia de un corpus normativo y definitivo tiene importantes implicaciones. Basta pensar en Papías, obispo de Hierápolis en Frigia alrededor de 110-120, que, según se afirma, conoció diversos evangelios en griego atribuidos a Mateo, y que en los libros De expositione oraculorum hizo referencia «también a otra historia acerca de una mujer acusada de muchos pecados, que está contenida en el Evangelio según los hebreos»36. Según Richard Bauckham37 y Enrico Norelli38, el obispo extrajo la perícopa de un Evangelio judeocristiano, considerándolo una de las traducciones griegas de los logia semíticos de Mateo; por tanto, siempre según estos autores, Papías decidió citar la historia de la mujer, «presente en tal Evangelio pero no en el de Mateo que después llegó a ser canónico, a fin de documentar las diferencias entre las diversas traducciones»39. Lamentablemente, no sabemos cuál era la perícopa mencionada40. De todos modos, responde al interés de Papías y de otros autores, en particular de su generación, más por las palabras y acciones de Jesús que por las mujeres que se encontraron con él o que lo acompañaron. A diferencia de los escritos gnósticos, en los que las seguidoras de Jesús son protagonistas y destinatarias de la revelación del Resucitado, en los documentos de la llamada Gran Iglesia, están casi totalmente ausentes. Las referencias más frecuentes se centran en María, aunque, sobre todo en los escritos más antiguos, pertenecen al marco de la reflexión teológica sobre la naturaleza divina y sobre la preexistencia de Jesús. La tradición relacionada con el nacimiento extraordinario a partir de una virgen, que pronto dará vida a testimonia bíblicos, experimenta una fuerte valorización en Siria occidental, en particular en los ambientes antioquenos, caracterizados por una cristología muy «alta»41. Se la encuentra en los grupos de orientación docetista, por ejemplo en la Ascensión de Isaías42 y también en autores como Ignacio de Antioquía. Hasta en un documento como el Protoevangelio de Santiago, «el interés sigue siendo cristológico; la figura de María domina la escena desde el punto de vista de la cantidad, pero, viéndolo bien, no es su persona la que interesa, sino su virginidad. Como personaje, ella es casi siempre pasiva, objeto del actuar de otros y de los sentimientos de otros, trátese de Dios, de los padres, de José, de los sacerdotes, de la comadrona»43. Todavía durante el siglo II, la reflexión acerca del cumplimiento de la profecía y del nacimiento virginal seguirá siendo un rasgo dominante.


    
1.3. Temas y autores



    A las dificultades y especificidades arriba mencionadas me parece importante agregar todavía algunas consideraciones metodológicas. En las páginas que siguen se ha procurado evitar todo tipo de generalización por respeto a la complejidad y variedad del cristianismo de la época. Las declaraciones de un autor no han sido tomadas como si fueran emblemáticas del cristianismo del período examinado, y ni siquiera se las ha considerado totalmente representativas de su pensamiento, dado que la pérdida de la mayor parte de los escritos compuestos en el curso de los primeros siglos nos priva de una porción importante de información. Ello sin tener en cuenta que la presencia, la ausencia y la cantidad de datos relativos a las mujeres puede depender del género literario y de los objetivos que el autor se había prefijado. Tal vez, el ejemplo más representativo es el que ofrecen los apologistas, que mencionan a las mujeres en un contexto preciso: el de la conducta moral y de la ética matrimonial. Esto no quiere decir que pensadores como Justino o Atenágoras redujeran el discurso sobre las mujeres a este único aspecto, pero es indudable que el intento apologético puso el acento en esas virtudes, como la dedicación al marido y a la familia, capaz de garantizar un modelo social respetable. En atención al principio indicado me ha parecido oportuno hacer una selección de temas y de autores, privilegiando la contextualización puntual a una presentación global del período examinado. Así pues, la presente aportación se articulará en tres secciones: en la primera se estudiará un ejemplo de utilización de figuras bíblicas femeninas en un escrito con fines persuasivos (la Carta a los Corintios, de Clemente de Roma); en la segunda se analizarán los llamados códigos éticos jerárquicos contenidos en los documentos no incluidos en el Nuevo Testamento a la luz del problema de las expectativas sociales (Clemente de Roma, Ignacio de Antioquía y Policarpo, pero también la literatura apologética); en la tercera se presentará un caso interesante, pero, según mi conocimiento, ignorado, de reflexión sobre la presencia de la mujer en la historia de la salvación (Justino).


    2. La carta de Clemente a los Corintios


    
2.1. Los ejemplos antiguos



    A fines del siglo I, un autor anónimo perteneciente a la comunidad cristiana de Roma y que la tradición identificará con Clemente escribe una carta a la comunidad cristiana de Corinto, lacerada por disidencias internas44. No conocemos la causa de los desórdenes. Aunque el autor hace alusión a una contienda en torno a la ἐπισκοπή y a la remoción de presbíteros45, el peligro mayor parece haber sido la aparición de desigualdades, individualismo y favoritismos46. El autor no se propone tanto afirmar la autoridad jerárquica en cuanto tal como «urgir al restablecimiento de la concordia en el orden general de la comunidad, articulada, por cierto, en la diversidad de las funciones de los miembros, pero emparejados todos en obediencia a Dios. El organismo, o el «cuerpo de Cristo», para utilizar la terminología de la carta, tiene precedencia a todo grupo y, con mayor razón, a todo individuo. En la perspectiva de 1 Clem, el énfasis en el liderazgo lo pusieron los rebeldes, haciendo surgir individualidades y facciones, y la carta se opone justamente a ese énfasis: el rebaño es de Cristo y no de los presbíteros, que también han sido instituidos en su puesto por voluntad de Dios»47.


    Para ilustrar y comprobar su propósito, el autor se vale del exemplum, instrumento retórico que forma parte del género deliberativo48, como también «importantísima “categoría funcional” en la estructuración organizada y razonable del comportamiento antiguo»49. Basta recordar aquí a Séneca, que, fiel a principio estoico según el cual la virtud se manifiesta a través de las acciones, subraya la eficacia del exemplum en comparación con el precepto y cita a modo de ejemplo a personajes de la historia romana50. Considerados más eficaces que los exempla mitológicos o que los extraídos de la historia reciente, sobre todo en contextos relativos a la solución de conflictos, los exempla tomados de la historia nacional, acompañados por la invitación a la imitación de los «padres», enriquecen el discurso con una carga emotivo-identitaria particular51: a través de la referencia al pasado, el orador propone un comportamiento conforme al sistema ético y moral del cual es garante la tradición52 y, a través de su evocación, establece una relación de autoridad entre él y su público53. A lo largo de toda la carta, Clemente recuerda una serie de personajes de la Escritura y los señala como ejemplo o modelo (ὑπόδειγμα, ὑπογραμμός)54. Con excepción de los capítulos IV-VI, en los que, después de los ejemplos antiguos (ἵνα τῶν ἀρχαίων ὑποδειγμάτων παυσώμεθα), pasa a los «nobles ejemplos (τὰ γενναῖα ὑποδείγματα)» de su generación55, propone sobre todo figuras de la historia de Israel: «También nosotros, hermanos, debemos consiguientemente adherirnos a tales ejemplos (τοιούτοις ὑποδείγμασι). Porque está escrito: Juntaos con los santos, porque los que se juntan con ellos se santificarán» (XLVI, 1-2); «justo es que quienes se han acercado a tales y tan grandes ejemplos (τοῖς τοιούτοις καὶ τοσούτοις ὑποδείγμασι) sometan su cuello, y, ocupando el lugar de la obediencia, se rindan a los que son guías de nuestras almas, y así, apaciguada la vana sedición, corramos sin reproche alguno hacia la meta que tenemos señalada en verdad» (LXIII, 1). Sin embargo, el hecho de que Clemente evoque personajes de la historia de Israel como exempla a imitar (a veces también a execrar) no debe interpretarse como un simple expediente retórico común a la diatriba estoica56, sino como un mecanismo de recuperación de la memoria, poniéndola en relación con el presente. En efecto, Clemente cita la historia del pueblo al cual siente que pertenece57, creando así una ligazón entre memoria colectiva y consenso moral, entre narración del pasado y emoción de los vivientes, entre personalidad del orador y receptividad del público: «Conocéis, carísimos, y conocéis muy bien las Escrituras y os habéis inclinado sobre los oráculos de Dios. Solo, pues, como recuerdo os escribimos estas cosas»58. Como han puntualizado muchos estudiosos, entre ellos Donald Alfred Hagner59, la práctica homilética sinagogal de la diáspora no es extraña a este procedimiento60, y formas de Beispielreihen, o sea, de listas de personajes de la historia de Israel presentados como ejemplos de virtud y de fe, se encuentran también en Eclo 44–50, 1 Mac 2,51-60, Sab 10 y, sobre todo, en Heb 11, cuya influencia en Clemente defiende particularmente Hagner61. Para Wayne Sibley Towner se trata de una «tradición de enumeración popular, “proverbial”», que se remonta a la tradición sapiencial bíblica y estaba muy difundida en la época helenística62; véase, por ejemplo, el Cuarto libro de los Macabeos, «oración parenética»63 de contenido filosófico, cuyo capítulo 16 contiene una sucinta lista de personajes bíblicos que soportaron todo tipo de penalidades por amor a Dios64.


    Entre los ejemplos que hay que imitar o, por el contrario, que no hay que reproducir, Clemente menciona algunos personajes femeninos: María (hermana de Moisés y de Aarón), la mujer de Lot, Rahab, Judit y Ester. Como observa Christine Trevett, «Clemente era diferente de entre los escritores cristianos primitivos tanto en su uso de la Biblia como en sus referencias a mujeres bíblicas, aunque solo mencionó de ellas a un pequeño número»65. La estudiosa considera que el papel desempeñado por las mujeres en los acontecimientos que afectaban a la comunidad de Corinto era mayor de lo que suele pensarse, y que, a los ojos de la comunidad romana, «un desvergonzado partidismo femenino contribuyó a generar el escándalo excesivamente público en Corinto»66. Aun aceptando las agudas observaciones de Trevett, considero que no se debe sobrevalorar el carácter «subversivo» de la presencia femenina en Corinto67. El análisis del modo en que Clemente presenta las figuras bíblicas femeninas y la contextualización de los denominados códigos domésticos hacen pensar más bien en la posibilidad de que el autor distribuya las responsabilidades de manera uniforme a todos los que componen la comunidad de Corinto, sean hombres o mujeres, jóvenes o ancianos. Se sobreentiende que justamente esta distribución equitativa comprueba la fuerza de la participación de las cristianas de Corinto en la vida comunitaria.


