Razones histéricas y estructurales
de las relaciones entre la fe y la filosofia
en la tardoantigiiedad y el medioevo

Resumen: La cuestion de las relaciones entre
la filosofia y la fe es una novedad en la histo-
ria a partir de la aparicién del cristianismo.
Sus razones son de tipo histérico, pero tam-
bién estructural. Por su misma identidad, el
cristianismo gener6 un dmbito donde este
asunto debe resolverse. Desde el comienzo,
el proceso no ha sido unidireccional ni pa-
cifico; se generaron diversas posiciones. Las
consecuencias son una nueva mirada sobre
la filosofia y el desarrollo de una compren-
sion de la fe que excede su simple profesion.

Palabras clave: Fe, filosofia, teologia, Lo-
gos, tardoantigtiedad, medioevo.

Abstract: The question of the relations-
hip between philosophy and faith began
with the appearance of Christianity. The
reason for this is both historical and struc-
tural. Because of its very nature Chris-
tianity generated an environment where
this question had to be answered. The
consequences are a new way of looking
at philosophy and the development of an
understanding of faith that goes beyond
its simple profession.
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1. La cuestion fe-filosofia como un asunto histérico y permanente

A pesar de que los estudios sobre la filosofia medieval se han desarro-
llado ampliamente en la segunda mitad del siglo XX quitandole base do-
cumental, la tesis que confunde filosofia medieval con filosofia cristiana o
como concentrada solamente en las cuestiones de las relaciones entre la fe
y la filosofia todavia goza de buena salud. Por nuestra parte hemos recono-
cido que las cuestiones relativas a las relaciones entre la filosofia y la fe no
estan siempre implicadas en esa etapa histérica ni son exclusivas de ella’.

Si bien se trata de cuestiones permanentes, propiamente especulativas,
ellas tienen un origen histérico que no coincide con el amanecer de la filoso-
fia en la antigiiedad griega. Es con el cristianismo que se ha planteado este
asunto y no se cierra hacia delante.

! Cf.]. R. MEnDEZ, “Fe-Razon en la patristica y el medioevo: propuesta de paradigmas”,
en].]. Herrera (ed.), A diez afios de la enciclica Fides et Ratio. Actas de las IV Jornadas de Es-
tudio sobre el Pensamiento Patristico y Medieval, Tucuman, UNSTA, 2009, pp. 321-337.
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Cuando F. Van Steenberghen estudia el periodo que nos ocupa sefiala
la peculiaridad del desarrollo de una filosofia en “clima cristiano”, lo que le
habrfa marcado un sello de unidad e identidad, provocando una “ruptura
en la evolucién del pensamiento”, es decir, de la filosoffa iniciada por los
griegos. Aln en esa situacién el medievalista reconoce que sigue habiendo
propiamente filosoffa y sitda el nuevo corte cuando “el Renacimiento in-
augura una manera de pensar liberada de la influencia de la Iglesia y que
conmueve de manera definitiva el edificio de la cristiandad”2.

El mismo Van Steenberghen estaria de acuerdo en observar a sus di-
chos que: a) ese “clima cristiano” no se produjo rapida, sencilla ni pacifica-
mente; b) no fue uniforme en el periodo; c) no produjo resultados uniformes
en cuanto a la filosofia; d) en la modernidad se produjo un conflicto y un
distanciamiento de la autoridad eclesidstica, pero no absolutamente del cris-
tianismo como referente y sustrato cultural.

En su mismo nacimiento, la relacién de la fe cristiana y la filosofia griega
motivd cuestionamientos tanto de parte de los cristianos como de parte de los
paganos; esta imbricacion llevé mas adelante al desarrollo de una doble cues-
tién epistemolégica. Por una parte, la delimitacién de la figura de la filosofia
como desarrollo de la razén y la delimitacion de la figura de la fe y de su desa-
rrollo racional en la teologia. Por otra parte, las relaciones entre ambas figuras.

El encuentro histérico entre la fe cristiana y la filosofia griega, luego
también de ésta con la fe judia y la isldmica, respectivamente, generé un
modo nuevo de filosofar, que quedé para siempre incorporado en la gran
construccion histérica que es la filosoffa. Algo nuevo ocurrié que introdujo
para siempre una “otra manera” de ejercerse la filosofia®.

La novedad instal6 una diversidad que no esta en paralelo sino en con-
tinuidad con su historia precedente. La novedad es tan importante que J.
Pieper llega a afirmar que la diferencia entre la filosofia previa al cristia-
nismo y la posterior a él es inmensamente mayor que la que existe entre la
filosofia naturalista jénica y la socrético-platénica:

“[...]ha ocurrido un determinado acontecimiento; un acontecimien-
to no en el campo de los conceptos y de las ideas, sino en el campo

2 F. VAN STEENBERGHEN, Filosofia medieval, Buenos Aires, Club de Lectores, 1967, p. 21.
* N. L. Corpero, Cuando la realidad palpitaba. La concepcion dindmica del ser en la filo-
sofia griega, Buenos Aires, Biblos, 2014, pp. 13-16.

144 Studium. Filosofia y Teologia 36-37 (2015-2016) 143-186



Julio Raul Méndez

histérico en su més estricto sentido, no en el terreno del pensamiento
sobre la realidad, sino en el terreno de la realidad misma”“.

Ese acontecimiento es la presencia histdrica de Jesucristo, el aconteci-
miento mads significativo que ha dividido la historia universal en dos partes.
Este fenémeno ha sido estudiado por Christopher Dawson, quien ha puesto
de manifiesto el caso singular del cristianismo: desde la afirmacién del vincu-
lo mas estrecho con la trascendencia por la fe en la Encarnacién, ha introduci-
do al mismo tiempo la libertad respecto a todo modelo y régimen temporal, y
la gestacion de cambios histéricos productores de cultura y civilizacién®.

Jesucristo no presentaba su predicacién como una nueva filosofia, desde
una fuerza argumentativa, sino como una ensefianza que es propiamente un
don. Pero tampoco como una religién entre la pluralidad, sino como la reve-
lacién divina, tnica, definitiva y universalmente necesaria para la salvacion.
Personalmente, Jesucristo no tuvo ninguna relacion con el platonismo medio
ni con las escuelas helenisticas de su tiempo. Mas llamativo atin es el hecho de
que sus discipulos mas cercanos fueron hombres sin mayor cultura; sin em-
bargo, aparecen con una energia que los desborda, exponiendo una doctrina
de muy elevados contenidos y dando por ella la vida en las persecuciones.

La autoproclamacion de Jesucristo como la Verdad (cf. Jn 14, 6) estable-
cerd una direccién insoslayable en el cumplimiento del mandato de transmi-
tir universalmente su predicacion (cf. Mt 28, 19-20). La verdad y la salvacion,
en un camino de vida que se inicia en la tierra y se plenifica en la trascenden-
cia, se presentan indisolublemente unidas. A ello debemos anadirle la defi-
nicién jodnica de que Jesucristo es el mismo Ldgos hecho hombre y que es el
Logos por cuyo medio se hizo todo lo que es hecho (todas las cosas vienen de
Dios mediadas por su Logos, de manera que el Ldgos esta en todas las cosas)®.

* J. PiEPER, Filosofia medieval y mundo moderno, Madrid, Rialp, 1979, pp. 20-21.

> Cf. CH. DawsoN, La religion y el origen de la cultura occidental, Madrid, Encuentro, 1995,
pp. 7-22.

¢ Cf. Jn 1, 1-14. Ver también la figura escatolégica del Ligos en Ap 19, 13. La férmula
del Prologo es compatible con las auto-declaraciones de Jests reportadas por el mismo
Juan, en las que reclama para si la maxima teofania de Ex 3, 14: “Yo soy”, cf. Jn 8, 24;
8, 58; 13, 19. Un eco de estas afirmaciones es la pregunta de Pilatos: “;de dénde eres
ta?” (Jn 19, 7-9), porque la acusacién denotaba en Jests una identidad humana y al
mismo tiempo més que humana. El tema joanico del Ldgos incluye las acepciones de
los caracteres de la Sabiduria del Antiguo Testamento, también de la Palabra de Dios
que es creadora, profética y salvadora. Pero se trata de algo nuevo, una persona en una
pluralidad intradivina de unicidad sustancial. Si bien se aproxima mas a la tradicion
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Esta presentaciéon del Ligos como origen del logos intrinseco de cada
cosa creada inscribe en el mismo Ldgos todos los dgoi del pensamiento hu-
mano. De alli la radical pertenencia de una referencia de la filosofia, en su
capacidad de formular l6goi, al Légos originario, como se planteard inmedia-
tamente en un progresivo desarrollo.

Los elementos que se instalan son los siguientes:

a) hay un Ldgos intradivino,
b) toda creatura posee l6gos recibido del Logos,
c) losldgoi del hombre, en especial de los filésofos, estan en relacién con el

Légos,

d) el Logos se hizo hombre y modificé la situacién del hombre y sus I6goi.
e) el hombre dirige su vida segtin Idgos;
f) el Logos es la fuente de plenitud de vida.

La manera cémo se relacionen b) y c) por una parte (la cuestién gno-
seologico-metafisica de cémo conocer el I6gos de las cosas y en qué sentido
ello implica conocer algo del Ldgos intradivino), y el resultado emergente de
d) (la cuestion epistemolégica de la relacion fe-filosoffa), respectivamente,
ocuparén a los filésofos y recibiran distintas elaboraciones.

Al involucrar el cristianismo un modo de vida (orfopraxis) y no s6lo una
doctrina tedrica (ortodoxia), pero ligado al contenido teérico, la cuestiéon en-
tre filosoffa y fe planteard también su instancia decisiva en la préctica de
vida. Puesto que la direccién de la conducta humana en referencia al fin alti-
mo s6lo puede darse efectivamente en una sola alternativa (dinamismo pro
o contra), cudl sea el ldgos que la inspire resulta de primordial elucidacién.
He aqui la proyeccién tedrico-practica de los elementos ) y f).

Ahora bien, no podemos pasar por alto que los exégetas discuten acerca de
la procedencia del término Ldgos en este contexto. De un examen de las razones
histéricas y de la critica textual, en el cual no podemos aqui detenernos, surge
una confluencia entre 1) una tradicién judia precristiana acerca de la Palabra,
2)lafigura de la Sabiduria’, 3) un himno cristolégico prejoanico que identifica a

judia que a la helenistica, es irreductible tanto a la literatura veterotestamentaria como
a la filosofia helenistica. Cf. R. BRowN, EI Evangelio segtin san Juan. Introduccién, traduc-
ci6én y notas, vol. II, Madrid, Cristiandad, 2000, pp. 1635-1644.

7 Podemos rastrear en textos veterotestamentarios caracteres de la Sabiduria divina de
fuerte paralelismo con el Légos joanico, por ejemplo, Prov 8, 22-30; Eclo 1, 1, 24, 8-16;
Sab 7, 22-26; 9, 9-22; también el apdcrifo libro de Hen 42, 2. Por su parte, G. Lohfink,
tratando la identidad del Logos joanico, sefala al menos tres diferencias entre éste y la
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Jestss con la Palabra y 4) las doctrinas helenisticas del Ligos. Pero algo inaudito
es que Jests sea identificado con el Logos personalizado y encarnado®.

En el siglo IV, Agustin de Hipona hace una lectura asimilante de la
filosofia neoplaténica y reconoce en ella elementos de la doctrina joanica del
Légos o Verbum; sin embargo, sefiala con nitidez la especificidad y novedad
de la doctrina evanggélica:

“Y primeramente, queriendo Tt mostrarme cuanto resistes a los so-
berbios y das tu gracia a los humildes y con cuanta misericordia tuya
ha sido mostrada a los hombres la senda de la humildad, por haberse
hecho carne tu Verbo y haber habitado entre los hombres, me pro-
curaste, por medio de un hombre hinchado con monstruosisima so-
berbia, ciertos libros de los platénicos, traducidos del griego al latin.
Y en ellos lei -no ciertamente con estas palabras, pero si sustancial-
mente lo mismo, apoyado con muchas y diversas razones- que en el
principio era el Verbo, y el Verbo estaba en Dios, Y Dios era el Verbo.
Este estaba desde el principio en Dios. Todas las cosas fueron hechas
por él, y sin él no se ha hecho nada. Lo que se ha hecho es vida en él;
y la vida era luz de los hombres, y la luz luce en las tinieblas, mas las
tinieblas no la comprendieron. Y que el alma del hombre, aunque
da testimonio de la luz, no es la luz, sino el Verbo, Dios; ése es la luz
verdadera que ilumina a todo hombre que viene a este mundo. Y
que en este mundo estaba, y que el mundo es hechura suya, y que el
mundo no le reconocid.

Mas que él vino a casa propia y los suyos no le recibieron, y que a
cuantos le recibieron les dio potestad de hacerse hijos de Dios cre-
yendo en su nombre, no lo lef alli.

También lef alli que el Verbo, Dios, no nacié de carne ni de sangre, ni
por voluntad de varén, ni por voluntad de carne, sino de Dios. Pero
que el Verbo se hizo carne y habité entre nosotros, no lo lef alli”®.

Sabiduria veterotestamentaria: i) no habla en primera sino que es enunciado en tercera
persona; ii) no es una creatura, ni siquiera la primera, sino que existe desde el principio
junto a Dios y es Dios; iii) los suyos no lo recibieron; cf. G. LoHFINK, Jesiis de Nazaret. Qué
quiso. Quién fue, Barcelona, Herder, 2013, pp. 561-563.

8 Cf. R. BrowN, El Evangelio segtin san Juan, vol. I, pp. 193-244; vol. II, pp. 1635-1644.
También, L. H. Rvas, El Evangelio de Juan. Introduccion, teologia, comentario, Buenos
Aires, San Benito, 2013, pp. 122-136.

? Aucustinus, Confessionum Libri, VII, 9: “Et primo volens ostendere mihi, quam re-
sistas superbis, humilibus autem des gratiam et quanta misericordia tua demonstrata sit
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El término I6gos es una creaciéon semantica de la filosofia griega que se fue
cargando de significados, de manera que en el contexto helenistico en que es-
cribe Juan ya era un término y una nocién del mayor prestigio y carga nocional.

Nos parece totalmente aceptable que, siendo el evangelista Juan un ju-
dio palestinense que escribe en y para un contexto ya helenistico, asumiera
este tipo de fuentes (ciertamente no tan explicitas como las presenta Agustin)
y llegara a la férmula de su evangelio. No resulta fundado pensar que Juan
tuviera un propio estudio filoséfico estoico o medioplaténico, tampoco que
perteneciera a circulos protognoésticos. Sus fuentes mas claras son la versiéon
griega del Antiguo Testamento (comprendidos los libros deuterocanénicos) y
la cultura judia ya penetrada de un helenismo que incluia términos y nociones
de un cierto platonismo popular™.

Mas alld de esos debates siempre vigentes, lo importante y significativo
para nosotros es que ese término y su nocién hayan sido incorporados como
portico por el evangelista Juan, con la nitida centralidad cristolégica presente
en todos sus escritos.

