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PREFACIO

Esta tesis doctoral ha sido posible gracias a la beca FPU concedida por el Ministerio de
Educacién que me permitid realizar sustanciosas estancias en centros de investigacion
en el extranjero. La primera de ellas, en el Instituto Pontificio Oriental de Roma donde
pude profundizar en diversos aspectos de la religiosidad y del cristianismo oriental con
la ayuda de la doctora Katherina Douramani y del profesor Lucca Pieralli, ademas de
poder acceder a los fondos de la Escuela Francesa de Historia y Arqueologia. La
segunda estancia fue en la Universidad de Oxford pudiendo realizar mi investigacion en
la Bodleian Library y en la Sackler Library, con la ayuda del profesor Robert Parker que
me facilito el acceso a estos centros con importantes fondos sobre la antigliedad tardia.

Me encontré con el diablo por primera vez cuando estudiaba Filologia Clasica en
la asignatura de Literatura Griega Cristiana Primitiva, cuando la Dra. Lopez Salva, de la
UCM, me presentd un texto apdcrifo en griego en el que un pequefio Jesus se convertia
en un nifio maligno que lanzaba demonios a sus enemigos. De ahi surgié mi interés por
la literatura este periodo del cristianismo, tema con el que me volvi a encontrar en un
curso de doctorado dirigido por el Dr. Bravo Garcia, dedicado unicamente al diablo en
la literatura bizantina. Es precisamente a Antonio Bravo a quien debo los primeros
consejos sobre cdmo emprender un estudio sobre este tema apasionante y a quien
siempre agradeceré el estimulo inicial que su apoyo y su sabiduria me proporcionaron.
Todo esto me llevo a emprender este largo proyecto, que inicialmente incluia aspectos
como el de los exorcismos que hemos terminado descartando para conseguir un
resultado mas delimitado y claro.

Esta tesis no hubiera sido posible sin muchas personas que me han mostrado su
apoyo y ayuda. Me gustaria dar mi agradecimiento a la Dra. Patricia Varona Codeso,
directora de esta tesis, de cuya orientacion y sabios consejos me he beneficiado y que
me han devuelto la ilusion por este trabajo; quiero agradecerle especialmente su
confianza en mi trabajo y el haber sabido escucharme dandome la calma que necesitaba
incluso en los momentos de mas agobio y desesperacion.

No puedo olvidar a tantas otras personas que me han aportado algo de material y
consejos a lo largo de estos afios, entre ellas, destaco a la Dra. Mercedes Lopez Salva.

En dltimo lugar pero no por ello menos importantes doy las gracias a mi familia
y mis amigos que tanto me han sufrido en mis idas y venidas con esta tesis que tantas

veces he visto como imposible y ahora es una realidad. Especial mencion merecen mis



padres y mis hermanas que siempre me han acompariado en todos mis pasos, acertados
unas veces y equivocados otras. Gracias también a Andrés y a Candela por dejarme

cada dia unas horas para dedicarme a este trabajo, por respetar mi espacio y mi tiempo.



NOTA BIBLIOGRAFICA

Las citas de los autores antiguos siguen las abreviaturas del Diccionario Griego-
Espariol del CSIC (DGE). Para las abreviaturas del Antiguo y Nuevo Testamento hemos
adoptado las de la Biblia de Jerusalén y G. W. Lampe, A Patristic Greek Lexicon,
Oxford, 1961.

Los numeros romanos que siguen a las citas de los autores remiten a los textos

completos y su traduccion del Apéndice de Textos.

Las citas de autores modernos remiten a la bibliografia final, donde se encuentran
ordenadas por nombre de autor y afio de publicacion. La edicion citada y comentada es
por lo general la primera en la lengua original, salvo ediciones posteriores o

traducciones a otras lenguas.



SIGLAS Y ABREVIATURAS
AnBoll Analectica Bollandiana
AnPhil L"anée Philologique
ANRW Aufstieg und Niedergang der Romischen Welt.
Anton. Antonianum. Roma
BHG Bibliotheca hagiographica Graeca
Bib Biblica. Roma
BLE Bulletin de literature ecclésiastique
BS Biblica Sacra
CCG Corpus Christianorum. Series Graeca
CPG Clavis Patrum Graecorum
DB Dictionnaire de la Bible
DDG Doxographici Graeci
DGE Diccionario Griego-Espafiol, CSIC
DK Die Fragmente der Vorsokratiker
DOP Dumbarton Oaks Papers
DPAC Dizionario Patristico e di Antichita Cristiane
DSBP Dizionario di Spiritualita Biblio-Patristica
FC Fontes Christiani
FP Fuentes Patristicas
GCS Die Griechischen Christlichen Schriftsteller der ersten (drei)Jahrhunderte
HThR Harvard Theological Review.
JBL Journal Biblical Literature
JECS Journal of Early Christian Studies.

JSOT Journal for the Study of the Old Testament



JSNT Journal for the Study of the New Testament
JTS Journal of Theological Studies

LSJ Liddel Scott Jones Greek-English Lexicon
LThK Lexikon flr Theologie und Kirche

NHC Nag Hammadi Codices

NT Novum Testamentum

NTS New Testament Studies

OCA Orientalia Cristiana Analecta

PG J.-P. Migne, Patrologia Graeca

PGM Papiros Griegos Magicos

PL Patrologia Latina

PO Patrologia Orientalis

PTS Patristische Texte und Studien

QS Qumran Scrolls

RAC Reallexikon flr Antike und Christentum
RSR Revue des Sciences Religieuses.

SC Sources Chrétiennes

SO Symbolae Osloenses

StPatr Studia Patristica

SVF Stoicorum Veterum Fragmenta

TRE Theologische Realenenzyclopéadie

TU Texte und Untersuchungen zur Geschichte der altchristlichen Literatur
TWNT Theologisches Worterbuch fiir Neuen Testament
VC Vigiliae Christianae

ZNW Zettschrift fir die neutestamentliche Wissenschaft
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1.JUSTIFICACION Y OBJETIVOS

La Filologia Clésica tiene como objeto de estudio preferente la literatura grecolatina de
la Antigiiedad hasta la denominada “época imperial”. Sin embargo, con mucha
frecuencia la literatura producida como vehiculo de difusion de la doctrina cristiana o
inspirada por el ideario de la religion cristiana entre su aparicion en el siglo 1 y el fin de
la Edad Antigua ha sido excluida de programas de estudios, manuales y obras de
referencia’. Aun reconociendo las dificultades que entrafia establecer los limites
temporales del objeto de estudio de nuestra disciplina, podemos estar seguros de que
esta tendencia lleva aparejado un considerable desconocimiento e infravaloracion de un
periodo interesante y dificil como es el cristianismo primitivo griego y su literatura,
fundamental desde el punto de vista de la historia de la cultura europea y de la
pervivencia del legado clésico.

Esta tesis se adentra en los textos griegos del cristianismo primitivo y sus autores,
entre los que cabe destacar a intelectuales de la talla de Justino, Origenes, Clemente de
Alejandria, sin olvidar algunos textos paganos, con el objetivo de recopilar todo el
material literario griego de entre los siglos I-1V d. C y analizarlo desde el punto de vista
del tratamiento del problema del mal y su personificacion en el diablo. Pero no podemos
emprender esta labor sin tener como referente a los autores clasicos que influyeron en la
imagen que hoy tenemos del diablo. Partiendo de los textos platénicos y pasando por
Plutarco, la cultura antigua acometié una progresiva demonizacion de las divinidades
paganas y una adopcién de las teorias filoséficas sobre el mal que el cristianismo
convertiria finalmente en su mejor arma teolégica.

No cabe dudar del interés y actualidad del tema propuesto, ya que, como
protagonista de multiples obras literarias e incluso de adaptaciones cinematogréaficas, en
los Gltimos tiempos el diablo se ha convertido en un simbolo cultural que no ha dejado
de interesar en nuestros dias. Desde Fausto de Goethe, El sefior de las moscas de
William Golding, El maestro y Margarita de Mijail Bulgakov hasta la novela El
Exorcista de W. P. Blatty, famosa por una célebre versién cinematografica®, o el
aclamado comic Lucifer (DC Comics, 1999) el mal y su personificacion en una figura
opuesta a Dios ha inquietado a todas las sociedades, que a lo largo de su historia han

desarrollado distintas concepciones mas o menos populares que han pervivido hasta

! Sobre este tema puede verse el reciente articulo de Torres Guerra (2014: 71-94).
Z Cortés y Gatti (1978: 82-95), analizan este caso y su version cinematogréfica desde un punto de vista
critico, ya que la adaptacion cinematogréafica en realidad no se basa en el caso real que inspira la novela.

9



hoy. Sin embargo, es preciso recordar que esa figura maligna que comdnmente se
identifica con el adversario de Dios tiene una historia muy larga y unos origenes que se
pueden rastrear en toda una literatura no solo cristiana sino también pagana.

Hablar del diablo en nuestros dias parece algo irrisorio si tenemos presentes los
actos, a veces terrorificos e irracionales, que cometen algunas personas que parecen
poseidas por una fuerza maligna, pero en absoluto era un tema banal para los primeros
cristianos de los siglos I al IV d. C., que sin duda se enfrentaban, como todas las
civilizaciones antiguas, a la basqueda laberintica de una explicacion del origen del mal
en el hombre. Las diferencias entre las corrientes religiosas que surgen en los siglos | y
Il d. C. y las profundas raices del paganismo se plasman en las teorias que se
desarrollan sobre un tema tan controvertido como el de la figura del diablo y sus
demonios. En los textos cristianos del siglo 11 d. C hallamos ya la idea de que el mundo
esta bajo el control de las potencias hostiles a Dios; sin embargo, esta idea no proviene
directamente del Antiguo Testamento, sino de una serie de documentos cuya
composicion abarca el periodo que va del siglo Il a. C al I d. C, los textos
pseudoepigraficos: Libro de Enoc, Libro de los Jubileos, Testamento de los Xll
Patriarcas y los textos esenios®. La existencia de seres malignos que cobran forma de
monstruos primigenios bajo un aspecto terrorifico la encontramos ya mencionada en Is.
34, 14*. Raramente, sin embargo, hay alusiones a los nombres propios de estos
monstruos, aunque dentro de su rareza revisten un gran interés, pues se trata de los
primeros nombres usados para referirse al diablo, como por ejemplo en Lev. 16, 8: kol
£miBrioel Aapoy €nl Tovg dV0 Y LUApOLE KATPOV £val T KLplw) Kol KATpov £vol T
AmoToUnai®. kol TPoca&el Aopwy TOV yinopov, €0’ OV EXNABEY £ ahTOV O KATPOG T®
Kupiw, kol mpocoioel mepl apaptiog (echard sobre ellos las suertes: una para el Sefior
otra para la Desaparicion. Ofrecera luego Aardn el macho cabrio que toco en suerte

para el Sefior, y hara él un sacrificio expiatorio)®. Otro nombre para referirse al

® Estos textos son considerados apdcrifos. Contamos con algunas ediciones y traducciones
independientes de estos textos como Black (1985), ademas del clasico de Charlesworth (1985). Los
esenios negaban que Dios pudiera ser la causa del mal.

* Kol Guvontioousty Soiuduia. OvoKepTospols Kol BOHCOVsy €Tepog TPog TV £Tepov: EKEL
vamadcovTal OVOKEVTAUPOL, EVPOV Yop aTolg dvdmavsty (y los daimones se encontraran con los
satiros e invocaran el uno al otro; también alli se tumbaran los satiros (Lilit) pues encontraron su lugar
de reposo). Este pasaje de Isaias profetiza la desolacion de la tierra de Edom. En ella vagaran seres como
Lilith, genio demoniaco femenino asiro-babilonio que vagaba por las noches atacando sobre todo a los
nifios.

> En hebreo lo que traducimos por Desaparicion (dmomopnaie) corresponde a la palabra “Azazel”
que puede referirse a un poder maléfico concreto que personifica la destruccion total. Al lector moderno
este nombre le resultard familiar por EI maestro y Margarita y las populares novelas policiacas de Boris
Akunin.
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maligno es Asmodeo, figura importante en el Libro de Tobias 3, 8% ¢t fiv SeSouévn
avdpoow £ntd, Kol AcHodovg To Tovnpov dopoviov anéktevey avtovg (porque habia
tenido siete maridos, y el perverso demonio Asmodeo los habia matado).

El diablo cobra una personalidad mas definida cuando los textos comienzan a
referirse a Satanas, traduccion del hebreo Satan, nombre que aparece en el Antiguo y
con mas frecuencia Nuevo Testamento, lo que nos permite seguir la evolucion de la
figura maligna’. Segun parece, el texto més antiguo en el que aparece nombrado Satanas
es el Libro de Zacarias, como atestigua Justino en Dial. 103, 5 (CXX), que hace
referencia a Zc. 3, 2 donde aparece un angel que acusa ante Dios al supremo sacerdote
Josué y dice: “él es un <<satana>>" (catovag). No obstante, aqui el término ha de
entenderse en su acepcion originaria de “acusador”, del verbo hebreo stn, que en los
Setenta se traduce por dwiporog Yy de ahi que en Zacarias encontremos &idBoAe
(calumniador)®. En Job 1, 6, Satanas es presentado como Hijo de Dios y los Setenta lo
traducen por “angel”: Kol wg £yéveto N fuépo avtn, kat 180V NABov ot dyyelotl Tov
B0V TOPOCTIVOL EVATLOY TOVL Kupiov, Kal O didBorog MABeY pet odrav (Y sucedid ese
dia que vinieron los angeles del Dios para presentarse ante el Sefior, y el adversario
lleg6 con ellos).

La cuestion fundamental de la relacion del diablo con el mal es objeto de
indagacion ya en el siglo I d. C., cuando se sitla la redaccion de los evangelios
sindpticos, donde se explica la derrota de Satanés y sus angeles por Jests®. En Mc. 1,
12-13, por ejemplo, JesUs se retira al desierto durante 40 dias para luchar contra las
tentaciones del diablo™. El texto atribuido a Marcos, como veremos mas adelante,

contiene motivos esenciales del tema de la tentacion: el desierto es el lugar por

¢ Asmodeo es el demonio destructor. Posey6 a Sara y destruyé a Salomén; esposo de Lilith y rey de
los demonios en la religion hebrea. En Tobias aparece dos veces; ademas del pasaje citado lo
encontramos en 3, 17: Acuodovy 1o movnpov doipoviov (el maligno demonio Asmodeo). Véanse al
respecto Langton (1949: 35-99) vy los diferentes diccionarios de demonologia: Collin de Plancy (1968) y
Koning (1974), por ejemplo.

" En el Antiguo Testamento lo encontramos s6lo en el Libro de Job.

® Monaci Castagno (1996: 31).

% Sabemos que los dichos y hechos de Jes(s se fueron transmitiendo a través de una tradicion oral que
fue necesario fijar por escrito. Véase, Pifiero (1993: 50-56), donde desarrolla las teorias sobre el paso de
la tradicion oral a la escrita y nos dice que, en principio, se fue poniendo por escrito la vida de Jesus en
pequefias unidades que con el tiempo se convirtieron en colecciones mas amplias hasta lo que hoy
conocemos como evangelios sindpticos. Remitimos también a Koester (1990: 84-96).

0 Monaci Castagno estudia este pasaje y concluye que el tema de la tentacién ocupa un lugar
importante en los evangelios: “rilevanza attribuita a questo aspecto nell’economia complessiva della
vicenda di Gesu” (1996: 34-35).

11



excelencia de la prueba y el escenario de la aparicién demoniaca®™. Satanas fracasa en
su objetivo de someter a Jesus en un lugar solitario y apartado; encontramos asi, de
forma simbdlica, la relacion entre el fracaso de la potencia maligna y la realizacion del
reino mesianico, tema recurrente especialmente cuando se presenta a JesUs como
curandero y exorcista®.

Esta tesis ha sido realizada con la conviccion de presentar un material
importante para hacer un recorrido exhaustivo por la historia de la concepcion del
diablo, en particular sus origenes. El objetivo de este estudio no es, por supuesto,
demostrar la existencia o no del diablo y de los demonios malignos, como tampoco
pretende buscar la confirmacion de que el mal tiene existencia material entre los
hombres, sino hacer un recorrido por la historia del diablo a caballo entre la Antigliedad
y la denominada Antiguedad tardia partiendo de su origen en los textos del cristianismo
primitivo y rastreando sus antecedentes en las culturas paganas y orientales, en
particular la judia®™®. Lejos de abordar el estudio de una etapa muerta cultural, filoséfica
y literariamente, la literatura de este periodo, y por supuesto su demonologia, revela sin
lugar a dudas una gran riqueza y, a la vez, confusién. Dicho origen plantea inumerables
problemas ain no resueltos acerca de la propia concepcion del diablo y de sus
precedentes e influencias, lo que justifica plenamente la necesidad de este estudio, que
se presenta como una contribucion a la resolucién de interrogantes fundamentales
acerca de donde, cémo y de quién nacen el diablo y su corte de demonios en el marco
de la literatura cristiana primitiva.

Asi pues, en las paginas que siguen el lector encontrard un estudio de la figura
del diablo desde el uso del término Saipwv en las fuentes clasicas hasta la literatura
griega cristiana primitiva basado en mdltiples textos que nos transmiten algun dato

sobre el diablo, los demonios y sus distintas denominaciones. Por otro lado, y de forma

11 E| desierto seré el escenario de la lucha entre el demonio y el asceta en la literatura hagiografica a
partir del siglo 1V d. C, cuando ya nos encontramos con una definicién méas precisa del diablo. Para este
aspecto son relevantes los estudios de Mango (1992: 215-223) y (1994: 112-114). En espafiol véase
Bravo (1997: 67-99).

12 Bajo la denominacion de 8glog drip se conoce a los adivinos, videntes, sacerdotes de oraculos,
magos y milagreros, y profetas. Véanse M. Smith (1978: 98-100) y también Leipoldt y Grundmann
(1973: 81-83), donde se relaciona la figura del 6gloc dwrip con los taumaturgos, cuyo prototipo
encontramos en Socrates, Platon, Crisipo, Epicuro y Diégenes. El precedente mas proximo al cristianismo
primitivo seria Apolonio de Tiana.

3 E| periodo estudiado en esta tesis arranca en la Antigiiedad, pues comienza en el siglo 1 d. C., y
abarca parte de la Antigiliedad tardia, entendida convencionalmente como el periodo que se extiende
desde el gobierno de los Severos (193-235 d. C.) hasta 565. Para una muestra del enorme interés historico
y cultural de este periodo, véanse los ya cléasicos trabajos de Cameron (1991 y1993), Brown (2004),
Bowersock (1999) y Ward-Perkins (2005).
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especialmente importante, este estudio pretende identificar un punto en comun entre las
diferentes corrientes ideologicas y religiosas de los siglo I-IV d. C en lo referente a la
demonologia judia y cristiana, partiendo de la conviccién de que la influencia del
pensamiento griego es absolutamente fundamental desde el punto de vista de la

construccioén literaria del diablo.
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2. ESTADO DE LA CUESTION E HISTORIA DE LOS ESTUDIOS

...la mayor trampa del Diablo consiste en negar su existencia

Herbert Haag, El Diablo: su existencia como problema, p. 200

Actualmente contamos con infinidad de estudios sobre el diablo, muchos de los cuales
se centran en su presencia en las diferentes tradiciones religiosas de la antigliedad, desde
la tradicion oriental pasando por el paganismo y el judaismo hasta llegar al desarrollo
definitivo del cristianismo. Los estudios que han aparecido en los Gltimos afios centran
sus teorias en la importancia del material apocrifo y la influencia de algunos
manuscritos del Qumran en los textos del cristianismo ortodoxo®*. Otros estudios son
manuales de historia de la literatura cristiana que aportan una nueva clasificacion de la
literatura patristica. En la mayoria de ellos el diablo ocupa algunas lineas importantes.
Los estudios sobre el periodo primitivo del cristianismo y el Nuevo Testamento
han dedicado parte de su investigacion a la demonologia y, en concreto, a su relacion
con la supersticion, convirtiéndola casi en un mito al margen de los intereses historicos
y teoldgicos de los estudiosos™. La demonologia es la ciencia que estudia todo lo
referente a los demonios, su naturaleza, cualidades y caracteristicas®; como objeto de
estudio se desarrolla lentamente, pero hacia los siglos XV y XVI ya se habia escrito
sobre este tema una buena cantidad de libros. En los afios 60 del siglo XX, los estudios
encaminados a profundizar en la demonologia cristiana negaban la legitimacion biblica
y dogmatica del diablo; algunos de los que expusieron esta idea fueron H. A. Kelly y H.
Haag'’. Este Gltimo ha dedicado numerosos estudios al diablo y a su papel en el
pensamiento cristiano, especialmente en relacion con su presencia en el Nuevo
Testamento. Las discusiones surgidas sobre este tema condicionaron su encuadre en el

campo teoldgico e historiografico, lo que llevé a los investigadores a orientar sus teorias

% La ciudad de Qumran fue arrasada por Vespasiano entre 66 y 68. En 1947 un beduino encontré en
una cueva cercana al Mar Muerto unos rollos que contenian los textos que hoy se incluyen en la coleccion
de Qumrén. Con posterioridad a este descubrimiento se excavaron otras cuevas que albergaban restos
arqueoldgicos de gran valor, entre los cuales destacan los textos pertenecientes a la comunidad religiosa
del Qumrén, identificados por el profesor Dupont-Sommer como esenia, segun explica Daniélou (1962).
Los rollos del Mar Muerto han sido editados en 37 tomos por Oxford University Press. Se cree que fueron
escritos por una secta hebrea surgida en el siglo | a. C. Véase Trebolle (1993) y (1999).