    
2.2. (Aarón y) María



    Para ilustrar los daños provocados por los celos (ζῆλος), causa por la cual «la muerte entró en el mundo (Sab 2,24)»68 y –en la perspectiva del autor– «verdadero» motivo de la sedición, Clemente presenta una serie de ὑποδείγματα relacionados con luchas fratricidas, trátese de figuras ligadas entre sí por un lazo real de sangre69, o trátese de ὁμόφυλοι (miembros de la misma tribu)70. La sección IV, 10-12 gira en torno a la figura de Moisés, en primer lugar víctima de los celos de un personaje de su pueblo (cf. Ex 2,14), después, de Aarón y María (cf. Nm 12), y, por último, de Datán y Abirón (cf. Nm 16).


    Los celos obligaron a Moisés a huir de la presencia de Faraón, rey de Egipto, al oír a uno de su misma tribu: ¿Quién te ha constituido árbitro y juez entre nosotros? ¿Acaso quieres tú matarme a mí, al modo que mataste ayer al egipcio? (Ex 2,14). Por los celos, Aarón y María hubieron de acampar fuera del campamento. Los celos hicieron bajar vivos al Hades a Datán y Abirón, por haberse rebelado contra el siervo de Dios, Moisés71.


    En los tres episodios, los personajes en cuestión impugnan el liderazgo, tanto religioso como político, de Moisés. Christine Trevett recuerda con razón la función profética de María y opina que la elección de este personaje de­sem­peña un papel clave en la retórica de Clemente: la mujer representa, según la autora, a las cristianas de Corinto que, reivindicando un papel más importante en virtud de su carisma profético, contribuyeron a los desórdenes en la comunidad72; según tal visión, el recuerdo del castigo de María funciona como advertencia: «Esta historia de la profética Miriam, como la de la mujer de Lot (Ad Cor. XI, 1-2), debía servir como una advertencia a mujeres “arrogantes” de Corinto que habían transgredido los límites de su propia posición»73. Creo, sin embargo, que la divergencia de la cita de Clemente con respecto al texto bíblico orienta hacia otra interpretación: en el relato de Nm 12, la principal instigadora del malhumor contra Moisés es María, solo ella es castigada por Dios con la lepra, y solo ella será alejada del campamento por siete días74; en cambio, Clemente no centra su atención en la mujer, no cita su aversión a la esposa de Moisés y no la presenta como única destinataria del doble castigo divino. Como observa Barbara E. Bowe, «la carta no pone un énfasis especial en Miriam; antes bien, al vincularla con Aarón, distribuye de manera igualitaria el castigo que Números 12 reserva solo a ella»75. Clemente parece más bien privilegiar la otra tradición que confluye en Números, o sea, el motivo de la oposición familiar a la autoridad de Moisés, explícito en Nm 1276. La evocación del pasaje no tiene como objetivo solamente a María, sino el tema de la oposición impulsada por profetas ordinarios en contra de un profeta, Moisés, cuyo carácter excepcional Dios confirma (cf. Nm 12,6-8). A juzgar por la adaptación del relato bíblico, para el autor romano el problema está dado no tanto por la presencia femenina como por la cuestión del liderazgo en una comunidad de iguales. Así pues, se podría formular la hipótesis de que el episodio de Aarón y María evoca casos de rivalidad o, mejor, de reivindicaciones expresadas por hombres y mujeres pertenecientes a un mismo núcleo familiar frente a otros componentes de la misma familia que tienen un papel de liderazgo en la comunidad de Corinto; en cambio, la revuelta de Datán y Abirón, de la tribu de Rubén, que Flavio Josefo presenta bajo los rasgos de una verdadera guerra civil77, podría aludir a tensiones entre familias sobre la base de prerrogativas antiguas (¿sociales?, ¿económicas?, ¿políticas?)78. Comoquiera que sea, Clemente parece poner menos el acento en las funciones proféticas de los tres protagonistas que en los efectos de la contestación: los celos (en la interpretación del autor) no solo destrozan el núcleo familiar, sino que el consecuente castigo excluye a los culpables de la vida social. En efecto, Aarón y María (nótese la inversión del orden de los nombres con respecto al texto bíblico) son castigados ambos con el alejamiento de la comunidad por un período no especificado; el verbo αὐλίζομαι (pasar el día o la noche a la intemperie, sobre todo en referencia a los animales que permanecen al raso)79 permite imaginar un vagar sin refugio ni protección alguna80. El mensaje de Clemente es inequívoco, y recibe su luz de la sección entera: cualquiera que caiga en la trampa del ζῆλος καὶ φθόνος, sea víctima o verdugo, está expuesto al peligro81. Las víctimas de los celos (y de la envidia) son perseguidas, son obligadas a la fuga o se les da muerte; a su vez, los celosos y envidiosos son castigados con la exclusión de la comunidad civil (Aarón y María) o de la comunidad de los vivientes (Datán y Abirón)82.


    
2.3. La mujer de Lot



    El motivo de la solidaridad y de la concordia dentro de un núcleo familiar reaparece en el episodio de la huida de Lot y su familia de Sodoma. Después de haber ilustrado los peligros corridos por la comunidad de Corinto a causa de la «revuelta», Clemente trae nuevamente a la memoria a aquellos que, por sus virtudes de fe y obediencia, obtuvieron la gracia y el favor de Dios: Henoc, Noé, Abrahán, Lot. Los dos últimos se distinguieron también por la hospitalidad, la φιλοξενία:


    Por su hospitalidad y piedad (διὰ φιλοξενίαν καὶ εὐσέβειαν) fue salvado Lot de Sodoma, cuando toda la comarca en torno fue juzgada por el fuego y el azufre, con lo que puso el Señor de manifiesto que no abandona a los que confían en Él, y que castiga y atormenta a los rebeldes. En efecto, juntamente con Lot, salió su mujer; mas como tenía un sentir diferente y no estaba en armonía con él, quedó convertida en estatua de sal hasta el día de hoy para señal por la que todos conozcan esta verdad: que los dobles de alma y que dudan acerca del poder de Dios se convierten en juicio y escarmiento para todas las generaciones83.


    Dentro de la secuencia referida a quienes fueron salvados gracias a la fe, Clemente se detiene, en una suerte de inciso, para considerar un episodio de comportamiento castigado: el de la mujer de Lot. Como en el exemplum precedente, el autor adapta el relato bíblico a su propio propósito. En Gn 19,26, la mujer, huyendo de la destrucción de Sodoma con su marido y sus dos hijas, desobedece la orden del ángel de no mirar atrás ni detenerse. En efecto, su historia es resumida en esta única frase: y su mujer se volvió para mirar atrás y se convirtió en una estatua de sal (καὶ ἐπέβλεψεν ἡ γυνὴ αὐτοῦ εἰς τὰ ὀπίσω καὶ γένετο στήλη ἁλός). El gesto de volverse (εἰς τὰ ὀπίσω) caracteriza al personaje y, a partir de Filón84, será objeto de interpretación alegórica85. En cambio, Clemente no hace referencia alguna al respecto: la mujer es castigada por tener «un sentir diferente (ἑτερογνώμων)» y por no estar «en armonía (οὐκ ἐν ὁμονοίᾳ)» con Lot. Al autor no le interesa el gesto86, sino la desobediencia a Dios y el desacuerdo con quien, por el contrario, ha obedecido. La mujer, que había escapado del fuego y del azufre que condenaban la región de Sodoma y castigaban a los ἑτεροκλινεῖς, no escapa, sin embargo, del castigo por su indecisión y su falta de una fe cierta. La transformación en bloque de sal, señal (σημεῖον) para todas las generaciones, hace imperecedera87 la advertencia contra quienes tienen el corazón dividido (οἱ δίψυχοι)88 y dudan del poder de Dios. Es probable que el autor desarrolle una tradición ya presente en Sab 10,7, en la cual la estatua, colocada como testigo de maldad (μαρτύρον τῆς πονηρίας), es definida como memorial de un alma incrédula (ἀπιστούσης ψυχῆς μνημεῖον). Pero el enriquecimiento de detalles con respecto al relato bíblico y la presencia de términos clave de la Carta pertenecen a la elaboración personal de Clemente. ¿Quiere el autor alertar a las mujeres que no están en concordia con sus maridos y tienen una opinión diferente? ¿Confirma el episodio de la «insumisa mujer (de Lot)» la hipótesis de Trevett de que las mujeres fueron una de las fuerzas impulsoras de la revuelta»89? Aunque la protagonista del exemplum es una mujer, esposa de un hombre «salvado» por su piedad y su virtud práctica, nada hace pensar que Clemente tenga la intención de condenar en bloque la conducta de las mujeres90. Lo que le importa es más bien el principio de la concordia en el cuerpo familiar (y eclesial).


    
2.4. Rahab



    Al episodio de la mujer de Lot sigue sin solución de continuidad el resumen –tal vez el más largo de la Carta– de la historia de Rahab de Jericó, que salvó a los espías enviados por Josué, hijo de Navé, escondiéndolos en su propia casa91. A una mujer que tiene un estatuto social de bien, pero que falla en la concordia y en la fe (y que, por eso, «mira atrás»), Clemente opone una prostituta, que, salvada gracias a la fe y al deber de la hospitalidad, dio también prueba de profecía y, por tanto, en cierto sentido, «miró hacia delante». En efecto, la mujer es celebrada por tres virtudes, la fe (πίστις), la hospitalidad (φιλοξενία) y la profecía (προφητεία)92. Para las dos primeras, Clemente está en continuidad con las tradiciones recibidas por Heb (que elogia a Rahab por su fe)93 y Sant (que la celebra por la fe y las obras)94: «Por su fe y hospitalidad, se salvó (ἐσώθη) Rahab, por sobrenombre la Ramera»95. A estas virtudes, Clemente agrega la profecía relacionada con la pasión de Cristo: los espías le indicaron también «que pusiera una señal, a saber: que colgara de su casa un paño de púrpura, poniendo así de manifiesto que por la sangre del Señor tendrán redención todos los que creen y esperan en Dios. Ya veis, carísimos, cómo se dio en esta mujer no solo la fe, sino también la profecía»96. Las cualidades proféticas de Rahab eran reconocidas en algunos ambientes judaicos del tiempo de Clemente, como parece confirmar Flavio Josefo97. No obstante, es indudable, como observa Bowe, que «el ejemplo de Rahab es central para el argumento de que la identidad cristiana lo marca a uno como redimido por la sangre de Cristo y como llamado a la gracia del arrepentimiento. Además, establecer el nexo entre salvación y arrepentimiento es esencial para la estrategia retórica de la carta. Los corintios que conspiraban para destituir a algunos de los presbíteros son invitados a contemplar el ejemplo de Rahab, “la prostituta”, que se arrepintió y, después, señaló el camino de la redención»98.