De esta proclamacion se sigue estructuralmente un hecho decisivo para
el futuro: “la ambicién de dar una interpretacién del cristianismo intelectual-

hominibus via humilitatis, quod Verbum tuum caro factum est et habitavit inter homines,
procurasti mihi per quemdam hominem immanissimo typho turgidum quosdam Pla-
tonicorum libros ex Graeca lingua in Latinam versos, et ibi legi non quidem his verbis,
sed hoc idem omnino multis et multiplicibus suaderi rationibus, quod in principio erat
Verbum et Verbum erat apud Deum et Deus erat Verbum: hoc erat in principio apud Deum;
ommnia per ipsum facta sunt, et sine ipso factum est nihil, quod factum est, in eo vita est, et vita
erat lux hominum; et lux in tenebris lucet, et tenebrae eam non comprehenderunt; et quia
hominis anima, quamvis festimonium perhibeat de lumine, non est tamen ipsa lumen,
sed Verbum, Deus, est lumen verum, quod illuminat omnem hominem venientem in hunc
mundum; et quia in hoc mundo erat, et mundus per eum factus est, et mundus eum non cog-
novit. Quia vero in sua propria venit et sui eum non receperunt, quotquot autem receperunt
eum, dedit eis potestatem filios Dei fieri credentibus in nomine eius, non ibi legi. Item legi
ibi, quia Verbum, Deus, non ex carne, non ex sanguine non ex voluntate viri neque ex
voluntate carnis, sed ex Deo natus est; sed quia Verbum caro factum est et habitavit in nobis,
non ibi legi”. Esas lecturas serfan sobre algunas partes de la Enéadas de Plotino, y las
realiz6 Agustin en junio del afio 386, dos meses antes de su conversion al cristianismo;
el traductor latino fue Mario Victorino, un célebre maestro romano. Cf. De beata vita, 1,
4; Confessionum Libri, VIII, 2-3. Advirtamos que en la doctrina plotiniana no se encuen-
tra la tesis que sefiala Agustin; la Inteligencia no es personal y es inferior al Uno, que
es su causa. Por ello, es pertinente recordar la posterior toma de distancia de Agustin
respecto a su entusiasmo con los neoplatonicos; cf. Retractationum Libri, 1, 1.

10 Cf. R. BrowN, El Evangelio segiin san Juan, vol. I, pp. 6-82. También, L. H. Rivas, El
Evangelio de Juan, pp. 13-22.
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mente elaborada”. Histéricamente se advierte que este dinamismo, de elabo-
racion intelectual en un cierto nivel de complejidad, no se imponia por si mis-
mo en el ambito de las religiones; otras “han sabido sobrevivir con un clérigo
ignorante”. Este dinamismo nos explica el proceso patristico y la fecundidad
y el vigor medieval de la cultura clerical, que era la cultura erudita™.

2. Situacion precristiana

La cuestion de las relaciones entre la filosofia y la fe surge como un asun-
to propio de la comprensién que el cristianismo hace de si mismo. Esto ocurre
en el dinamismo de la predicacién dentro y fuera del judaismo y, especial-
mente, en el marco de la conversion al cristianismo de hombres ajenos a la
tradicion judia, donde esta preocupacién no tenfa una vigencia significativa.

En las religiones paganas no existi6 propiamente la conversion. Esta era
extrafia a la religiosidad grecorromana. En el sentido cristiano, la conversién
significa una transformacion radical del modo de pensar y de vivir: se trata
de un corte con la vida anterior y de comienzo de una pertenencia personal
que incluye todos los aspectos del sujeto. La religiosidad cristiana se presen-
t6 no como una practica tradicional a mantener formalmente, ni como algo
reducido a un espacio, a cosas o a gestos.

En el mundo pagano antiguo, cada cual tenia su religién nacional y podia,
ademas, adherirse a los dioses de cualquier otra nacién. Este caracter étnico
servia como fuerte factor de identidad politica. En las religiones politeistas, dios
era méas bien un predicado que un sujeto. En el caso griego, se atribuia prime-
ramente a fuerzas cdésmicas o antropoldgicas, luego a principios abstractos'?

En cambio, si hubo individuos que se “convirtieron” a las diversas filoso-
fias, muchas veces con consecuencias graves para los conversos. Pero, en defini-
tiva, no hubo masas convertidas, sino individualidades. El “filosofismo”, como
proyecto comun de salvacién®, fracasé como actitud y actividad que pudiera
englobar y orientar la vida total no s6lo de algunas personas y grupos, sino de
toda una sociedad y cultura; porque el mundo no se convirtié a la filosofia.

T Cf. ]. PauL, Historia intelectual del occidente medieval, Madrid, Catedra, 2003, pp. 34-35.
2 Cf. H. KLekNecHT, Theos, in G. Kittel-G. Friedrich (eds.), Theologisches Warterbcuh
zum Neuen Testament, 111, Sttutgart, Kohlhammer, 1957, pp. 67-68.

B Entendemos aqui por salvacién el paso a una situacion antropoldgica positiva, en cuan-
to liberacion del mal y del puro horizonte de la finitud, por una vinculacién con Dios
(el Absoluto, el Infinito) y una transformacién interior del hombre en términos del bien.
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El judaismo, por su parte, ejercié bastante atraccién y aun recluté nu-
merosos adherentes en zonas paganas (los prosélitos), principalmente por su
monoteismo y su creacionismo. También hubo dentro del judaismo antiguo
un propoésito misionero de propagacion dentro de las sociedades paganas.
En su polémica con los dirigentes religiosos, el mismo Jests les reprochaba:
“Ay de vosotros, escribas y fariseos hipécritas, que recorréis el mar y la tie-
rra para hacer un prosélito” (Mt 23, 15)™.

Pero la rigidez de su concepto religioso-nacional y religioso-étnico, la
peculiar nocién de pureza religiosa y ritual tan severamente defendida, la
circuncisién exigida, y otros motivos menores, imposibilitaron la conversién
masiva al judaismo. Las exigencias eran mayores en el judaismo palestinen-
se que en el de la didspora®. Pero en todos los casos, los procedentes de otras
razas, los prosélitos y los “temerosos de Dios”, nunca dejaron de ser consi-
derados en el judaismo como judios diferentes de los originarios®®.

La estructura interna del judaismo antiguo distingufa claramente un
nucleo de judios puros (los descendientes de Abraham, miembros de las tri-
bus de Jacob), y los afectados por una mancha por provenir del paganismo;
éstos no tenian los mismos derechos que los originarios. Los prosélitos eran
paganos convertidos, circuncidados, que recibieron el bafio ritual y ofrecian
sacrificios; en cambio los “temerosos de Dios” eran paganos que adherfan
al monotefsmo y practicaban algunas leyes ceremoniales judias, pero sin
circuncisiéon ni conversion plena’. Por otra parte, la concepciéon de que el
ingreso en el judaismo cortaba los vinculos familiares y sociales previos,

4 El término griego prosélytos traduce el hebreo ger; no se encuentra en los clasicos
griegos, sino que es propiamente biblico y con sentido religioso: indica al extrafio a la
genealogia judia que habita entre los judios y asume, en la medida que le esta permi-
tido, la religiosidad judia.

15 Cf. J. NEUSNER, The Idea of Purity in Ancient Judaism, Leiden, Brill, 1973. Sobre el papel
socioloégico de las reglas de discriminacion y diferenciacion, cf. M. DoucLas, Pureza y
peligro: un andlisis de los conceptos de contaminacion y tabii, Madrid, Siglo XXI, 2000.

6 Cf. K. G. KunnN, prosélytos (gr.), en G. Kittel-G. Friedrich (eds.), Theologisches Worter-
buch zum Neuen Testament, t. VI, Kohlhammer, Stuttgart, 1949-1979, pp. 727-745.

7 La fuente de la legislacion es de tipo divino-positiva, su base son las “diez palabras”
del Sinai (los diez mandamientos); cf. Ex 20, 1-17. Sin embargo, hay casos donde apa-
rece una exigencia normativa para los pueblos paganos fundada en el monoteismo; cf.
Am 1-2; también la de una remision de los propios judios a una observacién del orden
natural; cf. Prov 6, 6-9. En cambio, ya el cristianismo naciente plante6 la coincidente
doble fuente de normatividad, la Ley divino-positiva y la ley natural accesible por la
razén para todos los hombres, por ejemplo, Rm 2, 14-15.
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muestra la ausencia del desarrollo de una vision iusfiloséfica de los vinculos
juridicos fundada racionalmente en la naturaleza humana.

Hay quienes consideran que la idea comtin que liga el judaismo a una
familia étnica carece de base histérica. El judaismo seria entonces una reli-
gién y una cultura, que identifican a una comunidad de hombres de diver-
sas etnias, con una notable unidad en la dispersién geogréfica e histérica’®.
Independientemente de este debate, observemos que esa unidad histérica,
con o sin unidad étnica, es de todas maneras un caso que desafia los factores
de explicacién al alcance del historiador.

Histéricamente, hubo distintas actitudes respecto a la admisién de paga-
nos: hubo momentos de apertura esponténea por la vecindad y el trato, hubo
acciones de misién para obtener conversiones y hubo casos de conversiones
forzosas. En tiempos de Jests, los gentiles, los no-judios, podian acercarse al
segundo templo de Jerusalén permaneciendo en el “patio de los gentiles”, que
estaba separado del patio de los judios por una balaustrada de piedra donde
habia una inscripcién que prohibia el ingreso bajo pena de muerte”. Este acer-
camiento, ain con sus limites, tenfa como sustento el monoteismo. A partir de
la aparicién del cristianismo, se difundié una actitud de restriccién de la admi-
sién de paganos en el judaismo y un mayor cuidado de la pureza de origen®.

Al pasar del henoteismo al monoteismo, el judaismo adquirié una potencia-
lidad de universalismo que no fue ejercida®. El monoteismo significa que la
verdad de Dios recibida por revelacion se extiende més alld de la historia del
pueblo judio y abarca toda la historia del mundo, ya desde la creacion.

8 Cf. S. Sanp, Comment le peuple juif fut inventé. De la Bible au sionisme, Paris, Fayard,
2008. En esta controvertida tesis la plena asimilacion de conversos jugaria un papel
constitutivo de la identidad inicial.

¥ Cf. FLavio Josero, Antigiiedades judias, XV, 417.

2 Cf. ]. JEremIAs, Jerusalén en tiempos de Jestis, Madrid, Cristiandad, 2000, pp. 347-384.

21 Se entiende por henoteismo o monolatria el culto exclusivo a un Dios en el marco de un
politeismo, es decir, del reconocimiento de una pluralidad de divinidades. En cambio,
el monoteismo es el reconocimiento de la existencia de un solo y tnico Dios. Si bien no
se puede determinar con exactitud el paso del henoteismo al monoteismo en el antiguo
Israel, podemos decir: ) que atin en el primer caso solamente Yahvé es relevante para
la historia del pueblo; b) que los dioses extranjeros son denunciados como impotentes
frente al todopoderoso Yahvé; ¢) que en el Deutero-Isaias aparece con definitiva niti-
dez el monoteismo. Cf. G. VoN Rab, Teologia del Antiguo Testamento, Salamanca, Sigue-
me, 1971, pp. 270-272. El Trito-Isaias ensaya una prospectiva de universalismo para los
tiempos mesianicos; cf. Is 66, 18.
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Desde la historia de las religiones, se ha sostenido que en éstas siempre
aparece primero la perspectiva del Dios salvador antes que la del Dios crea-
dor; es decir, que primero se sittia la relacién con el dios que se ocupa del
hombre y luego con el dios que genera el universo®. Si bien esa tesis es dis-
cutible en su generalizacién y se necesita profundizar en los distintos casos,
en la fe biblica veterotestamentaria podemos ver bien marcado ese proceso.
Llega un momento en que la Palabra revelada ilumina no sélo el camino
particular de un pueblo, sino el decurso completo del mundo creado, desde
su origen hasta su consumacion.

Sin embargo, ese universalismo no fue ejercido por el pueblo judio. Esta
ausencia hizo que no desplegara un encuentro con la filosofia griega, lo que
no significa una ausencia total de planteamiento de la dimensién cognitiva
de la fe. En efecto, todo el Antiguo Testamento es un mensaje dirigido a una
comprension de parte del hombre; la exhortacién “escucha, Israel” (cf. Dt 4,
9; 6, 4) es una propuesta cultural no por la teoria, sino por el relato y por la
ley (se trata de una cultura del oido mas que de la vista).

Ellugar de la razén en la fe veterotestamentaria no esta negado, pero no
se proyect6 al &mbito de la teoria racional, es decir, al de una filosofia. No se
advirti6 que ello fuera necesario.

Ciertamente, la fe que nace de la escucha inaugura una nueva manera de
ver y entender la realidad. Hay un paso del oir al entender. Pero la tarea de la
razén humana que escucha la palabra divina esta centrada en conocer la vo-
luntad divina, siempre actuante en la historia, para que la voluntad humana la
acepte; no para escrutar sus razones internas ni para escrutarlo al mismo Dios.
El judaismo antiguo no desarrollaba una preocupacién cognitiva en materia
religiosa, sino ético-legal en la experiencia historica de la comunion con Dios.

El relato no busca una teoria sino una praxis, que implica un conocimien-
to como en las relaciones interpersonales y en el cumplimiento de la ley para
un proyecto histérico comunitario. La fe que reclama el profeta Isafas es mas
una confianza total en Dios que abre a la salvacién porque lleva a permanecer
unido con el mismo que actta en la historia a favor del pueblo de su eleccion.
La version griega de los LXX giré de un implicito sentido de conocimiento
practico al conocimiento tedrico (como lo desarrolla el comentario agustinia-
no del Sermon 43 que sigue la traduccién de la Vetus latina)®.

2 Cf. G. vaN DER LEeuw, Fenomenologia de la religion, México, FCE, 1964, p. 96.
2 Is 7, 9b pasa de entenderse como “si no confiais no subsistiréis” a “si no creéis no
entenderéis”.
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Ahora bien, tengamos presente que los griegos, a su vez, convivian con
dioses que poseian muchos elementos césmicos y antropomorficos, de ma-
nera que la critica metafisica encontr6 un serio limite en su difusién y pro-
yeccién en las costumbres. Pero de todas maneras, la cercania césmica de lo
divino de la mitologia favorecia un abordaje racional. En cambio, la trascen-
dencia de Dios creador en la revelacion biblica instaba mas a la adoracién en
la interioridad del espiritu, donde se superaba la distancia. La posibilidad
decisiva de un abordaje filoséfico totalizante, que incluya a Dios y a lo finito,
necesitara de la metafisica del ser; ésta serd un producto muy posterior.

Hegel sefiala dos razones para el tardio encuentro entre el judaismo y la
filosofia griega. Por una parte, el distanciamiento entre Dios (puro Espiritu)
y la naturaleza (creacién suya); por otra, el exclusivo vinculo histérico del
Dios tinico con solo un pueblo. Esta religiosidad generarfa una concepcién
ética e histdrica, pero no especulativo-racional*.

Recién en el ambiente alejandrino del siglo Il a. C., donde la comunidad
judia fue helenizada, Aristobulo ensay6 un uso alegérico de textos filosoficos
para mostrar su vecindad con la tradicién biblica y propuso la tesis de que
Platon y Aristoteles conocieron la Sagrada Escritura®.

Esta tesis es antigua. Segun Flavio Josefo (s. I)%*, Clearco de Solos (dis-
cipulo de Teofrasto) relata que, en su estadia en Tréade (Asia Menor), Aris-
toteles recibié como discipulo a un judio helenizado, y con mucho interés
se interiorizé de la doctrina biblica. En ese periodo, Aristételes y los aca-
démicos habrian entrado también en contacto con las doctrinas iranias y los
oraculos caldeos?. Segtin esos relatos, se habia acufiado la idea de llamar a
los judios “una raza filoséfica”; el mismo historiador se refiere a las sectas
judias (saduceos, fariseos, esenios) como a escuelas filosoficas®.

# Cf. G. W. F. HeGEL, Lecciones sobre la filosofia de la Historia Universal, trad. J. Gaos, Re-
vista de Occidente (1974) 351-356.

% Sobre la negacién de la hipétesis de que Platon conociera textos biblicos, cf. AucusTi-
Nus, De civitate Dei, VIII, 10-12. En los textos de la antigiiedad griega que disponemos,
recién en el siglo IV a. C. encontramos en Hecateo de Abdera una referencia, escasa y
divergente de los textos biblicos, respecto a la historia judia, centrada en Moisés como
un fundador de ciudades y legislador; cf. DK, II, 73, A 1-6, B 6-13.