15 Seguimos en esta idea a Monaci Castagno (1996: 9-113). Critica esta autora la superficialidad de los
estudios de demonologia, al igual que hacen Cortés y Gatti (1978: 22-27) y Harnack (1924: 151-155),
quien sostiene que la creencia en el demonio sélo tiene explicacion como una enfermedad mental.

'8 Finlay (2002: 9) donde define la demonologia como el estudio de la historia de los demonios, su
origen, desarrollo, influencia y poder. La demonologia también la encontramos en la filosofia de la
escuela de Platon al considerar al demon como intermediario entre los dioses y los hombres.

" En concreto, Kelly (1968) y Haag (1969).

14



al campo histérico relacionando la demonologia del primer periodo del cristianismo con
la mentalidad de una cultura'®. Desde esta perspectiva concreta, histérica y social, la fe
en el demonio no estd especialmente asociada a una enfermedad mental, como
consideraba Clemente de Alejandria, y ni siquiera puede considerarse un vestigio de las
creencias politeistas de la religion precedente, sino que mas bien forma parte de las
representaciones de la sociedad, es decir, de lo que se suele llamar el imaginario social.
Por otro lado, el estudio de la demonologia de orientacidn histérico-religiosa se
renové gracias al desarrollo de la investigacion de la literatura pseudoepigrafa judia®® y
la publicacion de la coleccion de textos procedentes de Qumran®. Las nuevas ediciones,
traducciones y comentarios han hecho que aumentara la conciencia de que estos textos
tienen una relevancia especial para el estudio de los origenes del pensamiento cristiano
y mas teniendo en cuenta que la tradicién interpretativa habia relegado, hasta los afios

70, todo texto que no fuese canénico u oficial®

. Este cambio de perspectiva abrié pues
una nueva via a la interpretacion de la demonologia cristiana de los primeros siglos.

Los estudios sobre demonologia antigua abarcan diferentes periodos, aunque
suelen dedicar siempre una parte a la presencia del diablo en los textos biblicos. En
muchos estudios sobre demonologia lo referente al Antiguo Testamento ocupa una
posicion marginal en comparacién con el tratamiento del Nuevo Testamento, donde
interesa de forma especial la lucha de Cristo contra Satanas y su papel como exorcista,
interpretando la propia muerte de Jesus como el precio a pagar por la derrota definitiva

del poder demoniaco que atenazaba el mundo?. Por otro lado, debemos tener en cuenta

¥ Tomamos aqui la idea de Kannengiesser (2004: 25, vol. 1) donde desarrolla la influencia del
imaginario colectivo de la sociedad en la presencia del maligno en la mente humana.

9 El término pseudoepigrafo hace referencia a los textos apdcrifos del Antiguo Testamento. Eusebio
en H. E. VI, 12, 3 nos presenta un ejemplo del rechazo de estos textos: fueig ydp, aderoot, kal ITétpov
Kol ToU¢ dAAOVE BOSTOAOVE Gode) Ouedo. g XpLotov, o 88 OvduaTL TV WeLdemiypada Mg
gumelpol moportovpeda, ywwokovteg 0T 1o TolavTe 00 TapeldBouey. (Pues nosotros, hermanos,
tanto a Pedro como a los demas apdstoles los reconocemos como a Cristo, pero los pseudoepigrafos con
su nombre los rechazamos como comprobados, reconociendo que aquellos no los hemos aprendido).
Pionero en el estudio, edicion y traduccion de los textos pseudoepigraficos fue Charlesworth (1985),
quien publicd la traduccidn al inglés de los textos apdcrifos y pseudoepigrafos del Antiguo Testamento en
1913 bajo el titulo de The Apocryphal and Pseudoepigrapha of the Old Testament, en dos vollimenes, a la
que siguié la de Sparks (1984). Ademas contamos con De Jonge (2003: 9-29), que desarrolla un recorrido
por las obras publicadas sobre los textos pseudoepigrafos y apécrifos del Antiguo Testamento,
enfrentandose al problema de su denominacién y limitacion.

20 \/éase, Daniélou (1956: 11-24).

2L Es el caso de los textos apécrifos del Antiguo Testamento publicados y traducidos por Charlesworth
(1985). Tengamos en cuenta la excepcion que supone la tesis doctoral de Gokey (1961) que dedica un
capitulo a la presencia del diablo en la literatura pseudoepigrafica aunque sea meramente descriptivo y se
limite a recoger la terminologia usada para nombrarlo.

22 Algunos estudios sobre el Nuevo Testamento que abordan el papel de su demonologia son, por
ejemplo, Aune (1972); Beasley-Murray (1963); Bultmann (1981). Ademas, Castagno (1996: 11) que
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que, en el marco temporal que va desde la muerte de Jesus hasta el siglo I, el
cristianismo afronta una transformacién radical en el ambito teoldgico, cultural y social
e institucional. La demonologia no se puede considerar en este sentido un fenémeno
independiente de estos ambitos, sino que su estudio contribuye sustancialmente a
entender el sentido y la direccion de estas transformaciones si se pone en relacion con el
contexto historico-cultural y se tienen en cuenta sus implicaciones teoldgicas y
psicoldgicas.

Desde principios del siglo XX contamos con estudios de demonologia dedicados
a diferentes etapas de esta disciplina. No podemos recoger aqui todos, ya que esta tesis
se centra en un periodo concreto en el que todavia no encontramos una descripcion
definitiva de la figura del diablo, al menos tal como aparece a partir del siglo IV d. C en
la literatura hagiogréafica. Por el caracter primitivo de los textos griegos estudiados, en
los que aparecen las primeras alusiones a una figura maligna como principe de espiritus
impuros y demonios, como veremos, debemos tener claro que la evolucion del concepto
del mal hasta llegar a personificarse en una figura religiosa opuesta a Dios no es facil de
rastrear en el cristianismo primitivo y prueba de ello es que muchos estudios centrados
en la demonologia y en los distintos aspectos del cristianismo de los primeros siglos

1”2 tema controvertido como

hablan, en concreto, del llamado “problema del ma
veremos en la segunda parte de este trabajo.

En este marco general en que debemos abordar el caso particular de la
demonologia destacan algunos estudios que han dedicado sus paginas a este tema.
Ademas debemaos tener en cuenta los volumenes mas importantes sobre literatura griega
cristiana primitiva que nos dan una sustanciosa informacion sobre los autores a los que
dedicamos esta tesis. Debemos afiadir que muchos de los estudios que vamos a destacar
no estan traducidos al espafiol ya que la demonologia es una disciplina de poca
presencia en nuestro pais, parece que en estos Ultimos afios ha empezado a cobrar cierta

importancia y esperamos que asi sea en el futuro.

considera a JesUs un exorcista. En contra de esta idea debemos sefialar que Jesls en la mayoria de los
casos no actla como exorcista, sino como curandero e incluso como mago; seguimos en esta
argumentacion a Smith (1978), que plantea la problematica que suscita la interpretacion de los pasajes de
los evangelios en los que Jesus realiza curaciones y “exorcismos”.

2 Un estudio que desarrolla este tema de una forma completa es Haag (1981: 11): “el problema del
mal nunca dejo tranquilo al espiritu humano, ya se trate de los cronistas y profetas del Antiguo
Testamento, de los evangelistas y autores de las cartas del Nuevo, de los padres de los primeros siglos
cristianos”. Otros estudios sobre el mal también sefialan la dificultad de estudiar este concepto en el
cristianismo primitivo; véanse, Cenkner (1997) y Safranski (2000: 27-30).
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Un referente importante para entender las distintas corrientes de estudio en la
demonologia es Julius Tambornino (1909), con su obra De antiqguorum daemonismo. A
pesar de su antigliedad es uno de los estudios mas completo que tenemos sobre los
demonios desde el punto de vista de su analisis de la continuidad de las creencias en
divinidades paganas a través de la figura de los demonios, tema fundamental del
presente trabajo. El autor recopila y analiza las referencias, tanto en los textos clasicos
paganos como en los cristianos, a los demonios y sus denominaciones. Se trata de un
estudio que marca un punto de partida importante en la investigacion de la demonologia
cristiana e intenta dejar clara su herencia del paganismo griego. Tambornino se centra
también en el Iéxico, parcela en que podemos comprobar que algunos términos son
usados por los autores cristianos con la misma frecuencia y un sentido parecido al de los
clasicos. Establece Tambornino ademas una linea de investigacion que pocos parecen
seguir en estudios posteriores: se trata de trazar diacronicamente el desarrollo de las
supersticiones griegas y cristianas a través de fragmentos de textos que aluden a
conceptos que estudiaremos en el capitulo Il 1.7 como kakodaipwy (demonio maligno),
Saypovilopevog (poseido por un demonio), axoBaptov mwvevuo (espiritu impuro). No
olvida el autor el tema de las posesiones y de los exorcismos paganos Yy cristianos. Sin
embargo, el estudio se limita a ser una simple recopilacion de términos sin adentrarse en
comparar y relacionar la terminologia pagana con la cristiana. Tambornino no hace un
estudio comparativo, que es lo que pretendemos en esta tesis, ni se detiene en destacar
las influencias que recibe el cristianismo de la literatura y mitologia paganas, tampoco
tiene en cuenta el material gndstico ni pseudoepigrafico que tanto aportan a la
demonologia cristiana, ya que cuando se editd el estudio todavia no se habian
descubierto los textos de Nag Hammadi y la investigacion sobre los textos apécrifos no
habia empezado a desarrollarse.

Una gran aportacion a la demonologia la hace E. Langton®* con dos estudios que
daran la base para las sucesivas investigaciones sobre el tema. Su primera obra se trata
de un estudio general en la que el autor hace un recorrido sobre la figura de los
demonios y del maligno en las tradiciones religiosas orientales y griega, se centra
especialmente en Satands en los textos del Antiguo y del Nuevo Testamento sin
detenerse a analizar la influencia que tiene en los textos cristianos posteriores. En su
segundo libro, Essentials of Demonology a Study of Jewish and Christian Doctrine, el

autor no se preocupa unicamente de desarrollar una descripcion sino también relacionar

2 Langton (1945) y (1949).
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las influencias del paganismo con las teorias cristianas sobre los demonios, algo que
anteriormente no se habia hecho y que empieza a aportarnos un material importante
sobre la pervivencia de algunos aspectos de la religion grecorromana en el judaismo y
en el cristianismo. En ambos estudios Langton empieza a valorar la “interculturalidad”
entre las tradiciones greco-romanas, judias y las mas orientales como son las asirias y
babilonias. El autor, en una nota introductoria a su segundo estudio, declara su intencion
de desarrollar un estudio de la demonologia a partir de la literatura judia tardia y del
Nuevo Testamento, pero sin olvidar un profundo tratamiento de las concepciones del
Antiguo Testamento y de los distintos contactos culturales experimentados por la
comunidad judia a lo largo de su historia. Las concepciones primitivas son, por tanto y
como es ldgico, el punto de partida que se debe adoptar en todo estudio dedicado a la
demonologia. Langton arranca de las creencias de las comunidades babilonia, asiria y
persa, pero, como veremos, son las creencias griegas las que méas huella dejan en todo el
imaginario de supersticiones que envuelve la demonologia de los primeros siglos del
cristianismo y la transmision e interpretacion de ésta por los primeros “filésofos
cristianos”%.

Otro estudio antiguo pero bastante completo que sienta las bases de la
demonologia desde su presencia en los textos hasta su importancia en la liturgia es el
que Egon von Petersdoff publico entre 1956 y 1957 titulado Daemonologie, trabajo de
gran importancia para las posteriores investigaciones sobre el tema. En esta obra, el
autor analiza la figura del angel desde su creacion, su naturaleza y la formacion del
mundo demoniaco a partir de su caida y su condena, con las consecuencias de ésta para
el hombre. Ademas, en el primer tomo estudia pormenorizadamente la figura del diablo
como tentador en el Paraiso y la preparacion de la llegada del Anticristo como
adversario de Cristo. En el segundo tomo se centra en la relacion de la demonologia con
la magia para, desde este punto de partida, enfocar el tema hacia su relacion con los
falsos profetas y las doctrinas consideradas demoniacas, cuya critica encontraremos con

% Debemos considerar brevemente la distincion entre teologia y religion que hace que consideremos a
algunos de nuestros autores como filésofos y, en el caso de Origenes y Clemente de Alejandria, te6logos.
Para nosotros, los fildsofos cristianos teorizan y desarrollan sus ideas criticando de una manera extrema
toda la herencia pagana y basan sus teorias en sus propias creencias religiosas. Los que consideramos
tedlogos presentan un cambio al desarrollar las teorias y tienen como referencia, en muchas ocasiones, la
herencia anterior. Caird (1968: 3) hace hincapié en que la teologia no es religién pero que si podemos
hablar de una filosofia de la religion.
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frecuencia en los textos patristicos?®. Se trata de un estudio serio que sin duda sigue las
bases de la corriente de investigadores como E. Langton.

A partir de los afios 60 empezamos a encontrar estudios de demonologia mas
completos que tienen en cuenta los textos pseudoepigraficos y otros textos apocrifos
para ponerlos en relacion con la literatura griega cristiana primitiva y su demonologia.
Es el caso de la tesis doctoral de F. X. Gokey (1961). Se trata de un trabajo con un
material muy concreto y delimitado, donde el autor hace un analisis terminolégico que
hoy en dia resulta un poco escaso, ya que se limita a recoger los términos mas
importantes de cada autor sin profundizar en otros que también hacen referencia al
diablo; con todo, es un buen intento y un principio para introducirse en la terminologia
usada para el maligno Unicamente en los Padres Apostolicos. Traza Gokey en los
primeros capitulos una historia de los términos usados en la literatura pseudoepigrafica
para referirse al maligno y a los demonios, y deja claro en sus conclusiones que los
Apostoélicos beben, ademas del Antiguo y Nuevo Testamento, de estos textos no
canonicos, defendiendo asi la influencia extrabiblica en la literatura patristica. Es éste
un aspecto que muchos estudiosos posteriores tomardn como punto de partida para
encontrar una conexion con la demonologia de los autores de este periodo primitivo del
cristianismo.

En este recorrido por la bibliografia dedicada a la demonologia cristiana no
podemos dejar a un lado a H. A. Kelly?” con su primer estudio Towards the death of
Satan: the growth and decline of Christian demonology obra en la que el estudioso nos
hace un recorrido por la demonologia de los primeros textos del cristianismo desde el
Antiguo Testamento hasta el tratamiento que hacen los Padres de Satanas. Kelly en este
primer estudio tiene en cuenta todas las alusiones que se hacen del maligno en los textos
pseudoepigraficos y en toda la tradicién judia. Es un estudio completo que aporta un
material interesante ya que aborda al diablo no sélo como materia textual si no también
como protagonista de las posesiones y las tentaciones demoniacas que empiezan a
ocupar las lineas de los textos hagiograficos después de Origenes. Esta obra es el
antecedente de los posteriores estudios del autor que junto con H. Haag y J. B. Russell
son los estudiosos que mas paginas han dedicado a la demonologia siguiendo siempre

una corriente historicista y critica basada en el material textual. Los dos estudios

% |_a profusion de nuevos movimientos religiosos entre los siglos | y Il d. C. hizo que muchos de los
seguidores de estas nuevas corrientes de pensamiento, nacidas del cristianismo pero en muchos casos
opuestas a €l, fueran considerados como falsos profetas.

7 Kelly (1968), (1985) y (2006).
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posteriores de Kelly (1985) y (2006) estan dedicados al ritual del bautismo como
instrumento exorcistico y religioso, y en el més reciente libro el autor hace un recorrido
por la historia de Satanas como si se tratase de un personaje real, interpretando su papel
en el Antiguo y Nuevo Testamento y su origen como angel caido pero sin detenerse en
aspectos concretos como si hace en su primer estudio. Kelly, que ya es experto en este
tema, presenta a Satanas en todas las manifestaciones y plantea la dificultad de
nombrarlo en las diferentes lenguas como hebreo, arameo y griego.

La idea del fin del mundo, por otro lado, esta bastante estudiada en relacion con
el diablo; debemos tener en cuenta estudios como el de J. Leipoldt y W. Grundmann
(1973), en cuyo libro los autores hacen un recorrido por la situacion politica y la
religiosidad de los primeros siglos del cristianismo; interesante es para nuestro tema la
parte dedicada al desarrollo del apocalipsis entre los grupos judios y su desarrollo en la
literatura judeo-helenistica®.

Siguiendo cronolégicamente con los estudios sobre demonologia, llegamos a un
autor que continua la linea de Kelly y que afortunadamente ha sido traducido a nuestra
lengua en varias ocasiones, nos referimos a H. Haag (1978) y (1981) que destaca con
dos obras bien conocidas El Diablo. Su existencia como problema y El problema del
mal. Haag toma una postura mas critica para enfrentarse a la demonologia del
cristianismo primitivo. En su primera obra plantea la existencia y la valoracion del
diablo como un problema teoldgico y es este un aspecto importante ya que hasta ahora
ningun estudioso habia presentado una postura tan critica y polémica. Haag llega a
cuestionar la concepcion que JesUs tenia sobre Satands en concreto al analizar los
ejemplos de exorcismos que se cuentan en el Nuevo Testamento. Ademas compara los
pasajes en los que se cita al diablo en el Nuevo Testamento para luego hacer un estudio
critico sobre las denominaciones usadas para referirse al maligno. Contrasta este analisis
con el que hace sobre la aparicion de Satanas en el Antiguo Testamento. Su siguiente
estudio es un referente para enfrentarse al problema del mal.

Dos autores de referencia para acercarse al personaje del diablo son J. B. Russell
(1981), (1991) y (1995) y E. Pagels (1995) que también siguen las lineas de
investigacion trazadas por Kelly aunque en algunos puntos distan de él. Russell
establece en sus tres estudios una historia del diablo centrandose en su relacion con el

mal y en su conexion con el mundo mitoldgico griego, el autor interrelaciona los

%8 En concreto, tomo I, “Los judios de Palestina” y “El judaismo helenistico”, (1973: 244-265 y 328-
335). Véase también en espafiol la amena exposicion de Fatas (2001).
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diferentes elementos que caracterizan la valoracion del mal y su personificacion en las
diferentes culturas antiguas. Russell amplia su estudio hasta la Edad Media, haciendo
incluso alguna referencia a la Edad Moderna. Sin duda, aporta una nueva forma de
estudio de la demonologia ya que para él los elementos que caracterizan a los demonios
no son exclusivos del cristianismo.

E. Pagels, ademas de otras obras importantes, publicé en 1995 un monogréfico
dedicado a Satanas y su origen. En este estudio se centra en el papel del diablo en los
evangelios para luego ponerlo en relacién con la valoracion que del maligno hacen
algunos de los autores cristianos como los Apologetas. Analiza el papel de Satanas en
los exorcismos y su relacion con la tradicion herética a partir del siglo 111 d. C. Resulta
un estudio que sigue las lineas trazadas por los autores anteriormente citados y que nos
acerca ya a otro camino de investigacion que tiene en cuenta todas las tradiciones
religiosas y sus aportaciones al cristianismo.

Un estudio bastante amplio pero menos conocido es el de L. J. Lietaert Peerbolte
(1996), que hace un recorrido por las principales teorias sobre el diablo y se centra en
concreto en el tema del Anticristo desde una perspectiva historica y cultural como fruto
de influencias anteriores”. Tiene muy en cuenta el autor la teoria del angel caido a
partir de la literatura pseudoepigréafica partiendo de la caida de Adan. Peerbolte ademas
analiza concienzudamente la presencia del diablo en los evangelios sin perder de vista
su conexidn con la aparicion de Satanas en algunos libros del Antiguo Testamento como
Job y Daniel.