    Historias de prostitutas salvadoras de un ejército o de una ciudad están bien atestiguadas en la literatura grecorromana99 y, probablemente, es cierto, como comenta Trevett100, que el nombre de Rahab tenía que sonar como música a los oídos de tantas esclavas cristianas, a menudo condenadas a la prostitución o, de todos modos, a satisfacer los caprichos de sus amos101. Citada en la genealogía del evangelio de Mateo102, Rahab era un personaje importante desde los albores del cristianismo. ¿Qué función le atribuye Clemente? Creo que una respuesta puede venir de la sucesión de los dos episodios de Lot y Rahab. Un primer elemento, al que se ha hecho referencia al principio de este párrafo, está dado por la contraposición entre las dos figuras femeninas: el «valor» de los creyentes no depende del estatuto social103, sino del deber cumplido frente a Dios (fe) y frente al prójimo (en este caso, en el ejercicio de la hospitalidad). De hecho, la mujer de Lot es castigada, y Lot es salvado. Un segundo elemento tiene que ver con el motivo de la hospitalidad (φιλοξενία). Como dejan entrever la análoga organización de los relatos104, el vocabulario común105, al igual que el común estatuto de marginadas106, la proximidad de los dos episodios podría ser de origen tradicional107. Ambas protagonistas intervienen no por simple deber de hospitalidad, sino para defender y salvar la vida de «enviados», con menoscabo de la propia seguridad. En el curso de la Carta, las alusiones a un clima de inseguridad, de persecución, de peligro inminente, hacen pensar que la φιλοξενία no se refiere solo a la hospitalidad ofrecida a los itinerantes, sino también a la necesidad de crear una red de solidaridad para proteger a los creyentes, blanco de las autoridades políticas.


    
2.5. Judit y Ester



    Después de la exhortación a restablecer la paz a través de la sumisión recíproca según el carisma dado a cada uno108 y para el bien de toda la comunidad, Clemente se dirige directamente a quienes están en el origen de los de­sórdenes y los exhorta a alejarse, a marcharse y hacer lo que el pueblo ordene «a condición solamente de que el rebaño de Cristo se mantenga en paz con sus ancianos establecidos»109. El alejamiento voluntario de los disidentes debe realizarse en el espíritu del sacrificio de sí para la salvación del prójimo110. Por primera vez, Clemente señala, aunque sin mencionar el nombre, «ejemplos de gentiles (ὑποδείγματα ἐθνῶν)», o sea, de reyes y gobernantes que «se entregaron a sí mismos a la muerte en virtud de un oráculo, con el fin de librar por su sangre a los ciudadanos; muchos se desterraron voluntariamente de sus propias ciudades, para poner fin a una sedición»111. Otros cristianos dieron prueba de sacrificio de sí ya en circunstancias difíciles: «Sabemos que entre nosotros muchos se han entregado a las cadenas, para rescatar a otros; muchos se han vendido por esclavos y con el precio de su libertad han alimentado a otros»112. Siguen dos ejemplos bíblicos. A diferencia de las secciones precedentes, Clemente no presenta figuras masculinas, sino a dos mujeres: Judit y Ester.


    Muchas mujeres, fortalecidas por la gracia de Dios, llevaron a cabo hazañas varoniles. La bienaventurada Judit (Ἰουδὶθ ἡ μακαρία), estando cercada su ciudad (ἐν συγκλεισμῷ), pidió a los ancianos autorización para salir al campamento de los extranjeros (ᾐτήσατο παρὰ τῶν πρεσβυτέρων ἐαθῆναι αὐτὴν ἐξελθεῖν εἰς τὴν παρεμβολὴν τῶν ἀλλοφύλων). Salió, pues, y expúsose al peligro llevada del amor a su patria y a su pueblo sitiado, y el Señor entregó a Holofernes en manos de una mujer (ἐν χειρὶ θηλείας). A no menos peligro se arrojó, asimismo, Ester, perfecta en la fe, a fin de salvar a las doce tribus de Israel, que estaban a punto de perecer. Y, en efecto, con ayuno y humildad, rogó al Señor omnividente y Dios de los siglos, y Él, viendo la humildad de su alma, libró al pueblo por el que se había expuesto al peligro113.


    En estos relatos de «sacrificio de sí», Clemente hace confluir dos motivos: el de las mujeres que pueden convertirse en instrumento providencial de Dios114 y el de las que son protagonistas de empresas varoniles115. La dos heroínas, que se prestan bien para una galería de ideales femeninos, presentan características comunes116: la viuda Judit y la huérfana Ester117 son figuras de «poder», son ricas, están dotadas de gran capacidad de seducción; ambas son modelos de piedad, dedicadas a valientes ayunos y a la oración118; si al comienzo de la historia llevan una vida retirada y sobria, en el momento en que dejan la seguridad de su propia morada se exponen al peligro por amor al pueblo; ambas se distinguen por la lucidez de su pensamiento, por la capacidad de formular discursos sabios y por el espíritu emprendedor; y ambas interactúan con hombres poderosos y hostiles a Israel. Pero, mientras que Ester actúa dentro del sistema y no lo combate, Judit es modelo de la resistencia a un enemigo externo.


    Como en el caso de los exempla precedentes, Clemente adapta la narración a las finalidades de su discurso. En el relato bíblico, Judit es una viuda bella y rica que vive en una tienda que se había hecho levantar sobre el techo de su propia casa, en el ayuno y el temor de Dios, en la ciudad de Betulia, asediada por los asirios. Habiéndose enterado de que el pueblo y los jefes estaban dispuestos a rendirse al general Holofernes, manda a llamar a los ancianos (πρεσβύτεροι) de Betulia (Jdt 8,10) y a los jefes (ἄρχοντες) de la ciudad (Jdt 8,11) y les reprocha haber querido poner a prueba a Dios119; les comunica la intención de realizar una acción que será recordada por las generaciones futuras y, después de una intensa oración para pedir a Dios que le conceda la fuerza de hacer caer al enemigo en manos de una mujer (ἐν χειρὶ θηλείας) (Jdt 9,10), se prepara para la misión. Vestida de la manera más seductora posible, sale de la ciudad entre la admiración general. La victoria sobre Holofernes, a quien la heroína corta la cabeza después de haberlo debilitado con abundante vino, es obtenida no mediante una empresa militar, sino mediante el engaño y la seducción120.


    Clemente sintetiza la historia de Judit en dos proposiciones. En la primera (LV, 4) relata el encuentro con los ancianos de la ciudad; en la segunda (LV, 5), la victoria de la heroína sobre Holofernes. Si bien la ausencia de los detalles puede justificarse por el hecho de que la historia era bien conocida por los destinatarios de la carta, la adaptación del relato a las intenciones del autor resulta significativa. Judit pierde el carácter de autonomía y espíritu emprendedor del personaje bíblico: ella pide a los ancianos autorización para salir del campamento (ᾐτήσατο παρὰ τῶν πρεσβυτέρων ἐαθῇναι αὐτὴν ἐξελθεῖν εἰς τὴν παρεμβολὴν τῶν ἀλλοφύλων: LV, 4). Falta toda alusión al aspecto físico de Judit: sobre la seducción y el engaño, sus verdaderas armas, se calla por completo. Del relato bíblico queda la sólida y total devoción a Dios y al pueblo: solo gracias al amor incondicional a la patria asediada entrega Dios a Holofernes «en manos de una mujer»121. Christine Trevett sugiere que la historia de Judit era recordada por las mujeres de Corinto o de Roma como precedente y modelo de iniciativa y de espíritu emprendedor, y que Clemente la citó intencionalmente para «reorientar» el relato como ejemplo de «sacrificio de sí»122.


    Un procedimiento análogo encontramos en el exemplum de Ester, también este resumido en dos frases. En el relato bíblico (LXX), la joven y bella Ester, llevada al harén del rey de Susa, es elegida por este último como esposa; a instancias de su primo y padre adoptivo Mardoqueo, Ester intercede a favor de su pueblo, sobre el que pende un decreto de muerte. Después de haber ayunado durante tres días y tres noches, habiéndose quitado los vestidos suntuosos y cubierto la cabeza de ceniza, Ester eleva a Dios una desgarradora oración. Después, vistiéndose de nuevo con su atuendo ceremonial y resaltando su belleza, entra en la sala del rey contraviniendo la regla según la cual solo se puede ser recibido por el monarca si se es citado, por lo cual se expone a un grave peligro. El rey no solo la recibe con benevolencia, sino que escucha también sus peticiones. Como en la historia de Judit, las armas de la protagonista son el engaño (hasta el fin de la historia, Ester no revela al rey que es judía) y la seducción. No obstante, en la Carta la intervención de Ester, «perfecta en la fe», parece expresarse exclusivamente en el ayuno, en la oración, en la humillación. El tema de la humildad, que Clemente encuentra en el denominado agregado C de la Septuaginta (secuencia de la oración)123, es la clave de lectura del episodio: al ver la humildad de su alma, el Señor ayuda al pueblo de Israel (LV, 6). Así pues, me parece pertinente la observación de Bowe según la cual, «sin alterar la sustancia de la Escritura, 1 Clem encuentra en Ester la actitud y virtud que procura recomendar especialmente a los corintios: una disposición a anteponer el bien del pueblo a los propios intereses, con un espíritu humilde (ταπείνωσις). Este último término aparece en varias formas cerca de treinta veces en la carta en citas o alusiones a la Escritura y en las propias exhortaciones del autor. Por tanto, el ejemplo de Ester apoya el argumento central de 1 Clem»124.