% Cf. FLavio Josero, Contra Apionem, 176-182. Sobre este intelectual judio romanizado,
ver J. GoNzALEZ EcHEGARAY, Flavio Josefo. Un historiador judio de la época de Jestis y los pri-
meros cristianos, Salamanca, Sigueme, 2012.

7 Cf. W. JAEGER, Aristoteles, México, FCE, 1984, p. 138. También, I. GoMEz DE LiaNo,
Fildsofos griegos, videntes judios, Madrid, Siruela, 2000, p. 171.

% Cf. W. JAEGER, Cristianismo primitivo y paideia griega, Méjico, 1965, p. 47.
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También en el ambiente alejandrino, en el siglo I, Filén propuso una
vinculacién entre la sabiduria biblica y la filosofia; incluso hablaba de la “fi-
losofia de Moisés” y de la “filosofia ancestral de los judios”; pero ese trata-
miento no tuvo continuidad en el judaismo posterior. Més atin, las obras de
Filén se conservaron gracias a la tradicién patristica griega, no por tradicién
judia. Hay exégetas que consideran que la reflexién de la doctrina neotesta-
mentaria sobre la preexistencia y la misién de Cristo tenga un subsuelo en la
concepcion filoniana sobre la Sabiduria y la Palabra divina®.

En cambio, es en el Medioevo cuando floreci6 una filosofia judia, que
abordé detalladamente las relaciones entre la fe judia y la filosofia. Se trata de
una elaboracién estimulada y enmarcada por la filosofia y teologia isldmicas,
que habia asimilado a su vez los primeros planteos patristicos, especialmente
sirfacos™.

Se puede observar que esos dos momentos de mayor desarrollo filosofi-
co en el seno del judaismo (siglo I y XII) coinciden con circunstancias histéri-
cas de didspora e intensa convivencia con el cristianismo y, luego, también
con el islamismo. Estas dos religiones pertenecen a su mismo ndcleo mo-
noteista y abrahdmico, con lo cual la visién universalista de la humanidad
se hizo mas sensible que ante solo el paganismo, aun manteniendo la con-
viccién de una singular identidad étnico-histérico-religiosa®. Ese univer-
salismo en el marco de un pluralismo religioso puede haber favorecido la
apertura filoséfica, que ya venia trabajada por el nuevo contexto religioso.

» Comparar Rm 1, 3; 8, 3; Gil 4, 4; Jn 1, 1-14 con De opificio mundi, 139; De confusione
linguarum, 146.

% Respecto a las diversas escuelas cristianas sirfacas preislamicas, ver S. CHIALA, La
perla dai molti riflessi, Magnano, Qiqajon, 2014. Sobre la asuncién islamica de la filo-
soffa griega, ver A. Bapawl, La transmission de la philosophie grecque au monde arabe,
Paris, Vrin, 1987.

3 El desarrollo de esa visién més universalmente inclusiva se testimonia en textos ju-
dios normativos del siglo II, v. gr. Tosefta, Sanhedrin, 13, “Los justos entre los gentiles
tienen su lugar en el mundo por venir”; también del Medioevo, v. gr. Rabbi Menachem
Hameiri di Perpignan (1249-1315) en su Comentario al Talmud Beit Habechira reconoce
que los musulmanes y los cristianos merecen honestidad en las transacciones econé-
micas (Comentarios sobre los Tratados Baba Metzia, 27a 'y Baba Kama, 113b). Por su parte,
Rabbi Moshe de Coucy (s. XIII) prohibia engafar tanto al hebreo como al gentil (Sernag,
74); Rabbi Joseph Caro (1488-1575) en su Shulchan Aruch sostiene que “los gentiles de
hoy no son considerados idélatras respecto a la devolucién de objetos perdidos y otros
asuntos” (Hoshen Mishpat, 266).
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3. Los nuevos escenarios historicos

La nocién de conversion, como cambio de la manera de pensar (metdnoia,
transmentalizacién, cambio de mentalidad) que orienta toda la vida, es central
en el origen mismo del cristianismo®. Posee tres caracteristicas: a) se produce
en el interior del hombre y de alli se proyecta en su manera de vivir; b) no es
fruto de un puro esfuerzo humano, sino que necesita la gracia divina; c) es el
contenido de una propuesta universalmente inclusiva para todos los hombres.

Si bien en sus comienzos permanecia en el &mbito del judaismo, como
una escision interna suya, el cristianismo tuvo desde su inicio un proceso de
universalizacién humana y de interaccién con la filosoffa. Durante el siglo I,
los intelectuales y las autoridades politicas romanas en general vieron el cris-
tianismo como un asunto interno del judaismo. En el siglo II, cuando empieza
a ser mas notorio en nimero y en miembros de mayor significado social e
intelectual, el cristianismo atrae la consideracién tanto de politicos como de
intelectuales paganos.

Apenas planteada su presentacion ptblica después de Pentecostés (cin-
cuenta dias después de la resurreccién de Jesucristo), la difusién de la nueva
fe se desarroll6 con una velocidad creciente. La conversion al cristianismo se
hizo con rapidez y profundidad, sin distincioén de origen étnico ni de cultura®.

Muchos historiadores han observado que se trata de un fenémeno que
desafia la posibilidad de su explicacién sélo con causas humanamente dispo-
nibles, tanto por su magnitud demogréfica* y su extensién geografica, como
por la complejidad de la doctrina expuesta por hombres sin mayor trayectoria
intelectual previa, pero que lograban la penetracién en circulos intelectuales®.

% Se encuentra en la primera predicacion de Jests, segn la férmula transmitida por
el Evangelio de Marcos 1, 14: “Se ha cumplido el tiempo, el Reino de Dios esta cerca;
convertios y creed al Evangelio”.

% Cf. V. ARMENTEROS, Proselitismo y evangelizacion en el siglo I, en DavarLégos 8 (2009)
131-145.

* Segun las estimaciones de base histérico-sociolégica, en el afio 40 los cristianos eran
un millar y la proporciéon de gentiles conversos, especialmente comerciantes y mili-
tares, ya era numerosa dentro de la comunidad cristiana. En el afio 100, los cristianos
eran 7.530; en el 150, llegaban a 40.496; en el afio 200, ya sumaban 217.795 y en el 250
alcanzaban a 1.171.356. En el afio 300, los cristianos eran 6 millones, poco mas del 10%
de la poblacion del Imperio Romano; alrededor del afio 350 con 33.882.008 superaban
el 56 % de dicha poblacién. Cf. R. STARK, La expansion del cristianismo. Un estudio sociold-
gico, Madrid, Trotta, 2009, pp. 15-53.

% Cf. P. UBERNA, El mundo mediterrineo en la antigiiedad tardia (300-800 d. C.), Buenos
Aires, Eudeba, 2007.
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Resalta la fuerza interior de los primeros predicadores, que no se desanima-
ban ante los fracasos, que buscaban mantener la fidelidad a la experiencia y
al mensaje original en las circunstancias de distintos sincretismos en la asimi-
lacién de la nueva fe, el acceso a las mas diversas clases sociales y la amplia
extension geogréfica raépidamente abarcada.

Los actuales estudios sociologicos desmienten la expandida idea de que
los cristianos de los tres primeros siglos hubieran sido solamente marginales
de la sociedad. Habia miembros de la nobleza, de los dirigentes y de los inte-
lectuales®, también de los esclavos; pero la mayoria pertenecia a la clase me-
dia. Ciertamente, los pobres y la clase media no son los representantes de la
cultura letrada. El cristianismo inicial era sociolégicamente transversal desde
su inicio, pero la presencia de los hombres de letras se incrementé notable-
mente a partir del siglo ITI%.

En su obra Liber Apologeticus (circa 197), el africano Tertuliano (160-220)
describe c6mo a fines del siglo II, las ciudades y la misma Roma, pero también
los campos, las islas, los castillos estaban llenos de cristianos; asimismo, que és-
tos pertenecian a todas las clases sociales, a ambos sexos, y a todas las edades®.

% Resulta equivocado leer el texto paulino de 1Corintios 1, 26: “[...] no hay entre vosotros
muchos sabios, hablando humanamente, ni son muchos los poderosos ni los nobles”,
como la total exclusién de miembros de esos rangos en la comunidad. Que no sean mu-
chos (“ou polloi”) no significa ninguno, sino pocos. En tltimo término, Pablo dice que la
nueva sabiduria no viene por genealogia ni por estudios humanos; que por la nueva fe
sectores no previamente cultivados poseen una nueva y alta sabiduria. Sobre el caracter
socialmente heterogéneo y no clasista del cristianismo primitivo, cf. R. AGUIRRE, Del novi-
miento de Jestis a la Iglesia cristiana, Estella, Verbo divino, 2001, pp. 145-186.

¥ Cf. R. LANE Fox, Pagani e Cristiani, Bari, Laterza, 2014, pp. 662-721.

% TErTULIANUS, Apologeticus adversus gentes pro Christianis, I, 6-7: “Testimonium igno-
rantiae est, quae iniquitatem dum excusat, condemnat, cum omnes qui retro oderant,
quia ignorabant quale sit quod oderant, simul desinunt ignorare, cessant et odisse. Ex
his fiunt Christiani, utique de conperto, et incipiunt odisse quod fuerant, et profiteri
quod oderant, et sunt tanti quanti et denotamur. Obsessam vociferantur civitatem ; in
agris, in castellis, in insulis Christianos; omnem sexum, aetatem, condicionem, etiam
dignitatem transgredi ad hoc nomen quasi detrimento maerent”. La descripcion de
Tertuliano no tiene una intencion histérica ni socioldgica, lo que podria tornarla dis-
cutible como testimonio, sino en realidad apologética. Quiere usar como premisa, que
supone evidente a todos, el crecido y mayoritario nimero de cristianos para argumen-
tar dos cosas: i) que el rechazo a la conversién y el odio procede del desconocimiento
y los prejuicios, de manera que cuando se conoce directamente el cristianismo éste es
abrazado; ii) que tan numerosa poblaciéon no puede tratarse de gente de mala calafa
que se siente atraida por algo ruin, el atractivo del cristianismo se encuentra en la bon-
dad que encierra. Ahora bien, la descontada aceptacién de la premisa es lo que le da
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Se han apuntado algunos factores de crecimiento del cristianismo, como
el nacimiento de nifios y la exclusién del infanticidio®, la inclusién de mujeres
en funciones protagénicas y su papel en la conversién de los maridos y los
hijos, la atraccién de la doctrina sobre el sentido del dolor y la resurreccién,
el testimonio del servicio a los pobres y a los afectados en las grandes pestes,
también el testimonio de los martires y los milagros. Todo esto en el marco
favorable de la (relativa) unidad que ofrecia el Imperio. Esta unidad geopoli-
tica-cultural fue interpretada ya en la misma antigiiedad con un sentido pro-
videncial, en el marco de una filosofia y, sobre todo, teologia de la historia.

Una via principal de difusion del cristianismo en los dos primeros siglos
fueron los judios helenizados de la diaspora; este canal tuvo vigencia hasta el
siglo IV, de modo progresivamente disminuyente®. Un papel fundamental,
tanto entre judios como entre gentiles, habrian jugado las redes de pertenencia
social por vinculos familiares y de amistades; especialmente para las conver-
siones en grupo o en masa y en ambito generalmente urbano (que fue el ma-
yoritario para la expansién del cristianismo en los primeros siglos)*’.

Teniendo en cuenta esta perspectiva, Rodney Stark sostiene: “Mas que
una causa del triunfo del cristianismo, el Edicto de Milan del emperador
Constantino (313) fue una respuesta astuta al rdpido crecimiento de esa
religion, el cual habfa hecho de ella una fuerza politica importante”#. En
cambio, la persecucién del emperador Decio (circa 250) habia sido motivada

valor al testimonio histérico sociolégico; también su reiteracién en el cap. XXXVII de la
difusién del cristianismo en todos los sectores de la vida.

¥ La exclusién del infanticidio es sefialada en la descripcién del estilo de vida de los
cristianos testificada en la segunda mitad del siglo II por el desconocido autor de la
carta o discurso A Diogneto, V, 6; ver en D. Ruiz BueNo (ed.), Padres Apostdlicos, edicion
bilingiie, Madrid, BAC, 1967, p. 850. Para una informacién actualizada sobre los estu-
dios respecto a este texto, cf. G. GenTILI (ed.), A Diogneto, ed. Bilingtie, Bologna, EDB,
2006; Introduzione, pp. 7-37.

0 Para una visién sintética sobre la diversidad de comunidades judias en el cristianis-
mo primitivo, especialmente las no ortodoxas, cf. G. LUTTIKHUIZEN, La pluriformidad del
cristianismo primitivo, Cérdoba, El Almendro, 2007, pp. 93-136; también J. PELAEZ, Co-
mienzos y evolucion del cristianismo primitivo, en A. Pifiero (ed.), Origenes del cristianismo,
Cordoba, El Almendro - Eduforma, 2007, pp. 221-282.

4 Cf. W. A. MEeeks, Los primeros cristianos urbanos. El mundo social del apostol Pablo, Sala-
manca, Sigueme, 1988. Sobre la centralidad doméstica del primer cristianismo, especial-
mente el paulino, cf. R. AGUIRRE, Ensayo sobre los origenes del cristianismo, Estella, Verbo
divino, 2010, pp. 58-69.

42 R. STARK, La expansién del cristianismo, p. 14.
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precisamente por ese rapido crecimiento®; lo mismo puede decirse del edic-
to de persecucién dictado por Diocleciano en el afio 303.

Ademéas no hay que olvidar que el crecimiento preconstantiniano del
cristianismo fue favorecido un siglo antes durante la dinastia de los Severos
(que dur6 del 193 al 235) y su benévola tolerancia. Luego en el afio 250 Decio
dispuso una persecucién mediante edicto imperial.

En el afio 311 el emperador Galerio, que habia sido impulsor de las fero-
ces persecuciones de Diocleciano, dict6 el edicto de tolerancia: se permitia el
culto cristiano mientras no alterase el orden social y se pedia que los cristianos
orasen por el emperador. El edicto de Constantino en 313 estableci6 la libertad
religiosa no sélo para los cristianos, sino para todo tipo de culto, aunque hace
especial mencién de los cristianos. Simultdneamente, Licinio también cesaba
las persecuciones en Oriente. Luego cedi6 a las presiones del paganismo y
volvi atras en su decisién, pero su derrota en un conflicto con Constantino
restableci6 la unidad de criterio en todo el Imperio. Mas adelante, en el afio
380, el emperador Teodosio declaré al cristianismo religion oficial del Imperio.

De todas maneras, no vemos por qué hubiera que prescindir de la conside-
racién, en cada caso, de las respectivas y opuestas convicciones personales de
los emperadores (que son relatadas en las crénicas y documentos de la época).
Esas convicciones son un factor fundamental en sus propios analisis politicos*.

La consideracién de Stark respecto al anélisis politico de Constantino
no debe tomarse como excluyente de otro aspecto fundamental. Constanti-
no era un convencido creyente en un tipo de providencia divina, en la que
se reconocia como un elegido. Tenia una lectura religiosa de la historia y de
su propio papel en ella. En ese marco interpreté los acontecimientos, realizé
su propio proceso interior (de cuyos matices y acentuaciones es muy dificil
y siempre azaroso ocuparse) y tomo sus decisiones politicas.

Aligual que su padre, Constantino pertenecia a una religion de tipo solar.
Su acercamiento al cristianismo no parece remontarse de modo previo al afio
312. A partir de alguna experiencia especial (no descartable, como lo narran

# Cf. P. JonnsoN, A History of Christianity, New York, Atheneum, 1976, p. 73.

“ El edicto de Galerio, dictado en Nicomedia, argumenta que al bien del Imperio le
conviene integrar a todos; que los cristianos, al tener prohibido su culto, no participan
en los templos paganos pero —por temor- en muchos casos también se privan de su
propio culto, con lo cual resulta una numerosa poblacion no integrada en materia re-
ligiosa y sin honrar debidamente a la divinidad. Fuera de estos motivos oficiales, una
tradicién que se remonta a sus contemporaneos, sostiene que al saberse gravemente
enfermo (;un cancer?), Galerio quiso congraciarse con el dios cristiano.
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Eusebio de Cesarea y Lactancio) o de lo que fuere, comenz6 un proceso que
concluy6 personalmente en su bautismo en el afio 337. Pero para entonces, ya
habia tomado dos decisiones fundamentales: la libertad religiosa y el caracter
oficial del cristianismo, de modo concomitante. El ambiente con que el propio
emperador situd sus decisiones daba un escenario de teologia de la historia,
donde él tenia un papel protagénico®.