Otros estudios en general suelen estar centrados en la historia del diablo desde la
Edad Media, época en que la magia negra, la persecucién y quema de brujas atraen a los
mas curiosos sobre el tema sin saber que detras de todo este espectaculo se esconde un
origen pagano que parte de las creencias populares y de tradiciones muy antiguas.
Existen muchos de reciente publicacion sobre el diablo y los demonios pero, sin
embargo, los ultimos aparecidos, especialmente en Espafia, no parecen tener en cuenta
todo lo dicho anteriormente por los investigadores y expertos en el tema a la hora de
interpretar la demonologia a la luz de los textos del cristianismo primitivo. Algunos se
limitan a hacer una exposicion descriptiva del diablo y su presencia en las diferentes
culturas antiguas y modernas, es el caso de R. Muchembled®® que nos ofrece un

recorrido por las diferentes interpretaciones de la figura del diablo desde la época que

29 \/éase especialmente la introduccion a su libro Lietaert Peerbolte (1996: 3-15).
% Muchembled (2000). Otro estudio reciente de interés es Duran Velasco (2013).
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trabajamos en esta tesis hasta nuestros dias y que puede considerarse un ejemplo de los
estudios que se desarrollan sobre este tema a nivel internacional. Es interesante la
orientacion sociocultural que sigue el autor a la hora de abordar la historia de la figura
del diablo en las diferentes etapas del cristianismo, ya que no considera suficiente una
definicién filosofica y simbdlica del mal como interpretacion de la funcion del maligno,
sino que considera que hay que partir de una ontologia que lleve a comprender el mito
del demonio interior del ser humano, algo que defienden algunos de los autores
patristicos de los siglos I-111, como veremos en el correspondiente capitulo de esta tesis.

Por otro lado, un intento de presentar en Espafia un tratado de demonologia es el
de José A. Fortea, que titula su tratado Daemoniacum. En este estudio el autor
profundiza en algunos aspectos importantes para trazar una linea de desarrollo de la
demonologia actual, desde la naturaleza del diablo y los demonios hasta los ejemplos
actuales de exorcismos. Sin duda, para los estudiosos en este campo resulta atil y
necesario pero, sin embargo, no profundiza en algunos aspectos que son importantes
para comprender la concepcidon actual del diablo. Es el caso de los capitulos dedicados a
la historia, en particular el de la naturaleza de los demonios, en el que Fortea no parece
tener en cuenta los origenes patristicos griegos de la demonologia sino que acude a una
Unica fuente, La mistica ciudad de Dios de M? de Jesus de Agreda (1602-1665) que,
aunque interesante, no es la obra méas apropiada para ejemplificar la evolucién social de
la concepcion del diablo. Traza los origenes de los demonios a partir de la rebelion por
soberbia de los angeles de Dios y el origen del angel caido pero, por desgracia, no
relaciona con este interesante tema todo un material de fuentes textuales —desde los
textos gnosticos hasta los Padres Apologetas y los Alejandrinos— que sustentarian y
ejemplificarian esta teoria.

De reciente publicacién es el tratado de J. F. Duran Velasco (2013) en el que
encontramos un estudio de los demonios desde las religiones paganas de la antigiiedad
hasta el islam. Se centra en estudiar las figuras que se pueden considerar demoniacas
dentro de las diferentes religiones antiguas y hasta hoy. Es, sin duda, un estudio mas
serio y completo que los dos anteriores y nos permite hacer un recorrido por las
divinidades que muchas veces se presentan como antagonistas de los dioses buenos y se
convierten en su antagonismo.

Hasta aqui hemos presentado un recorrido por los estudios de demonologia que
mas nos han aportado y que mas han influido en la evolucion de la demonologia como

objeto de estudio. En torno a esta disciplina han surgido estudios que han aparecido en
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Espafia sobre aspectos mas concretos como las posesiones demoniacas y los
exorcismos. Queremos destacar algunos de estas obras. Empezamos por el interesante
estudio de Cortés y Gatti (1978) dedicado al tema de las posesiones demoniacas y a los
exorcismos, en el encontramos un analisis historico de los demonios y de las posesiones
partiendo de la antigliedad pasando por el Antiguo y Nuevo Testamento, y el judaismo.
En el estudio los autores se plantean el verdadero papel de Jeslis como exorcista
poniendo en duda la existencia de verdaderas posesiones demoniacas en los evangelios.
Siguiendo con los estudios dedicados a aspectos secundarios de la demonologia, llega a
nuestras manos la obra de M. Smith (1978) sobre el papel de Jesus como exorcista, un
serio y critico estudio que nos hace plantearnos el papel que tiene el nazareno en las
curaciones y expulsiones de demonios que se cuentan en los evangelios.

Es importante también la demonologia que se desarrolla en la literatura
hagiogréfica a partir del siglo IV d. C y que es objeto de estudio especialmente en los
afios 90. Son interesantes trabajos como los realizados por Cyril Mango (1992), gran
estudioso del Imperio Bizantino que influye notablemente en otros estudios publicados
en Espafia, presenta en un importante articulo un estudio del diablo bizantino, resultado
de un largo proceso que empieza, como ya hemos dicho, con la demonizacidn
progresiva de la religién pagana®. Siguiendo sus pasos contamos con una diversidad de
articulos del bizantinista A. Bravo Garcia que ha centrado su investigacion en el estudio
del diablo en la ascética bizantina. También hace una importante aportaciéon al tema
Ramon Teja (2001) con su trabajo sobre la presencia de demonios en la Vida de Hipazio
en relacién con su relacién con la magia y el papel de los monjes como hombres santos
0 incluso magos.

Dentro del recorrido que estamos haciendo por la situacion en Espafia de los
estudios de demonologia, es importante tener en cuenta una parcela fundamental para
esta tesis, nos referimos a los estudios sobre literatura griega cristiana primitiva,
disciplina poco cuidada en Espafia que afortunadamente en los Gltimos afios parece estar
en mejor situacion. Dentro de los estudios surgidos sobre literatura no podemos pasar
por alto en los Gltimos afios los voliumenes publicados a partir de las traducciones de los
textos gnoésticos de Nag Hammadi que tanto han aportado a la demonologia y tanta
presencia tienen en los textos de los autores cristianos de los siglos I, 11 y 111 d. C. La
literatura gnostica ha empezado a tener un papel relevante en los estudios de literatura

cristiana a finales de los afios 90 con la presentacién de tres volimenes que tanto ha

31 Mango (1992).
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contribuido en Espafia al conocimiento del gnosticismo a cargo de A. Pifiero (2000) con
su traduccion de los textos gnosticos de Nag Hammadi en colaboracion con J.
Montserrat y F. Garcia Bazan. Resultan tres volimenes cuya aportacion es fundamental
para conocer mejor el movimiento cristiano gnostico y sus textos cuya traduccion esta
presentada con una esclarecedora introduccion sobre la historia de cada obra, su
datacién y su importancia tematica®.

Ademas la literatura cristiana y su entorno social y cultural ha sido protagonista
de diversos estudios gracias a investigadores como A. Pifiero (1993), (2001) y (2006) o
a la traduccion al espafiol del manual de literatura de Moreschini y Norelli (2006) donde
podemos encontrar toda la produccién literaria del periodo cristiano hasta la Edad
Media. Pocos manuales de literatura cristiana se han publicado en Espafa, la mayoria
son extranjeros como el antiguo pero muy completo de A. Puech (1928) que inici6 una
tradicion a la hora de dividir los textos y autores en los grupos que estudiamos en esta
tesis: Padres Apostdlicos, Apologetas y Alejandrinos. Otro manual imprescindible es el
de M. Simonetti (1999), un estudio agil y completo de la literatura cristiana antigua. Por
ultimo, destacamos el completo y esclarecedor estudio sobre literatura cristiana
primitiva de F. Young, L. Ayres y A. Louth (2004) donde podemos encontrar las
ultimas aportaciones a la agrupacion de los autores cristianos y de los textos andnimos
como la Didaché y el Discurso de Diogneto. En este ultimo manual citado se dedica un
amplio capitulo a la literatura gnostica.

En relacién con la época que vamos a estudiar, la que abarca los siglos I-1V d. C,
tenemos la suerte de contar con ediciones de la mayoria de los textos de los exégetas
cuyas obras contribuyen al estudio de la configuracién de la demonologia cristiana. Por
otro lado, también contamos con un notable desarrollo de la exégesis patristica
moderna, representado por una amplia e interesante investigacion desde 1945%. La
edicion de fuentes patristicas con traducciones y ediciones criticas de los textos se ha
visto favorecida, ya hace afios, por colecciones como GCS Die Griechischen

Christlichen Schriftsteller der ersten (drei)Jahrhunderte y SC Sources Chrétiennes,

%2 LLa gnosis que conocemos tiene origen judio y es un movimiento religioso sincrético cuyas primeras
manifestaciones se producen en el siglo I d. C y su florecimiento, en el siglo Il. Entre sus textos destacan
el Tratado Tripartito, el Apdcrifo de Juan, La Hipostasis de los arcontes y el Evangelio de la Verdad. La
gnosis, yvwotc, es el conocimiento de algo divino que trasciende de la verdad absoluta. Es un término que
se relaciona entre los siglo I-1V d. C con los yvwotikoi conocedores o iniciados que pertenecen a un
grupo de cristianos que se desvian de la ortodoxia. Hay que tener en cuenta que los gndsticos que siguen
la gnosis de los textos de Nag Hammadi viven en el Alto Imperio Romano, en una sociedad civil que
desconoce los libros sagrados de la tradicion judia. En general, véase, Grant (1959) y King (2003).

%% C. Kannengiesser (2004: 25-89, vol. 1), nos presenta en la introduccién las fuentes, diccionarios y
estudios de la historia de la exégesis patristica.
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coleccién dedicada por completo a los Padres de la Iglesia y compuesta de mas de 500
volimenes cuyo trabajo de edicién y traduccion iniciaron H. de Lubac, J. Daniélouy C.
Mondésert. Entre las colecciones mas importantes y utiles de las que nos hemos servido
para esta tesis querria destacar CSCO, creada a principios del siglo XX por J. B.
Chabot, I. Guido, H. Hyvernat y B. Carra de Vaux. También CCSG, Corpus
Christianorum. Series Graeca, formado por 15 tomos desde 1980. Entre los
Instrumenta Studiorum pertinentes destacan el Corpus Christianorum; el Dictionary of
Biblical Interpretation editado por John H. Hayes; el Dictionnaire de la Bible.
Supplément y el Dictionnaire de Spiritualité (DSp), que consta de 17 volimenes que
contienen desde el tercer tomo articulos generales pero muy Utiles para la exégesis
patristica®. Otras ediciones més actuales y que en algunos casos presentan edicién
bilingle son las firmadas por Ruiz Bueno en la coleccion de BAC que dedica dos tomos
a los Padres Apostolicos y a los Padres Apologetas. Ademas de la traduccion de los
evangelios apdcrifos presentada por De Santos Otero (2003) y los volimenes de Diez
Macho (1980-84) dedicados a los apocrifos del Antiguo Testamento. Contamos en
Espafia ademas con diversas traducciones de algunas obras de Origenes y Clemente de
Alejandria en la coleccion de BAC y BCG.

Ademas de estos instrumenta que nos han ayudado a resolver los problemas que
presentan algunos de los textos, los léxicos especializados en la literatura patristica y en
el Nuevo Testamento han sido fundamentales para poder precisar el uso de los términos
relacionados con el mal y con el maligno en estos siglos. Sin duda, es imprescindible el
TWNT de G. Kittel®, al que acudiremos frecuentemente a lo largo de nuestro trabajo,
junto con el léxico de G. W. Lampe, Patristic Greek Lexicon, cuyo objetivo es
“primarily to interpret the theological and ecclesiastical vocabulary of the Greek
Christian authors from Clement of Rome to Theodore of Studium”, segin se afirma en
el prefacio. Ademas se trata de un instrumento necesario para cualquier estudioso de los
autores griegos del cristianismo primitivo, ya que en él encontramos una amplia
definicion de los términos que nos interesan con su correspondiente fuente textual. Para
completar este repaso a los diccionarios y Iéxicos habria que afiadir el RAC, Reallexikon
fir Antike und Christentum, bajo la direccion de F. J. Doélger desde 1935, dtil

especialmente por ofrecer ricas descripciones de las tradiciones del cristianismo

% Para nuestro trabajo han sido fundamentales los siguientes: Daniélou (1957); W. Kirchschlager,
“Satan”, tomo 12.

% Compuesto de 10 vols. (1966-73). Contamos con una traduccion inglesa, Theological Dictionary of
the New Testament, 1985.
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antiguo. Completa este catdlogo A Greek-English Lexicon of the New Testament and
other Early Christian Literature, de W. F. Arnat y F. Wilburg Gingrich (Chicago,
1957). Entre los léxicos més especificos que se limitan al corpus de un autor han sido
utiles por el material terminoldgico que presentan el Lexique de Platon, vols. I-11, Les
Belles Lettres, tome XIV, (Paris 1970) y el Lexicon Plutarcheum dirigido por D.
Wyttenbach (1962). El Lexicon Athanasianum, editado por Guido Miiller (Berlin,
1952), presenta un analisis del vocabulario usado por Atanasio en sus obras, por lo que
en ¢l encontramos las referencias biblicas con los nombres usados por Atanasio, que
resultan especialmente interesantes para la interpretacion de la Vida de San Antonio. Por
ultimo, el Lexikon der Antiken Christlichen Literatur (Friburgo, 1999) es una completa
obra en la que encontramos breves biografias de personajes menores que aparecen
citados por los autores de los primeros siglos del cristianismo de los que no tenemos
mas noticia, como por ejemplo gnosticos relacionados con una escuela en particular,
pero que no nos han dejado ningun escrito donde plasmaran sus ideas y de los que s6lo
conocemos informaciones indirectas. Ademas, es un instrumento fundamental para
localizar informacion sobre personalidades eclesiasticas del momento como los
primeros obispos y su papel en la iglesia correspondiente, y contiene todos los autores y
textos apocrifos de la literatura cristiana primitiva.

Para terminar, y antes de adentrarnos en la demonologia transmitida por las
fuentes antiguas, es necesario cerrar este repaso con la imprescindible Patrologiae
Graecae, Omnium ss.Patrum, Doctorum scriptorumque ecclesiasticorum, monumental
obra dirigida por Jacques-Paul Migne en 1800-1875; entre los tomos méas importantes
para esta tesis destacamos I-XVII, que contienen las obras de los autores mas
importantes de los primeros siglos del cristianismo desde Clemente de Roma hasta
Origenes. No obstante, contamos con ediciones criticas modernas que se irdn citando

oportunamente a lo largo de los correspondientes capitulos.

26



3. CORPUS DE TEXTOS

La demonologia que nos proponemos reconstruir en este trabajo nos ha llegado a traves
de textos antiguos de la época cristiana e incluso anteriores. Se trata de textos a los que
en general se ha prestado poca atencion pese a la riqueza del material que contienen
para conocer mejor las distintas corrientes de pensamiento que llevaron a la formacion
de lo que consideramos el cristianismo canonico. Sin duda, la influencia de los autores
clasicos griegos es importante en este punto pero, ademas, debemos tener en cuenta toda
una tradicién textual proveniente del judaismo® y de las comunidades cristianas de
Egipto®” que seran fundamentales para entender las concepciones de los autores de la
patristica griega que vamos a analizar.

Por otra parte, no dejamos de lado las fuentes clasicas de las que beben las
teorias de algunos de los autores que vamos a estudiar y que ademas aparecen citadas en
sus textos. Contamos, por lo tanto, con fragmentos de Homero, de las obras de Esquilo,
de Platon y de Plutarco, en todos los cuales hemos encontrado algin punto en comun
con la demonologia de los textos cristianos. Los autores y textos cristianos que hemos
elegido para este estudio nos han interesado por pertenecer a una época dificil de
cambio, transicién y transformacién ideoldgica. Ademas, se trata de textos que han sido
poco estudiados en nuestro pais especialmente en relacion con el tema de los demonios
y del diablo. Veremos que autores como Ignacio de Antioquia y Justino el Apologeta
resultan imprescindibles para entender la imagen actual del diablo. Otros textos como la
Didaché presentan un trasfondo muy interesante incluso si los comparamos con las
primeras teorias del gnosticismo.

No podemos dejar de lado todo el material que para un estudio demonoldgico
aportan los textos biblicos del Antiguo y del Nuevo Testamento, por lo que hemos
profundizado también en los libros que quedaron fuera del canon de la Biblia y que, sin
embargo, presentan un material ingente que tiene mucha relacion con los textos

canonicos de los que no formaron parte.

*® Dentro de este material textual incluimos los textos biblicos y las oraciones judias tradicionales del
judaismo alejandrino. VVéase, Pifiero (2006: 114-155).
%" Nos referimos a las comunidades de los cristianos gnésticos y de los coptos.
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3.1 AUTORES Y TEXTOS

La literatura cristiana primitiva es la principal fuente textual de este estudio. Bajo esta
denominacion de literatura cristiana primitiva se incluyen, ademas del Antiguo y Nuevo
Testamento, las obras de autores como Justino Martir, Ireneo de Lyon, Origenes y
Clemente de Alejandria, que llevan a cabo lo que consideramos como los primeros
analisis doctrinales de las Escrituras®®. Junto a ellos nos ocuparemos de otros tantos,
como por ejemplo los Padres Apologetas cuyo mas importante representante es Justino.
La autoria de la mayor parte de los textos que analizaremos esta razonablemente bien
establecida, pero aun asi habremos de acudir a textos cuyo autor se desconoce y que
ademas se han conservado en estado fragmentario. El periodo de tiempo que abarcamos
es del siglo I al IV d. C., al que pertenecen la mayor parte de los textos, aunque no
dejamos de lado los autores y obras de periodos anteriores a estos siglos siempre que
transmitan informacién fundamental para nuestro objeto de estudio.

Empezamos por los autores que ocupan la parte central de esta tesis: los Padres
Apostolicos, los Padres Apologetas y los Alejandrinos. Dentro de la denominacién de
Padres Apostdlicos, la mayoria de estudiosos coinciden en incluir a Clemente de Roma,
Ignacio de Antioquia, Policarpo y Hermas®, ademés de los textos anénimos de la
Didaché o Doctrina de los XII Apostoles, la Carta de Bernabé y el Discurso a
Diogneto. Son textos compuestos entre los siglos | 'y 11 d. C, siendo el mas antiguo la
Didaché. En ellos podemos encontrar perfiladas las primeras teorias sobre los demonios
y los primeros intentos de sistematizacion del pensamiento cristiano sobre el tema. Bajo
la denominacion de Padres Apologetas®® incluimos a una serie de autores nacidos en
diferentes zonas de Grecia y de Asia cuyos escritos son en su mayoria discursos
dirigidos a los emperadores del momento: Marco Aurelio y Comodo. En los manuales
de literatura cristiana primitiva se incluyen como autores apologetas a Aristides, Justino,
Taciano, Atenagoras y Tedfilo de Antioquia, en lo que parecen coincidir la mayoria de

% lreneo de Lyon es el primero en considerar a los gnosticos como herejes. Hasta él los autores
simplemente hablan de doctrinas cristianas que siguen un camino diferente al de la ortodoxia pero sin
considerarlas heréticas, véase King (2003: 18-19).

% Asf lo encontramos en la mayoria de los manuales, Barnard (1966); Esler (2000).

* Debemos diferenciar “apologeta” de “apologista”. Segun el Diccionario Panhispanico de dudas,
RAE, 2005, “apologeta” es la “persona que cultiva apologética (parte de la teologia que se ocupa de
demostrar y defender la verdad de los dogmas del cristianismo). No debe confundirse con “apologista”,
que se define como el “que hace apologia o defensa de alguien o algo”. También encontramos esta
distincion en Manuel Seco, Guia del Espafiol Actual. Breve diccionario de dudas y dificultades, Madrid,
2001. En este trabajo optaremos por el término “apologeta” para referirnos a los autores del siglo II que
escribieron discursos y apologias en defensa del cristianismo.

28



los estudios*’. El término “apologeta”, referido a los escritores cristianos del periodo
primitivo, denota una serie de autores que a lo largo del siglo 1l d. C. compusieron
discursos en defensa del cristianismo, como el propio Justino afirma en 1 Apol. I, 1 al
dirigirse a los emperadores y otras autoridades publicas en nombre de los cristianos. En
las obras de estos autores encontramos una teoria mas definida sobre los demonios y ya
incluso sobre el diablo, de ahi su interés para este estudio. Por ultimo, bajo el nombre de
Padres Alejandrinos los manuales incluyen solo a dos autores de entre los siglos 11 y 111
d. C., Clemente de Alejandria (150-215 d. C.) y Origenes (185-254 d. C.), con cuyas
obras empieza un periodo de produccion literaria cristiana cultivada por eruditos
establecidos en Alejandria®’. Los dos autores presentan una demonologia muy
desarrollada que nada tiene que ver con los autores anteriores. Origenes y Clemente de
Alejandria son ante todo te6logos y este aspecto se nota en la exposicion de sus teorias.
En sus obras encontramos innumerables citas de pasajes de autores clésicos y de textos
biblicos que nos dan fe de su conocimiento de los textos.