    La celebración de mujeres protagonistas de acciones varoniles, realizada a menudo bajo la forma de enumeración, es común al tiempo de Clemente: basta pensar en el tratado Mulierum virtutes, de Plutarco, o en el ya recordado Tractatus de mulieribus claris in bello. No obstante, Clemente de Roma no tiene la intención de redactar una lista, ni siquiera breve, de heroínas. La comparación con un pasaje del Stromata puede resultar iluminadora. Para demostrar que de la perfección «deben participar por igual tanto el varón como la mujer»125, Clemente de Alejandría recurre al prototipo de las heroínas guerreras y compone una galería de mujeres célebres tomadas tanto de la Escritura (Judit, Ester, Susana y la hermana de Moisés) como de la literatura griega (Lisídice, Filotera, Leena, Telesila, las hijas de Dánao, Atlanta y una larga serie de filósofas)126. En la evocación de Judit y de Ester, que precede a la mucho más extensa de las heroínas griegas, el Alejandrino sigue solo en apariencia a su homónimo romano, al que también conoce y cita127. Considérese en particular el retrato de Ester, que no tiene ya mucho que ver ni con el personaje bíblico ni con el retrato de Clemente de Roma: al igual que Judit, Ester realiza una verdadera empresa «militar», liberando a su pueblo del «poder del tirano y de la crueldad del sátrapa», resistiendo «a innumerables manos armadas» y anulando «un decreto tiránico»128. Evidentemente, el objetivo de Clemente Romano es diferente del de su homónimo alejandrino, es decir, proponer exempla históricos para sustentar su empeño por resolver los conflictos presentes. La fuerza persuasiva de la argumentación reside precisamente en la auctoritas de los antepasados, los maiores, que, sobre todo en el mundo romano, encarnan el horizonte ético dentro del cual hay que medirse129.


    
2.6. Observaciones finales



    ¿Por qué introduce Clemente estas cinco figuras femeninas? ¿Intenta dirigirse, tal vez, de forma explícita a las mujeres de la comunidad de Corinto y estigmatizar comportamientos que, a sus ojos, son poco idóneos, si no directamente parte de la causa de los desórdenes, como es la hipótesis de Trevett? Varios elementos presentes en la Carta hacen emerger una realidad comunitaria, en Corinto y probablemente también en Roma, en la que, según mi modo de ver, las mujeres tienen una visibilidad130 no impugnada en sí misma. Por lo menos no por el autor romano. Clemente expresa varias veces admiración por las cristianas que afrontan con coraje las persecuciones o viven dramáticas laceraciones familiares a causa de su fe131. La fuerza de ánimo con la que, «débiles de cuerpo», afrontan «tormentos crueles y sacrílegos»132 las equipara implícitamente a las protagonistas bíblicas de «hazañas varoniles»133. Dado que tanto en la literatura grecorromana como en la judía134 y cristiana, el ideal de la mulier virilis implica la concepción de que hombres y mujeres tienen las mismas capacidades intelectuales, espirituales y morales, es lícito suponer que Clemente compartía esa visión. Entonces, tal vez no sea casual que, en XXXIII, 4-5, cite el relato de la creación según Gn 1,26-27, eje de la exégesis posterior en demostración de la igualdad espiritual de los dos sexos135. En el retrato idealizado de la comunidad antes del estallido de los desórdenes, Clemente elogia a toda la Iglesia de Corinto, que ha llegado a realizar una sociedad modelo y a dirigir felizmente la conducta de sus miembros, aquí subdivididos en cuatro grupos: los jefes, los ancianos, los jóvenes y las mujeres.


    Todo, en efecto, lo hacíais sin miramiento a personas, y caminabais en las ordenaciones de Dios, sometidos (ὑποτασσόμενοι) a vuestros dirigentes y tributando el debido honor a los ancianos constituidos entre vosotros. Recomendabais (παρηγγέλλετε), además, a vuestros jóvenes, sentimientos de moderación y reverencia, y mandabais a vuestras mujeres que cumplieran todos sus deberes en conciencia intachable, reverente y pura, amando del modo debido a sus maridos, y las enseñabais (ἐδιδάσκετε) a trabajar religiosamente, fieles a la regla de la sumisión, en todo lo atañente a su casa, guardando toda templanza136.


    La exhortación ética jerárquica respecto de las γυναῖκες (mujeres/esposas), en un contexto de captatio benevolentiae, presenta las características de una apología de grupo, de un grupo cuya estabilidad, según las expectativas sociales tradicionales, está garantizada por el buen funcionamiento de la familia137. No obstante, en el cap. XXI de la Carta hay un pasaje que podría hacer pensar en la intención de «corregir» un comportamiento femenino considerado desviado:


    Reverenciemos al Señor Jesús, cuya sangre fue derramada por nosotros; respetemos a los que nos dirigen; honremos a los ancianos; eduquemos a los jóvenes en el temor de Dios y enderecemos al bien a nuestras mujeres (τὰς γυναῖκας ἡμῶν ἐπὶ τὸ ἀγαθὸν διορθωσώμεθα). Muestren estas la amable costumbre de su castidad (τῆς ἁγνείας ἦθος); manifiesten la sincera voluntad de su mansedumbre (τῆς πραΰτητος); hagan patente, por medio de la voz, la moderación de su lengua (τὸ ἐπιεικὲς τῆς γλώσσης αὐτῶν διὰ τῆς φωνῆς138). No practiquen la caridad llevadas de sus naturales inclinaciones (τὴν ἀγάπην αὐτῶν μὴ κατὰ προσκλίσεις), sino ofrézcanla santamente por igual a todos los que temen a Dios139.


    Mientras que la primera parte del capítulo, en la que se mencionan de nuevo los cuatro grupos de los jefes, los ancianos, los jóvenes y las mujeres, el verbo en primera persona plural del subjuntivo exhortativo y el adjetivo posesivo «nuestro» implican una participación de conjunto («enderecemos al bien a nuestras mujeres»), la segunda parte, con el verbo en tercera persona plural del imperativo, está claramente dirigida solo a las γυναῖκες (mujeres/esposas)140. La διόρθωσις (corrección, enderezamiento) se refiere muy probablemente a la conservación de la pureza (ἁγνεία)141, la mansedumbre (πραΰτης), la equidad y moderación (τὸ ἐπιεικές) en el lenguaje142 y la imparcialidad (μὴ κατὰ προσκλίσεις) en la práctica de la caridad. Por tanto, la corrección no concierne a la conducta doméstica, sino a la comunitaria. Es legítimo extraer como conclusión que las mujeres son parte del problema de Corinto. Falta definir el alcance de este hecho y si Clemente exhorta a una clara contención y disciplinamiento de la participación femenina. Según Christine Trevett, el autor atribuye a la parcialidad de las mujeres una de las causas de las tensiones, también sociales, que afligen a la comunidad143. La hospitalidad y la práctica de la caridad representaban dos ámbitos privilegiados en los que las cristianas, sobre todo pudientes, podían desarrollar un papel activo y de primer plano en competencia con el liderazgo masculino144. Por tanto, las figuras bíblicas femeninas tienen una función persuasiva. Es el caso, sobre todo, de la mujer de Lot y de Rahab, representantes de dos modelos de comportamiento de los cuales el primero no ha de imitarse y el segundo ha de seguirse. La casa de Rahab, donde los personajes se reúnen de forma segura, tiene el importante valor simbólico de «refugio» y abre también otro escenario: las iniciativas no disciplinadas de las mujeres pueden poner en peligro a la comunidad entera. En efecto, si toman partido y deciden a quien aceptar, no solo «rompen» la unidad de la Iglesia de Corinto, sino que exponen a los excluidos al peligro externo: «En cambio, las mujeres debidamente sumisas, más aún, calladas, no arriesgarían opiniones o preferencias (facciosas), usurpando así los derechos masculinos en la toma de decisiones. Tal usurpación puede confirmar el prejuicio pagano acerca del papel de las mujeres en el culto “extranjero”»145.


    Aun reconociendo la importancia de la presencia femenina en Corinto y la fuerte probabilidad de que las mujeres hayan desempeñado un papel no secundario en los desórdenes, Barbara Bowe matiza las conclusiones de Trevett. La estudiosa observa que gran parte del vocabulario utilizado en relación con las mujeres (la humildad, la sumisión, la ausencia de favoritismos, etc.) es corriente en otros pasajes de la Carta; por lo cual «1 Clem no ofrece una parenesis con especificidad de género exclusiva»146. En efecto, si se tiene en cuenta el conjunto del escrito, se tiene la impresión de que Clemente quiere «corregir» aquellas actitudes de todos los miembros de la comunidad, hombres y mujeres, que, por razones diversas –unos, por motivos de competencia y formación cultural, otros, por mayor disponibilidad económica, otros, a su vez, por condición social– cuestionan la dirigencia de la comunidad. El hecho de que no coloca en la mira de manera exclusiva a las mujeres y de que no tiene la intención de reducir las funciones cumplidas tradicionalmente por ellas me parece confirmado justamente por el uso de las figuras bíblicas femeninas. De las cinco figuras evocadas en la Carta, dos son ejemplos negativos y tres, positivos. En el caso de los personajes negativos: en el primero, no se señala a María como la única responsable de la revuelta contra Moisés, pero sí como corresponsable con Aarón, que, contrariamente al relato bíblico, sufre también el castigo divino; en el segundo, el episodio de la mujer de Lot, el acento parece colocado más sobre el problema del desacuerdo que sobre el hecho de que la «de­sobediente» haya sido una mujer. Entre los ejemplos a imitar, Rahab es, sin duda, una figura de relieve, sobre todo por su don profético, y es alabada como Lot por un gesto desinteresado de solidaridad que salvó la vida a desconocidos. Quedan Judit y Ester. Los dos personajes son citados en la sección de la Carta en la que el autor exhorta a los disidentes a abandonar la comunidad por amor de la paz. ¿Hemos de inferir que Clemente está sugiriendo a los rebeldes que se marchen? Creo que no es posible dar una respuesta segura. Me limito a expresar alguna reserva, dado que, en la retórica antigua, los exempla de mujeres autoras de acciones heroicas se consideran más eficaces que aquellos en los que el protagonista es un varón. Véase la explicación que da Quintiliano: «Para exhortar sirven sobre todo los ejemplos que no guardan semejanza. El valor es más admirable en una mujer que en un varón; por ello, si se impulsa a alguno a actuar con valor, no tendrá tanta fuerza en él el ejemplo de Horacio y de Torcuato como el de aquella mujer por cuya mano fue muerto Pirro; y a afrontar la muerte lo impulsará no tanto Catón o Escipión como Lucrecia»147. En conclusión, los exempla de personajes bíblicos femeninos, que pueden haber favorecido un proceso de identificación de parte de las cristianas de Corinto, no deben extrapolarse del contexto más general de la Carta. Creo que el objetivo de Clemente no era reducir a las mujeres a silencio, sino espolear a todos los creyentes de la comunidad a una participación responsable148.