4. Cuando la religion hace cultura

El significado cultural y politico del cristianismo primitivo no surge de una
extraccion social ni de un propésito revolucionario respecto al poder institu-
cional, sino de su propio significado religioso, que lo posiciona ante los cultos
paganos y ante la sinagoga judia, generando un camino de vida novedoso con
formas nuevas de relacionarse hacia adentro y hacia fuera de la comunidad.

Analizando en profundidad los acontecimientos, es decir, sin un reduc-
cionismo histérico monocausal, nos parece que el significado cultural y politi-
co del cristianismo primitivo surge de su significado religioso. Es decir, de su
condicién de fendémeno religioso. El cristianismo no pretendia para si el poder
del Imperio ni ponérsele a la par: se ubicaba dentro de él y mas alla de él, en
una dimensién al mismo tiempo temporal y trascendente. Para esta lectura es
clave la relacién de no-identidad (pero no de indiferencia) entre las nociones
de Iglesia (por un lado) y de Reino de Dios o Reino de los Cielos (por otro), y
de éstas respecto al poder politico.

Un claro ejemplo en el mismo siglo IV, después de Constantino, es el
caso del emperador Juliano, apdstata del cristianismo y convertido al paga-
nismo; fue perseguidor del cristianismo y trataba de revitalizar los cultos
paganos y el neoplatonismo como filosofia oficial. Incluso promovi6 obras
de asistencialismo para quitar esa iniciativa a los cristianos. El amor mutuo,
manifestado en el servicio y la atencion a los necesitados, y la proclamacién
de la fraternidad humana con alcance universal, son reportados por Tertu-
liano como rasgos distintivos del cristianismo que llamaban la atencion y
provocaban admiracién en sus contemporaneos paganos*.

# Cf. P. SmiscaLco, Il camino di Cristo nell Impero Romano, Bari, Laterza, 2014, pp. 109-
129. También los trabajos recogidos en E. DAL CovoLo - G. GAsPARRO SFAMENI (ed.), Co-
stantino il Grande alle radici dell’Europa. Atti del Convegno Internazionale di Studio in
occasione del 1700 anniversario della Battaglia di Ponte Milvio e della conversione di
Costantino, Citta del Vaticano, Libreria Editrice Vaticana, 2014.

4 TERTULIANUS, Apologeticus adversus gentes pro Christianis, XXXIX, 120: “Vide, inquiunt,
ut invicem se diligant” (mira, dicen, como se aman).
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Cuando se menciona un modelo de cristianismo constantiniano se comete
un error de apreciacion histérica. Se proyecta hacia atras lo que se fue confi-
gurando después. No resulta pensable que Constantino, al tomar la decisién
de la paz para el cristianismo, tuviera en mente un programa como el que se
dio en los hechos progresivamente. El final del mismo siglo IV ya mostré un
florecimiento difuso y vigoroso.

Tanto los escritos neotestamentarios como los de los primeros siglos
muestran un nivel de cultura en los redactores como en los destinatarios.
En el siglo IV, en Antioquia, Juan Criséstomo (344-407) apuntaba el hecho
singular de que el mensaje de la cruz anunciado por hombres sin cultura hu-
biera tenido una fuerza persuasiva en todo el orbe y lo hiciera tratando sobre
las cuestiones mas elevadas referidas a Dios, a cuél sea la verdadera religion
y el género de vida que deba llevarse, e incluso sobre el juicio final. El autor
antioqueno identifica en la experiencia de la resurreccién de Jests la razén
de la transformacién operada en los discipulos, que pasaron de miedosos y
vencidos a valientes, activos y persuasivos®.

El maestro Jests habia sido dominado en un juicio injusto, habia sido
muerto de modo agraviante y sepultado; uno del grupo selecto de los segui-
dores lo habia traicionado, el resto estaba atemorizado. Sin embargo, esos
hombres cambiaron: se entregaron totalmente a la difusiéon del Evangelio,
se dedicaron a testimoniar su experiencia de que el mismo Jesus se les ma-
nifestara resucitado. Para ello no formaron un movimiento politico; incluso
soportaron el martirio por no negar su testimonio. También pasaron de ser
hombres rasticos e ignorantes a ser filésofos.

Dentro de lo humanamente observable, encontramos a la par del impe-
tu apostoélico toda clase de dificultades de orden individual, familiar, social,
politico. La conversion de los individuos y de los pueblos al cristianismo se
hizo con muchas luchas interiores y exteriores, con grandes renuncias y su-
frimientos, con martirios, con una gran alegria y una esperanza siempre ma-
nifiestas®. Las primeras persecuciones se debieron a las autoridades judias
bajo la acusacién de blasfemia. Luego, las méds numerosas, a los romanos,

4 JoaNNEs CHRysosToMUS, In epistolam primam ad Corinthios, Homilia IV, 3. PG 61, 34:
“Crux per ignaros homines persuasit, imo persuasit toti orbi terrarum; non de levibus
rebus disserens, sed de Deo et de vera religione deque evangelico vitae instituto ac de
futuro iudicio, atque rusticos indoctosque omnes fecit philosophos”.

% Cf. G. BarpY, La conversion al cristianismo durante los primeros siglos, Madrid, Desclée
de Brouwer, 1961.
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motivadas por la negacién del culto al emperador (acusacién de ateismo) y
también por celos y rechazo a lo diverso.

En el seno de estos procesos se entablo el didlogo entre la fe cristiana y la
filosoffa, tal como ésta se habia desarrollado en la evolucion de la cultura grie-
ga, explicita y programaticamente desde el principio; especialmente a partir
del siglo II, cuando entre los cristianos se comenzaron a contar hombres de
cultura superior. Ha sido un proceso colectivo, donde los Padres no buscaban
desarrollar una filosoffa personal, sino clarificar y desplegar las exigencias no-
cionales incluidas en la fe comdn®.

Tomés de Aquino describe la diferencia histérica entre los primeros cris-
tianos (la patristica) y su propio contexto en el siglo XIII, mostrando el papel
de la diversidad de los interlocutores para el desarrollo del didlogo entre fi-
losofia y fe. El objetivo de este didlogo lo identifica como la presentacion de
la Verdad del cristianismo y la superacién de los errores en materia religiosa.

“Es dificil proceder contra los errores de cada uno, por dos razo-
nes. En primer lugar porque las afirmaciones sacrilegas de cada
uno de los errantes no nos son tan conocidas, de manera que poda-
mos extraer de ellas razones para refutar los errores. Los antiguos
doctores usaron este método para refutar los errores de los genti-
les, cuyas posiciones podian conocer porque ellos mismos habian
sido gentiles, o al menos porque convivieron con los gentiles y co-
nocian muy bien sus doctrinas. En segundo lugar, porque algunos
de ellos, como los mahometanos y los paganos, no coinciden con
nosotros en el reconocimiento de la autoridad de alguna Escritura,
por la cual puedan ser convencidos, como podemos discutir con
los judios recurriendo al Antiguo Testamento, y con los herejes al
Nuevo. En cambio éstos no aceptan ninguno de los dos. Por tanto
es necesario recurrir a la razén natural, que todos estan obligados
a aceptar. Aunque ella sea insuficiente en los asuntos divinos”*.

¥ Cf. C. TRESMONTANT, Les idées maitrisses de la métaphysique chrétienne, Paris, Du Seuil,
1962, p. 14.

%0 THOMAS DE AQUINO, Summa contra Gentiles, ed. Pera, Marietti, Turin-Roma, 1961, 1, 2,
10-11: “Contra singulorum autem errores procedere est difficile, propter duo. Primo,
quia non ita sunt nobis nota singulorum errantium dicta sacrilega ut ex his quae dicunt
possimus rationes assumere ad eorum errores destruendos. Hoc enim modo usi sunt
antiqui doctores in destructionem errorum gentilium quérum positiones scire pote-
rant quia et ipsi gentiles fuerant, vel saltem inter gentiles conversati et in eorum doctri-
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5. Las razones historicas del encuentro fe-filosofia

Podemos decir que el encuentro entre el cristianismo y la filosofia griega

obedece a razones histéricas y estructurales-especulativas, respectivamente.

a)

b)

Ahora bien, la razon histérica tiene un doble aspecto:

la circunstancia geografico-cultural del nacimiento del cristianismo en
la periferia asiatica y del Imperio Romano, que habia globalizado en su
seno las raices griegas;

el modo progresivo cémo los cristianos fueron tomando conciencia de
contenidos de su fe y que éstos coincidian con las preocupaciones de los
filésofos. Esos contenidos biblicos coincidentes con cuestiones filosoéfi-
cas se pueden identificar del siguiente modo, aunque no en este orden
de desarrollo histérico:

1) lafinitud de la realidad que experimentamos;

2) que s6lo Dios es Absoluto;

3) que Dios es sujeto de atributos trascendentes y no predicado de
fuerzas o principios;

4) la pluralidad interna en Dios (la Trinidad);

5) el origen divino, intelectual y amoroso del universo;

6) la antropologia de la “imago Dei”;

7) laespecificidad de la esencia del hombre, su libertad y la inmortali-
dad de su alma;

8) la dependencia esencial (heteronomia inmanente) frente a la auto-
nomia inmanente, en el orden metafisico y ético;

9) el problema del mal moral, diverso a la limitacién de la finitud;

10) la existencia del sentido de la vida humana;

11) el consecuente rechazo al relativismo, al materialismo y al panteismo;
12) el amor como primer principio moral en sentido vertical y horizon-
tal (social).

En cambio, la doctrina de la centralidad teleolégica de Jesucristo para

el hombre y para el cosmos permanecié siempre como un motivo de desen-

nis eruditi. Secundo, quia quidam eorum, ut Mahumetistae et Pagani, non conveniunt
nobiscum in auctoritate alicuius Scripturae, per quam possint convinci, sicut contra
Iudaeos disputare possumus per Vetus Testamentum, contra Haereticos per Novum.
Hi vero neutrum recipiunt. Unde necesse est ad naturalem rationem recurrere, cui
omnes assentire coguntur. Quae tamen in rebus divinis deficiens est”.
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cuentro con la filosofia en esta primera etapa, como le ocurri6 a Pablo en el
are6pago de Atenas.

En la filosofia medieval no se incluian los tépicos estrictamente cris-
tolégicos; una notable excepcién es el caso de Agustin y su consideracién
epistemolégica y metafisica de la cruz. En realidad, recién en la modernidad
muy avanzada aparecieron los temas estrictamente cristianos en la filosofia.
Como lo muestra una creciente bibliografia, éstos se encuentran presentes
de modo explicito e implicito en autores modernos y contemporaneos™.

Sin embargo, la doctrina de la encarnacién (el Légos se hizo carne, fue
visto y tocado, dice el evangelista Juan) operé como un eje de clarificacién
epistemolégica de la distincién entre la fe cristiana y su reflexion (teologia),
por una parte, y la filosoffa, por otra. Pero al mismo tiempo, oper6 como el
motivador de un desarrollo filoséfico para la clarificaciéon teolégica. Asimis-
mo, esta doctrina significé una sutura entre Dios-Espiritu y la naturaleza
carnal, comportando una nueva visién sobre el universo, y especialmente
sobre la misteriosa complejidad del propio hombre.

El cristianismo instal6 una estructura encarnatoria. No sélo se trata de
oir una palabra, sino de ver un hombre y sus actos, incluso de tocarlo. Toda

> Cf. CENTRO DI STUDI FILOSOFICI DI GALLARATE, Il Cristo dei filosofi. Atti del XXX Convegno
del Centro di Studi filosofici di Gallarate 1975, Brescia, Morcelliana, 1976; S. BReToN, La
passion du Christ et les philosophies, Teramo, ECO, 1954; Le Verbe et la Croix, Paris, De-
sclée, 1981; E. Brito, La christologie de Hegel. Verbum crucis, Paris, Beauchesne, 1983; C.
BRUAIRE, Logique et religion chrétienne dans la philosophie de Hegel, Paris, du Seuil, 1964;
G. CioLNt - F. Biassurr (eds.), Cristo nel pensiero contemporaneo, Palermo, Augustinus,
1988; G. CHANTRAINE, Mystere et Philosophie du Christ selon Erasme, Namur-Gembloux,
Duculot, 1971; E. CoretH - W. N. NEDL (comp.), Filosofia cristiana en el pensamien-
to catélico de los siglos XIX y XX, Madrid, Encuentro, 1997-2002, tres voltimenes; B.
Corrrer, Il Cristo dei Lumi, Brescia, Morcelliana, 1992; J-F. CourTINE, Una dificil tran-
saccion: Heidegger entre Aristoteles y Lutero, en B. Cassin (comp.), Nuestros griegos y sus
modernos, Buenos Aires, Manantial, 1994, pp. 243-260; P. Evbokmvov, Cristo nel pensie-
ro russo, Roma, Cittda Nuova, 1972; P. FErrARI, Philosophia crucis, Napoli, Scientifiche,
Napoli, 2002; M. Henry, C’est moi la Verité. Pour une philosophie du christianisme,
Paris, du Seuil, 1996; E. JUNGEL, Dios como misterio en el mundo. Para una fundacién de
la teologia del crucificado en la disputa entre teismo y atefsmo, Salamanca, Sigueme,
1984; H. KUNG, La encarnacion de Dios, Barcelona, Herder, 1975; A. MuRoz ALONSO,
Valores filosoficos del catolicismo, Barcelona, J. Flors, 1954; T. PROEPPER, Der Jesus der Phi-
losophen un der Jesus des Glaubens, Mainz, Matthias-Gruenewald, 1975; M. F. Sciacca,
La filosofia contemporanea y el cristianismo y La filosofia contemporinea ante Jesucristo, en
su Iglesia y mundo moderno, Barcelona, Miracle, 1957, pp. 243-260 y 261-274; X. TILLIET-
TE, Le Christ de la philosophie, Paris, Du Cerf, 1990; S. ZucaL (ed.), Cristo nella filosofia
contemporanea, Cinisello Balsamo, San Paolo, 2000-2002, dos voltmenes.
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la sensibilidad esta en conexién con lo suprasensible del Légos intradivino
hecho humano®. En los escritos neotestamentarios se plantea que la nueva
visién o comprension estd generada, simultanea y articuladamente, por la
luz de la palabra escuchada y por la luz del amor expresado en los gestos y
experimentado en la interioridad de la persona (su corazén). Es la férmula
verbis gestisque, que une en el testimonio dialogal la palabra y la praxis.

En la interaccién con la cultura griega, los pensadores cristianos de los
primeros siglos no adquirieron ni rechazaron acriticamente sus categorias.
Las repensaron y, al mismo tiempo, fueron advirtiendo la identidad y la den-
sidad del aporte propiamente cristiano a la cultura y a la filosofia en particu-
lar®. En este ejercicio elaboraron sus nuevas categorias, a veces apropiandose
y transformando las ya existentes, otras veces generando nuevos conceptos y
nuevos términos.

El universalismo mandado por Jesucristo a sus apdstoles (enviados) los
saco de las fronteras locales hacia todas las direcciones; a la inversa de otros
movimientos judios, como la comunidad de Qumran, que permanecian ensi-
mismados. La predicacién expansiva fue posible por tres siglos previos de he-
lenizacioén: lo que significa mas la difusion de la lengua griega, y consecuente-
mente de sus categorias de pensamiento, que de maneras de vivir (pues ellas
se mezclaban en cada pueblo)*. Pero atin en esta diversidad de costumbres re-
gionales, el Imperio Romano y la helenizacién instalaron la idea de la unidad
del género humano, superando la tajante divisién entre griegos y barbaros.