Ademas de estos importantes autores, dedicamos una parte de la tesis al analisis
de los textos apdcrifos, veterotestamentarios y neotestamentarios®®. Por un lado,
consideramos textos apocrifos aquellos que han quedado fuera del canon textual
establecido por la iglesia y que hoy conforma los libros de la Biblia tanto del Antiguo
como del Nuevo Testamento. El calificativo de apocrifos se aplica especialmente a los
conocidos como textos pseudoepigrafos del Antiguo Testamento y textos apdcrifos del
Nuevo Testamento, entre los que distinguimos evangelios y hechos**. Nos hemos
decantado por el término pseudoepigrafo para referirnos a los apécrifos del Antiguo
Testamento, el uso del término no es aceptado por todos los estudiosos, algunos
diferencian los escritos apdcrifos y pseudoepigrafos. En la tradicion protestante se

* E. Osborn, “The Apologist”, en Esler, o.c., pp. 525-550. Osborn afiade a Meliton de Sardes y a
Minucio Felix. Véase también, Richard A. Norris, “The Apologist”, en Young, Ayres and Louth (2004:
36-44) que afade la Epistola a Diogneto y a Meliton de Sardes. Puech (1928: 110-213) incluye también a
Meliton.

*2 G. Bray, “The Early Theologians”, en Esler (2000: 558-565); Puech (1928: 327-330), donde se
ocupa de la escuela de Alejandria a la que estan ligados Clemente y Origenes.

® a literatura del Antiguo Testamento tiene una etapa preliteraria pues entre los hebreos existian
composiciones orales; el periodo de formacion de los libros biblicos se fecha aproximadamente desde el
1200 a. C. hasta la era cristiana. Entre los textos del Antiguo Testamento distinguimos el Pentateuco
formado por el Génesis, el Exodo, Levitico, Nimeros y Deuteronomio, y los libros proféticos y
sapienciales. Véase, Eissfeldt, (2000: 49-54). El Nuevo Testamento compuesto por los Evangelios, las
Actas de los Apostoles, las Cartas y el Apocalipsis suele situarse su fecha de composicidn entre el siglo |
ylld.C.

* Todos los textos considerados apdcrifos pueden consultarse en Migne (1989, 12 ed. 1856), el primer
volumen contiene una lista estructurada de los apocrifos del A. Testamento, por un lado, y de los del
Nuevo Testamento, por otro. Dentro de los Hechos Apdcrifos se distinguen Hechos de Andrés, de Juan,
de Pedro, de Felipe, Matias, etc.
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considera apdcrifos a los escritos del Antiguo Testamento contenidos en la Biblia griega
de los Setenta pero no en la hebrea; bajo la denominacion de pseudoepigrafos se
incluyen los libros considerados por los catolicos como apocrifos del Antiguo
Testamento pero sin ser incluidos en ningun canon, ademas se denominan asi por ser
obras anénimas®. En esta tesis nos centramos en el material transmitido por los textos
pseudoepigrafos del Antiguo Testamento, especialmente en el Apocalipsis de Enoc,
Libro de las Virgenes, Libro de los Jubileos, Libro de las Parabolas, Testamento de los
X1l Patriarcas y Vida de Adan y Eva. Estos textos son de gran interés para nuestros
propositos, ya que contienen un material sobre el origen de Satanés y su relacion con la
caida de los angeles que es fundamental para los autores posteriores. No tenemos tan en
cuenta los textos candnicos del Antiguo Testamento, por lo que se incluiran solamente
alguna mencion del Génesis y un breve analisis del Libro de Job donde “satan aparece
como lo encontramos en algunos textos pseudoepigrafos. Por lo que se refiere al Nuevo
Testamento, nos centraremos en los Evangelios, las Cartas, los Hechos de los Apdstoles
y el Apocalipsis, cuyo andlisis en algin caso nos ha planteado especiales problemas
debido a las semejanzas y diferencias que presentan entre ellos a la hora de trazar una
semblanza del diablo y de los demonios. No recurriremos, sin embargo, al material que
encontramos en los textos apdcrifos neotestamentarios ya que no influyen directamente
en los autores que estudiamos y no aportan ninguna teoria sobre el origen del diablo.

En la literatura biblica, especialmente en la neotestamentaria, encontramos una
presencia del maligno algo confusa; aparecen con frecuencia Satanas y los demonios,
que en la traduccion al griego de los Setenta se denominan douévioe mvedvporta. LOS
evangelios sindpticos y los Hechos de los Apostoles subrayan la superioridad de Jesus
respecto de los demonios, que se manifiesta sobre todo con la préctica de los
exorcismos. Sin embargo, el cuarto evangelio, el de Juan, no plantea este problema, sino
que presenta un ataque contra los judios no creyentes, a los que JesUs considera hijos
del diablo (Jn. 8, 44), y opone el principe de este mundo (6 dpywv oL KGGUOV TOVTOV)
al propio Cristo (Jn. 12, 31; 14, 30). En contraste, en las cartas paulinas apenas se
mencionan de una forma directa los espiritus y demonios; los encontramos, por

ejemplo, en 1 Cor. 12, 3 donde si se habla, en cambio, del dominio de enemigos y de

** \/éase, Diez Macho (1982, tomo 1), donde ademés se afiade que el primero en usar la denominacion
de “apdcrifos” fue San Jerénimo, en referencia a los libros de la Septuaginta que no estaban en la version
hebrea del AT. Las iglesias ortodoxas emplean la denominacion de anaginoskomena para los libros cuya
lectura estd permitida en la liturgia. En cuanto a la denominacion de pseudoepigrafos, el primero en
utilizarla fue Eusebio (H. E. VI, 12, 3).
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potestades contrarias a Cristo que persiguen al hombre para que pierda su fe (1 Cor 15,
24, 27; Eph.. 1, 20-2, 2). Por ultimo, en el Apocalipsis encontramos la lucha entre Cristo
y el diablo. Toda esta demonologia del Nuevo Testamento depende, como veremos, de
tradiciones biblicas como Job 1-2; Zac. 3, 1 ss.; Sap. 2, 24 (XXIX), asi como de las
tradiciones judaicas plasmadas en los escritos del Qumran. Ademéas debemos tener en
cuenta las semejanzas con la demonologia helenistica, que se caracterizaba por su
sincretismo religioso y por compartir con el mundo biblico el temor y la angustia ante
fuerzas hostiles y malignas en la vida cotidiana. Sin embargo, hay una gran distancia
entre la demonologia judeocristiana y la pagana: la primera considera que también los
demonios y los espiritus malignos son criaturas de Dios que cometieron un error y por
eso cambiaron su esencia de angeles buenos a malignos, idea transmitida por algunos de
los textos del Qumran que, en algunos aspectos, ponen las bases de la demonologia
cristiana.

Es en el siglo 1l cuando las influencias externas hacen mas complicada la
situacion. No es facil determinar en qué medida la demonologia patristica esta
determinada en sus teorias particulares por el ambiente no cristiano; por ejemplo,
Clemente de Alejandria trata las doctrinas biblicas recibidas por los paganos y compara
sus demonios con los angeles de la Biblia (Strom. VI, 3; Paed. Ill, 2, 14). Si durante los
cuatro primeros siglos los tedlogos no trataron de forma sincrética la cuestion y sus
indicaciones son muy dispersas, también hay que destacar que algunos autores paganos
como Celso y Porfirio recibieron influencias de la tradicién judeo-cristiana®. Pero la
cuestion es mas complicada si tenemos en cuenta los puntos de referencia: los espiritus
malvados y los demonios judeocristianos por una parte y, por otra, los demonios
considerados buenos, los mediadores, las almas de los muertos de la tradicion pagana.
Por tanto, como comprobaremos, el diablo y los demonios ocupan un espacio inmenso
en el pensamiento y en los textos de la iglesia paleocristiana. Asi, los cristianos
atribuyen a influjos demoniacos todos los hechos y fendmenos que obstaculizan la
unién del hombre con Dios y ven demonios por todas partes. Se demoniza todo el
ambiente pagano que rodea la vida cristiana y la iglesia se centra en combatir la accion

de los demonios con la liturgia, con la oracion, con la predicacion y con la misma

*® Celso fue autor de la Doctrina Verdadera, obra polémica en el cristianismo, escrita probablemente
entre el 175y 181, que provoco la respuesta como defensa de Origenes de Alejandria con su obra Contra
Celso, que estudiaremos en relacion a su demonologia en el capitulo 111 3. 3. Se le considera ademas un
filésofo del platonismo medio. Porfirio (234 - ca. 305 d. C.) fue un fildsofo discipulo de Plotino; entre sus
escritos mas importantes destacan algunos comentarios a Platon y Aristételes, la Vida de Pitagoras y la
edicion de las Ennéadas de Plotino.
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teologia. Para ello, los pensadores cristianos se ocupan de la cuestion de los demonios
desde distintos terrenos y, como veremos en el capitulo dedicado a la demonologia de
los Padres Apologetas, estos pensadores tenian en cuenta a los demonios en la
apologética antipagana. Al encontrarse frente a expresiones de la vida pagana que
consideraban como contrarias a la fe cristiana y a sus costumbres, los apologetas del
siglo Il trataron de elaborar una explicacion demonoldgica; por ejemplo, hacian
proceder el culto de los idolos de la accion de los demonios, los cuales se habian
apoderado de las iméagenes erigidas en honor de los dioses, es decir, de ciertos difuntos
famosos. Igualmente, atribuian el culto pagano a la voluntad de los demonios que
querian alimentarse con el perfume de los sacrificios o recibir los honores reservados a
Dios. Los apologetas también condenan en sus textos los mitos, la magia, la adivinacién
y otras practicas paganas, medios por los que los demonios trataban de seducir a los
fieles. Ademas, los cristianos del siglo Il trataban de defender su propia existencia
contra la opinién publica que los acusaba de ateos; para esa defensa recordaban la
accion de los demonios que desde siempre habian constituido un obstaculo en el camino
hacia la verdad. En este mismo sentido, los distintos autores veran la instigacion

demoniaca tras las doctrinas que se desvian del pensamiento cristiano mas ortodoxo.
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II CONSTRUCCION SOCIAL DEL DIABLO EN LOS TEXTOS CRISTIANOS

33



1. ANTECEDENTES

1.1 TRANSITO DEL PAGANISMO AL CRISTIANISMO

Al emplear el término “transito” no estamos lejos del pensamiento de E. R. Dodds, que
en uno de sus estudios define de una forma particularmente elocuente la situacion
social, cultural y religiosa entre los siglos |1 y IV d. C., entre el gobierno de Marco
Aurelio y la conversién de Constantino*’. Nos encontramos en la época del helenismo y
del apogeo del Imperio Romano. Estos dos mundos se aunan bajo el concepto del
paganismo que se opondré al cristianismo®®, que en ese momento se definia como una
comunidad con variedad de opiniones que con el tiempo fueron revelandose en parte
erroneas, lo que llevo a calificarlas como doctrinas desviadas del tronco comun de la
Iglesia. EI medio en el que el cristianismo intentaba presentarse ante la sociedad culta
del siglo | y especialmente del siglo Il continuaba sirviéndose de lo mejor que habia
producido el pensamiento griego, convirtiéndose los propios autores cristianos en los
mejores transmisores de la sabiduria antigua®®. El cristianismo, por otra parte, reforzaba
la idea de que su moral era el cimiento ideal para el orden social del Imperio, buscando
con esto no tanto satisfacer su mero afan proselitista como hacer realidad las
aspiraciones de los cristianos cultos de formar parte de este nuevo universo religioso sin

verse obligados a albergar sentimientos de hostilidad hacia el Imperio.

1.1.1 JUDAISMO Y HELENISMO

La cultura religiosa romana de los siglos I-11 estaba dominada por el judaismo, pero

también tenfa un referente en el helenismo®. Debemos, sin embargo, advertir del error

*" Dodds resume con el titulo de su libro los cuatro siglos que nos interesan y dice: “al referirme a este
periodo como una <<época de angustia>> pienso en la inseguridad, a la vez material y espiritual, que lo
caracterizo” (1975: 21).

*® Resulta dificil definir el cristianismo en pocas palabras a fin de comprender mejor su nacimiento y
significado en la sociedad del momento. Al respecto véase Filoramo (1997: 7-30), que expone el
surgimiento y desarrollo del cristianismo a partir de sus bases en el pensamiento judio. Otro estudio que
nos presenta un planteamiento diferente del cristianismo y su significado es el de Eliade (1978: 323-343).

* Para la cuestion de la importancia de la cultura griega, especialmente helenistica, en el desarrollo
del cristianismo véase en espafiol Pifiero (2006). Los estudios sobre este tema que merece la pena citar y
que presentan el origen del cristianismo a partir de las comunidades helenisticas y judias son muy
numerosos: véanse, por ejemplo, H. D. Betz (1990); Fox (1991); Guignebert (2001); Jaeger (1965); Jossa
(1977); Mondesert (1984).

%0 pifiero (2006: 39) aclara esta idea: “Comenzaban a gestarse los gérmenes de un conflicto posterior
entre los judios y las tendencias progriegas. EI helenismo no llegé a tocar profundamente los fundamentos
de las creencias religiosas, ni en Judea ni en el resto de los pueblos orientales”. Véase también el capitulo
en esta misma obra de J. Pelaez “El judaismo helenistico”, ibid., pp. 151-64.
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que supondria utilizar los conceptos de “judaismo” y “helenismo” como si fuesen
entidades del todo diferentes y claramente precisas en sus limites®’. “Judaismo™ es un
término que se emplea para hacer referencia a la tradicién judia de Judea en el siglo I d.
C.; por otra parte, “helenismo” hace referencia a la tradicion griega que convive con el
judaismo en ese mismo siglo. Los dos términos se usan para hacer referencia al
judaismo helenistico en el que la tradicion judia adopt6 de la tradicion griega formulas y
formas literarias helenisticas. El judaismo helenistico se desarrolla en una comunidad
que empezd como secta dentro del judaismo y que era rechazada por la mayoria de los
judios hebreos; esa comunidad se trata de los primeros cristianos que exhortan a la
gente de toda nacion a unirse a la nueva fe; es un momento en el que la influencia
clasicista del helenismo pervive y un nuevo grupo, cuyas raices estan en el judaismo
mas antiguo, unido por la creencia en un Unico Dios, se desarrolla silenciosamente: el
cristianismo®. En el Imperio el cristianismo fue considerandose una religion diferente
del judaismo, aunque la herencia judaica de la comunidad cristiana es obvia para los
estudios actuales. Sin embargo, despertaba sentimientos de hostilidad entre la poblacion
pagana, hasta el punto de ser considerada culpable de catastrofes como el incendio de
Roma™.

La educacion que se recibia en ese periodo pudo influir considerablemente en la
relacién entre helenismo y judaismo. A mediados del siglo 11 se cultivaba una educacion
general segun la llamada éyxvkiog moudeia®; quienes habian recibido este tipo de
educacion solian actuar como propagandistas de diversas creencias y participar en las
controversias religiosas como adversarios de otros individuos de su misma formacién
cultural. Quienes carecian de esta educacion, sin embargo, permanecian al margen de
toda la tempestad doctrinal que turbaba la Iglesia entre los siglos Il y IlI, pero no por
ello dejaron de referirse a su propia experiencia del mal y de manifestar su esperanza en
la liberacion aunque, por otro lado, continuaran alimentando las antiguas tradiciones y

las reinterpretaran desde un punto de vista personal segin las convenciones de los

> Monaci Castagno (1996: 58). Guignebert (2001: 63-65) aborda de forma més general la cuestién de
los limites entre judaismo y helenismo.

52 Pifiero (2006: 139). Ademés, Eliade (1979: 323-338) nos hace un recorrido a través del nacimiento
del cristianismo y de la iglesia.

53 Técito (ca. I-11 d. C) en Annales 15, 44, 3 nos habla de la mala aceptacion de los cristianos entre las
masas paganas: per flagitia invisos... 5 haud proinde in crimine incendii quam odio humani generis
convicti sunt (a los descubiertos en actos vergonzosos... 5 no desde el crimen del incendio por el que
fueron acusados con el odio de los hombres).

> El tema de la educaci6n en este periodo ha sido objeto de un estudio relativamente reciente: Morgan
(1998: 33-39).
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diversos géneros literarios y distintos temas como las visiones, los apocalipsis, los
hechos y los evangelios.

Los cristianos fueron acusados de provocar una crisis en el imperio en época de
Marco Aurelio (161-180), por considerarse su religion como un atentado contra la
tradicion pagana y la religion de estado en su calidad de realidad religiosa independiente
de dicha tradicién®. Para los paganos, el cristianismo carecia de historia, de tierra, de
libros sagrados, de tradiciones, de altares, dioses y templos; era, por tanto, una religién
nueva que constituia, como otras muchas religiones, otro culto méas de los muchos que
se practicaban en las ciudades helenisticas y en Roma®. El judaismo, por su parte, era
respetado, ya que se distinguia por estar basado en una tradicion religiosa monoteista,
por su historia y sus practicas religiosas, algo que los romanos respetaban®’. Sin
embargo, hacia la mitad del siglo 1l cambia la situacion y asi lo confirman los escritores
de la época, como Frontén con su discurso contra los cristianos®® y Luciano de
Samosata en La muerte del Peregrino®, cuyo protagonista, Proteo, se convierte al
cristianismo en el capitulo 11 (IX), donde ademas menciona al Jesus crucificado que
introdujo una nueva religion (xowrny tavtmy tedetny). También el pagano Celso
reprochd a los cristianos que esa ausencia de tradiciones culturales era sintoma de que el
cristianismo pertenecia a una sociedad secreta y asi lo transmite Origenes en C. Cels.
VIII, 17-24. Esto llevé a que se abriera el turno de réplica para los cristianos, que
argumentaban que muchos autores paganos y filésofos ya repudiaban la adoracién de
los idolos antes y después de la llegada de Cristo®.

En esta convivencia de movimientos religiosos encontramos un punto en comdn
que es la figura de Jesus de Nazaret. Tanto los judios como los cristianos helenisticos
reconocen la figura del hombre que ayud6 a difundir entre los paganos una nueva

ideologia. Sin embargo, entre los cristianos judios y los helenisticos hay diferencias a la

> Criticas contra los cristianos encontramos en varios autores de la época pero las criticas que
provocaron posteriormente un intento de defensa, fueron las del filésofo pagano Celso cuyo discurso
"AAnoric Adyog es el ataque literario mas antiguo a la cristiandad del que conservamos fragmentos.
Véase, Rizzo (2002: 5-9).

*® Hanson (1980: 911). Filoramo nos aclara sobre el cristianismo que “a malapena si distingueva dal
giudaismo” (1997: 172)

> \/éase, Edwars et al. (1999: 59-104).

%8 Frontén de Cirta (ca. 100-166), pagano de Africa, formado en filosofia y retérica. En Roma se
encarga de la formacion de Marco Aurelio, como relata Suetonio en De vir. Ill. 24. Escribio cartas y
discursos, de los que Minucio Félix cita uno dirigido contra los cristianos (Oct. 9, 6; 31, 2). Véase para
mas informacién, Frassinetti (1949: 238-254); Heurton (1959: 139-153).

%9 Véanse para la obra aludida la edicién de Harmon (1962) y la traduccién espafiola de Zaragoza
(1990), con una introduccion que nos permite conocer mejor el trasfondo del texto.

% Heraclito de Efeso atacé el culto a las estatuas segiin cuentan Clemente de Alejandria. Prot. 4, 50, 4
y Origenes C. Cels. |, 5; VII, 62. También Plutarco en Moral. 1034 B.
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hora de reconocer la divinidad de Jesucristo como uno sélo: Hijo del Hombre e Hijo de
Dios®,

El desprecio a los cristianos se ve en un pensador pagano que ataca al
cristianismo, el filésofo platonico Celso y su obra *A\ebric Adyog que conocemos
fundamentalmente a través de la obra de Origenes, Contra Celso. Celso, del que ya
hemos hablado, es un intelectual pagano que critica el cristianismo de su tiempo,
defiende abandonar la distincion tradicional para abrirse a una conciencia mas elevada
de lo divino. El Dios que presenta Celso en su obra es el de otro intelectual platonico
del siglo 11, Maximo de Tiro®; es un dios preludio del Uno de Plotino, que en nada se
parece al Dios creador y afectuoso (o malvado) de los cristianos y judios. Por tanto, el
Dios de Celso es impersonal e impasible, puede que parecido al Pre-Padre de los
gnosticos-valentianianos, tal como lo expone Ireneo en su obra Adversus Haereses,
donde Celso defiende el madcdg Adyog (la antigua palabra) como garantia del imperio
amenazado por los nuevos barbaros que son los cristianos, un pueblo nacido ayer, sin

83 Lo Gnico que caracteriza al cristianismo, segin Celso, es su

“mos maiorum
fundador, Jests, un mago, un hechicero, un impostor que no es el verdadero hijo de
Dios. El cristianismo, a los ojos de Celso, un pagano, constituye un peligro porque se
separa del cuerpo social y rechaza las reglas. El peligro del cristianismo radicaba, sin
embargo, no en negar la tradicion ni en una inclinacion al antropocentrismo, sino en su
rendicion a la miotig, a la fe monoteista que enfrenta al cristianismo con la cultura
helenistica®. Una fe racional como dird Origenes, fundada en una revelacién: la
encarnacion o resurreccion del cuerpo.