    3. Las expectativas sociales


    
3.1. Entre diferenciación y acomodación



    Destinados a la formación espiritual, moral y disciplinaria de los creyentes, los escritos cristianos más antiguos que nos han sido transmitidos pertenecen a géneros literarios diversos, desde «manuales» catequético-litúrgicos, como la Didaché149, pasando por tratados de forma epistolar, por ejemplo la Carta de Bernabé150, hasta verdaderas cartas, como la Carta a los Corintios de Clemente de Roma, las de Ignacio a las diferentes Iglesias de Asia Menor151 y la de Policarpo A los Filipenses152. Como acaba de verse a propósito de la Carta a los Corintios, estos documentos ponen a la vista una realidad compleja, tal vez conflictiva, en la que, junto a los problemas ligados a la organización y a las prácticas de vida de la comunidad, se manifiestan varios conflictos entre «carismas y ministerios en vía de formación o de consolidación, entre grupos de extracción cultural y social diferente, entre opiniones o doctrinas divergentes sobre la identidad de Jesús y el significado de su acción»153. Las dificultades planteadas por la organización de la vida de los fieles, en la doble dimensión individual y comunitaria, requerían la puesta a punto de una serie de «reglas», cuya expresión son los denominados códigos domésticos y códigos comunitarios, algunos de los cuales están contenidos en textos que han pasado a formar parte del Nuevo Testamento (Col 3,18–4,1; Ef 5,21–6,9; 1 Pe 2,18–3,7; 5,1-11; 1 Tim 2,9-15; 5,3-16; 6,1-2; Tit 2,1-10). Como observan Carolyn Osiek y Margaret Y. MacDonald, en la literatura cristiana de este período se manifiesta «la tendencia a ordenar a los miembros subordinados de la casa que estén sometidos al paterfamilias (el marido, padre y amo de los esclavos) y a mandarle a este que sea benevolente a la hora de regir su casa como corresponde a una vida en el Señor»154. El elogio que Clemente compone a las mujeres de Corinto en cuanto respetan la regla de la sumisión y aman a sus maridos como corresponde (Ep. ad Corinthios I, 3) y la extensa parenesis sobre la conducta comunitaria (XXI, 6-7) pertenecen al género de la exhortación ética jerárquica, a la que pertenecen también los códigos domésticos y comunitarios del Nuevo Testamento. Es difícil determinar si Clemente conocía dichos códigos, desde el momento que le son contemporáneos155, pero el estudio de David L. Balch sobre la función del motivo de la sumisión de las mujeres en la Primera carta de Pedro ayuda a comprender las circunstancias que subyacen a tales afirmaciones156. En efecto, el estudioso ha documentado la función apologética de los «códigos domésticos», cuyo fin es reducir las tensiones sociopolíticas entre la sociedad grecorromana y las comunidades cristianas. Asimilados a los adeptos de los movimientos religiosos de origen oriental y de reciente formación, los cristianos eran blanco de acusaciones a menudo estereotipadas, entre ellas la de inmoralidad de las mujeres o la de una participación religiosa caracterizada por la emotividad, hasta denuncias de alcance más político, como la del espíritu de sedición. Herederos del pensamiento filosófico político sobre la correspondencia entre gestión familiar y gestión política (de la polis), los redactores de los «códigos domésticos» cristianos defienden a sus correligionarios de las malévolas acusaciones paganas presentando un modelo de sociedad respetable y conforme a las mejores expectativas sociales. Este modelo se refiere, naturalmente, también a las mujeres, sobre todo a las de condición acomodada. Según escriben Osiek y MacDonald, este es el motivo por el cual la mujer cristiana idealizada en el código doméstico de Ef 5,22-23, también en virtud de la relación jerárquica marido-mujer, ha desarrollado «un papel clave no solo como modelo ético de conducta, sino también como símbolo de la identidad de la comunidad y de la interacción entre Iglesia y sociedad»157. Las investigaciones sobre la propaganda política de la época imperial y sobre el tema de la concordia de la pareja casada como microcosmos de la armonía civil158 documentan la difusión y la eficacia de la estrategia retórica de los conceptos expresados hasta ahora. Por tanto, los llamados códigos, domésticos o comunitarios, y en este caso el motivo de la sumisión, no deben leerse simplemente como «estrategias de contención» de la actividad femenina, sino examinarse a partir de las estrategias retóricas de los diferentes autores, estrategias que pueden variar según los contextos. Baste subrayar aquí un aspecto común a los varios escritos examinados y que me parece de gran interés: el aliento a la cohesión a través de la adopción de una ética compartida159 caracterizada por una doble orientación de diferenciación (vivir de manera diferente de los paganos) y de acomodación a la sociedad circunstante (vivir respetando sus deberes y sus reglas)160.


    
3.2. Las instrucciones de dos episkopoi: Ignacio y Policarpo



    Estamos en la primera mitad del siglo II: Ignacio, obispo de Antioquía, y Policarpo, obispo de Esmirna, escriben a algunas de las comunidades cristianas de Asia Menor y de Grecia, que atraviesan un estado de crisis cuyos contornos no es posible precisar, pero que debía reflejar tanto contrastes ideológicos como problemas de orden organizativo161. Unidos por la fe común y por la estima recíproca, Ignacio y Policarpo muestran, sin embargo, concepciones distintas de la vida comunitaria. «Innovador» el uno, «tradicionalista» el otro: el primero presiona para la adopción de una estructura del tipo monoepiscopal; el segundo parece querer conservar la organización tradicional de tipo colegial162. Ignacio escribe dos cartas a la Iglesia de Esmirna, que conoce por haber vivido una temporada allí: la primera, dirigida a toda la comunidad, la segunda, a su obispo Policarpo. Con sus recomendaciones, Ignacio urge a Policarpo a que cuide la unidad (ἕνωσις) de los creyentes163 estableciendo con cada uno una relación personal164, asegurando una presencia constante y una vida comunitaria intensa165. Así pues, el denominado «código doméstico» de Pol. IV, 1–V, 2, con las instrucciones a las viudas y a las esposas, debe leerse a partir de este contexto. Según mi parecer, la preocupación de Ignacio no es la limitación de los espacios de acción de las mujeres ni la afirmación del principio de sumisión, sino la recomposición de la unidad de la Iglesia local de Esmirna a través del refuerzo de la autoridad de su obispo. El hecho de que, en la despedida final de la Carta a los Esmirniotas, después de haber saludado «a las familias de mis hermanos, con sus mujeres e hijos, a las vírgenes que son llamadas “viudas”»166, Ignacio salude por su nombre167 a algunas cristianas es un signo claro del reconocimiento voluntariamente público del papel desarrollado por Tavías y Alce. A esta última la saluda asimismo en la Carta a Policarpo junto a «la viuda de Epítropo, con toda su casa e hijos» (VIII, 2-3)168.


    Ciertamente, Ignacio desea una centralización en torno al obispo de todas las actividades ligadas a la vida comunitaria. De ese modo, a través de las recomendaciones de no descuidar a las viudas, de ser su φροντιστής después del Señor, de velar para que nada se haga sin su aprobación169, Ignacio advierte en contra de eventuales iniciativas individuales o colectivas tomadas con independencia del ἐπίσκοπος. Para recomponer y garantizar la unidad de la Iglesia local, también la vida conyugal de los creyentes debe seguir el ideal de la ἕνωσις (unión), en comunión con el obispo. A este último se dirige Ignacio: «Recomienda (προσλάλει) a mis hermanas que amen (ἀγαπᾶν) al Señor y que se contenten (ἀρκεῖσθαι) con sus maridos, en la carne y en el espíritu. Igualmente, predica (παράγγελλε) a mis hermanos, en nombre de Jesucristo, que amen (ἀγαπᾶν) a sus esposas como el Señor a la Iglesia»170. Varios comentadores han subrayado la reciprocidad que caracteriza las relaciones entre los cónyuges y la ausencia del vocabulario de la sumisión, que, por el contrario, está presente en otros códigos domésticos171. La relación de amor con Dios y con el propio esposo, expresada con dos verbos diferentes –respectivamente ἀγαπᾶν y ἀρκεῖσθαι–, podría presuponer una realidad social en la cual el matrimonio no es fruto de la libre elección de los interesados, menos aún de las mujeres, sino del acuerdo entre familias172. Si es así, estamos en un plano religioso alto para las mujeres. En efecto, como observa Clementina Mazzucco, la exhortación a amar al Señor antes de cualquier otra cosa no es para nada convencional173. Piénsese, por ejemplo, en Plutarco, que en los Praecepta coniugalia reafirma que las mujeres no deben tener autonomía alguna en el campo religioso, que sobre todo deben tener la puerta cerrada a las creencias y supersticiones extranjeras, y que deben seguir a los dioses reconocidos por el marido174. La prudente elección del vocabulario por parte de Ignacio, hecha con el fin de reforzar la cohesión interna, se manifiesta también en el uso de los términos «hermanas» y «hermanos»175 en lugar de «mujeres/esposas» y «hombres/maridos», que aparecen de forma recurrente en los códigos domésticos neotestamentarios. Análoga función desarrollan las recomendaciones sobre el matrimonio: «Respecto a los que se casan176, esposos y esposas, conviene que celebren su enlace (ἕνωσις)177 con conocimiento del obispo (μετὰ γνώμης τοῦ ἐπισκόπου), a fin de que el casamiento sea conforme al Señor y no por solo deseo. Que todo se haga para honra de Dios»178. Si Ignacio hace suya la enseñanza paulina sobre el matrimonio cristiano de 1 Cor 7,39, su aportación personal, es decir, el agregado del papel garante del obispo, caracteriza su pensamiento en dirección a aquel proceso de diferenciación/acomodación respecto del mundo al cual ya se ha hecho referencia179. En cambio, el recurso a las Escrituras judías es casi nulo180.