También es necesario recordar un cierto abandono del politeismo pa-
sando al henoteismo y, tal vez, al monoteismo, especialmente en algunas
clases dirigentes del Imperio. Los cultos orientales de Isis, Osiris, Mitra (que
renace) y el Sol invicto, se habian difundido en la gente culta de las ciudades
y habrian favorecido una mediacion al monoteismo cristiano®.

% Esta estructura encarnatoria del cristianismo ha sido mantenida por el catolicismo
y, asu modo, por la ortodoxia. Muy notable es en el barroco tanto europeo como ame-
ricano. En cambio, en coherencia con sus propios postulados diferenciadores, ha sido
dejada de lado por gran parte de la tradicion reformada y por el gnosticismo cristiano.
% El desarrollo de la toma de conciencia, en los primeros cinco siglos, de cuales son la
implicaciones metafisicas de la doctrina cristiana ha sido estudiado entre otros por C.
TRESMONTANT, La métaphysique du christianisme et la naissance de la pilosophie chrétienne,
Paris, Du Seuil, 1961; sobre este proceso, también ver M. SIMONETTI, Cristianesimo antico
e cultura greca, Roma, Boria, 1983.

 Cf. W. JAEGER, Cristianismo primitivo y paideia griega, Méjico, FEC, 1965, pp. 9-25.

% Cf. E. MrtrRe FERNANDEZ, Una primera Europa. Romanos, cristianos y germanos (400-1000),
Madrid, Encuentro, 2009.
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El escenario de la ecimene en que aparece el cristianismo era de un
gran pluralismo coexistente: las religiones orientales (indias, fenicias, egip-
cia y judia), las mitologias griegas y romanas, el esoterismo griego (6rfico y
pitagorico), los cultos mistéricos, las escuelas filosdficas (platonismo, aristo-
telismo, epicureismo, estoicismo, escepticismo) y los estudios empiricos™.

Desde el principio mismo de la evangelizacién se plante6 el dialogo con
la filosofia griega preexistente, por el hecho de que la predicacion cristiana
traia un mensaje diverso (por su fuente y por su contenido) respecto a to-
picos sobre los cuales la razén humana ya habia aplicado, desde siglos, su
esfuerzo y su rigor.

El ap6stol Pablo defini6é un escenario, un programa y un modo de tratar
esta coincidencia con dos gestos decisivos.

El primer gesto es su predicacion en el are6pago de Atenas, donde en-
tablé un primer didlogo con la cultura filoséfica griega:

“Pablo, de pie, en medio del Areépago, dijo: “Atenienses, veo que vo-
sotros sois, desde todo punto de vista, los més religiosos de todos los
hombres. En efecto, mientras me paseaba mirando los monumentos
sagrados que vosotros tenéis, encontré entre otras cosas un altar con
esta inscripcion: ‘Al dios desconocido’. Ahora, yo vengo a anunciaros
eso que vosotros adordis sin conocer. El Dios que ha hecho el mundo
y todo lo que hay en él no habita en templos hechos por manos de
hombre, porque es el Sefior del cielo y de la tierra. Tampoco puede
ser servido por manos humanas como si tuviera necesidad de algo,
ya que él da a todos la vida, el aliento y todas las cosas. El hizo salir de
un solo principio a todo el género humano para que habite sobre toda
la tierra, y sefial6 de antemano a cada pueblo sus épocas y sus fron-
teras, para que ellos busquen a Dios, aunque sea a tientas, y puedan
encontrarlo. Porque en realidad, él no esta lejos de cada uno de noso-
tros. En efecto, en €l vivimos, nos movemos y existimos, como muy
bien lo dijeron algunos de vuestros poetas: ‘Nosotros somos también
de suraza’'.Y si nosotros somos de la raza de Dios, no debemos creer
que la divinidad sea semejante al oro, la plata o la piedra, trabajados
por el arte y el genio del hombre. Pero ha llegado el momento en que
Dios, pasando por alto el tiempo de la ignorancia, manda a todos

5% Cf. A. J. FESTUGIERE, Etudes de religion grecque et hellenestique, Paris, Vrin, 1972, pp.
114-128.
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los hombres, en todas partes, que se arrepientan. Porque él ha esta-
blecido un dia para juzgar al universo con justicia, por medio de un
Hombre que él ha destinado y acreditado delante de todos, hacién-
dolo resucitar de entre los muertos’. Al oir las palabras ‘resurreccién
de los muertos’, unos se burlaban y otros decian: ‘Otro dia te oiremos
hablar sobre esto’. Asi fue como Pablo se alej6 de ellos. Sin embargo,
algunos lo siguieron y abrazaron la fe. Entre ellos, estaban Dionisio el
Areopagita, una mujer llamada Damaris y algunos otros”¥.

San Pablo deja de lado la religion griega politeista y mitoldgica (v. 16),
recuperando la superacion de ella que habia logrado la filosofia. En esta
perspectiva establece dos puntos de contacto para vincular la filosofia grie-
ga y el cristianismo:

a) que hay un Dios no alcanzado por el politeismo (el dios desconocido),
que es trascendente al mundo y creador del universo;

b) que el hombre padece el mal y busca liberarse de él, para lo cual la re-
dencién radica en la encarnacién, muerte y resurreccién de Jesucristo.

El segundo gesto paulino es su dura critica a la expectativa milagrera
de los judios, por un lado, y a la racionalidad de la filosofia griega cerrada a
la fe, por otro:

“El mensaje de la cruz es una locura para los que se pierden, pero
para los que se salvan —para nosotros- es fuerza de Dios. Porque
esta escrito: Destruiré la sabiduria de los sabios y rechazaré la ciencia
de los inteligentes. ;Dénde esté el sabio? ;Dénde el hombre culto?
¢Doénde el razonador sutil de este mundo? ; Acaso Dios no ha de-
mostrado que la sabiduria del mundo es una necedad? En efecto,
ya que el mundo, con su sabiduria, no reconocié a Dios en las obras

 Hch17,22-34. " Are6pago” era el nombre de la colina situada al sur de la plaza publi-
callamada “Agora”; era un lugar de encuentro de los intelectuales y de libre discusion.
El poeta mencionado es Arato (s. IIl a. C.) en su obra Phaenomena (linea 5), como lo
identifica CLEMENTE ALEJANDRINO, en Stromata, 1, 19 (Leipzig, Stahlin, 1905-1909, II, 59,
1). Notemos que el mismo Pablo predica en las sinagogas a los judios y prosélitos, y
a los paganos en su propio ambiente y con una argumentacion familiar al estoicismo.
En otras ocasiones, también recurre Pablo a citas de la cultura griega en funcién de su
auditorio. Cf. Carta a Tito 1, 12, que corresponde a un autor del siglo VI a. C., EPIMENEs,
Oracles, DK 3 B 1; también, 1 Co 15, 33, correspondiente a MENANDRO (s. IV a. C.), Thais,
frag. 218, en Comicorum Atticorum Fragmenta, Leipzig, Kock, 1888, III, 62.
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que manifiestan su sabiduria, Dios quiso salvar a los que creen por
la locura de la predicacién. Mientras los judios piden milagros y los
griegos van en busca de sabiduria, nosotros, en cambio, predicamos
a un Cristo crucificado, escandalo para los judios y locura para los
paganos, pero fuerza y sabiduria de Dios para los que han sido lla-
mados, tanto judios como griegos. Porque la locura de Dios es mas
sabia que la sabiduria de los hombres, y la debilidad de Dios es mas
fuerte que la fortaleza de los hombres” (1 Co 1, 18-25).

Mientras en el Antiguo Testamento la centralidad de la Ley y de la his-
toria del pueblo elegido genera un escenario muy ligado a la libre voluntad
divina, en el Nuevo Testamento aparece un trasfondo de racionalidad com-
patible con la filosofia griega. El desafio imprevisible, mas que la misma en-
carnacion de Dios, reside en la cruz; atin méas que en la resurreccién. A pesar
de que en el episodio del areépago de Atenas (Hch 17), es la resurreccion el
punto de crisis entre los intelectuales; en lo sucesivo, el punctum dolens para
la razén filoséfica de la antigtiedad tardia resultaré la cruz®. Como hemos
dicho, la cristiandad medieval no le dara un tratamiento especulativo de
primer orden; en cambio, aparecerd asumida en la modernidad.

La filosoffa griega esta indicada por Pablo por la palabra sabiduria (So-
fin); de ella tenia alta estima y consideraba que podia ser un interlocutor en la
evangelizacién. En cambio, cuando utiliza el término filosofia se refiere a las
supercherias, especialmente de tipo astrolégico y a una gnosis desarrollada
en Corinto, al modo de una “cristologia de la Sofia” que quitaba a la cruz
todo valor salvifico y sélo exaltaba el Cristo glorioso: “No os dejéis esclavizar
por nadie con la vacuidad de una engafiosa filosofia, inspirada en tradiciones
puramente humanas y en los elementos del mundo, y no en Cristo” (Col 2, 8).

En las cartas paulinas aparecen dos referencias sélidas. Por una parte, la
apertura cultural universalista®. Por otra parte, tanto la novedad definitiva
y escatolégica del hecho cristiano para el contexto judio, como su irreducti-
bilidad y trascendencia respecto a todo producto sapiencial humano®. El re-
sultado de la predicacién es que los creyentes acceden a un nivel superior de

% Cf.1Co1,18-2, 5; AucusTiNus, Inn loannis Evangelium Tractatus, II. También, J. R. MEN-
DEZ, La cruz en el paradigma agustiniano de fe y razon, en Studium X (2007) 17-34.

¥ 1 Tes 5, 21: “[...] examinadlo todo y quedaos con lo bueno-bello”.

% 1 Co 1, 22-23: “Asi, mientras los judios piden sefiales, los griegos buscan sabiduria;
nosotros predicamos a un Cristo crucificado: escdndalo para los judios, necedad para
los gentiles”.
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conocimiento, a la sabiduria cristiana. Esta no procede de la sabiduria filosofi-
ca®, es decir, de la argumentacién racional y retdrica, ni de la gnosis circulante
en Corinto, sino de la accién del Espiritu Santo en quienes aceptan la Palabra
que se les predica; la misma aceptacién no se basa en la argumentacién de la
predicacién ni en recursos oratorios, sino en la misma accién divina®.

En su Segunda Carta a los Corintios 6, 16, Pablo sefiala que en la nueva
condicion existencial de hijos de Dios y templos suyos, resulta incompatible
darle cabida a los idolos paganos en el interior de los cristianos. En el alma
del cristiano sélo tiene cabida el Dios verdadero.

San Pablo toma en cuenta que los seres humanos vivimos procesos de
educacién para llegar a la madurez, que este proceso hacia la sabiduria es
fruto de un esfuerzo humano de construccién y de transmision. Ahora bien,
lo que acontece es que se ofrece una madurez superior, la de los perfectos
(teleioi), que no procede de este esfuerzo humano; es de una gratuidad des-
cendente divina®, y no supone imprescindiblemente el camino de la sabi-
duria humana: por su origen y por su universalidad de destinatario esta
disponible para los iletrados®.

¢ Ejemplos de sabiduria filoséfica, fruto del correcto esfuerzo racional, son para Pablo
el conocimiento de Dios como autor del universo a partir de las creaturas y el conoci-
miento del orden moral natural; cf. Rm 1, 19-21 y 2, 14-15, respectivamente.

021 Co 2, 1-6: “Cuando vine a vosotros, hermanos, a anunciaros el testimonio de Dios,
no lo hice desde la elocuencia del discurso ni desde la sabiduria (ou kath’hyperojén logou
e sofias), pues nunca entre vosotros me precié de saber cosa alguna, sino a Jesucristo, y
éste crucificado. Me presenté ante vosotros débil y temeroso; mi discurso y mi anuncio
no se apoyo en los persuasivos discursos de la sabiduria (en peithois sofias 16gois), sino en
la manifestacion y el poder del Espiritu, para que vuestra fe no se apoye en la sabiduria
de los hombres (en sofia dnthropon), sino en el poder de Dios. Sin embargo, hablamos
entre los perfectos una sabiduria (sofian), una sabiduria que no es de este mundo (sofian dé
ou tou aionos)”.

% Como también lo indica el prélogo de Jn 1, 12-13: “Pero a todos los que lo recibieron, a
aquellos que creen en su nombre, les dio potestad de llegar a ser hijos de Dios; los cuales
no nacieron de sangre, ni de voluntad carnal, ni de voluntad de varén, sino de Dios”.

¢ Este principio serd mantenido por los grandes autores del cristianismo ortodoxo
en contraposicién a lo que podria considerarse un iluminismo gnoéstico. Por ejemplo,
AuGUSTINUS, In loannis Evangelium Tractatus, 11, 2: “Melius est ergo non videre mente id
quod est, et tamen a Christi cruce non recedere, quam videre illud mente, et crucem
Christi contemnere” (“Es mejor no ver con la mente a aquél que es, y sin embargo, no
separarse de la cruz de Cristo, que verlo con la mente y despreciar la cruz de Cristo”).
También, THoMAs DE AQUINO, In Symbolum Apostolorum Expositio, a. I: “Nullus philoso-
phorum ante adventum Christi cum toto conatu suo potuit tantum scire de Deo et de
necessariis ad vitam aeternam, quantum post adventum Christi scit vetula per fidem”
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Sin embargo, la relacién entre el cristianismo y la filosofia griega es para
Pablo un tema a abordar necesariamente porque entrafia una dificultad y es
un desafio. El escenario paulino es el reconocimiento de dos hechos concu-
rrentes: la tradicién filoséfica griega y el acontecimiento de Jesucristo.

El programa paulino es:

a) tratar las coincidencias entre ambas doctrinas,
b) mostrar su armonia y la superioridad por parte del cristianismo,
c) desprenderse de los mitos, de los excesos retéricos y de la espectacula-

ridad permanente, y
d) reconocer los posibles conflictos por la resistencia de la sabidurfa huma-

na ante algunos contenidos de la sabiduria revelada.

El método es el del andlisis racional atin para los contenidos de la fe,
partiendo de ella. Cuando este proceso hubo madurado durante cuatro si-
glos, Agustin realizé un resumen de la doctrina platénica para mostrar su
légica proyeccion hacia el cristianismo®.

6. Las razones estructurales-especulativas del encuentro fe-filosofia

Por otra parte, el didlogo fe-filosofia obedece a una razon estructural, de lo
contrario las circunstancias histéricas no habrian seguido el curso acontecido.

En todos los casos en que se elabora una teologia, es decir, una penetra-
cién y explicitacién conceptual de afirmaciones y experiencias religiosas, se
ensaya y se pone a prueba su traducibilidad, conmensurabilidad y apropia-
cién por las categorias y el lenguaje de la razén. Histéricamente este proceso
tiene diversos grados de desarrollo, en gran medida dependiendo de los
propios contenidos religiosos, pero también de circunstancias histéricas va-
riables. Sin embargo, éstas nunca pueden ser determinantes, desde fuera, sin
las posibilidades de la estructura de los contenidos religiosos.

En esta conjuncion, el cristianismo aporté su originalidad y gener6 de
por si un tema nuevo para la filosofia.

Lo que se predica biblicamente como Palabra de Dios es siempre tam-
bién una palabra humana, de una cultura histérica. La palabra biblica siem-

(“Antes de la venida de Cristo ninguno de los filésofos con todo su esfuerzo pudo
saber tanto acerca de Dios y de lo necesario para la vida eterna, cuanto después de la
venida de Cristo sabe una viejecita por la fe”).

8 Cf. Aucustinus, De vera religione, 111, 3.
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pre genera cultura en un entretejido de lo propio y de lo que asume de su
circunstancia histérico-geogréfica.