Como vemos, en el mismo periodo en el que coinciden el judaismo vy el

helenismo, el cristianismo construye su propia identidad a través de su enfrentamiento

81 El judaismo niega la divinidad de Jesucristo, Cristo no es el Dios del Antiguo Testamento. En lo
que si coincide el judaismo con la tradicién cristiana helenistica es en considerar a Jesis un lider que
tendré que enfrentarse con un gran enemigo cuyos elementos, por otra parte, hunca seran rechazados del
todo: la tradicion pagana. Todas las crénicas sobre JesUs coinciden en el hecho historico de su condena y
crucifixion por Poncio Pilatos, del que tenemos conocimiento por el relato de los evangelistas y por otros
testimonios como el que transmite Flavio Josefo en Antigiiedades Judias 18, 63 (LXXV), donde expone
este hecho como una solucién de Pilatos al problema que suponia Jesis para las relaciones de los judios
con el Imperio Romano.

62 Orador y filésofo, abre su platonismo a otros sistemas excepto el epicureismo y sitlia junto a la idea
de dios un copioso demonismo. Como antigndstico del siglo Il es conocido por una noticia de Eusebio en
H. E. V, 27. Dedicé sus escritos al problema del origen del mal y al de la creacion de la materia. No se
nos ha conservado informacién alguna acerca de sus obras. Véase, Di Berardino (1990: 1595). También
Bruns (2002: 433), que lo sitta entre los afios 180-210.

% Filoramo (1997: 174).

® Sobre el término, véase Simonetti (1994: 14) donde llama la atencion sobre el significado originario
de mioTig, fe y creencia que en el ambiente cristiano paso a significar la religion cristiana en general y su
doctrina.
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con el mundo pagano y se manifiesta en dos ramas: el cristianismo helenistico y el
cristianismo judio. Mientras el judaismo es una religion tolerada en el Imperio, el
cristianismo que nace de él se enfrenta al problema de ser reconocido como una religion
especifica e inserta en la cultura helenistica®. Debemos tener en cuenta que el

cristianismo se difunde en el siglo 11 fundamentalmente gracias al uso del griego.
1.2 PRIMEROS INTELECTUALES CRISTIANOS

La literatura de estos primeros siglos se hace eco de la situacion y muchos autores
centran sus escritos en la defensa de los cristianos. Pero no todo es un ataque en sus
lineas, ya que estos escritores son realmente analistas de la lucha filoséfica y religiosa
entre el cristianismo y el paganismo, y exponen las bases del mundo pagano a través de
citas de autores clasicos o de mitos que comparan con la verdadera fe cristiana. Son
realmente los primeros te6logos del cristianismo.

En sus textos podemos ver como los cristianos consideraban que eran los
demonios los que difundian calumnias contra ellos y, segin los autores de los primeros
siglos del cristianismo, también inspiraban las leyes que atacaban a los cristianos®.
Estos mismos autores critican los cultos de las religiones del imperio en estos primeros
siglos de nuestra era, tarea que emprenden a partir del siglo Il algunos de los escritores
cristianos que estudiamos en esta tesis y a los que podemos incluir dentro de la
denominacion, un tanto imprecisa, de “intelectuales”®’. Son estos intelectuales los que
lanzan un puente entre Jerusalén y Atenas, con elementos ideolégicos y sociales que
desembocan, en el siglo 1V, en la conformacién plena del cristianismo. En los textos de
los siglos Il y 11l aparentemente se ha superado el problema del origen del mal y se ha
encontrado ya una respuesta valida a través de la explicacion del mismo por la caida de
Adan; esto provoca, sin embargo, que surjan otras dudas y problemas como el del
origen de los demonios.

En los Hechos de los Apostoles se da testimonio del papel del cristianismo y se

dice que no existe una contradiccion entre la sabiduria de Dios y la del mundo, entre el

% pagels (1990: 84).

% Asi lo precisan Ignacio de Antioquia en Tral. VIII-1X, Justino Martir en 1 Apol. 10, 5; 28 y en Dial.
64, 6.

%7 De esta denominacion para los escritores de estos siglos se sirve, en general, Monaci Castagno
(1996: 60), aunque es mas frecuente identificarlos simplemente como te6logos o incluso filésofos. Véase,
Mazza (1980: 33-66), quien define a los intelectuales como “los organizadores de la cultura e inspiradores
de la sociedad civil” algo que, como dice Castagno, bien podria aplicarse a los intelectuales cristianos.
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reino de Dios y el Imperio Romano, de hecho se considera que detras de la potencia

terrena no se encuentra el poder espiritual del mal®®

. Esta defensa del cristianismo y del
poder que gobierna en el momento de su desarrollo contrasta con el testimonio de
Justino Martir que relata en 1 Apol. | la acusacion a Ptolomeo y a un matrimonio por ser
cristianos; tambien Justino fue ejecutado, acusado por el filésofo cinico Crescente (2
Apol. 2, 3). Sin duda, los textos de los siglos I al 111 d. C. que conservamos son un buen
testimonio de la situacién en la que se encontraban los cristianos en esta época de
“maremagnum” religioso; asi, los escritos de obispos y martires como Clemente de
Roma, Justino, Ignacio de Antioquia o Policarpo de Esmirna son de gran valor®. Pero,
sin duda, destaca el testimonio que nos dejaron en sus obras Filon de Alejandria y
Eusebio de Cesarea®. Este Gltimo es una fuente imprescindible para conocer la
situacion del cristianismo en estos primeros siglos. Eusebio (ca. 260 - 339 d. C.) escribe
en los afios en que se produce la victoria de Constantino en el 312 y cuando el
historiador es nombrado obispo de Cesarea. Es considerado un escritor de amplia
erudicion que le permite tener una elocuencia teoldgica en su interpretacion de las
Escrituras.

En el siglo Il, teniendo como referente el famoso discurso de Pablo en el
Arebpago de Atenas que se incluye en los Hechos de los Apéstoles’™, se desarrolla la
apologética cristiana que comienza, verdaderamente, bajo el poder de Adriano y florece
a partir de la segunda mitad del siglo Il con las Apologias de Justino (153-157), el
Discurso contra los Griegos de Taciano (180), la obra de Atenagoras (177), la Apologia
de Melitdn de Sardes (transmitida una parte por Eusebio en H. E. 1V, 26, 7-10) y el
Discurso a Autdlico de Teofilo de Antioquia (180). Pero también hay otras obras
significativas como el Octavio de Minucio Félix, ya citado, y el Discurso a Diogneto —

tradicionalmente reconocido dentro de los Padres Apostolicos pero que actualmente se

% Filoramo (1997: 176).

% Martirio de San Policarpo, 9-10.

" De Filén de Alejandria tenemos un estudio completo de Goodenough (1962: 30-51) que alude sus
obras. De Eusebio contamos con el capitulo de A. Louth, “Eusebius and the birth of church history”,
enYoung et al. (2004: 266-274). Ademés contamos con el estudio de Grant (1980) donde se destaca el
importante papel de Eusebio en la transmision de la historia del cristianismo primitivo. Entre sus obras
destacan la Vida de Constantino, Praeparatio Evangelica y la obra que més nos ha ayudado a conocer
algunos testimonios perdidos de los autores del cristianismo primitivo, Historia Eclesiastica, a la que
recurriremos en los distintos capitulos a partir de la edicion de T. Page (1964-65). De Eusebio tenemos la
reciente edicion de Morlet y Perrone (2012, tomo 1), el primer volumen esta dedicado Unicamente a la
introduccién al comentario; el resto de la los volimenes todavia no han sido publicados. Una obra
interesante para conocer los titulos que guardaba Eusebio en su biblioteca es Carriker (2003).

" Es inabarcable la bibliografia dedicada al discurso del Areépago. Destaca Barr (1993: 21-38) que
estudia el discurso desde el punto de vista de la “teologia natural”. Véase también, Des Places (1969: 329-
344).
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considera que pertenece a un periodo posterior—, que cierra la confrontacion entre el
grupo de intelectuales cristianos con la cultura pagana. Estos apologetas pretenden
acreditar que el cristianismo es el verdadero garante religioso del Imperio; llaman a la
unidad de la fe y al triunfo de la filosoffa cristiana’?. Con todo, la persecucién sufrida
por los cristianos acabard méas tarde equiparandose a la persecucion que sufren los
paganos en época de Constantino y Justiniano, después de que el cristianismo sea
considerado como religion oficial del estado.

E. Pagels hace referencia al desprecio que el emperador estoico Marco Aurelio
sentia por los cristianos, a quienes denominaba “morbosos y exhibicionistas mal
guiados” (1982: 129). En el Imperio Romano, al igual que en muchos paises de todo el
mundo hoy en dia, los miembros de ciertos grupos religiosos se ganaban la suspicacia
del gobierno. En los textos y autores citados anteriormente vemos que los cristianos
parecen ensalzar el martirio que se convierte en una accion fundamental para que el
cristiano alcance el reino de Dios. Pero, al contrario de lo que pudiera parecer al leer los
textos de los Padres de la Iglesia, no todos los cristianos consideran el martirio como la
meta de su fe".

El grupo de los que hemos denominado intelectuales cristianos se enfrenta pues
al judaismo y a una ambigua confrontacién con la cultura pagana, ya que nunca dejaron
de reutilizar las ricas fuentes que la filosofia antigua les ofrecia para la progresiva
formacion de sus propios dogmas y doctrinas’®. Ademas, el cristianismo heredero de
Israel, es decir, de su historia, su tradicion, su escritura y sus ritos se enfrenta en su
identidad religiosa, sobre todo, a la autoridad politica y cultural que se manifiesta en el
siglo 1l d. C. a través de los prejuicios que muchos paganos tenian sobre la realidad

cristiana’. Como ejemplo cabe citar el testimonio del pagano Cecilio, que describe la

72 \/éase, Eusebio de Cesarea, H. E. 1V, 26, 7-10. Melitén de Sardes, obispo de esta ciudad de Asia
Menor, fue testigo de la celebracion de la Pascua judia. Eusebio dice que fue autor de unas setenta obras.
Las enumera en el pasaje citado y también lo hace Jerénimo en Vir. ill. 24. VVéase para mas datos, Hall
(1979); G. F. Hawthorne, “Christian Baptism and the contribution of Melito of Sardis”, en Aune (1972:
241-251).

" Uno de los ataques que se lanzaba contra los cristianos gnésticos en el siglo 11 denunciaba que se
oponian al martirio. Ireneo de Lyon es uno de los que critican este aspecto, como puntualiza Pagels:
“Aunque Ireneo exagerd la infrecuencia de martirio entre los herejes, es cierto que el martirio ocurrio
raramente entre los cristianos gnosticos” (1982: 138). Pone como testimonio el Apdcrifo de Jaime 4, 37-6,
18, donde el autor dice que la identificacion con Cristo se consigue a través del sufrimiento.

™ Wolfson (1956). Un libro muy (til para estudiar la filosofia que influyé en la dogmatica primitiva
del cristianismo es el de Stead (1996).

> Véanse, Filoramo (1997: 161-172) y Monaci Castagno (1996: 74) autores que coinciden en su
visién de que la creencia en la intervencién de los espiritus malignos y la inspiracion diabdlica en el
ambito politico era una manera de justificar la oposicion y la desobediencia. La ley que va contra la fe
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vision que la gente tenia de los cristianos en la obra de Minucio Félix, Octavius’. Los
cristianos siempre distinguieron a los judios de los paganos y su polémica antijudia era
minima en comparacion con su antipaganismo, lo cual se manifiesta sobre todo en las
denuncias cristianas contra la idolatria’’. En este sentido, la disciplina cristiana prohibe
estrictamente toda asociacion con los idolos, algo en lo que insistirdn fervientemente los
Apologetas del siglo 1l d. C., que desarrollaron todo un compendio de criticas contra la
idolatria y subrayaron la irracionalidad de las imagenes hechas por los hombres, idea
que veremos muy desarrollada en autores como Justino Martir, Tedfilo de Antioquia y
Atenagoras’®. Ademés, estos escritores defendian la teorfa de que los idolos paganos e
incluso los poderes del estado estaban habitados por demonios malignos que les
manipulaban para sus propositos. Se trata de una creencia universal entre los padres

cristianos.

1.3 HETERODOXIA CRISTIANA

En un estudio sobre el diablo no puede faltar el concepto de herejia (aipeocic). La
diversidad del cristianismo primitivo rompe con la anticuada concepcion de los
cristianos como miembros de una iglesia unida, entendida como una comunidad de
bienes; en el afio 200 d. C. el cristianismo se habia convertido en una institucion
encabezada por una jerarquia de cinco rangos: patriarca, obispos, sacerdotes, didconos y
monjes, que entendian su cometido como el de guardianes de la Gnica “fe verdadera”. A
partir de Ireneo de Lyon, la mayoria de las iglesias rechazaba aquellas ideas que se

desviasen de su dogma, tachando de herejias esas nuevas expresiones religiosas que

cristiana —para esta religion— surge, segun esto, del poder ilegitimo y tiranico del diablo que la inspira.
Véase, Origenes, C. Cel. I, 1.

’® Minucio Félix, apologista del siglo Il d. C., era contemporaneo de Tertuliano, su obra Octavius
intenta imitar a Cicerdn; en ella se narra la disputa que sostuvieron un cristiano, Octavio, y un pagano,
Cecilio. Contamos con la edicion de Beaujeu (1964). Remitimos a los capitulos I, 5; II, 4; V, 1; X1V, 1;
XV, L.

" \éase al respecto Hanson (1980: 910-973); el antipaganismo de los cristianos parece haber estado
presente en los siglos | y Il como una defensa contra los ataques paganos.

"8 En la seccién 1. 4 veremos con detenimiento cada uno de estos autores y sus criticas contra la
adoracién de las imagenes de los dioses. Algunos pasajes particularmente dignos de mencion son los
siguientes: Justino en Dial. 55, 2; Tedfilo de Antioquia, Autol. 11, 2-3 y Atenagoras, Leg. 15. No podemos
dejar de relacionar esta critica al culto de las imagenes de idolos con el movimiento iconoclasta que se
desarrolla en el periodo bizantino, especialmente en el siglo VIII; no queremos decir con esto que sean
dos movimientos equiparables ya que estamos hablando de periodos lejanos en el tiempo y con
circunstancias religiosas muy diferentes.
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hasta ese momento se enmarcaban dentro de grupos cristianos, como muestran algunos
textos de Nag Hammadi™®.

Llegados a este punto hay que abordar la cuestion de qué se consideraba
pensamiento ortodoxo y qué herejia. La concepcion del cristianismo primitivo como
una realidad multiforme con diferentes caracteristicas que dependen de la localizacion
geogréfica, social y cultural, puede considerarse firmemente asentada®™. Asi, la herejia
ha intentado definirse como una forma de ver el mundo que en alglin sentido supone
una amenaza para el poder establecido, ya sea eclesiastico o politico®’. Otros
contextualizan el término en el momento en el que los te6logos primitivos defienden su
fe con interpretaciones e ideas que parecen desafiar la ortodoxia®’. El término herejia
por si mismo no tiene ningln sentido peyorativo y, en principio, hacia referencia a un
grupo con ideas y teorias propias; sin embargo, en 1 Cor. 11, 19 lo encontramos usado
de forma claramente negativa: det yop kol aipéoelg €v LU elval, tvar [kail] ot doKiuot
davepol yévwvtan £v LUy, (PUes es necesario que haya disensiones entre vosotros, para
que los notables lleguen a ser célebres entre nosotros). A partir de su sentido de
disension, los autores cristianos lo usan para referirse de forma condenatoria a los
grupos con creencias distintas a la fe cristiana y que, inmersos en doctrinas erréneas,
persistian en seguirlas. Por otro lado, se ha dicho que la herejia precede a la ortodoxia
en el sentido de que la experiencia comunitaria de la iglesia cristiana primitiva de los
siglos I-11 estaba caracterizada por una variedad de opiniones destinadas a revelarse en
buena parte como erréneas®. Pero esta idea ha sido objeto de numerosas criticas, ya que

" pagels (1982: 22-23). No fue hasta méas o menos el afio 200 d. C. cuando el cristianismo se presenta
ya como una comunidad unida que acepta un canon evangélico y sigue una Unica fe verdadera. A partir
del siglo 11l y especialmente en el 1V con Constantino, es cuando se puede considerar a los herejes.
Diccionarios sobre el cristianismo hay muchos y en ellos podemos encontrar las distintas herejias que se
definen como tal, remitimos a los diccionarios de Di Berardino (1991) y a Cross (1971).

80 \/éase sobre esto J. M. Robinson y H. Koester (1971), que presentan un recorrido por las diferentes
orientaciones dentro del cristianismo.

81 McGinn en Esler, (2000: 893-906): “(Heresy) is a thought-world which threatens established power
relations whether ecclesiastical or political. Heresy is a semiotic phenomenon employing words that result
in cognitive disorientation of those who accept the status quo, thereby categorizing themselves as true
believers” (op. cit., 2000: 897).

82 Evans (2004: 5-7) afirma que Ignacio es el primer autor cristiano que usa el término negativamente,
siguiendo en esto a Monaci Castagno (2000: 133-138). Ademas Monaci Castagno (1996: 55) dice:
“Ignazio usa per la prima volta il termine alipecig, in senso negativo, per indicare una dottrina errata ed
irriducibile a quello che egli ritiene caratterizzare il contenuto autentico della fede. Egli inaugura, per cosi
dire, 1'uso tecnico del termine”. Otro autor que dedica un estudio a la ambigiiedad del término en el
cristianismo primitivo es Simonetti (1994).

83 «But for Roma, this involved the danger of total isolation, because the farther one travelled toward
the East, the less Christianity conformed to Rome’s approach. As far as we can tell, during the first
century the Christian religion had developed in the world capital without any noticeable absorption of
gnostic material; for even if the ascetic ideal which was so highly regarded by the weak of Rome (Rom
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se ha demostrado que grupos como los gnésticos fueron seguidores de Cristo al mismo
nivel que los cristianos ortodoxos, y de hecho se consideran como parte del
cristianismo, aunque dentro de una linea de pensamiento que simplemente se aleja en
algunos puntos del pensamiento ortodoxo cristiano. También es posible definir el
término aipecig a partir de la acepcion amplia de division, empleada en algunas
ocasiones para referir la variedad de escuelas filoséficas®. En las cartas de Pablo,
ciertamente, aparece usado como sinénimo de oyiocuo (division de opinién) en 1 Cor.
11, 10 y Gal. 5, 20; en Tito 3, 10 encontramos el derivado aipetixde. Es Ignacio de
Antioquia en Eph. VI, 2 y Tral. VI, 1, como se ha apuntado ya, quien define el término,
déndole un significado negativo como desviacion doctrinal y alejamiento de la

comunidad.

1.4 EL CRISTIANISMO EN EGIPTO Y ANTIOQUIA

Algunos de los autores que vamos a estudiar procedian de Alejandria y por eso
consideramos que se trata de un centro importante para el estudio de los origenes del
cristianismo; debemos ademas hacer referencia a la famosa escuela de Alejandria
fundada por Clemente. En general, se ha insistido en la falta de conocimientos sobre la
historia de la cristiandad en Egipto hasta el afio 180, cuando la iglesia de Alejandria
emerge; antes nada parece saberse de la historia primitiva de su cristiandad, ni siquiera
Eusebio de Cesarea, nuestra fuente mas completa sobre el cristianismo primitivo,
transmite informacion clara®. Segin el propio Eusebio, no encontré nada en las fuentes
sobre la historia primitiva de la cristiandad en Alejandria, aunque, sin embargo, no deja
de buscar en ellas para narrar la revuelta de los judios en Egipto bajo el mandato de
Trajano y la conversién de Filon por Marcos. Traza una sucesion de diez obispos desde
Marcos hasta el reino del emperador Cémodo (180-192)%. Con todo, esta lista, que él

debe a Sexto Julio Africano, ha servido s6lo para ahondar en nuestro desconcierto sobre

14,1ss) belongs to this category, that was and remained the way of life only of a minority” (1971: 102
SS.).