    En comparación con Ignacio, Policarpo parece más ligado a la tradición y, en la presentación de los papeles femeninos, incluso más «convencional». A instancias de la comunidad de Filipos, el obispo de Esmirna escribe una carta para alentar a los creyentes a superar las tensiones que los atenazan. En línea con las costumbres de la época, no menciona el nombre de las mujeres de la comunidad, pero las califica sobre la base de la relación de parentesco con la figura masculina de referencia: la mujer del presbítero Valente y la hermana de su colaborador Crescente181. Mujer y hermana están asociadas al reproche y a la exigencia que Policarpo dirige respectivamente al presbítero y al portador de la carta. En el caso de la mujer de Valente182 no sabemos si se trató de una real corresponsabilidad, como en el caso de Ananías y Safira de Hch 5,1-11; el hecho es que la mujer comparte las consecuencias y la culpabilidad de la mala gestión comunitaria del presbítero, debida, según surge de la carta, a la codicia. Entristecido por los acontecimientos que han turbado la Iglesia local de Filipos183, Policarpo no reduce la responsabilidad de Valente y aprovecha la ocasión para una amonestación colectiva tanto en el plano «doméstico» como en el más estrictamente comunitario. En comparación con los códigos de las cartas pastorales, que probablemente conocía184, Policarpo invierte el orden de las categorías interesadas, para culminar con los presbíteros185. A las mujeres casadas («tratad luego de adoctrinar a vuestras mujeres (γυναῖκες) en la fe que les ha sido dada, así como en la caridad y en la castidad: que muestren su cariño con toda verdad a sus propios maridos y, en cuanto a los demás, ámenlos a todos por igual en toda continencia; que eduquen a sus hijos en la disciplina del temor de Dios»186) siguen las viudas (a las que se exhorta a «que sean prudentes en lo que atañe a la fe del Señor, que oren incesantemente por todos, apartadas muy lejos de toda calumnia, maledicencia, falso testimonio, amor al dinero y de todo mal. Que sepan cómo son altar de Dios, y cómo Él lo escudriña todo y nada se le oculta de nuestros pensamientos y propósitos ni de secreto alguno de nuestro corazón»)187, los diáconos, los jóvenes, las vírgenes («Que las vírgenes caminen en intachable y pura conciencia»)188 y, por último, los presbíteros. El conjunto de las recomendaciones describen un cuadro semejante al de Clemente: al igual que el autor romano, Policarpo invita a todas las categorías a un cumplimiento responsable de los propios deberes189. Y, al igual que Clemente, introduce «modelos», en este caso, de paciencia y de tolerancia: en primerísimo lugar, Cristo mismo190; después, personajes con los cuales los mismos Filipenses se han encontrado, es decir, Ignacio, Zósimo y Rufo, y también Pablo191 y los apóstoles192. En la prosecución de la Carta, Policarpo parece prestar atención a evitar, por un lado, un endurecimiento de las relaciones entre los miembros de la comunidad y, por el otro, un deterioro de las relaciones con el mundo exterior193. Por eso, evita eventuales reacciones y urge a soportar con paciencia las debilidades humanas de los demás, también las de Valente194. Policarpo da prueba de una actitud moderada, con tonos sosegados y, por lo que respecta a las mujeres, algo convencional y respetuoso de las expectativas sociales. Las instrucciones destinadas a las mujeres (γυναῖκες), que se inspiran, probablemente, en el retrato idealizado de la Iglesia de Corinto trazado por Clemente195, siguen el modelo de las instrucciones impartidas al jefe de familia. Tres son los ámbitos interesados: el papel de la mujer, el lazo comunitario, la educación cristiana de los niños. En el caso de las viudas, Policarpo enumera una serie de actitudes poco concordantes con el papel que ellas revisten y que pueden traer descrédito a la comunidad entera.


    
3.3. La función identitaria de la cohesión ética



    El fenómeno que hemos definido como de diferenciación/acomodación respecto de la sociedad circunstante aparece reiteradamente en la literatura del siglo II. Varios documentos, en los cuales la participación religiosa de las mujeres surge como un dato histórico cierto, atestiguan tanto la respuesta a las expectativas sociales como la búsqueda de una cohesión ética en función identitaria. Un importante documento de origen romano de los años 140-150 que tiene como coprotagonistas a las mujeres, también en el plano simbólico196, es el Pastor, de Hermas197. El autor las menciona explícitamente como destinatarias, a la par de los hombres, del contenido de la revelación: dos personajes, Clemente y Grapta, cada uno con su propio papel, recibirán una copia del libro transcrito por Hermas; Clemente lo enviará a otras ciudades, y Grapta amonestará a las viudas y a los huérfanos198. Hermas –a quien Peter Brown caracteriza con la sintética y brillante definición: «liberto en ascenso» en la escala social– describe con su lenguaje simbólico la angustiosa dipsychia, es decir, siempre según las palabras de Brown, «el pecado dominante entre los mecenas ricos, escindidos entre la confianza en Dios y la necesidad de conservar sus fortunas familiares y mantener el contacto con los amigos paganos»199. A esta comunidad sociológicamente variada, en la que los miembros pertenecientes a la clase alta debían de ser numerosos, Hermas dirige una serie de preceptos. El relativo al matrimonio, al divorcio y a las segundas nupcias está dirigido indistintamente a mujeres y hombres200. La precisión de que el precepto vale también para las mujeres es de sumo interés, porque confirma la presencia, en la comunidad romana, de mujeres influyentes, a las que las leyes romanas permitían pedir el divorcio. Si el ideal del matrimonio monógamo con su fin en la procreación era compartido por la ética estoica difundida en los ambientes cultos, toda la casuística desarrollada en el Cuarto mandamiento201 configura la comunidad cristiana romana, al menos en las intenciones de Hermas, como grupo social autónomo, obediente a las propias reglas, que no corresponden a las de la sociedad civil. El lenguaje de la diferenciación es todavía más explícito en el momento en que Hermas asimila al adulterio el hecho de comportarse como los paganos (τὰ ὁμοιώματα τοῖς ἔθνεσι)202.


    Posiciones menos radicales pero igualmente decididas se encuentran en la literatura apologética, donde la definición de un ethos cristiano identifica, casi como referente identitario, el nuevo genos. Como ya se ha dicho, en este período la participación activa de las mujeres en las comunidades cristianas no solo no parece combatida (fenómeno que se producirá más tarde), sino que, a los ojos de los no creyentes, se torna en un rasgo distintivo del cristianismo. En los escritos apologéticos del siglo II, el elogio del comportamiento ético de las cristianas es un tema recurrente. En una de las apologías más antiguas que han llegado hasta nosotros, la de Arístides de Atenas, se lee: «y sus mujeres [...] son puras, como vírgenes, y sus hijas son modestas, y sus hombres se abstienen de toda unión ilegítima y de toda impureza con la esperanza de la retribución que tendrán en el otro mundo»203. Para Justino y Atenágoras la conducta de los cristianos se conforma a las enseñanzas del mismo Cristo. En los capítulos 15-17 de la denominada 1 Apologia, Justino las agrupa por unidades204. El capítulo 15, περὶ σωφροσύνης, contiene algunos logia sobre el adulterio, el matrimonio y el divorcio205. También para Atenágoras, las reglas de comportamiento –en la Legación en favor de los cristianos encontramos sobre todo preceptos relativos a la conducta sexual, al matrimonio y al divorcio– provienen de Cristo206; en cambio, para Teófilo de Antioquía, dichos preceptos derivan de la armonización de la Ley, los profetas y los evangelios207.


    En un interesante pasaje del Discurso contra los griegos, Taciano contrapone dos modelos culturales: el pagano, caracterizado por la locura, y el «bárbaro», que se distingue por la sabiduría. En el primero ocupan un puesto de honor mujeres que han pasado a la historia por su actividad literaria o porque fueron protagonistas de acontecimientos prodigiosos. Ellas ocupan los espacios intelectuales tradicionalmente reservados a los hombres, e invaden los espacios públicos (teatros, plazas, etc.) con su sola presencia (a través de las estatuas). En el segundo modelo cultural, todas las mujeres filosofan (φιλοσοφούσας) y viven en el principio de la (prudencia) σωφροσύνη (πᾶσαι δὲ παρ’ἡμῖν σωφρονοῦσιν); las jóvenes custodian su lugar en el oikos, en la rueca, y, mientras tejen, hablan de Dios208. El ideal femenino propuesto por Taciano corresponde, en realidad, al tradicional en el mundo grecorromano, y está expresado en los términos de los valores difundidos en la literatura clásica209 sin referencia escriturística alguna210. Creo, sin embargo, que no se trata de una descripción normativa en el sentido de un estímulo de la sociedad patriarcal con relegación de las mujeres. Taciano es un fino literato y utiliza hábilmente los instrumentos retóricos más difundidos para mostrar que el modelo cultural en el cual se observan y practican los verdaderos valores es el cristiano. En cambio, Tertuliano, autor tan semejante a Taciano en muchos aspectos, no desdeña la estrategia retórica que acabamos de mencionar, pero se vale también del apoyo de la Escritura. En El adorno de las mujeres, la diferencia entre la castidad en las paganas y en las cristianas no implica solamente rigor moral, sino también un comportamiento exterior concorde y que no atraiga las miradas de otros con daño para sí mismas y para los hombres que resultan seducidos por dicho comportamiento. Tamar es el ejemplo bíblico que ilustra las ambigüedades a las que se expone una mujer maquillada y engalanada211: «Precisamente porque se había pintado y adornado pareció a Judá [...] una prostituta»212.


    4. La mujer en la historia de la salvación según Justino


    
4.1. Un mensaje universal...



    Hasta aquí he analizado algunas formas de representación de la participación femenina en la vida cristiana y los modos de recepción de la Escritura relacionados con ellas a partir de los contextos históricos particulares y de las estrategias retóricas del autor. Propongo examinar ahora un ejemplo de reflexión sobre la presencia de la mujer en la historia de la salvación: el de Justino. En los diferentes movimientos cristianos de los primeros siglos, la igualdad del hombre y la mujer en el plan divino para con la humanidad se afirma de maneras diversas. Ya Pablo había sostenido en Gal 3,28 la superación, en Cristo, de las fronteras étnicas, sociales y de género. A fines del siglo II, Clemente de Alejandría, convencido de que la misma actitud hacia la virtud está presente en el varón y en la mujer, se funda implícitamente en la autoridad del Apóstol cuando declara que, al ser las almas asexuadas, ni masculinas ni femeninas, «así, quizás, la mujer se transformará en varón, porque no necesita ser femenina y se hace igualmente varonil y perfecta»213. Clemente hace aquí propia la idea de que, para adquirir las virtudes necesarias a fin de recorrer el itinerario de la perfección que conduce a la salvación –virtudes que el varón posee naturalmente–, la mujer debe perder lo que es connatural a su ser femenino214. Esta concepción, expresada por la fórmula del «transformarse en varón», es común a las diversas formas de cristianismo, tanto a los ambientes encratitas como a los gnósticos y a la Gran Iglesia215.