En el corpus veterotestamentario se advierte la asuncién asimilante de
elaboraciones de los pueblos vecinos; en los tltimos siglos también el hele-
nismo permea la mente de algunos hagiégrafos.

Ast el Eclesiastés (Qohélet) toma elementos del estoicismo, del epicureis-
mo y del escepticismo de los siglos IV-IIl a. C.%. A suvezenels.Ila. C, el
Eclesidstico (Siracida) en su capitulo XXXVIII sobre el médico también refleja
aportes helenisticos. El libro de la Sabiduria, escrito en la didspora alejandri-
na alrededor del afio 30 a. C,, es el texto veterotestamentario que muestra la
mayor asuncion de conceptos griegos®.

Los textos neotestamentarios muestran que la predicacion cristiana re-
conocié una centralidad clave al tema de la verdad®. El propio Jesucristo
se defini6 a si mismo como la Verdad; el evangelista Juan lo identifica como
el Logos intradivino devenido humano, en el cual accedemos a la Verdad®.

6 Asi, el célebre texto de Qo I, 9 (“lo que fue, eso sera; lo que se hizo, eso se hara: nada
hay nuevo bajo el sol”) y luego las férmulas de II, 12 y III, 15 retoman una sentencia
pitagodrica que conocemos por el testimonio de Porfirio en su Vida de Pitagoras, 19, DK
14 A 39-40: “lo que ocurre una vez ocurre de nuevo, nada acontece totalmente nuevo”.
En Qo VII, 16-18 se puede encontrar una férmula de la aurea mediocritas estoica.

¢ El autor es un sabio hebreo que para algunas ensefianzas recoge el pensamiento grie-
go haciéndolo propio. Por ejemplo, en la doctrina de la inmortalidad e incorruptibili-
dad del alma (Sab 1-5; 8,19-20; 9, 15) con cercanias al Fedon. Las cuatro virtudes de VIII,
7 hacen pensar en Repiiblica, IV, 427e -433e. A su vez, la materia informe de XI, 17 tiene
ecos de Timeo, 51 A; la acciéon divina que todo lo dispone con medida de XI, 20 es un
paralelo de Leyes, VI, 757 B. El conocimiento de Dios por analogia de lo creado de XIII,
5 tiene su antecedente en el De mundo del Pseuno-ARISTOTELES (VI, 399b, 19 ss). En XVII,
11 se adopta la nocién de conciencia (synéidesis), y en XIV, 3 y XVII, 2 la de providencia
divina (pronoia), ambos con fuertes acentos estoicos. En VII, 17-21 se encuentra un eco
de la ensefianza de las ciencias naturales de la escuela del Museon alejandrino. En la
celebracién de la Sabiduria divina en sus veintitn atributos (VIL, 22-24) también se ad-
vierte el préstamo de nociones estoicas; en cambio, en la declaracién de los malvados
(I, 2-3) se descubren perfiles epictireos y materialistas cinicos.

% El término “verdad” (alétheia) aparece cincuenta y cinco veces, de las cuales cuarenta
y cinco pertenecen a los escritos joanicos.

¥ Cf. Jn 14, 6 y 1, 1-14. Como ya lo dijimos, el término [dgos es una creacién seman-
tica de la filosofia griega que se fue cargando de significados, de manera que, en el
contexto helenistico en que escribe Juan, era un término y una nocién del mayor
prestigio y carga nocional. Hay exégetas que consideran que Juan tomo el término
Logos del estoicismo y/o del medioplatonismo. Se trata de una discusion abierta. En
ese caso, habria que advertir que la adopcién del término Ldgos se habra debido a que
el contenido nocional que Juan debia afirmar necesitaba ese término. La residencia
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Desde estas definiciones es claro el universalismo que Jesucristo indica para
la transmisién de su mensaje y de su obra: “Id, pues, y haced que todos los
pueblos sean mis discipulos” (cf. Mt XXVIII, 18).

La predicaciéon cuando es recibida genera la fe; por ello Pablo dice que
la fe viene del oido (Rm 10, 17), su contenido no es disponible por si mismo
para el que recibe el anuncio. En cambio, la filosofia griega viene de la vista;
hay algo que el filésofo encuentra por si mismo y sobre ello reflexiona. La
teologia que nace de la fe reflexiona sobre lo que ha recibido por el oido. Su
contenido inicial no es un producto humano, no son las creencias o ideas de
un individuo o un grupo, sino el mensaje que viene dado en una Palabra.

Por ello en la fe es primera la Palabra del anuncio que la idea que se ge-
nera en el creyente. En cambio, en la filosoffa es primera la idea del filésofo
que la palabra que la expresa y comparte. Pero en cuanto la Palabra viene
del Légos intradivino, genera idea (fe) y se encuentra con la idea que genera
palabra (filosofia).

El dinamismo humano de biisqueda de la verdad en el Logos es el escena-
rio obligado para que ambos contenidos se encuentren en cuanto hay una
cierta coincidencia al menos en sus objetos materiales™. Esta coincidencia es la
que inexcusablemente plantea el encuentro de la fe y la filosofia en el ambito
comun de la razén humana, sea que termine elaborandose en términos de
exclusién, de subsuncién o de autonomia.

1) San Pablo afirma con relacién a Cristo que “todo fue creado por me-
dio de El y en vistas a E1”; la Carta a los Hebreos anuncia que “por la fe
sabemos que la Palabra de Dios configur6 el universo, de manera que
lo visible proviene de lo que no se ve””". Estas tesis cristianas necesaria-
mente indicaban un nuevo modo de relacionar el cosmos y lo divino a
través de la persona del Légos hecho carne.

de Juan en Efeso abona la posibilidad de un contacto con el pensamiento estoico y/o
medioplaténico, de manera que hubiera podido tomar este término para semanti-
zar lo que, desde la comprension aramea de la experiencia y del mensaje cristianos,
queria anunciar. De todas maneras, tiene un sugestivo valor histérico-simbélico que
haya sido en Efeso donde se cristianizé el Logos, 1a sede de su ciudadania filosofica
por la paternidad de Heraclito.

™ Hay topicos en los cuales también hay coincidencia en el objeto formal “quod”, en
todo caso siempre permanece la diversidad en el objeto formal “quo”. El primero in-
dica el aspecto estudiado de una cosa (objeto material); en cambio, el segundo indica el
nivel epistémico en que se lo estudia.

™ Col1,16 y Hb 11, 3, respectivamente.
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2) La Fe cristiana no se presenté basada en la poesia ni en la politica, sino
en el conocimiento; adorando al “Dios verdadero”, que se halla en el
fundamento de todo lo que existe. Mas aun, que entre Dios y toda la
realidad existe algo en comun. Al reconocer la comunién con Dios en
la Verdad y el Amor, el cristianismo incorporé la racionalidad en el
nucleo de la religién; no la calificé6 como su adversario. Al entenderse
el cristianismo como la victoria sobre las fantasias y los errores, como
la victoria del conocimiento y con ella la de la verdad, debia por fuerza
considerarse universal y ser llevado a todos los pueblos: no como una
religion especifica que reprime a otras, no como un imperialismo reli-
gioso, sino mas bien como la verdad que vuelve superflua la apariencia.

3) El misterio de lo revelado no se presentaba como el negador del cono-
cimiento humano, sino como el principio de apertura e instalacién de
nuevos planos y alcances del conocimiento. Se abrian dos direcciones
que generaron el gran desafio. Por una parte, desde la teologia, decir su
palabra para el conocimiento de la realidad finita; por otra parte, desde
la ciencia y la filosofia, decir su palabra para el conocimiento teolégico.

4) La verdad y el Logos de los evangelios necesariamente reclamaban vér-
selas con la trayectoria humana de la verdad y del Légos de la filosofia
nacida en Grecia. Debemos reconocer que no hay auto-comprension del
cristianismo sin filosofia. En este sentido, el papel de la cultura helenistica
respecto al cristianismo no fue llanamente el mismo que el de las demés
culturas con las que la predicacién se irfa encontrando en la historia. Si la
filosofia griega no hubiera existido o no se hubieran encontrado, el cris-
tianismo habria debido generar por su cuenta un desarrollo filosoéfico.

7. El cristianismo como filosofia

Establecido el encuentro de la filosofia y la Biblia sobre el mismo esce-
nario, la primera exigencia que ésta tiltima le presenta es su instalacion en el
nivel de la sabiduria. Este sera el ambito donde se da el desafio de encontrarse
la sabiduria que viene de la racionalidad griega y la sabiduria que se origina
en la profecia biblica.

El hecho de que todo hombre es un buscador de la verdad, y que la ver-
dad se muestra y se descubre en diversos niveles y formalidades, produce
el encuentro necesario de aquellas proposiciones que coinciden no sélo en
su objeto material, sino también en su objeto formal “quod”. Precisamente, la
Revelacién entendida como participacion de la ciencia de Dios habla desde lo
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Primero: no s6lo sobre el Primero, sino también sobre lo participado. Por ello
se encuentra con la filosofia que versa sobre el Primer Principio y el Ultimo
Fin, a los que alcanza con gran esfuerzo.

La novedad que origina la cuestién es que se presenta un nuevo obje-
to formal quo, un nuevo nivel epistémico: el tipo de conocimiento que la fe
instala en la razén humana. Mientras la formalidad guod es algo del objeto
seleccionado por el sujeto, la formalidad guo reside en el sujeto; es la modali-
dad de uso de su capacidad intelectual o tipo de luz cognitiva que aplica a la
inteligibilidad del objeto. La fe amplia el &mbito de la raz6n humana en un
nuevo modo de pensar, pues “el mismo creer no es otra cosa que pensar con
el asentimiento” de la voluntad’. Ante esta novedad se replantea la figura
epistémica de la filosofia.

Lo que la epistemologia aristotélica distinguia como aspectos a estudiar
por las distintas disciplinas en un mismo objeto material, y que la elabo-
racién escolastica llamara el objeto formal quod, especificamente propio de
cada saber, se vera desafiado a resignificarse ante la apertura de un nuevo
nivel de acceso (objeto formal quo) por el encuentro con la fe.

Las nuevas figuras de la filosofia se dan en el marco de epistemolo-
glas que encierran un factor histérico. El hecho de la fe, como circunstancia
histérica, introduce asi, de facto, un elemento de anélisis epistemolégico in-
esperado por la tradicién griega y no deducible en ningtn analisis tedrico
del dinamismo del pensamiento humano, y de su capacidad de preguntarse
y responderse. A diferencia de la mirada histérica que puede hacerse (por
ejemplo, con Aristételes”™) respecto a como surge este ejercicio racional, o
aun al detalle de las condiciones socio-ambientales que lo posibilitan, en el
caso de la fe se trata de la introduccién de un factor que trae lo no producido
ni producible, lo no-esperado ni esperable.

Paulatinamente, se fue configurando un cuadro epistemolégico com-
pleto y articulado, expresado en las sintesis medievales, por ejemplo, la to-
mista, que reconocen una pluralidad en la unidad del saber humano.

El natural dinamismo humano que busca la verdad recorre, respectiva-
mente, los caminos de la sabiduria popular no argumentativa y de la sabidu-
ria filos6fica. Esta vision unitaria que descubre el sentido de la vida humana
y de toda la realidad, cuando recibe la fe puede desarrollar la sabiduria teo-

2 AucustiNus, De praedestinatione sanctorum, 11, 5: “Quamquam et ipsum credere, nihil
aliud est, quam cum assensione cogitare”.
7 Cf. ARISTOTELES, Metafisica, A.
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légica; pero la sabiduria mas profunda es, en definitiva, la que introduce al
hombre en el conocimiento de las cosas divinas por connaturalidad, disponible
también para el iletrado, y considerada por el cristianismo un especifico don
del Espiritu Santo.

Un ejemplo de esta connaturalidad, que hace evidente y facilmente acce-
sible, atin para el iletrado, la verdad mas profunda, lo encontramos en un texto
agustiniano. Cuando Agustin comenta la Carta a Anebo de Porfirio, enla cual el
filésofo neoplaténico despliega una detallada y circunspecta critica a los cultos
y mitos paganos, dice Agustin: “Sin duda resulté dificil a tan gran filésofo re-
conocer y condenar con seguridad toda la secta diabdlica, ante la cual cualquier
viejecita cristiana no tiene condescendencia y la detesta francamente””.
El mismo ejemplo pone Tomas de Aquino cuando dice:

“ Antes de la venida de Cristo ninguno de los fil6sofos con todo su
esfuerzo pudo saber tanto acerca de Dios y de lo necesario para la
vida eterna, cuanto después de la venida de Cristo sabe una vieje-
cita por la fe””.

Este escenario sapiencial nos permite entender la razén estructural que
llevé histéricamente al cristianismo naciente a desdefiar vincularse con las
religiones paganas y sus mitos.

Tertuliano nos da un testimonio de cémo los cristianos de fines del s. 11
se encontraban transversalmente en todos los sectores sociales y en todos los
lugares del Imperio y convivian pacificamente de su parte, compartiendo la
vida con todos en todo menos en la participacién de los cultos a los idolos:

“ Ayer nacimos y llenamos todos vuestros lugares, las ciudades, las
islas, los castillos, las villas, las asambleas, atiin los campamentos
militares, las tribus, las decurias, el palacio, el senado, el consis-
torio. Solamente dejamos exclusivos para vosotros los templos”7.

™ AucustiNus, De civitate Dei, X, 11: “Difficile quippe fuit tanto philosopho cunctam
diabolicam societatem vel nosse vel fidenter arguere, quam quaelibet anicula chri-
stiana nec cunctatur esse, et liberrime detestatur”.

7> THOMAS DE AQUINO, In Symbolum Apostolorum Expositio, a. I: “Nullus philosophorum
ante adventum Christi cum toto conatu suo potuit tantum scire de Deo et de necessari-
is ad vitam aeternam, quantum post adventum Christi scit vetula per fidem”.

76 TERTULIANUS, Apologeticus adversus gentes pro Christianis, XXXVII, 4: “ Hesterni sumus,
et vestra omnia implevimus, urbes, insulas, castella, municipia, conciliabula, castra
ipsa, tribus, decurias, palatium, senatum, forum; sola vobis reliquimus templa”.
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Este texto se completa con el detalle de otras ausencias de los cristianos
por incompatibilidad con su fe: no frecuentan los lugares de la ambicién y el
poder, los espectaculos mezclados con supersticiones, con violencias o con vo-
luptuosidades™. Otra cuestion es la practica filoséfica. Tertuliano no la incluye
en la descripcién de las ausencias, porque no las habia en el campo intelectual.
Pero él se opone a que a un cristiano le convenga dedicarse a la filosofia™. Lo
comun en los cristianos era la prescindencia de los mitos, no de la filosofia: las
relaciones con ella sera un tema de debate y generard diversas posturas.

Para los cristianos de los primeros siglos, los mitos resultaban demasia-
do fisicos y antropomérficos. Mas que revelacién de lo Primero y una encar-
nacién suya para elevar al hombre, los mitos resultaban una proyeccion de
las fuerzas fisicas y del hombre, inclusive con sus peores vicios, a la catego-
ria de lo divino. En cambio, la filosofia griega ya habia transitado un camino
sapiencial de metafisica critica y purificadora de la religion carnal y politica.

En esta perspectiva, el cristianismo resultaba severamente critico con
la filosofia, en cuanto muchas veces claudicaba de ese programa. Por ello
el emperador Juliano (s. IV) prohibié que hubiese maestros cristianos, para
que no hicieran una lectura critica de los autores paganos; también prohibié
a los adolescentes cristianos frecuentar las escuelas publicas, para que no
efectuaran criticas a la ensefianza.

Al hacer memoria de su educacién, Agustin sefiala cémo en la belleza
de las expresiones clasicas, sin embargo, se instalaba el error en las mentes
juveniles:

“No acuso yo las palabras, que son como vasos escogidos y precio-
sos, sino el vino del error, que en ellos nos era dado por doctores
(por él ya) embriagados; y si no bebiamos éramos golpeados, sin
que se nos permitiera apelar a un juez sobrio””.