8 Simonetti (1994: 14-16). En esta parte de su estudio nos habla también del término cvoi@epo. usado
por Pablo en Gal. 1, 8-9 y 1 Tim. 4, 1; lo relaciona con los predicadores de falsas doctrinas que son
considerados de origen demoniaco.

8 \Véase Harnack (1908: 158, vol. 2), donde afirma ademés que a algunos escritores del cristianismo
primitivo, entre los que cabe citar al autor de la carta de Bernabé, se les supone una procedencia egipcia 0
alejandrina. A von Harnack escribié varios estudios sobre el dogma cristiano oriental, centrandose
especialmente en el gnosticismo y demostrando que las corrientes que surgieron en el antiguo Egipto eran
una reelaboracion del cristianismo primitivo de inspiracion helénica (véase Harnack, 1961).

% H.E. II,16-17; 24; 111, 14, 3, 21.
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los origenes del cristianismo en Egipto. Los primeros diez nombres son apenas mas que
eso para nosotros; en cambio, la lista que establece a partir del emperador Comodo es
mas personal y vivida, especialmente cuando enumera a los obispos de Antioquia,
donde encontramos nombres como los de Ignacio y Tedfilo, a quienes volveremos en
este trabajo®. Sin embargo, esta idea que parecen seguir estudiosos como Harnack, la
de una cristiandad aislada oriental en Egipto, no convence a todos ya que hay que
considerar que el poder de la comunidad judia en Alejandria no podia dejar aislada a la
cristiandad de Egipto. Para ello debemos considerar a un personaje que aparece en Act.
18, 24, Apolo de Alejandriass: "Tovdatog 8¢ T’ ATOALWG Ovouott,  AAeEavdpeve Tw
YEVEL, avrp Adylog, kotivtnoey eig Edecov, dvvatog dv v tag ypoodalg (un judio de
nombre Apolo, oriundo de Alejandria, hombre elocuente, muy versado en las
Escrituras, llegé a Efeso). Este personaje parece haber convertido a algiin compatriota
suyo al cristianismo en su propia ciudad. Sin embargo, el texto habla estrictamente de
que Apolo estaba instruido en la cristiandad en Alejandria, lo que no confirma que alli
estuviera desarrollado el cristianismo ya que si se continta leyendo el texto de los Actas
de los Apostoles, se puede saber que el mencionado Apolo sélo conocia el bautismo de
Juan®, un detalle llamativo si pensamos en Apolo como un cristiano alejandrino docto y
formado. El cristianismo de Apolo se parecia muy poco al de la primitiva comunidad de
Pablo. Por otro lado la Carta de Bernabé, previa a su discusion del gnosticismo, quiza
representa alguna clase de ortodoxia en Alejandria. Los vestigios literarios como el de
esta carta, confirman incluso la existencia de algin grupo cristiano-gnostico en
Alejandria desde tiempos de Adriano. La tesis basica de la carta es que el judaismo es
una aberracion contra la que el cristianismo no puede hacer nada.

Ciertamente habia un cristianismo en Egipto en el siglo Il; sus representantes
son los gnésticos, que situamos antes del afio 180: Basilides, con su hijo Isidoro,
Carpocrates y Valentin, asi como varios de sus discipulos, entre ellos Teodoro y Julio
Casiano. Los barbelo-gndsticos desarrollaron su teoria bajo la influencia de Valentin y

produjeron una obra conservada en version copta con el titulo Apocrifo de Juan, que

8 Bauer (1971: 45) afirma que teniendo en cuenta esto no hay nada comparable en Alejandria y
supone que alguna circunstancia desfavorable se adelantaria al relato del periodo mas antiguo de la
historia de la iglesia egipcia y de ahi el silencio.

8 Balz y Schneider (1996: 409), sobre ' AmoALm¢ nos hablan, en concreto, en este pasaje de Hechos
que hace referencia a un judio de Alejandria que ensefiaba las cosas referentes a Jesis y destacaba en
retérica y exégesis. Era considerado cristiano aunque solo conocia el bautismo de Juan lo que hace
suponer que fue seguidor de JesUs de los tiempos de antes de la Pascua. Este Apolo de Alejandria no se
considera un cristiano pleno sino a medias. Por otra parte, Cross (1971) nos habla de Apolo de Alejandria
como un supuesto rival de San Pablo.

% Miller (1929: 121).
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sirvié a Ireneo como fuente para criticar a estos gnosticos. Otros escritos de los que
tenemos noticia pertenecen a una literatura que debe datarse con posterioridad al afio
200. Clemente de Alejandria, posible testigo de tales hechos, conoce ya, por ejemplo, el
Evangelio de los Egipcios, que cita en Strom. 3, 9, 63 y 3, 13, 93%. La existencia de este
evangelio, del que debieron tener conocimiento los cristianos de Egipto, hace suponer
que debid de existir un Unico evangelio. Los propios alejandrinos que mencionan este
evangelio hacen referencia a otro con el titulo de Evangelio de los Hebreos®, que
probablemente fue compuesto durante la primera mitad del siglo Il en griego y
supuestamente en Egipto. Sin embargo, en los logia del papiro 654 de Oxirrinco
encontramos un dicho que Clemente de Alejandria toma del Evangelio de los Hebreos.

% Se trata de un evangelio de autor desconocido, escrito posiblemente en la primera mitad del siglo I
d. C. Fue encontrado en los manuscritos de Nag Hammadi.

% El Evangelio de los Egipcios coincide en el titulo con otro texto perteneciente a los manuscritos de
Nag Hammadi y que fue compuesto en la primera mitad del siglo Il d. C. en la comunidad gnéstica
setiana. Pifiero (2009: 595-597, 624) Véase, Clemente Strom. 2, 9, 45, 5; Origenes Comentario a Juan 2,
12, 87. Origenes también se refiere al evangelio de los egipcios en Homilia a Lucas.
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1.5 CONCEPTO Y SIMBOLOGIA DEL MAL

El mal parece un bien
al hombre cuya mente
quiere Dios confundir:
poco vivira el tal sin que sea
confundido.

Séfocles, Antigona 583ss.

Si malum est, Deus est

St. Tomas de Aquino

1.5.1 EL PROBLEMA DEL MAL

El llamado “problema del mal” ha preocupado a muchos estudiosos del cristianismo
primitivo e incluso los filésofos del paganismo se plantearon la cuestion de la naturaleza

del mal®

. Por ejemplo, Plotino (c. 203-270), en su tratado sobre el origen de los males
en Enéada I, 8, 1 (XVII), al que nos referiremos mas adelante, insiste en estudiar la
naturaleza del mal®. Sin embargo, el mal, que ha existido en la conciencia humana
desde la antigiiedad méas primitiva, plantea muchos problemas si se pretende definir
como un concepto filosofico®.

En términos generales, los estudios del cristianismo se centran en el desarrollo
del concepto a partir del conocimiento del bien y del mal, segun la historia de Adan y
Eva tal y como se relata en Gen. 3, 1-2 (XXV), pero es preciso abordar la cuestion del
mal desde sus mdaltiples enfoques y con especial atencidon a su evolucion historica,

desde su tratamiento en la filosofia griega, especialmente en el pensamiento platonico y

% para enfrentarnos al concepto del mal debemos tener en cuenta varios estudios sobre el tema, como
el libro de Rusell (1995) sobre el mal en la antigiiedad cristiana; también hay estudios méas especificos
como el de Floyd (1971). No podemos olvidar el interesante y Util estudio sobre el mal de Haag (1981),
donde podemos encontrar una historia del concepto Sobre “mal” hay infinidad de estudios entre 10s que
destacamos, Safranski (2000); Grignon (2000); Pontalis (1989). Para el denominado “problema del mal”
desde Epicuro y San Agustin hasta teorias mas modernas como las de Leibnitz, véanse Larrimore (2000);
McCord Adams and Adams (1991); Swinburne (1998).

% El Neoplatonismo abarca una amplia tradicion de pensamiento a partir de la filosofia platénica;
empieza a desarrollarse con Plotino (205-270 d. C) que naci6, segin Eunapio, en Licépolis, en el Alto
Egipto. Fue discipulo de Amonio. Lo que sabemos de €l es sobre todo a través de la obra de uno de sus
discipulos, Porfirio que escribio la Vida de Plotino y en la que encontramos una lista de los escritos del
maestro; los tratados fueron recogidos finalmente bajo el titulo general de Enéadas. Destacamos la
edicion del texto griego de Armstrong, Plotinus, (1966-67) y la traduccion espafiola de Igal (1992).Véase,
G. Sfameni Gasparro, “Le religioni del mondo ellenistico”, en Filoramo (1994: 444-448).

% Dodds (1975: 33) nos plantea que “La concepcion de la materia como principio independiente y
origen del mal tiene raices griegas y orientales”.
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neoplatonico, que tanto influy6 en su desarrollo en el cristianismo y, dentro de éste,
desde su consideracion en el gnosticismo®.

El origen del mal es un tema que preocup0 ya a los primeros pensadores griegos:
para algunos fil6sofos, el mal era un concepto nacido de la falta de comprension de la
naturaleza divina y debia ponerse en relacion con el error humano. De hecho, para
pensadores como Heraclito, Parménides, Socrates, los estoicos y los cinicos, el mal
reside en el propio error humano®. Con todo, el filésofo que mas influyé en la
concepcién del mal con sus teorias sobre la divinidad y sobre la conducta humana fue
Platon, que con lo expuesto en sus dialogos, especialmente el Timeo, tuvo un fuerte
impacto en el pensamiento cristiano y una enorme influencia en el desarrollo del
concepto del diablo.

En su aproximacion al concepto del mal, el mundo clasico adopté una
perspectiva filosofica basada en una concepcion dualista de la divinidad; en Homero,
por ejemplo, apenas hay diferencias entre 6eo¢ y daipwv, al que se suele atribuir el éxito
o fracaso en alguna accion®. Los dioses poseen cualidades tanto buenas como malas; no
se atribuye a ningun héroe el bien o el mal en concreto; existen fuerzas como la poipo
que es de orden cosmico, 8éuic que es de orden celeste y dikn que es de orden terrestre;
si se traspasan los limites, Némesis, la abstraccion de la fuerza que castiga, impone una
pena. En época clésica los autores conservan una actitud arcaica hacia la religion y “una
de las cosas que mas nos sorprenden es la conciencia mas viva de la inseguridad
humana y de la condicion desvalida del hombre (aunyovic), que tiene su correlato
religioso en el sentimiento de la hostilidad divina, mas no en el sentido de que hay un
Poder y una Sabiduria dominantes, que perpetuamente mantienen al hombre abatido y le

998

impiden remontar su condicion™", idea que no se aleja mucho del concepto judeo-

% La gnosis, yvwotg, es el conocimiento de algo divino que trasciende de la verdad absoluta. Es un
término que se relaciona entre los siglos I-1V d. C con los yvwotikoi (gnésticos), conocedores o iniciados
que, aun siendo cristianos, se alejan de la ortodoxia para buscar la verdad por medio de una
reinterpretacion del Antiguo Testamento y otros textos, algunas de cuyas ideas se encuentran en los textos
de Nag Hammadi. Entre los estudios principales para profundizar en el gnosticismo habria que destacar
los de Pagels (1982), Grant (1959) y King (2003).

% podemos encontrar un estudio del aspecto ético en estas corrientes filoséficas en VV.AA. (1999). A
parte de estas corrientes, el orfismo considera que el mal procede del componente titdnico que hay en el
ser humano. Véase, Bernabé (1997: 76-78) y Bremmer (2003: 35-60).

%7 Véase el clasico estudio de Adrados (1963: 260-265); incluye una interesante parte de Lasso de la
Vega sobre la religion homérica y, en concreto, sobre los dioses y los démones: “Los hombres homéricos
utilizan un tipo de expresion indefinida: 8eog, Oeoi, doipwy, dios, los dioses, el démon (mas raramente en
plural, los démones)”, p. 264, remitiendo a Il. XV, 468 ss donde Teucro, al fallar el disparo contra Héctor,
lo atribuye a la obra de un daiipwv mientras que Ayax lo atribuya a un 6eoc. Sobre los démones en la
antigiiedad, véase también, Alvar y otros (1992); Bernabé (2008).

% Dodds (2001: 40).
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cristiano de la influencia de la actividad de Dios en la vida humana. Por otro lado,
Homero si atribuye el error humano a una fuerza divina, *Atn (Ate), que ciega el espiritu
de los hombres y los hace errar, siguiendo el mandato de Zeus. Agamendn, llevado por
la tentacion divina, rapt6 a Criseida para vengarse de Aquiles y fueron Zeus y su destino
quienes pusieron en su mente la “funesta ate” (1. XIX, 86)*. La idea mas importante
que se puede extraer de estos ejemplos es que para el mundo griego existian un mal
divino y un mal humano.

La accion de un demonio puede hacer que se nuble la mente del hombre que
ambiciona su provecho propio y que éste elija el mal por el bien, por lo que parece ser la
accion de un espiritu maligno lo que en ocasiones lleva al hombre a su condena. En el
Agamendn de Esquilo encontramos unos personajes inmersos en un mundo demoniaco
poblado por fuerzas malignas: las Erinias serian demonios ansiosos de muerte y la dtn
seria el diablo personal de Clitemnestra, al que se denomina Alastor en los versos 1501
y 1508'%. La accién de lo demoniaco estaba, como vemos, muy presente en la tradicion
pagana, como revela el orador Esquines en uno de sus discursos, en el que un hombre
interrumpe su intervencion con malos modales y el orador dice que fue movido por un
demonio, Contra Ctesifonte 117,1:" Apyxopévov 8¢ pov A€yew kol TPoBVLUGTEPOV TWG
£16eANAVO0TOC £1¢ TO GUVESPLOY, TOV CAAMY TUAXYOpWY UEBESTNKOTWY, CVaBONCAC TLC
TV Audlocéwr, dvlpmnog ACELYESTATOC Kol ¢ £Uol £daiveto obdeutdg mondeiog
peteoynkae, iowg 8¢ kol dapoviov Twog e€apaptavew tpoayouévov. (Habia entrado
en el Consejo un tanto apresuradamente, al tiempo que los otros pilagoros se habian
retirado, y ya empezaba a hablar cuando uno de los anfiseos, hombre muy grosero vy,
segln me parecia a mi, falto de toda educacién, tal vez algun espiritu le empujaba a

cometer maldad)™®. La idea de la existencia de un demonio maligno en el periodo

% En el estudio ya citado de Dodds (2001: 41-49) encontramos un andlisis minucioso del concepto de
dtn y su evolucion de castigo a pena que se ha de cumplir por un pecado de VBpig (soberbia). Dodds
ademas define de ditn como representacion de un comportamiento irracional.

100') as Erinias son consideradas seres divinos vengadores aunque posteriormente se les atribuy6 un
caracter demoniaco. En su origen probablemente fueron almas ultrajadas de muertos que piden venganza.
En el estudio de Sorensen (2002: 90) encontramos una definicion de las Erinias como espiritus
vengadores y con ciertos rasgos que posteriormente se asignaran a la iconografia de los demonios, asi
Euripides nos describe a las Erinias como seres con ojos color de la sangre, pelo de serpiente, piel negra'y
una fiereza que podemos ver en Or. 253-61 y en Iph. Taur. 285-94: “The alastor is an avenging spirit that
makes frequent appearances, in singular or plural, in Greek tragedy” (85-90); a continuacién analiza el
alastor que aparece en los versos arriba citados del Agamendn.

191 Garcia Ruiz (1999: 203).
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clasico aparece en muchos otros pasajes. Esquilo, sin ir mas lejos, vuelve a referirse a
un genio vengador en Persas, vv. 353-60%.

Por su parte, los judios del Antiguo Testamento atribuian el mal padecido por los
hombres al deseo de Dios de poner a prueba el comportamiento humano; Yahvé era
Dios bueno pero también malvado. Son los cristianos de la época de los apologetas y
del Nuevo Testamento quienes empiezan a atribuir a Satanas la causa de dicho mal y no
al deseo divino. Satanés es un ser ausente en la Biblia hebrea, donde tanto aparecen los
angeles caidos y los seres demoniacos. Fue en el siglo | entre las sectas judias, como los
esenios, cuando Satanas empieza a adquirir protagonismo como causante del mal entre
los hombres; en la tradicién cristiana representa, en realidad, la demonizacion de los
oponentes del cristianismo. En un principio, las cualidades de Satanas parecen todas
negativas y muy humanas, ya que presenta los impulsos mas animales. Como espiritu y
angel caido provoca en el poseido una intensa pasion espiritual que le hace sentirse un
ser superior capaz de poder lograr cualquier cosa, lo que a su vez lleva al hombre a

cometer malas acciones y a enfrentarse a Dios.
1.5.2 EL PROBLEMA DEL MAL EN LA FILOSOFIiA GRIEGA

El mal se personifica no s6lo en demonios y espiritus malignos, sino que también se
asocia con los conceptos del pecado y el error, como hemos visto. A fin de establecer
adecuadamente esta relacién, en primer lugar debemos tener en cuenta el tratamiento
del mal en la filosofia oriental y en la filosofia griega antigua, que influird
decisivamente en el tratamiento del mal y del pecado en la literatura griega cristiana de
los primeros siglos de nuestra era. Antes de la expansion del cristianismo a través del
mundo grecoromano, el problema del mal se planteaba como un asunto de la vida. En la

antigua Persia, el pensamiento de Zoroastro™®

(600 a.C.) abord6 el problema de una
forma sistematica’®, configurando un dualismo dramético definido por dos dioses

rivales, Ahura Mazdah (u Ormuzd) que representaba el bien, y Angra Mainyu (o

102 Ay. fipEev uéy, & Séomowa, TOL TAVTOG KAKOD Govelc GAGGTmP T Kokog Soilmy Tobéy

(MENSAJERO. — Comenzo, sefiora, todo el desastre, al aparecer, saliendo de algun sitio, un genio
vengador o alguna perversa deidad).

193 En griego Zwpoostpng forma derivada de Zarathustra. Zoroastro es el reformador de la antigua
religién politeista persa e inspir6 la doctrina del mazdeismo expuesta en los libros del Avesta.

104 Dentro de la religion irania, Zoroastro es considerado un personaje histérico, reformador de la
religién tradicional pero también inspirador del mazdeismo centrado en la adoracion de Ahura Mazda, el
dios del bien. El dualismo ético es el rasgo especifico de la religion de Zoroastro. Véase, G. Gnoli, “Le
religioni dell” Iran antico e Zoroastro”, en Filoramo, (1994: 455-492) donde se ocupa del problema del
origen y la interpretacion del zoroastrismo; Eliade (1979: 321-345, vol. 1).
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Ahriman), representante del mal, los dos protagonistas de una batalla eterna por la
conquista del mundo. En torno a Zoroastro se ha desarrollado toda una mitologia que
convirtié a este mago del siglo VII a. C. en una figura mitica'®, lejos del caracter mitico
estd su doctrina sobre conceptos aplicados a la religion como el dualismo y el
monismo'®. Para este filésofo el mal procede de un principio y no de la deidad.
Considera ademas que el espiritu del mal es inferior al del bien.

El dualismo del zoroastrismo parte de dos principios que han de ser
independientes y absolutos, de donde surge la idea posterior de relacionar este dualismo
oriental con el desarrollo de la figura del demonio y el diablo, principio absoluto del
mal. Dicha idea fue planteada por Plutarco al desarrollar su teoria sobre el dualismo y
asignar al mal un origen irracional, para lo que acude en su tratado De Isis et Osiris al
mito persa de Angra Mainyu, considerado como el prototipo del Adversario'®. La base
de la explicacion es la lucha de los dos principios por conquistar la mente. Zoroastro
parte de la lucha de la verdad y de la mentira, representada por el sefior del mal. Los
espiritus inferiores a dios son los angeles, que existen solo si tienen una naturaleza
benéfica, si no son demonios. Por tanto, en la teologia de Zoroastro se separan los
conceptos del bien y del mal en dos deidades, pero también se atribuye a una Unica
figura la ambigiiedad del bien y del mal. Se explica con el siguiente mito: Zurban tiene
dos hijos, uno es el bien y otro el mal. Ariman es el mal y destruye por dos medios,
primero al hombre con su propia fuerza y segundo, tras tentar y engafiar a los hombres,
éstos son destruidos por su propia voluntad'®. Zoroastro analiza el mal a partir de la
figura de Ariman, el destructor, la mentira y la oscuridad, que fue derrotado por la luz
representada por el creador Ormuz, su hermano. ElI mal surgi6é destruyendo la creacion
de Ormuz y tentando a los hombres para que se perdieran por su propia voluntad.
Ariman fue entonces desplazado al mundo de las tinieblas, donde tenia “archidiablos”,
personificaciones de pecados como, por ejemplo, el error mental, la anarquia, la

discordia, la presuncidn, el hambre y la sed; incluso algunos demonios se asociaban a lo

195 Para la teologia y las fuentes que nos la transmiten, G. Gnoli, “La religione zoroastriana”, en
Filoramo (1994: 512-532).