    No sabemos si también Justino compartía esta visión de lo femenino216. Si quisiésemos juzgar sobre la base de las obras conservadas, deberíamos responder que no. En sus infrecuentes pero significativas alusiones a las mujeres, Justino equipara los derechos y deberes de cristianos y cristianas, todos dotados del libre albedrío que los destinará a la salvación o a la muerte y al castigo eterno. No me parece que haya alusiones a una inferioridad de la naturaleza femenina respecto de la masculina. Más aún: el relato acerca de la mujer romana que, convertida al cristianismo, decide no proseguir con el estilo de vida licencioso que llevaba hasta ese momento y separarse, por eso, de su marido –que, por el contrario, no tenía intención de cambiar–, es apoyado por el vocabulario de la sabiduría y de la templanza217. En 1 Apol. 15, 6 menciona con admiración a los numerosos hombres y mujeres sexagenarios y septuagenarios que, siendo discípulos de Cristo desde la infancia, viven en la pureza, y, agrega, puede ofrecer ejemplos para toda clase social. Cuando manifiesta aprecio por los que practican el ideal de la continencia, Justino no expresa juicios negativos o forma alguna de desprecio respecto de la naturaleza del cuerpo femenino, que nunca es presentado como fuente de tentación218. La misma caída del género humano no es imputada a Eva, víctima del engaño de la serpiente219, sino a la revuelta de los ángeles rebeldes220. Como precisa el mismo Justino en Dial. 23, 5, la diferencia física entre el varón y la mujer no implica jerarquía alguna en cuanto a las capacidades espirituales y morales. En el mismo pasaje afirma que justamente la especificidad de la fisiología femenina, no apta para recibir la circuncisión, es prueba del valor históricamente determinado y parcial de las prescripciones de Moisés. En la primera parte del Diálogo, explica a Trifón por qué los cristianos depositan su esperanza en Cristo, ley eterna y definitiva221, y no en la ley mosaica, necesaria a causa de la dureza del corazón de Israel222 y cuya validez ahora ha caducado. Dos son las fuentes de su demostración: las Escrituras (αἱ γραφαί), sobre todo las profecías, y los hechos (τὰ πράγματα); estos últimos se dividen a su vez en «pruebas» naturales y «pruebas» históricas. La coincidencia de las pruebas basadas en las Escrituras y las basadas en los hechos funda de manera decisiva la concepción cristiana de la historia de la salvación y manifiesta para Justino la continuidad del proyecto de Dios223. La circuncisión no era necesaria antes de Abrahán (Dial. 23, 3), del mismo modo como antes de Moisés no era necesaria la observancia del sábado ni de las otras fiestas (Dial. 23, 3). Si bien Abrahán era todavía incircunciso, fue justificado y bendecido por la fe que demostró frente a Dios. Por tanto, la circuncisión le fue dada como signo y no como justificación. Como prueba de esta afirmación, Justino declara:


    Además, el hecho de que el sexo femenino (τὸ θῆλυ γένος) no pueda recibir la circuncisión de la carne prueba que fue dada esa circuncisión por señal (εἰς σημεῖον) y no como obra de justificación. Porque en cuanto a la justicia y virtud de toda especie, Dios ha hecho (ἐποίησεν) también a las hembras (καὶ τὰς θηλείας) capaces de observar del mismo modo (ὁμοίως) todo lo que es justo y virtuoso; en cambio, la configuración de la carne (σχῆμα μὲν τὸ τῆς σαρκός), vemos que es diferente en el macho y en la hembra (ἄρρενος καὶ θηλείας). Por eso, empero, sabemos que ninguno de los sexos es de suyo justo ni injusto, sino por piedad y justicia (δι’εὐσέβειαν καὶ δικαιοσύνην)224.


    Este pasaje es de sumo interés. La fisiología femenina entra de lleno en la demostración (ἀπόδειξις) de Justino. Dios ha creado distintos al macho y a la hembra en cuanto a su estructura física (σχῆμα τὸ τῆς σαρκός), pero iguales en cuanto a la capacidad de realizar acciones justas y virtuosas. La referencia implícita a Gn 1,27, citado en Dial. 61, 1, pone a mujeres y hombres en un plano de paridad por voluntad divina225. El ser humano, criatura de Dios, está en condiciones de actuar hacia Dios (piedad) y hacia el prójimo (justicia), según la virtud. Para Judith M. Lieu, la reflexión sobre la mujer, la circuncisión y la salvación no es una invención de Justino, sino que era ya objeto de debate en algunos ambientes judíos sobre todo entre fines del siglo I y comienzos del siglo II, cuando se define el estatuto de los prosélitos y se formalizan los procedimientos de conversión226. Por ejemplo, en el tratado Pes. Rab. 23,4 sobre el Éxodo, algunos prosélitos, entre ellos una mujer romana, preguntan por qué la circuncisión no está incluida dentro de los diez mandamientos. Pero ya Filón se preguntaba por qué motivo Dios había ordenado la circuncisión solamente a los varones, mientras que entre los egipcios era practicada también en las mujeres227. La estudiosa considera que Justino estaba al tanto de estos debates, dado que plantea una objeción análoga a las que se acaban de citar: «de haber sido aquella [la circuncisión] necesaria, como vosotros os imagináis, no hubiera formado Dios a Adán en prepucio» (Dial. 19, 3).


    Teniendo en cuenta la dimensión universal del mensaje cristiano, Justino sostiene la superación no solo de las delimitaciones étnicas, sino también de las diferencias de género228. La capacidad de hacer el bien, de actuar en conformidad con la piedad y la justicia, es común a hombres y mujeres. De esto dependerá su salvación, y no de la observancia de la ley: así como se salvarán los patriarcas («Abrahán, Isaac, Jacob, Noé y Job y demás justos que fueron antes o después de ellos») y las matriarcas («Sara, la mujer de Abrahán, Rebeca de Isaac, Raquel y Lía de Jacob y todas las demás como estas, hasta la madre de Moisés, el fiel servidor de Dios»)229 que vivieron antes de Moisés. También los que vivieron según la ley de Moisés, pero antes de la venida de Cristo, serán salvados, porque algunas prescripciones que la ley contiene ordenan cumplir lo que «universal, natural y eternamente es bueno»230. Por tanto, ellos «se salvarán [...] del mismo modo que los justos que les precedieron»231. Así, la referencia a las matriarcas232, cualificadas sobre la base de su ligazón con el personaje masculino de referencia (!), no es casual, y tiene un significado importante en la demostración de la universalidad de la salvación.


    
4.2. ... en una sociedad patriarcal



    Sin duda, el de Justino es siempre un punto de vista masculino o, de todas maneras, expresión de una sociedad patriarcal en la que el cuerpo de la mujer es presentado en términos de objeto (de deseo), sea que se hable del adulterio o del matrimonio. Véase la selección de los logia citados en 1 Apol. 15, 1 («Cualquiera que mirare a una mujer para desearla, ya cometió adulterio en su corazón delante de Dios [Mt 5,28]»)233 y 15, 2 («El que se casa con la divorciada por otro marido, comete adulterio» [Mt 5,32]»).


    La misma perspectiva se encuentra en dos interesantes párrafos del Diálogo con Trifón a propósito de la poligamia, practicada todavía en el judaísmo de ese tiempo234, y que, según las afirmaciones del mismo Justino, era discutida y justificada en las escuelas rabínicas sobre la base de las Escrituras. Estamos en la parte final del Diálogo, al término del cual Justino comenta: «Si, pues, en algo os conmueven las enseñanzas de los profetas y aun las de Jesús mismo, más vale que sigáis a Dios que no a vuestros rabinos, insensatos y ciegos, que aun ahora os permiten tener cuatro y cinco mujeres, y si uno ve a una hermosa y la codicia, cuentan lo que hizo Jacob, el que fue llamado Israel, y los demás patriarcas, y afirman que no se comete pecado alguno haciendo lo que ellos hicieron»235. La polémica versa principalmente sobre la manera correcta de leer las Escrituras236: la interpretación no debe entrar en cuestiones mediocres y referidas a las pasiones, como hacen los maestros del judaísmo, sino en aquello divino «por [lo] que cada acción se realizaba [en la Escri­tura]»237. Las bodas de Jacob, explica Justino, «eran figura de la acción que había de cumplir Cristo. A Jacob, en efecto, no le era lícito tomar al mismo tiempo a dos hermanas en matrimonio. Sirve, pues, a Labán por sus dos hijas y, engañado en la más joven, le sirvió nuevamente otros siete años. Pero Lía era vuestro pueblo y sinagoga, y Raquel nuestra Iglesia. Por una y otra, así como por los esclavos de ambas, está hasta ahora sirviendo Cristo»238. Este concepto es reafirmado al final del Diálogo, poco antes de la despedida de los protagonistas, en la que el autor regresa al tema de la responsabilidad personal y a la importancia del arrepentimiento. El episodio de David y la mujer de Urías ilustra este asunto, porque fue por haberse desesperado y arrepentido de su gesto que el Señor concedió a David el perdón239. Este relato permite a Justino condenar nuevamente la práctica de la poligamia:


    Y este solo hecho de la transgresión de David con la mujer de Urías, señores –dije–, demuestra que no tenían los patriarcas muchas mujeres como si se entregaran a la disolución, sino que por ellos se cumplía cierta dispensación y se prefiguraban todos los misterios. Porque si hubiera estado permitido tomar la mujer que se quisiera y como y cuantas se quiera, tal como lo practican los hombres de vuestra raza por toda la tierra por donde habitan o son enviados, llevándose con nombre de matrimonio a las mujeres, mucho más se le hubiera permitido hacer eso a un David240.


    Si la Escritura contiene prescripciones relativas a las personas con las que está permitido tener relaciones sexuales, entonces, escribe Justino, se convendrá en que solo hace falta tenerlas con la propia esposa: «Cada uno de nosotros [los cristianos] se sienta debajo de su parra, es decir, cada uno usa de solo su legítima mujer. Pues ya sabéis que la palabra profética dice: Y su mujer como una viña fértil (Sal 127 [128],3)»241.


    
4.3. El papel de las figuras bíblicas femeninas



    Naturalmente, un papel especial en la historia de la salvación desempeña María, de la que Justino habla tanto en las Apologías como en el Diálogo: en las primeras, distingue la encarnación de Cristo de los mitos paganos sobre nacimientos extraordinarios de héroes242; en el segundo, debate sobre el anuncio profético de la concepción virginal243. No es este el lugar para profundizar un tema tan vasto, ampliamente desarrollado en los estudios mariológicos. Por eso, me limito a recordar que, según nuestro conocimiento, Justino es el primer autor que establece un paralelismo entre Eva y María:


    Sabemos, por otra parte, que nació de la virgen como hombre, a fin de que por el mismo camino que tuvo principio la desobediencia de la serpiente, por ese también fuera destruida. Porque Eva, cuando aún era virgen e incorrupta, habiendo concebido la palabra que le dijo la serpiente, dio a luz la desobediencia y la muerte; mas la virgen María concibió fe y alegría cuando el ángel Gabriel le dio la buena noticia de que el Espíritu del Señor vendría sobre ella y la fuerza del Altísimo la sombrearía, por lo cual lo nacido en ella, santo, sería Hijo de Dios; a lo que respondió ella: Hágase en mí según tu palabra (Lc 1,38)244.