La sobriedad que reclama Agustin es la distancia critica respecto a las
férmulas de la mitologia. Porque en ellas se enaltecen los vicios humanos a
la categoria divina, de modo que resultan ser ejemplos incitadores para los
jovenes y argumentos excusadores para los viciosos. En cambio, no se pro-

77 Cf. TERTULIANUS, Apologeticus adversus gentes pro Christianis, XXXVIIL

7 Cf. TERTULIANUS, De Praescriptione haereticorum, 7, 9-11.

™ Cf. Aucustinus, Confessionum Libri, I, 16: “Non accuso verba quasi vasa electa atque
pretiosa, sed vinum erroris, quod in eis nobis propinabatur ab ebriis doctoribus, et nisi
biberemus, caedebamur nec appellare ad aliquem iudicem sobrium licebat”.
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mueve la exaltacién de las virtudes de los héroes y de los dioses, para que
sirvan de estimulo y ejemplo en la educacién.

Pero para los tiempos agustinianos, ya se disponia de una abundante
produccién de autores cristianos, y en buena forma literaria. Gregorio Na-
cianceno, Basilio, Gregorio de Nisa, Apolinar de Laodicea, Origenes y muchos
mas, estaban al alcance de los jovenes cristianos deseosos de cultivarse en el
pensamiento riguroso y en la belleza de la forma, en coherencia con su fe.

La preocupacién educativa también era fuerte en las comunidades cris-
tianas desde sus inicios. Al punto que algunos presentan el cristianismo en
Atenas como una paideia, con la clara intencién de mostrar el parentesco con
la paideia griega y su caracter superador. Asi aparece el ap6stol Felipe predi-
cando ante los intelectuales de Atenas con el siguiente exordio: “He venido
a Atenas a fin de revelaros la paideia de Cristo”®.

Entre los cristianos de cultura superior, que desde el siglo II impulsaron
este proceso indetenible, encontramos a muchos que llegaron a convertirse pre-
cisamente movidos por una bisqueda de la verdad en el Lgos, que no encontra-
ba respuesta adecuada hasta adherir a la nueva fe. Muchos de ellos testimonian
que en su itinerario intelectual habian conocido diversas escuelas filoséficas.

Ya hemos observado la circunstancia histéricamente favorable de la
helenizacion globalizada por el Imperio Romano. Ahora bien, las razones
estructurales del cristianismo que hemos apuntado requerian naturalmente
encontrarse con ese itinerario de la razén y asumirlo. Lejos de ver en este
proceso una desnaturalizacion del cristianismo por una supuesta improce-
dente helenizacion, mas bien debemos apuntar la oportuna disponibilidad
histérica del desarrollo filoséfico para el congénito reclamo del cristianis-
mo en su propia expresion. Por su doctrina, el cristianismo tenia (y tiene)
necesidad del dinamismo racional del acceso a la verdad en el Ldgos. Esta
confluencia histérica serd interpretada por muchos como providencial. Se
trataria del encuentro de dos dinamismos de mutua pertenencia: una fe que
busca entenderse a si misma por el ejercicio de la razén (fides quaerens inte-
llectum; intelligo ut credam) y una razén que se abre a la fe para alcanzar su
plenitud (intellectus quaerens fidem; credo ut intelligam).

8 F. BovoN, B. Bouvier, F. AwmstE, (eds.), Acta Philippi VIII, en Corpus Christianorum. Se-
ries Apocryphorum, vol. 11, Brepols. Tumhout, 1999. El caracter no canénico del texto no
le quita fuerza; al contrario, nos muestra cudn radicada se encontraba la idea de que la
evangelizacion entraba en estrecha relacion con la cultura superior griega ya desde su
origen apostdlico.
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La exigencia estructural llevé a una opcién histérica del cristianismo
naciente por vincular al Dios de su predicacién con el Dios de los filéso-
fos, y alejarse de los dioses de la mitologia pagana®. El apdstol Pablo en su
predicacién en Atenas rescata del politefsmo solamente la religiosidad del
pueblo, pero inmediatamente gira hacia la nocién espiritual y monoteista
que le ofrecia la filosofia. Deja de lado el camino del politeismo e inaugura
el recorrido por la via de coincidencia con la metafisica. La méxima vin-
culacién, en el punto de la identidad, es la que reflejarda Tomas de Aquino
cuando marque la necesidad de llegar a Dios por la metafisica para proceder
a desarrollar la teologia, como ciencia sobre Dios desde la fe®.

Sin embargo, a medida que el cristianismo se fue sintiendo seguro en
si mismo, comenzo a apropiarse de figuras miticas en un uso analégico. Por
ejemplo, la representacién de Jesucristo el buen pastor como Febo Apolo
(para otros mas bien Orfeo) en los frescos de la catacumba de santa Tecla (en
la via Ostiense de Roma), que datan del siglo IV. Este programa fue llevado
a cabo de modo notable por la catequesis de la evangelizaciéon hispanoame-
ricana del siglo XVI®, por el arte barroco americano, por la oratoria sagrada
de lailustracién y por la arquitectura renacentista y neoclésica. Esta apropia-
cién paulatina plantea el instrumento hermenéutico de la analogia. Su uso se
fue expandiendo a lo largo de los siglos desde la seguridad de la elaboracién
teoldgica y de las definiciones dogmaticas, que garantizaban que se alcanza-
ra el objetivo diddctico, sin el riesgo de quedarse en la figura mitica asumida.

El mismo san Pablo sefiala la pérdida de rumbo del paganismo cuando
no se eleva de lo visible a lo invisible, sino que proyecta lo material hipos-
tasiandolo.

81 Con nitidez lo plantea Pablo, en 2 Co 6, 16: “;Qué compatibilidad entre el templo de
Dios y los idolos? Porque nosotros somos templo del Dios vivo, como lo dijo Dios”. Ver
también, J. RATZINGER, EI Dios de la fe y el Dios de los fildsofos, Madrid, Encuentro, 2006.

8 Cf.S. ToMAs, Summa contra Gentiles, 1, 9.

% En cambio, no prosper6 el proyecto paralelo de inculturacion de Mateo Ricci en
China; la crisis de los ritos se desencadené después de su muerte. Algunos medie-
valistas identifican también una apropiacién cristianizante, por via analégica, en la
version del siglo XIII de los relatos mitolégicos islandeses. Ello se advertiria en el
paso de la version antigua en verso a la medieval en prosa. Cf. L. LErATE (ed.), Edda
Mayor, Madrid, Alianza, 2004 (en verso) y SNORRI STURLUSON, Edda Menor, Madrid,
Alianza, 2006 (en prosa); también SNORRI STURLUSON, Textos mitoldgicos de las Eddas,
Miraguano, Madrid, 2006.
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“Porque todo cuanto se puede conocer acerca de Dios esta patente
ante ellos: Dios mismo se lo dio a conocer, ya que sus atributos
invisibles -su poder eterno y su divinidad- se hacen visibles a los
ojos de la inteligencia, desde la creacién del mundo, por medio de
sus obras. Por lo tanto, aquellos no tienen ninguna excusa en efec-
to, habiendo conocido a Dios, no lo glorificaron ni le dieron gracias
como corresponde. Por el contrario, se extraviaron en vanos razo-
namientos y su mente insensata quedé en la oscuridad. Haciendo
alarde de sabios se convirtieron en necios, y cambiaron la gloria
del Dios incorruptible por imagenes que representan a hombres
corruptibles, aves, cuadrtapedos y reptiles” (Rm 1, 19-23).

Por ello la religiéon pagana no transita el camino de la verdad y del Légos,
sino solamente el del rito y de las costumbres de vida, especialmente politica.

De este modo, reapareci6 el conflicto entre dos realidades: 1) el dinamis-
mo dela verdad y el L6gos, por una parte, y 2) el entramado de mitos de hipés-
tasis carnal con ritos y costumbres politicas que sostienen la sociedad, por otra.

Un testimonio claro de la primera realidad (1) es la tesis de Tertuliano:
“Cristo nuestro Sefior se llamo a si mismo verdad, no costumbre”8.

No es que el cristianismo desde sus comienzos no se mostrase como
transformador de los modos de vida, es decir, aportando una nueva ética.
Los testimonios primitivos lo denominan por ello “el Camino”, como el mis-
mo Jesucristo se habia autoproclamado®. Se trata del modo nuevo de vivir
segun la Verdad; desde su vitalidad transformadora el cristianismo busca
hacer culturas, sin identificarse con ninguna, permaneciendo trascendente

8 Cf. TertuLIANUS, De virginibus velandis, 1, 1; Corpus Christianorum, 11, 1209: “Dominus
noster Christus veritatem se, non consuetudinem nominavit”. Obviamente, esto se re-
fiere a la negacion de una consolidacién de la costumbre y las tradiciones por el solo
hecho de ser tales. No pretende negar la proyeccién moral de la Verdad, que es critica
de los habitos de conducta y generadora de un estilo de vida, por ello el cristianismo
fue llamado “camino”. El ap6stol Santiago (2, 17) afirma que la fe “si no va acompatia-
da de las obras, estd muerta”. Comentando este texto dice san Juan Criséstomo: “Uno
puede tener incluso una recta fe en el Padre y en el Hijo y en el Espiritu Santo, pero si
no tiene una vida recta, su fe no le servira para la salvacién. Por tanto, cuando lees en el
Evangelio: ‘Esta es la vida eterna: que te conozcan a Ti, el Gnico Dios verdadero’ (Juan
XVII, 3), no pienses que este verso baste para salvarnos: son necesarios una vida y un
comportamiento purisimos” (cit. in J.A. Cramer, Catenae graecorum Patrum in N.T., vol.
VIII, In Epist. Cath. et Apoc., Oxford, 1844).

% Cf.Hch9,2;18,26;19,9; 19, 23; 22, 4; 24, 14; 24, 22; [n 14, 6.
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a todas ellas. En cambio, los mitos ya habian sido desnudados en su falta
de verdad por la filosofia y sin embargo, eran sostenidos por su valor de
costumbre, es decir, por su proyeccién sociopolitica.

Una muestra de la segunda realidad (2) es la critica de Agustin al modo
de hacer filosofia que no se desprende coherentemente de esa trama y, en-
tonces, no despliega su virtualidad metafisica ni abraza la plenitud de ver-
dad que le ofrece el cristianismo®.

De este modo, el drama de la Apologia de Sécrates reaparecié con otras
dimensiones. Asi se definieron al mismo tiempo dos situaciones:

a) la decisiéon de las persecuciones y del martirio por parte del poder pa-

gano, aun por fuera ya del inicial impulso de la autoridad judia, y
b) el proyecto de encuentro critico entre la fe y la filosofia por parte del

cristianismo.

Esta realidad de compromiso entre la filosofia, los mitos y la politica
generd en contra de los cristianos el delito civil del ateismo, como opuesto a
la opcién del dinamismo de la verdad. Esta situacion sera definitiva para la
divergencia de paradigmas con que se planteara el encuentro-desencuentro
entre la fe y la filosofia.

La critica al politeismo y a los mitos, que tenia raigambre profética judia
y también socrética, se radicaliza en el cristianismo de una manera total, pero
ella al mismo tiempo afirma la carnalidad humana de Jesucristo. Solamente
siglos adelante, a través de la analogia, se podra recuperar una aceptacion
de figuras mitolégicas, pero vaciadas de verdad ontolégica, recuperadas en
una hermenéutica simbdlica que no les reconoce existencia, como lo habia
hecho en su momento el neoplatonismo®.

La razén estructural de la coincidencia en el dinamismo de la busqueda
de la verdad en el Lgos hizo que el cristianismo fuera calificado como filosofia
por los propios cristianos. De manera que el encuentro con el itinerario grie-
go resultaba insoslayable, cualquiera fuera el paradigma resultante.

El apologeta Justino (s. II) expone no sélo que la coincidencia es explica-
ble porque el mismo y tinico Dios pone semillas de verdad en los hombres,
sino porque la verdad es una sola. La pluralidad de escuelas obedece, mas
que al hecho de las diversas busquedas emprendidas por los pensadores,
al hecho de que sus discipulos son meros repetidores que han fijado sus

8 Cf. Aucustinus, Confessionum Libri, 1, 16; De vera religione, I-11, V.
8 Cf. ]. RATZINGER, Introduccion al cristianismo, Salamanca, Sigueme, 2005, p. 120.
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elucubraciones en doctrinas y escuelas cerradas. Pero en rigor de filosofia, la

verdad buscada es una sola y se encuentra en el cristianismo®.

Es llamativa la demora con que el cristianismo reflexivo hizo suya la
palabra teologia; en cambio, se sentia mas cémodo identificindose como fi-
losofia. Pensemos, por ejemplo, en el testimonio de Melitén de Sardes (s. II)
quien escribia: “Nuestra filosofia florecio entre los barbaros”®. Ciertamente,
no una filosofia mas de la pluralidad existente, pero por ello estructuralmen-
te en didlogo con la tradicién griega. Mas atin, en este didlogo y en esta auto-
identificacién inicial como filosofia se ira configurando progresivamente lo
que se llamara la teologia cristiana®.

En los frescos de la catacumba de santa Tecla en Roma (s. IV), los apés-
toles Pedro y Pablo acomparian a Jests con tipica figura de fildsofos: el pri-
mero volcado sobre el tipo de Aristételes, el segundo de Platén (para otras
opiniones, de Plotino).

La inicial sospecha se debe a la seméntica del término teologia ligada a los
mitos y a los cultos paganos. El enciclopedista romano de matriz estoica M.
Terencio Varrén (116-27 a C.), en sus Antiquitates rerum humanarum et divina-
rum, habia sistematizado una trilogia de epistemologia teol6gica: a) la teologia
mitica de los poetas, b) la teologia politica del culto popular y c) la teologia
natural de los fil6sofos. San Agustin recupera esta articulaciéon y la revisa criti-
camente para retener solamente la teologia natural de los filésofos (platénicos-
neoplaténicos, no la de los fisi6logos) y reasumirla en d) la teologia cristiana®.

A partir de este planteo agustiniano, para entender el proceso en ges-
tacion desde la aparicion del cristianismo, podemos hacernos el siguiente
cuadro de situacion.

a) La teologia mitica de los poetas es propiamente una creerncia, es decir,
una explicacién sin base o fundamento de critica racional. En ella pri-
ma la aceptacién comunitaria. Se contextualiza en un horizonte cultural
de pertenencia y en algunos beneficios individuales o familiares conse-
cuentes a su practica fiel. Su origen se pierde en la tradicién.

8 Cf. JustiNo, Didlogo con Trifon; también, Apologia, 11, en D. Ruiz Bueno, Padres apologis-
tas griegos (ed. bilingtie), Madrid, BAC, 1954.