196 para aclarar estos términos de forma general, acudimos a Cross (1971) que nos describe las dos
corrientes dentro de la religion. Para empezar el monismo tiene su exponente en la filosofia griega antigua
con Tales de Mileto o Plotino, que centraban su filosofia en un nico elemento. El monismo se centra en
la creencia en una Unica realidad trascendente. Por otro lado, el dualismo es una doctrina filosdfica que
separa el pensamiento y la materia y metafisicamente distingue el bien del mal.

97 Ihid. Gnoli p. 516.

198 Este mito nos lo transmite Plutarco, que es la tnica fuente al respecto de que disponemos: De Is. et
Os. 369E-370C. Véase Dillon (1990: 214-228) sobre Plutarco y el Platonismo Medio del siglo I, en
particular lo referente a De Is. et Os. 369 A-E en relacién con el origen persa del dualismo.
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femenino, representando la lujuria, la codicia, el error y la avaricia'®. Zoroastro
menciond ademas el que consideraba como el primer pecado del hombre, el del
sacrificio de animales, que, como veremos, serd también muy criticado por los Padres
Apologetas.

Dos siglos después de Zoroastro otra forma de dualismo era propuesta por
Platén en Atenas™*™®. En su di4logo Timeo plantea la existencia de una deidad buena pero
limitada, contrapuesta a una realidad independiente de materia cadtica carente en cierta
medida de control***. Por otro lado, para Platén el mal radica en una parte del alma
humana, que caracteriza asi en Phdr. 256 b: Soviwoouevor pev @ kokio yoyng
gveyiyveto (una vez que hemos reducido a servidumbre aquella parte del alma en la que
el vicio halla su sede natural). En el mundo ideal que Platén contrapone al mundo
material, inferior al primero, no tiene cabida el mal debido a su propia perfeccion. El
mal, por tanto, es una ausencia o defecto que impide alcanzar esa perfeccién, pero
ontoldgicamente no existe''?.

En lo que es quiza el primer intento de distincion del mal en la literatura griega,
Platon afirma que el poder supremo no puede ser causa de todo ni siquiera de las cosas
buenas y malas que acontecen al hombre, pero para la mayoria las cosas buenas de que
disfrutamos son menos que las malas'™®. Por tanto, no debemos encontrar una
explicacion o causa del mal en la divinidad. Dicha causa la encuentra Platén en la
materia: los males son consecuencia del vicio, por lo que afirma en Tht. 176a-c (VII)

que es imposible que desaparezcan los males porque no pueden existir sin su opuesto: el

109 E| espacio de las tinieblas, el infierno, se relaciona también con el mal olor y con los sacrificios de
animales. La pestilencia serd una de las caracteristicas del diablo. En los textos del cristianismo primitivo
encontramos el término griego dvowdic para hacer referencia a la presencia del diablo y a la posesion
demoniaca, por ejemplo en Atanasio v. Anton. 63 y en Ignacio Eph. XVI. Sobre el mal olor del diablo,
véanse, Bravo Garcia (1994: 59-62) y el clasico estudio de Spidlik (1978: 241).

10 platén (428-347 a. C.) ser4 el filésofo que mas influira en el desarrollo de la teologia cristiana.
Como veremos, los Padres de los siglos I al 111, incluyendo a Origenes y Clemente de Alejandria, tendran
en cuenta la filosofia platdnica para desarrollar su propia demonologia. Hay estudios concretos que
intentan perfilar una historia de su influencia, entre los que cabe citar el de Timothy (1973). Para la
continuidad de la filosofia platénica como principio de una teologia, véase todavia Caird (1968). Por
Gltimo, véase Ivanka (1990).

11 Ti, 28a'y 29d-30c.

12| 3 idea de que el mal no existe precisamente por ser la ausencia del bien fue adoptada también por
San Agustin y Tomas de Aquino. En la teologia cristiana se produjo una confusidon entre el mal
ontoldgico y el mal moral, de donde derivd la idea de que el diablo no existia ni era el principio del mal,
sino que era un angel cuyo mal residia en su falta de perfeccion. Para esta idea, véase, Russell (1995: 148-
150).

13 R, 379c. Segln nos dice Greene (1963: 298). Sin embargo, parece un poco exagerada esta
afirmacion ya que el mal siempre ha estado presente en la literatura y el pensamiento griego aunque
puede que no tan unido, como ocurre en el cristianismo, a una idea de pecado y error y a una
personificacidn opuesta a Dios.
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bien. Esta vision pesimista de la preponderancia del mal en el universo fisico llevo a
Platon a plantear la huida de este mal, la busqueda de la divinidad fuera del mundo
fisico. El cristianismo hizo suya esta doctrina. Por otra parte, el planteamiento platonico
que disocia a dios del mundo material lo encontramos también en los estoicos, de los
que hablaremos mé&s adelante, a través de una explicacion de la realidad material
primaria o naturaleza del universo, cuyo principio activo es la Naturaleza o Dios y cuyo
principio pasivo es la materia™*.

Platén no rechaza la existencia del mal moral en el mundo, sino que plantea el
problema del mal ontoldgico y de su origen: ¢acaso la existencia del mal podia
atribuirse al creador o demiurgo de un mundo material imperfecto? Esta idea fue
utilizada mas tarde por el gnosticismo para argumentar sobre la maldad del mismo
creador, pero, sin embargo, para Platon el creador no es el responsable de la ausencia de
perfeccion, sino que lo es del cosmos y del orden, mientras que el caos existe como un
espacio de desorden y azar en el que el creador no ha podido poner orden. La
conclusion de Platon es que el mal existe, pero reside en el alma. Asi, alude a la caida
de las almas humanas en Ti. 41 d 6-7 y Phdr. 248 ¢ 5-8, en lo que pareceria un adelanto
del relato de la caida de los angeles que explica el origen del mal y del pecado en los
textos apdcrifos del Antiguo Testamento. Es en Leyes 897d donde Platon defiende que
los cuerpos celestes tienen como causa almas virtuosas y su virtud se prueba por la
regularidad de sus movimientos, mientras que el movimiento desordenado es causado
por las almas malvadas.

Ademéas de Platon y su escuela filoséfica, en la filosofia griega diferentes
corrientes prestaron atencion al problema del mal. Es el caso del epicureismo, escuela
de pensamiento que influyd junto con el estoicismo en el cristianismo, cuyo iniciador
fue Epicuro (342-270 a.C)'®. En un primer momento el epicureismo ejercié una
pequefia influencia positiva y ha llegado a asociarse con el cristianismo por considerar a

Epicuro como un personaje salvifico**’. Su pensamiento se basaba en un hedonismo que

114 Maés adelante en este mismo capitulo veremos el tratamiento que hace la filosofia estoica del mal.
Para una idea general, remitimos a la obra de Long (1975: 111-203).

15 podemos decir, como sefiala Russell, que “esa irracionalidad azarosa en el universo es lo que
llamamos mal” (1995: 149).

16 Naci6 en Samos y, después de establecer su circulo filoséfico en Mitilene y en Lampsaco, se
estableci6 en Atenas, donde fundé su escuela conocida como el Jardin. Para conocer algo mas de su vida,
véase Dorandi, “Chronology”, en VV. AA. (1999: 43-47).

17 Seglin Long (1975: 25), era un filosofo que “deseaba ardientemente persuadir y convencer”. De
hecho, sus discipulos propagaban su filosofia por el mundo mediterraneo. En general, los manuales de
filosofia describen la escuela fundada por Epicuro en Atenas y mencionan a un pequefio grupo, exclusivo,
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no conecta con la moral del cristianismo posterior, pero lo que nos interesa aqui no es la
cuestion fundamental de la busqueda del placer, sino su idea del mal, que no es tan clara
como en las corrientes de pensamiento posteriores. ES preciso tener en cuenta que el
epicureismo rechaza la influencia de los dioses sobre los asuntos humanos y niega los
fundamentos de la religion popular griega. Epicuro centra su ataque en la cosmologia de
Platon que, como hemos visto, en el Timeo defiende la ordenacion divina pero no niega
la existencia de los dioses, aunque si su responsabilidad en el mundo. Por su parte,
Epicuro parte de una indiferencia divina y, por lo tanto, considera que toda accion
humana se debe a una libertad de la voluntad que se explica a partir del desvio de los
atomos que forman el alma y que llevan al hombre a ejecutar aquellos actos que desea
siendo consciente, en la mayoria de los casos erréneos™*®. El hombre, segin esta
concepcidn, es libre y puede elegir.

El problema del mal adquiere una importancia mayor en el pensamiento estoico,
el que més influyd dentro de la filosofia helenistica y, en lo referente a la concepcion

119 | fildsofo

del mal, dentro de los Padres Apologetas. En este movimiento es Crisipo
que mejor expresa el dilema del origen del mal desde el punto de vista del estoicismo,
segun el cual el mundo se estructura en dos principios: uno activo (Naturaleza o Dios) y
otro pasivo y material de indole no corpdrea, sino conjugado con el principio activo.
Para Crisipo nada podia definirse estrictamente como un mal a excepcion de la
debilidad moral, pero esta limitacion del mal no explica otras manifestaciones del
mismo que han de situarse fuera de la responsabilidad humana, como las enfermedades
0 los desastres naturales, que no son objeto del plan de la Naturaleza, sino
consecuencias inevitables de las cosas buenas que existen. Ya que Crisipo parece situar
el mal en la moral humana, debemos aclarar que el estoicismo distingue en el hombre
entre la mente y la materia (el cuerpo), y, por su parte, los estoicos distinguen ademas
entre materia y mvevpo (espiritu), dicotomia que responde a la distincion tradicional
entre cuerpo y alma. Entre las cualidades del alma destaca el principio rector
(fryepovicdc) ™, donde se localizan las funciones asociadas al cerebro; este principio

rector es responsable de los impulsos del hombre y de la racionalidad en el hombre ya

de individuos silenciosos, refinados y austeros, del mas alto rigor moral. Por otra parte, la filosofia de
epicuro deriva del atomismo, por lo que considera la realidad como compuesta de &tomos y vacio.

18 Esta libertad de voluntad es lo que uno de los epictireos mas conocidos llamé libera voluntas:
Lucrecio, De rerum natura 11, 258-265, considera la voluntad como aquello en cuya virtud buscamos la
satisfaccion de nuestros deseos.

19| ong (1975: 174-75). Crisipo de Solos (281/77 — 208/4), representante del estoicismo; para la obra
de Crisipo véase, Stoicorum Veterum Fragmenta, 4 vols., 1964.

29 SVF, 11, 827.
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maduro. La intromision de la razén en el principio rector modifica los impulsos del ser
humanao, por lo que Crisipo afirmaba que los impulsos se convierten en pasiones si son
excesivos (SVF, Ill, 479), usando para pasion el término to molbog. Asi, el estoicismo
crea un conflicto entre la razén y la pasion, al considerarse la pasion un exceso en los
impulsos dirigidos hacia algo que el hombre desea, siendo la razén la que debe evitar
que sus impulsos empujen al hombre a ser necio o vicioso, algo en lo que, en definitiva,
se resumia para los estoicos la condicién del hombre malvado™?*.

Antes de que se desarrollara el platonismo medio, Sexto Empirico pone de
manifiesto un interés renovado por el problema del mal y, de hecho, sefiala que las
concepciones sobre el mal fueron tan numerosas como las concepciones sobre el
bien'?2. Después de este interés dentro del escepticismo, es en la etapa conocida como
Platonismo Medio, en los dos primeros siglos después de Cristo, cuando se vuelve a
despertar un interés por el concepto del mal que llegara hasta los neoplaténicos'?®. Este
periodo de la filosofia revivié gran parte del pensamiento precedente para producir una
sintesis Unica del dualismo platénico junto con elementos menores de la filosofia
aristotélica, de los rasgos del pitagorismo y una forma humanizada de estoicismo. El
platonismo medio estaba fuertemente dividido en cuanto al problema del mal. Por un
lado, se consideraba que situaban en la materia un componente cosmico e inmanente del
mal, como Plutarco en De Is. et Os. 46-49; 369 e-371 e (XII1). Por otro lado, estaban los
que vieron el mal como un proceso necesario de personificacion. Vemos que son dos
interpretaciones que tienen su origen en el platonismo puro y que arraigaran,
especialmente la primera de ellas, en el neoplatonismo iniciado por Plotino. Dentro de
las teologias orientales, la de Numenio presenta un dualismo psicoldgico basado en

teorfa de las dos almas, la racional y la irracional™®. En la personificacion del mal

21 Long (1975: 175): “Los estoicos, aunque dividian a la humanidad en las categorias de sabios y
necios, preferian esa terminologia a buenos y malos”.

122 Sexto Empirico era un médico griego y fil6sofo escéptico cuyas fechas son inciertas, aunque se le
sitta en el siglo Il a. C. Véase Sexto Empirico, Resumen de las teorias de Pirréon 1ll, 176. Para este
filésofo, el mal equivale al dafio, opuesto a la utilidad, como afirma en Pir. 111, 169 ss. Para otros el mal
produce la infelicidad.

123 Quizés el filésofo Albino sea el mejor representante del Platonismo Medio sincrético, con su
distincion entre un dios celestial y un dios hipercelestial y su defensa de la idea de un cosmos eterno.
Albino fue discipulo de Gaio (primera mitad siglo 1l d. C.), comentarista de Platon y de sus doctrinas. Los
escritos de Albino nos permiten avanzar en las ideas del platonismo, al considerar al demiurgo como un
principio subordinado a las ideas y poner en juego los conceptos dvvopuig- evépyewa, introduciendo el
componente divino en el sistema neoplatdnico.

124 Numenio de Apamea (Siria), filésofo neoplaténico del siglo 11 d. C., se describi6 a si mismo como
pitagdrico platonizante. Se anticip0 a los tres Gltimos principios de Plotino, ya que para €l existian el Dios
Absoluto (la Ménada Pitagérica), el Demiurgo (Inteligencia) y el Universo Sensible (Alma del Mundo).
Conoci6 los trabajos de Moisés y describid a Platon como “Moisés hablando griego atico” (Clem. Alex.
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seguimos el material textual que encontramos en el Antiguo Testamento donde
podemos rastrear las alusiones a cierta pluralidad de divinidades auxiliares, poderes que
intervienen en la creacion del mundo incorporal e inteligible. Encontramos en el
judaismo una personificacion del bien y del mal a traves de los angeles, uno de ellos al
rebelarse seréd el angel del mal. La cuestion de personalizar el bien y el mal en los
angeles se conecta con alguna teoria platénica como la de situar el bien y el mal en las
alas del alma que crecen con lo bueno del alma y se consumen con lo malo (Phdr. 246
d-e). La demonologia que se va desarrollando en los primeros siglos del cristianismo
también personifica el mal en la figura de los demonios y, en concreto, del diablo,
justificando asi la existencia del mal en la ética humana como resultado de la accion de
un agente externo®.

La relacion entre el mal y la materia se va desarrollando hasta llegar a la etapa
filosofica del neoplatonismo y es en las Eneadas de Plotino donde encontramos la
afirmacion rotunda de que el mal es aquella materia desposeida de todo bien, es decir,
plenamente mala. Plotino se aleja del dualismo del platonismo medio y dirige su
pensamiento a un monismo. La materia es el mal real (koaxé6v) (1, 8, 5), el mal en si (1, 9,
24), la esencia del mal y el mal primario (I, 3, 38-40). Plotino distingue entre la
Inteligencia, la Providencia del Alma superior e inferior y la Fatalidad identificada con
la materia (I, 8, 7, 1-7; 1l 2, 2, 33-40); el cosmos es el resultado del encuentro del
Logos con la materia, que carece de todo Logos y es, por o mismo, el mal primario y el
origen de todos los males. Ademas, Plotino desarrolla su teoria sobre el origen de los
males a partir de la ausencia del Bien, como explica en I, 8, 3, 20 (XVIII). Sitda el alma
en los cuerpos mortales, que son vehiculos (0xMuota), concepto béasico del
neoplatonismo tomado del concepto platénico de éxmuo:, vehiculo del alma'®®. Los
neoplaténicos reinterpretaron éynuo. cOmMo un cuerpo espiritual e imperecedero que

acompafa al alma en su deambular y es inseparable de ésta. A los oxmMuoto se afiaden

Strom. 1,22). Influy6, entre Plotino y Porfirio, en los cristianos Origenes, Eusebio de Cesarea y Nemesio
de Emesa. Véase, Eus. H. E. 6, 19, 8 y Des Places (1973).

125 posteriormente a la demonologia de los autores que aqui tratamos, Filén de Alejandria sigue
hablando del ejército de los angeles (tov otpotév TV dyyéhwy). Platéon también habla de una “tropa de
demonios” en PIt. 270d, Smp. 202d-e, Lg. X 903b-905d. VVéase Boyancé (1966: 340-356). Grant (1959:
56-57) alude a la existencia de de una secta de «archontiques» desde el gnosticismo.

1261 33, sub voce dymuo: soporte; cuerpo espiritual del alma, Jamblico Myst. 5, 12. El témino dynua,
lo encontramos también en Platon, de donde muy posiblemente lo tomara Plotino para el concepto al que
hemos hecho referencia. Platon en Ti. 69 ¢7 y en Phdr. 246 a6 y 253 c7 relata el mito del alma que
conduce un carro tirado por dos caballos de diferente fuerza, mito con el que ilustra su teoria de la
triparticion del alma, siendo el carro la imagen usada para el cuerpo del alma inmortal, el dxnuo. Véase,
Taylor (1962: 496).
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los deseos (¢mbvuic) y las pasiones (mo6n), que toman el término de Platon en el
sentido de un deseo amoroso o producido por algo que produce ese deseo™.
Recordemos que en la filosofia estoica las pasiones son impulsos y que Crisipo decia
que las pasiones eran falsos juicios que tenian como predicado un gran bien o un gran
mal*?. Las pasiones, asf pues, implican juicios de valor y no difieren de los impulsos; la
diferencia entre unos y otras es analizada en términos de “razén”; las pasiones en cuanto
distintas de los meros impulsos son no-racionales. Parece que estas ideas tienen cierta
relacion con la filosofia de Platon, pero también de trata de una teoria adoptada por los
gnosticos: las almas, al descender de las esferas planetarias, se ven dotadas de pasiones,
fuente de sus miserias'?.

En términos generales, el problema es formulado como una paradoja al tratar de
explicar la existencia de Dios, ilimitado en divinidad y poder, y al mismo tiempo la
presencia de los diversos males en el mundo. En general, se distinguen dos posturas:
aquellos que consideran el mal como un error o falta ante Dios (mAdvn) y los que
consideran que se trata de una consecuencia de un acto consciente del hombre achacable
a su libre albedrio. En el Antiguo Testamento aparece, en muchos casos Yy
paraddjicamente, Yahvé como autor del mal, pensando el mal o amenazando con él y
empuja al hombre a caer en la mala accién™*°. Este mal que aparece a los ojos de Yahvé
es el pecado que es considerado un error o falta contra la divinidad que viene expresada
en griego por auoptio y midvn. Pero hay que afiadir alguna precision mas al respecto,
ya que en los textos que son objeto de estudio en este trabajo encontramos dos términos
griegos usados por los Padres para referirse al mal: en primer lugar, kaxio (maldad) y
kakog (el mal); en segundo lugar, movnpioe (maldad) y movmpdg (mal) que, como
veremos, serd usado para designar directamente al diablo. Es posible que tanto movnpia
como xakio designen una maldad moral que diferencia estos conceptos de la avouio

(desprecio a la ley; maldad)*®.

127 \/gase Habelt Verlag (1956, vol. 1). El término mofog es usado por Platén con el sentido de
perturbacion.

128 SVF 111, 466, 8.

129 Haag (1981) y Boyancé (1966: 340-356). Este Gltimo en relacion el tema de las pasiones con la
teoria de los dioses auxiliares de Timeo.

130 pero en estos casos el término mal significa, segin Haag, “la perdicion dictaminada contra los
hombres, el castigo” (1981: 22).