    Según algunos estudiosos, Justino se inspiró en la doctrina paulina de Cristo, nuevo Adán, de 1 Cor 15,21-22, según la cual, del mismo modo como la muerte llegó a causa de un hombre, a causa de un hombre llegará la resurrección de los muertos245. El interés por María, que va más allá de una perspectiva esencialmente cristológica246, se debe al hecho de que ella atestigua el «poder y designio del Hacedor de todas las cosas» (Dial. 84, 2), a la par de otras mujeres que han dado a luz por voluntad de Dios, como la madre de Samuel, la mujer de Abrahán e Isabel, que engendró a Juan el Bautista (Dial. 84, 4). Estos acontecimientos son prueba de la presencia ininterrumpida de Dios en el curso de toda la historia humana. La misma condena de la serpiente en el signo de la enemistad puesta entre su descendencia y la de la mujer247 es presentada como una intervención amorosa de Dios, que podría «haber eliminado a la serpiente»248, pero que, en lugar de ello, «como Él sabía que era cosa buena, creó libres para obrar el bien a los ángeles y hombres, y determinó los tiempos hasta que él sabe ha de ser bueno que posean libre albedrío» (Dial. 102, 4).


    Todas las figuras bíblicas femeninas citadas por Justino desarrollan un papel clave en la historia de la salvación: Eva, las mujeres seducidas por los ángeles rebeldes, la esposa de Noé y las esposas de sus tres hijos249, las matriarcas, la madre de Samuel, la esposa de Abrahán, la mujer a causa de la cual Salomón siguió los ídolos en Sidón250, Isabel y María. Todo gesto realizado por ellas ha dejado una huella en la historia de la humanidad, sea en sentido positivo, sea en sentido negativo. La mujer, criatura capaz de hacer el bien y el mal a la par del hombre, asume la responsabilidad de las propias elecciones y de la propia respuesta al anuncio de la salvación en virtud de una íntima libertad de acción.
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        45 CLEMENTE, Ep. ad Corinthios XLIV, 1.6.

      


      
        46 PRINZIVALLI, «La Lettera di Clemente ai Corinzi», 91: «expresándonos con el lenguaje de nuestros días podríamos decir que 1 Clem tiene la intención de desenmascarar los personalismos, la tendencia a valorar de manera arbitrariamente subjetiva los acontecimientos comunitarios y el consiguiente movimiento centrífugo».

      


      
        47 PRINZIVALLI, «La Lettera di Clemente», 92. Véase también Odd Magne BAKKE, «Concorde and Peace». A Rhetorical Analysis of the First Letter of Clement with an Emphasis on the Language of Unity and Sedition (Wissenschaftliche Untersuchungen zum Neuen Testament, 2. Reihe, 141; Tubinga: Mohr Siebeck, 2001), 50-51. No es casual que Clemente recurra al vocabulario político y a los conceptos clave de στάσις y de ὁμόνοια, utilizados en la literatura filosófica y política de la época: cf. Barbara E. BOWE, A Church in Crisis. Ecclesiology and Paraenesis in Clement of Rome (HDR 23; Mineápolis: Fortress Press, 1988) y BAKKE, «Concorde», 63-203 (cap. 3: «The Language of Unity and Sedition in 1 Clement»).

      


      
        48 Sobre la carta, sabiamente construida según las normas del género deliberativo, véase BAKKE, «Concorde», 33-62 (cap. 2: «First Clement as Deliberative Rhetoric»). No obstante, véanse las observaciones de Emanuela PRINZIVALLI, que subraya la complejidad de la definición del género de la carta: «La Lettera di Clemente», 120-131.

      


      
        49 Nevio ZORZETTI, «Dimostrare e convincere: l’exemplum nel ragionamento induttivo e nella comunicazione», en Rhétorique et histoire. L’exemplum et le modèle de comportement dans le discours antique et médiéval, Table ronde organisée par l’École française de Rome le 18 mai 1979 (Les Mélanges de l’École française de Rome 92,1; Roma: École Française, 1980), 33-65.34. Sobre el exemplum en la literatura antigua véanse Karl ALEWELL, Über das rhetorische παράδειγμα. Theorie, Beispielsammlungen, Verwendung in der römischen Literatur der Kaiserzeit, tesis doctoral (Kiel-Leipzig, 1913); Hildegard KORNHARDT, Exemplum. Eine bedeutungsgeschichtliche Studie (Gotinga: Georg-August-Universität zu Göttingen, 1936); Salvatore BATTAGLIA, «L’esempio Medievale, I. L’esempio nella retorica antica», Filologia romanza 6 (1959) 45-64 (= La coscienza letteraria del Medioevo [Nápoles: Liguori, 1965], 447-467); Adolf LUMPE, «Exemplum», Reallexikon für Antike und Christentum: Sachwörterbuch zur Auseinandersetzung des Christentums mit der antiken Welt. Edited by Theodor Kluser et al. Stuttgart: Hiersemann, 1950-6 (1966) 1230-1239.

      


      
        50 SÉNECA, Epistolae morales ad Lucilium 6, 5: «longum iter est per praecepta, breve et efficax per exempla».

      


      
        51 Véase QUINTILIANO, Institutio oratoria V, 11, 1-6. Los manuales de retórica antiguos distinguían, además, entre exempla domestica y exempla externa. Hélène PÉTRÉ (L’exemplum chez Tertullien [Dijon, 1940]) clasifica las categorías de exempla en la obra de Tertuliano en exempla tomados de la historia grecorromana, equivalentes a los exempla externa (52-84), y exempla tomados del Antiguo Testamento, correspondientes a los exempla domestica (85-116); estos últimos representan los exempla vetera, a los que se agregan los nova documenta del Nuevo Testamento (117-134).

      


      
        52 Véase Jean-Michel DAVID, «Maiorum exempla sequi: l’exemplum historique dans les discours judiciaires de Cicéron», en Rhétorique et histoire, 67-86. Sobre el proceso de persuasión que se obtiene a través del prestigio de la historia véase Claude BREMOND, Jacques LE GOFF y Jean-Claude SCHMITT, L’exemplum (Turnhout: Brepols, 1982), 44: «para los griegos y los romanos, se trata de tomar como testigo un pasado más glorioso que el presente involucrado en un proceso de decadencia, un pasado que funda el presente».

      


      
        53 Jean-Michel DAVID, «Présentation», en Rhétorique et histoire, 9 «el exemplum plantea el problema de la autoridad moral del pasado y de aquel que lo evoca».

      


      
        54 Ὑπόδειγμα, vocablo de la koiné, aparece en alternancia o en reemplazo de παράδειγμα, propio del griego clásico, tanto en los LXX (p. ej., Eclo 44,16 sobre Henoc, tomado como ὑπόδειγμα de conversión para las generaciones futuras) como en diversos escritos neotestamentarios, p. ej. Jn 13,15 (en la escena del lavatorio de los pies, Cristo es tomado como ὑπόδειγμα de servicio mutuo), Heb (4,11; 8,5; 9,23), Sant 5,10 (donde los profetas son presentados como ὑπόδειγμα τῆϛ κακοπαθίας καὶ τῆς μακροθυμίας), 2 Pe 2,6 (Sodoma y Gomorra). Para la variedad de ejemplos véase Heinrich SCHLIER, «ὑπόδειγμα», Theological Dictionary of the New Testament, vol. 2, 1964, 32-33. Sobre el significado de ὑπόδειγμα en Heb, véase Harold W. ATTRIDGE, The Epistle to the Hebrews. A Commentary to the Epistle to the Hebrews (Hermeneia: A Critical & Historical Commentary on the Bible 72; Filadelfia: Fortress Press, 1989), 219, y Lincoln David HURST, The Epistle to the Hebrews. Its Background of Thought (Society for New Testament Studies. Monograph Series 65; Cambridge: Cambridge University Press, 1990), 13-17. Sobre ὑπογραμμός, término más bien raro, véase Gottlob SCHRENK, «ὑπογραμμός (ὑπογράφω)», Theological Dictionary of the New Testament, vol. 1, 1964, 772-773.

      


      
        55 CLEMENTE, Ep. ad Corinthios V, 1. El autor sigue aquí una distinción que aparece en EPICTETO, Diss. I, 29, 56-57, que considera fecunda no solo la evocación de ejemplos antiguos (παλαιοῖς... παραδείγμασι), sino también la de ejemplos contemporáneos (τί καὶ καθ’ἡμᾶς παράδειγμα), y en SÉNECA (Ep. mor. ad Lucilium 24, 11). Véase Louis SANDERS, L’hellénisme de saint Clément de Rome et le paulinisme (Gembloux: Duculot, 1943), 20-22. En la Carta a los Corintios, los ejemplos de víctimas de los celos que vivieron en tiempos de Clemente son Pedro y Pablo (V, 2-7) y la multitud de elegidos, que «después de sufrir por celos muchos ultrajes y tormentos, se convirtieron entre nosotros en el más hermoso ejemplo (ὑπόδειγμα κάλλιστον) (VI, 1). Clemente se detiene con tono emocionado en las cristianas perseguidas, «nuevas Danaidas y Dirces, las cuales, después de sufrir tormentos crueles y sacrílegos, se lanzaron a la firme carrera de la fe, y ellas, débiles de cuerpo, recibieron generoso galardón» (VI, 2).

      


      
        56 Véase SANDERS, L’hellénisme, 6-8.

      


      
        57 Sobre la continuidad entre la historia de Israel y la presente en la perspectiva del autor romano véase PRINZIVALLI, «La Lettera di Clemente», 138-139. Donald A. HAGNER, The Use of the Old and New Testament in Clement of Rome (Suppl. to Novum Testamentum 34; Leiden: Brill, 1973), 120-121, escribe lo siguiente: «Para Clemente, el AT es un libro totalmente cristiano, directamente pertinente a los problemas de la Iglesia en Corinto».

      


      
        58 CLEMENTE, Ep. ad Corinthios LIII, 1. Sobre el carácter inspirado de la Escritura en Clemente véase HAGNER, The Use, 109-111.

      


      
        59 HAGNER, The Use, 127. Véase también Paul ELLINGWORTH, «Hebrews and 1 Clement: Literary Dependence or Common Tradition», Biblische Zeitschrift 23 (1979) 262-269.
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