% Cf. Euseslo, De historia ecclesiastica, 4, 26,7 (ed. Bardy), Sources Chrétiennes, 31, Paris, Du
Cerf, 1952, p. 210. La cita pertenece a la perdida Apologia de Meliton, obispo de Sardes.
% Cf. E. paL Covoro, Storia della teologia, t. 1: Dalle origini a Bernardo di Chiaraval-
le, Bologna-Roma, EDB, 1995. También, H. D. SAFFREY, Les débuts de la théologie comme
science (I1I-VI siecle), in Revue des Sciences philosophiques et théologiques 80 (1996) 201-220.
o Cf. Aucustinus, De civitate Dei, V1, 5.
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b) La teologia politica es ante todo una prictica cultual asumida o impues-
ta por la autoridad civil. Si bien se conecta con la teologia mitica de las
creencias, no se ata a ella. Prima la autoridad y los valores de la unidad
y de la paz social. No tiene preocupacion por la verdad. Su respaldo es
la autoridad politica, que —a su modo- asume la creencia y la tradicién
en el culto oficial.

c) La teologia natural de los filésofos surge de la busqueda critica racional
del fundamento de la realidad. Se encuentra en el seno de la basqueda
de la verdad en la vida del Légos. Se pueden identificar referentes per-
sonales en los filésofos fundadores de escuelas, pero cada cultor de esta
sabiduria racional piensa por si mismo. En el paso de la afirmacién tedri-
ca a la vida préctica se generan tensiones con la mitologia (a la que habia
criticado y pretendido superar) y con el culto oficial (al que enfrenta o al
que se somete).

d) Lateologia cristiana se origina en la autoridad divina revelante y en la auto-
ridad humano-divina testimonial y magisterial. Se desarrolla en el &mbito
de la fe y de la praxis consecuente, en cuanto asume el dinamismo de la
verdad en el Logos y en el amor (agdpe). Articula las dimensiones de la acepta-
cién de lo revelado y de la bisqueda critica de la verdad, con la proyeccién
practica consecuente. En esta articulacion dialdgica se vincula (en diversos
modos) con la teologia natural de los filésofos. Hay referentes en los maes-
tros de las grandes escuelas teoldgicas, pero cada cultor de esta sabiduria
sobrenatural la desarrolla por si en el marco de la doctrina comtn. Man-
tiene una doble conflictualidad: con la mitologia, a la que critica y da por
superada, y con el culto puablico al que critica y al que no se somete.

El culmen de esa reasuncién de la teologia natural o filosofica se vera
cuando se identifique el gozne que la articula con la teologia cristiana o so-
brenatural, en el paso del Dios de los filésofos al Dios de la Revelacion. Al
primero se accedera por muy diversos nombres, pero la analogia permitira
afirmar que sea la Verdad, sea la Causa Primera, sea el primer Motor inmé-
vil, se trata de aquello que llamamos Dios™.

% Cf. Aucustinus, De libero arbitrio, 11, 15; THoMAs DE AQUINO, Summa Theologiae, 1, q. 11, a.
3; con la fundamental mediacién del Pseupo DioNisio AREOPAGITA, De divinis nominibus,
in Corpus Dionysiacum, ed. Suchla, Patristische Texte und Studien 33, Berlin-New York,
De Gruyter, 1990, pp. 95-231.
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La misma distancia que el cristianismo tomaba de los mitos y de los cul-
tos, reasumiendo la filosofia, es el camino inverso que la trama de mitos, poli-
tica y filosofia insistira en preservar como un hecho de supervivencia cultural,
erosionado internamente y desenmarcado después de la paz constantiniana®.

8. La complejidad de un proceso

El didlogo entre la filosofia y el cristianismo (también el islamismo o el
judaismo) nunca fue ni sera uniforme ni pacifico, por ello la necesidad de
distinguir diversos paradigmas. Pensemos, por ejemplo, en las definiciones
de Tertuliano (160?-240) cuando ya en los comienzos de este didlogo declara
su infecundidad y su carencia de sentido: “;Qué hay de comun entre Atenas
y Jerusalén? ;Qué entre la Academia y la Iglesia? [...]"*.

Parece que fue Eusebio de Cesarea (267-340) quien mas ha ayudado a
la adopcién del término feologia al clarificar que existe una “teologia segtin
Cristo” como “discurso sobre Cristo Dios”®. Otro autor clave en la apropia-
cién cristiana del término es el Pseudodionisio Areopagita (siglo VI), quien
en su obra De mystica theologia distingue incluso entre teologia apofitica (ne-
gativa), katafitica (afirmativa) y mistica.

Los gndsticos de los siglos 11l y IV se apropiaron con confianza del tér-
mino usado por Platén, Aristételes, y muy frecuentemente por los neoplato-
nicos®. Sin embargo, hay que sefalar que los gnoésticos se auto-identificaban
y eran reconocidos también como fildsofos.

% Cf. R. CANTALAMESSA, Il cristianesimo e le filosofie, Milano, Vita e Pensiero, 1971. Ver
también las observaciones de W. JAEGER, La teologia de los primeros filésofos griegos, Méxi-
co, FCE, 1982, pp. 7-23. Ya Jaeger habia visto que el pensamiento de Aristételes no
era un progresivo alejamiento de la religién mitica, sino un repensamiento desde la
revisién metafisica; cf. W. JAEGER, Aristoteles, Méjico, FCE, 1984, p. 430. Al final de su
vida expresaba Aristoteles en una carta: “cuanto solitario y aislado estoy, tanto mas he
llegado a amar los mitos”, cf. Fragmento 668, en Jaeger, La teologia de los primeros fildsofos
griegos, p. 368. Recientemente, un nuevo paradigma interpretativo reivindica la validez
de los didlogos aristotélicos como obras maduras del estagirita y complementarias de
las del Corpus, en una correlacién no contradictoria entre teologia mitica y teologia
filosofica. Cf. A. P. Bos, Teologia cosmica e metacosmica, Introd. G. Reale, Milano, Vita e
Pensiero, 1991, especialmente, pp. 9-20, 204-206.

% Cf. TertuLIANO, De Praescriptione haereticorum, 7,9-11, ed. Refoulé. Corpus Christiano-
rum, Series Latina I, Turnholti, Brepols, 1954.

% Cf. EuseBio, De historia ecclesiastica, 1, 1,7.

% Cf. PLATON, Repuiblica, 11, 379 a 5; ARISTOTELES, Metafisica, B, 4, 1000 a 9 y otros; Me-
teorolégicos, B, 1, 353 a 34. En estos autores, la teologia pasa de significar los relatos
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Los gnésticos pertenecen al proceso de la primera elaboracién doctrinal
del cristianismo, van quedando fuera del cristianismo oficial porque reali-
zan una elaboracién donde los contenidos biblicos son adaptados a las ca-
tegorias del pensamiento helenistico, principalmente platénico”, y se van
apartando de la praxis comunitaria de origen apostélico. Por ello se los se-
fiala como heréticos, separados de la comunidad.

Pero no es adecuado estudiarlos histéricamente sélo desde el punto de
vista del cristianismo oficial, como una desviacién suya; porque en realidad
representan un modo paralelo auténomo. Por ello, Garcia Bazan no duda en
afirmar que el fenémeno gnéstico fue “una corriente de sabiduria esotérica
que constituyo la primera y mas antigua forma de filosofia cristiana”*®.

Desde la historia de la filosofia y la historia del pensamiento en general se
ha abierto camino una reconsideracién del gnosticismo, que nos parece perti-
nente, como un movimiento que tiene identidad propia. Constituye un desa-
rrollo reciente en la medida en que se conocen textos gndsticos en versiones
propias y no solamente en trascripciones polémicas. Especialmente desde el
descubrimiento en 1945 de la biblioteca de Nag-Hammadi en Egipto®.

Pero, en cuanto los gndsticos pertenecian también al &mbito del cristia-
nismo, no se puede prescindir de un juicio critico desde la teologia cristiana.
Y éste si en términos de ortodoxia y heterodoxia, es decir, de fidelidad o de
apartamiento de la inicial y auténtica predicacién de Jesucristo'®.

mitolégicos al estudio de lo Primero (metafisica); también el estudio de los astros como
divinidades. Los neoplaténicos habrian continuado esta direccién entendiendo el sen-
tido metafisico como el primordial, pero sin romper totalmente con los otros dos.

%7 Cf. ]. MoNsERRAT TORRENS, Los gndsticos, t. 1, Madrid, Gredos, 1983, p. 24.

% Cf. F. Garcia BazaN, El gnosticismo: esencia, origen y trayectoria, Buenos Aires, Gua-
dalquivir, 2009, p. 15. Entre los primeros estudiosos del gnosticismo en el siglo XX
sobresale Hans Jonas; pero sus enfoques mas que una investigacion histérico-filoséfica
resultan una lectura filoséfica. Sostiene que la gnosis es el principio espiritual que uni-
fica y guia a occidente: la crisis de la posmodernidad y el nihilismo serfan una crisis
interna del gnosticismo; cf. H. JoNas, La gnosis y el espiritu de la antigiiedad tardia. De la
mitologia a la filosofin mistica, Valencia, Inst. Alfonso el Magnanimo, 1999; La religion
gnostica: el mensaje del Dios extrafio y los comienzos del cristianismo, Madrid, Siruela, 2003.
% Cf. A. PINERO, F. GARcia BAZAN, ]. MONTSERRAT TORRENTS (eds.), Textos gnosticos. Biblio-
teca de Nag Hammadi, 3 tomos, Madrid, Trotta, 2000-2009. También, F. Garcia BazAN,
La Biblioteca gndstica de Nag Hammadi y los origenes cristianos, Buenos Aires, El hilo de
Ariadna, 2013.

10 Cf. D. BRAKKE, Los gnésticos, Salamanca, Sigueme, 2013. Este autor estudia el movi-
miento gndstico en su papel clave para el desenvolvimiento de la doctrina cristiana
desde su aporte polémico.
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En los dos primeros siglos encontramos una pluralidad de definiciones
cristianas, es decir, de afirmaciones y comunidades religiosas que se remiten a
Jestis como el Cristo'®. En la medida en que se trata de afirmaciones teol6gicas
y préacticas cultuales y morales con un principio de unidad en la remision a
Jests, es l6gico que existiera una tensién de definicién acerca de cudl fuere la
fiel continuidad del fundador. Esto aparece muy tempranamente, incluso se
atestigua al menos un episodio durante la predicacion de Jests; mas fuerte
serd el proceso de tensién y de progresiva definicion a partir de la predicacién
apostélica. No nos parece que el factor de definicién de la ortodoxia y ortopra-
xis haya sido externo (Constantino), aunque éste haya significado un impor-
tante apoyo. En el proceso interno de definicién y progresiva consolidacién,
aun antes del siglo IV, es posible encontrar el eje petrino-paulino y jacobeo,
mutuamente sostenido por sus referentes iniciales.

Si bien en los Padres de la Iglesia se encuentra la critica que ha marcado
al gnosticismo y es mantenida por la Iglesia Catélica, desde el protestantismo
mas refractario a una teologia que incorpore la filosoffa, se ha acusado al catoli-
cismo de ser el verdadero heredero del gnosticismo como vaciamiento del cris-
tianismo en categorias filoséficas y misticas griegas'®. Este tltimo juicio resulta
una afirmacién inconsistente, por desconocer la complejidad de los paradig-
mas de las relaciones entre la fe y la filosoffa histéricamente dados y vigentes.

Ahora bien, los gnésticos no sélo tienen su peculiaridad del lado re-
ligioso, sino también del lado filosofico. Los gndsticos han frecuentado a
los neopitagdricos y a los plotinianos, pero se retiraron de esos circulos de
modo conflictivo. Ellos consideraban que el mismo Platén, y su deriva pos-
terior, no alcanz6 a penetrar en el seno divino; los académicos dicen que
los gnosticos dejan de pertenecer a la tradicién platénica porque no usan
demostraciones, introducen doctrinas y apocalipsis de origen barbaro, con
lenguajes esotéricos; son impermeables a la escuela comtn: los gnoésticos
son considerados fildsofos que forman su propia escuela'®. En ésta definen a
su modo las relaciones entre fe y filosofia.

101 Para una descripciéon histérica de ese contexto y ese proceso, cf. H. RAISANEN, El
nacimiento de las creencias cristianas, Salamanca, Sigueme, 2012; R. CANTALAMESsA, Del
kérygma al dogma, Buenos Aires, Agape, 2012; L. W HurtaDO, ;Cémo llego Jestis a ser
Dios?, Salamanca, Sigueme, 2013.

102 Cf. R. voN HarNAck, History of Dogma (trad. N. Buchanan), vol. 1, Boston, Little-
Brown Comp, 1901, pp. 266-281.

188 Cf. PLotiNo, Enéada, 11, 9 (33), especialmente 6; 10; 11. Plotino es un critico severo
del gnosticismo, pero no toma posicién contra el cristianismo en si mismo.
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En la misma perspectiva de la verdad y el Ligos se desarrolla también la
exclusiéon de la fe desde la filosofia. Un caso notorio de apologética pagana
es el medioplaténico Celso (s. II), cuya obra La doctrina verdadera parece més
importante para nosotros que para sus contemporaneos, por razén de que la
conocemos gracias a la exposicién de Origenes'™. Celso reconoce los méritos
del cristianismo en materia de critica al politeismo y de coherencia entre
pensamiento y vida, pero relativiza estas virtudes en cuanto también se ha-
llan en la tradicién griega. El centro de la inaceptabilidad del cristianismo
radica para Celso en su nicleo de irracionalidad, de magia y de afirmacién
de la creacion de la nada, de la encarnacién del Hijo de Dios y de la resu-
rreccion. Finalmente, Celso reivindica la racionalidad de mantener el cul-
to pagano, cuyas criticas aceptaba en alguna forma, pero cuya virtualidad
histérico-politica resultaba disponible.

Por otra parte, a la par que el cristianismo oficial y el gnosticismo gene-
raban distintas propuestas de relacion entre la fe y la filosofia, en el seno del
neoplatonismo también se producia una nueva realidad de indole pagana. En
la escuela de Plotino, Numenio de Apamea (s. IlI) habia difundido el apre-
cio por la sabiduria oriental, incluyendo brahmanes, judios, fenicios, caldeos,
egipcios. La filosofia retomaba un sentido de terapia del alma, necesitada de
vincularse con una revelacién o conocimiento superior no demostrable. Pero
se trataba de encontrar en el propio paganismo las fuentes, para no ceder a la
atraccion del cristianismo; se trataba de alcanzar un poder magico que lograra
evocar los dioses y hacerlos presentarse ante el hombre. Los Ordculos Caldeos
y el Corpus hermético son obras del siglo II que ofrecen la base para estas espe-
culaciones del neoplatonismo cargadas también de sentido politico, respecto
a las cuales el estoicismo y el epicurefsmo permanecian ajenos.

El devenir del neoplatonismo parecia vaciarse en esta subsuncién en
una fe pagana. Un peregrino intelectual de estas busquedas, Porfirio (s. I1I)
reacciond contra la primacia del orientalismo religioso y recuperé el pro-
yecto de una filosoffa critica de la mitologia, pero armonizada con ella en
funcién de la unidad cultural y politica pagana contra el cristianismo emer-
gente. Después de haber combatido con fiereza al cristianismo, Porfirio en
su ultima etapa reivindico la centralidad de la fe religiosa'®. La elaboracién

104 Cf. OriGeNEs, Contra Celso, ed. bilingtie D. Ruiz Bueno, Madrid, BAC, 1967.

1% Cf. Porrrio, Contra los cristianos, ed. trilingtie E. Ramos Jurado, Cadiz, Universidad
de Cadiz, 2006; Lettera ad Anebo. Lettera a Marcella, ed. bilingtie G. Faggin, Firenze, Fus-
si, 1954. Un ejemplo de como se planteaba la polémica entre cristianos y paganos anti-
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de mayor consistencia sobre la unidad entre filosofia neoplaténica y mitolo-
gla serd en el siglo V la llevada a cabo por Proclo'®.

Desde su inicio en la tardo-antigiiedad, siguiendo en la edad media y
en su posteridad, las relaciones entre la filosofia y la fe (sea la cristiana, la
judia o la isldmica) quedaron instaladas como un tépico siempre presente
y como una modificacién de la figura misma de la filosofia por su relacién
con este interlocutor insoslayable. Para entender la variedad de soluciones
propuestas a este asunto, y partiendo del anélisis de diversos autores en sus
textos, hemos elaborado tres paradigmas con dos variantes cada uno'”. Las
seis figuras resultantes, que en el trabajo citado hemos expuesto en el marco
de la filosofia medieval, las vemos reiteradas en la modernidad y también
en nuestro tiempo, lo que muestra el caracter estructural permanente de la
cuestién iniciada al comienzo de nuestra era y sin posibilidad de que en-
cuentre su cierre.

Julio Ratll MENDEZ
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