131 para estos términos véanse Lampe (1968); Kittel (1985) pone en relacién todos los términos
relacionados con kakog, kokiow y remite a movmpdg Y apoptave (pecar) para exponer el concepto de
kokog en el Nuevo Testamento.
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1.5.3 EL PROBLEMA DEL MAL EN EL CRISTIANISMO

El problema del mal desde el punto de vista filos6fico se centra especialmente en la
lucha del hombre con su conciencia y su libertad. En el marco historico de los siglos I-11
d. C. el hombre reflexiona sobre este problema; en la Roma del emperador Cémodo
(180-192), enloquecido por el poder, y en la de Caracalla (211-217), marcado por el
engafo, las persecuciones cristianas se propagaron hasta Egipto y llevaron, segun
Origenes, a crear una atmésfera de pestilencia y de malignidad*®%. Esta coyuntura
historica propicia un primer intento de explicar el mal como una actividad indeseable
del ser humano, resultado del descontento con el mundo que le rodea, pero aun no se
acierta a precisar el origen de dicho mal.

Desde los primeros tiempos del cristianismo el tema del origen del mal se ha
relacionado directamente con la posible existencia de un ser maligno que representara la
explicacion del mal en el mundo. En hebreo el mal es designado con el Unico término
ra”. En cambio, el griego tiene dos términos, como ya hemos sefialado, para expresar la
falta de cualidad positiva: kakog y movnpdg, calificativos que algunos autores asignan a
los demonios; por ejemplo, Plutarco diferencia xoxodoipwy (demonio maligno) de
evdaiuwy (demonio bueno)'®. La idea de la relacién entre los demonios y el mal
procede de las méas antiguas religiones semiticas, ya que uno de los rasgos mas
importantes de las religiones babilonias y asirias es la creencia en la existencia y
actividad de espiritus del mal. Estas creencias estan atestiguadas en un amplio nimero
de textos y encantamientos magicos, la mayoria en sumerio presemitico, en los que
encontramos el uso de palabras como utukku “espiritu”, Alu “demonio”, Lilu una clase
de fantasma con su contrapartida femenina Lilitu y Ardat Lili, y GallG “diablo”. Los
textos méas antiguos muestran que las religiones babilonia y asiria diferenciaban entre
espiritus buenos y malignos. Los primitivos sumerios reconocieron tres clases distintas
de espiritus malignos: la primera se instala en el alma humana, deambula y desciende a
la tierra; la segunda clase esta compuesta por los espiritus horribles que son medio
humanos y medio demonios; Yy la tercera clase, por los demonios y diablos de naturaleza
parecida a la de los dioses, que viajan por el aire nocivo o atraen tormentas y

pestilencia. Cada una de estas tres clases estaba dividida segun las principales

32 |n Mat. 36. Son recomendables la edicién y traduccién de Bendinelli (2004), ademés de Girod
(1970).
133 Soury (1942: 46-50).
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caracteristicas de los espiritus malignos que la componian, y las seis clases en que a su
vez se subdividian aquellas tres se enumeran como sigue: Utukku Limnu, Al0 Limnu,
Ekimmu Limnu, Gall Limnu, Hu Limnu y Rabisu Limnu (Espiritu del mal, Demonio
del mal, Fantasma del mal, Diablo del mal, Dios del mal, Demonio del mal )***.

A pesar de estos precedentes en las religiones orientales mas antiguas, el mal
resulta dificil de definir. Los primeros intentos cristianos para aclarar el problema del
mal fueron desafortunados, habia poco de lo que podria considerarse propiamente
cristiano y mucho del platonismo popular. EI primer ejemplo de esto lo encontramos en
el gnosticismo™® que, en el mundo greco-romano del siglo 11, defendia una teologia
dualista, producto de un pesimismo agudo y obsesionado con el mal**. La gnosis debe
muchas de sus concepciones al pensamiento griego, y entre ellas destaca la concepcion
negativa del mundo material, se trata de un tema que encontramos en el didlogo
platonico del Timeo y tiene una influencia sobre la concepcion gndstica del mundo. Por
tanto, un punto de partida importante para estudiar el mal y su relacién con el mundo
demoniaco del cristianismo primitivo es la filosofia gndstica. La gnosis (yvwoug) es el
conocimiento de Dios en si mismo y lo que deriva de él. Llegar a ese conocimiento
implica “conocer” lo que lleva a la salvacion de todo el mal en el que pueda hallarse
sumido el hombre que alcance dicho conocimiento™’.

Para los gndsticos todo lo que existe en el universo tiene su contrapartida en el
ambito de la divinidad. EI gnostico ve las cosas de este mundo como corporeizadas; las
cosas Yy sus relaciones se identifican con sus conceptos o viceversa. Los gnésticos tienen
varios sistemas o grupos diferentes que, siguiendo la idea general de la gnosis,
desarrollan sus propias teorias; pueden engendrar un sistema ordenado de conceptos que
explican la divinidad y su universo intermedio, generando asi un sistema especulativo

que explica la divinidad y el principio de teologia, el origen del mundo tanto desde la

134 \/éase, Thompson (1903: XXIV-XXV, vol. 1). Otras formas de espiritus malignos son Labartu
Labasu Ahhazu Lila Lilitu Ardat Lil7.

135 Se trata de una corriente de pensamiento que forj6 todo un grupo cristiano del que surgieron
diferentes “sectas” y escuelas que influirdn notablemente en los autores de esta tesis. A. H. B. Logan,
“Gnosticism”, en Esler (ed.) (2000: 907-928, vol. I1). Layton (1980) habla de dos escuelas principales de
gnosticismo, la de los valentinianos (cristiana) y de los Sethianos (pre-cristiana).

136 Esta idea la podemos encontrar en Garcia Bazéan (2003: 23-24); King (2003: 38-52).

137 “La gnosis nace de la angustia inherente a la condicién humana... Representa una sensibilidad
metafisica esencial y es en el fondo un intento de comprension de las relaciones hombre-divinidad”
(Pifiero y Montserrat 1999: 39). Por su parte, King (2003: 7) considera que el gnosticismo es un concepto
dificil de definir por la connotacion herética que le dieron sus detractores a partir del siglo II d. C.: “The
early Christian understood Gnosticism to be a particular kind of heresy”. Esta es la idea que defienden
autores como Ireneo o Hipolito, mientras que King insiste en que la lectura de estos autores ha suscitado
una interpretacién errénea del gnosticismo, al considerarlo primordialmente como una herejia y no como
una corriente dentro del cristianismo.
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cosmologia como la astrologia, los seres intermedios que son angeles y demonios, el
hombre y su salvacion'®; todo ello a través de mitos. Algunos grupos gnésticos, como
el maniqueismo™°, consideran desde los origenes dos principios iguales y
contrapuestos: Luz-Tinieblas y Bien-Mal**®. Sin embargo, la mayoria de los grupos
gndsticos hacen referencia a un Unico principio que recibe varios nombres: Uno, Bien,
Padre, que engendra el principio del Mal o del Error que a su vez genera el Universo.
En el sistema teoldgico del gnosticismo el Uno, la Divinidad Suprema, emana y se llena
con el Pleroma, la Plenitud de la Divinidad. La generacion del Pleroma se produce de
forma diferente segln los distintos sistemas gnosticos; para los valentinianos los eones
del Pleroma forman Tétrada, Ogddéada y Dodécada. Uno de los eones del Pleroma
intenta llegar a la gnosis antes de tiempo y por ser un deseo precipitado se convierte en
Pasion que provoca la caida o pecado del edn que queda fuera del Pleroma. Este hecho
teoldgicamente representa el pecado, el nacimiento del mal; cosmolégicamente es el
principio de la materia, el mal invisible. El e6n caido es salvado por el Trascendente por
medio de otro edn para que vuelva al Pleroma. Se distinguen asi dos eones pecadores: el
que vuelve al Pleroma y el que queda fuera, llamado Achamot***. El ascenso del alma al
Pleroma es un viaje del espiritu que debe luchar contra los enemigos o arcontes. El
hombre espiritual lucha contra ellos con ritos y férmulas mégicas. El fin del mundo
Ilega cuando los espiritus de los gnosticos se liberen de la carne y vuelvan al Pleroma,
con una destruccion de los angeles malignos del Demiurgo.

Para los gndsticos valentininanos, el edn es el limite que separa el ambito
inferior del superior'#?; estarfa, por tanto, en un espacio intermedio parecido al que
Platén sitta como espacio de los démones. El fundamento filoséfico de la gnosis griega
y cristiana es el platonismo, que sostenia que los primeros principios son objeto de

conocimiento. En el platonismo medio, los principios del Uno y el Bien pasan a ser

138 \/éase, Garcia Bazan (1981: 23), que nos presenta el mito de la creacion desde el punto de vista
gndstico: la creacion del hombre y la mujer por el Demiurgo y la tentacién presentada por el Gran
Arconte.

139 opez Salva (1998: 13-33). El maniqueismo es definido en este articulo como una corriente
gndstica que se desarroll6 en el siglo 111 d. C y que se propag6 hasta llegar a ser una religion; su iniciador
fue Mani (ca. 216) cuyo sistema religioso se basaba en el conflicto entre la luz y la oscuridad.

140 Origenes en su tratado De princ. I, 8, 3'y II habla ya del falso dualismo en el gnosticismo. Edicién
de Crouzel y Simonetti (1980).

1 | a teologia gnéstica resulta bastante complicada y como vemos gira alrededor de un mito que
empieza con la Divinidad Suprema, véase Pifiero y Montserrat (2000: 42-50). Es dificil, no obstante,
entender estos conceptos; Ireneo de Lyon (180 d. C.) se propuso aclarar los puntos de vista de las herejias
gnosticas en su obra Contra las Herejias. En el libro | de la obra expone el esquema gnéstico y, en
concreto, I, 28.

142 para los gnosticos cristianos sera la cruz redentora, véase Pifiero y Montserrat, ibid. p. 46.
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sujetos conscientes que podrian producir otros seres. A partir de aqui hay varias
corrientes, unas siguen la concepcion diadica: intelecto-alma; otras se basan en la
triadica: el Uno genera al Intelecto y al Alma, que a su vez se divide en alma superior e
inferior o del mundo. La teoria de los tres principios enlaza con la Trinidad
neotestamentaria de los gndsticos cristianos. Los valentinianos parten en su cosmologia
de un primer principio: Dios-Padre con los atributos platénicos del Bien-Uno. Un
segundo principio es el Hijo: una vez que se desdobla el Pleroma o conjunto de eones,
del Hijo surge el deseo de conocimiento y se produce la escision del Gltimo eon. El
tercer principio, fuera del Pleroma, es Logos-Sabiduria-Espiritu Santo, el edn caido
iniciador del pecado.

Puede decirse que la cosmologia gnostica es platonica con motivacion
soterioldgica, es decir, de salvacién. Tres son los elementos principales de esta
cosmologia: el paradigma inteligible es la realidad intermedia entre el ambito divino y
el mundano; la materia procede de los principios trascendentes de las formas, pero no
se identifica con el mundo corporeo; y el demiurgo, ser divino inferior causa del mundo
fisico. En las corrientes gndsticas éste es el ultimo eslabon entre la materia inteligible,
lo corporal y sensible; pertenece al &mbito divino y procede del ultimo edn del Pleroma
por medio de la materia. En los grupos gnosticos judeo-cristianos, el Demiurgo es un
ser maligno y perverso: es Yahvé. En la esfera demiurgica encontramos los arcontes
inferiores auxiliares del demiurgo. En la creacion, el demiurgo actta sobre la materia
inteligible por orden del Pleroma. La creacion del demiurgo es de una sustancia
espiritual, una sustancia psiquica y material, en tanto que sus arcontes operan sobre la
materia inferior'*®, La materia —y con ella la esencia del Mal— ocupa el Gltimo lugar en
la escala de los seres: la materia primigenia es el fruto del pecado o falta de un ser
divino. Para los gndsticos, en general, el mundo que percibimos es perverso.

La antropologia gnostica diferencia tres clases de hombres: el primordial o
material (los paganos son materiales), de vAn (materia); el espiritual (los gnosticos son
espirituales), de nvevua (espiritu), y el psiquico (los judios y cristianos son psiquicos),
creado por el Demiurgo y sus angeles a semejanza de la imagen celeste, con elemento
espiritual, de wuyn (alma): Adan psiquico-Eva psiquica. Los primeros no tienen
salvacion posible, mientras que los segundos pueden acceder a una salvacion intermedia

y los hombres espirituales tienen la chispa divina, una salvacion completa si alcanzan la

143 «La gnosis no es dualista, presenta una interpretacién monista de los tres principios metafisicos;
Dios-forma-materia”, Pifiero y Montserrat (2000: 70).
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gnosis*. Un texto fundamental para estudiar este aspecto es el apdcrifo
veterotestamentario La vida de Adan y Eva'*®, donde se narra que los arcontes del
demiurgo colocan al hombre en el Paraiso. Adan y Eva olvidan el elemento espiritual en
sus cuerpos terrenales y para contrarrestarlo aparece la serpiente, auxiliar de Adan o
Eva. De Eva nacen Cain y Abel, hombres psiquicos™*.

En conclusion, el tratamiento del mal en los autores cristianos revela, por un
lado, la influencia de la tradicion pagana, especialmente de Platén, y, por otro lado, el
peso del gnosticismo, que dejo su huella en algunas de las teorias de los primeros

autores cristianos.

1.5.4 EL PROBLEMA DEL MAL Y LA NOCION DE PECADO

Mas adelante examinaremos el desarrollo del tema del mal en los Padres y sus distintas
interpretaciones, pero ahora debemos introducir aqui otra cuestion fundamental que
derivaria en un auténtico problema teologico desde una perspectiva cristiana, pues es
evidente que la nocion de pecado s6lo puede entenderse como basada en una oposicién
entre las ideas del bien y del mal. Aunque el pecado se identifique claramente con dicha
idea del mal desde la dptica cristiana, algunos autores no vinculan el pecado a los actos
inconscientes del hombre, sino que introducen en la teologia del mal un concepto como

es el del libre albedrio (atteEovoroc)™

. Asi, por ejemplo, Origenes relaciona el pecado
con la libertad humana, es decir, con el libre albedrio que también encontramos en otros
autores como Justino, que insiste en sus apologias en la libertad de eleccién del hombre

para elegir entre el bien y el mal. Origenes, por su parte, describe el contexto agénico en

144 Esta division la encontramos en San Pablo. Véase Maccoby (1991); Pifiero (2006: 471-533). La
relacion de la teologia de Pablo con el gnosticismo ha sido bien estudiada por S. Lyonnet, “Saint Paul et
le gnosticismo”, en VV.AA. (1966: 538-551).

145 Este texto nos ha llegado en una version griega y otra latina escrita originariamente en hebreo hacia
el afio 70 d. C. Véase, Diez Macho, (1984: 195-197, tomo 1). Ademas, ibid. (1983, tomo Il) para la
traduccion del texto.

146 También se dice que tienen un tercer hijo, Set. La generacién de Set constituye el origen de la
estirpe de los hombres espirituales. Los setianos eran un grupo gnostico que se consideraba a si mismo
como descendiente de Set. Para ellos véase Pagels (1982: 62 y 96-99). En general, las corrientes
relacionadas con el gnosticismo en los siglos 11-1V surgen del judaismo y del cristianismo. Se trata de
grupos basados en la exégesis veterotestamentaria, especialmente del Génesis: Satornilo,
barbelognésticos, ofitas, naasenos, peratas, setianos, cainitas. En el Evangelio de los Egipcios (NH V)
encontramos a Set combatiendo al maligno. VVéase, Pifiero, Montserrat, Garcia Bazan (2000: 119).

Y7 Es un término que aparece en los textos en época muy tardia. LSJ no lo recoge, aunque si Lampe y
el DGE, tomo Ill, donde se traduce como duefio de si, que tiene libertad, y se sefiala como término
frecuente en la literatura cristiana con el significado de libre albedrio en Origenes, C. Cels. V, 10,
Clemente de Alejandria Strom. 5, 1, 3. Con anterioridad a estos autores habria que afiadir a Justino el
Apologeta, en 1 Apol. 43 y 2 Apol. 6, 2, donde emplea con este mismo sentido el término mpooaipesig
(libertad de eleccion).
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el que el hombre es llamado a despegarse de lo que él conoce como el bien, pero sin
intervencion del diablo y de sus angeles, empefiados en obstaculizar el camino espiritual
del hombre'*®. El libre albedrio apela a la razén y a la consecuente préctica de la virtud,
que permite contrastar la actividad de las potencias demoniacas. Origenes se sirve de
este concepto para desarrollar los temas de la lucha espiritual y del pecado en algunas
de sus obras exegéticas como In Rom. 1, 18; 7, 4; Homiliae in Ex. VIII, 4-5. Por otra
parte, en el proceso del pecado también tiene cabida la intervencion de los demonios,
que buscan transformar al hombre en hijo de Satanas'*°. Las potencias demoniacas se
limitan a atizar el foco de las pasiones mediante tentaciones: en una primera fase del
proceso apelan a los instintos naturales; en una segunda fase los demonios despliegan su
accion manipulando el pensamiento humano y provocando los malos pensamientos
(roywopol) que tan vividamente describiran los hagiégrafos™®.

Hasta aqui hemos pretendido acercarnos a las consecuencias del mal en la
estructura filosofica y teoldgica de esta primera etapa del cristianismo, un concepto que
no deja de presentar problemas por su vinculacion con la materia, con la libertad
humana y con su contrario, el bien. Como hemos visto desde las religiones orientales
hasta el cristianismo, es la libertad del hombre lo que define la eleccion entre el mal y el
bien, sin embargo, en la filosofia griega estoica esa libertad depende exclusivamente de
la propia conciencia del hombre, lo que no parece tenerse en cuenta en la teologia
cristiana mas primitiva, que admite la intervencion de los demonios para confundir la
decision del hombre. La cuestion no es facil de dilucidar y de ahi su interés. ;Cémo se
llega a relacionar esta idea de pecado con el mal y, de ahi, con el diablo? Como hemos
visto, el mal es un concepto que se ha intentado explicar desde los origenes de los
tiempos como la ausencia de bien™, pero, en cambio, no es tan sencillo explicar un
concepto como kokic, que ademas encierra en su semantica todo un campo de
derivaciones y de significaciones que nos llevan hasta la personificacion del mal en el
diablo. Por otro lado, si aceptamos la idea de que Dios fue el que creador del mal no nos
distanciamos mucho del universo homérico, donde las divinidades desempefian un papel

preponderante en el destino del hombre.

8 De Princ. 3, 1.

% Origenes sigue el esquema paulino de un hombre interior y un hombre exterior, divide el alma en
espiritual y carnal, y considera que existen el Hijo de Dios y el Hijo del Diablo, C. los 20, 176ss.

10 Aoyiopot significa razonamientos, reflexiones, pensamientos; cf. Diogneto 2,1, donde Aoyiouot
son los pensamientos que ocupan la mente. Véase Bravo Garcia (1997: 67-99).

31 |dea platénica que también aparece en los neoplaténicos del siglo 11 d. C. como Plotino, formado
en la escuela de Amonio.
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Parece evidente que el bien y el mal son conceptos morales que cambian segun
evolucionan la sociedad y sus creencias™2. En numerosas ocasiones, el hombre se deja
Ilevar por el éxito y transgrede los limites correctos. En la mitologia griega el primero
en sobrepasar dichos limites es el titan Prometeo, de quien se puede decir que fue el
primero en caer en desgracia ante la divinidad, haciéndose merecedor del castigo
narrado en la famosa obra de Esquilo Prometeo Encadenado®®. En la cultura griega la
ambivalencia del bien y el mal se infiere de la propia teologia: por ejemplo, Zeus y Hera
son dioses que pueden destruir pero a la vez son divinidades celestes. Este contraste se
da también en otros dioses como Apolo, Hefesto, Atenea, Ares, Poseidon y Hermes. El
hijo de éste, Pan, es el dios del deseo sexual, creativo pero también destructor, rasgos
que en el cristianismo se relacionaran con el diablo, que sera representado
iconograficamente como un ser peludo, con cuernos y pezufas, facilmente transmutable
en macho cabrio. Por otra parte, la dependencia del hombre de un poder arbitrario no
constituye una novedad del cristianismo: ya Homero y otros muchos autores nos
transmiten a través de los héroes la futilidad de los propdsitos humanos. La envidia
(486vocg) de los dioses constituye una fuente de mal en las épocas arcaica y clésica,
mientras que en el mundo cristiano lleva a los hombres a cometer malas acciones. En
los textos pseudoepigrafos y en el Antiguo Testamento se atribuye la caida del angel
satan del reino celestial a la envidia del poder de Dios (¢66vog). Vemos que, Si nos
retrotraemos a los tragicos griegos, el esquema de comportamiento de los héroes no se
aleja del de los demonios que encontraremos en los textos cristianos de los siglos 1 y 11
d. C™*. Por ejemplo, si el deseo de éxito acarrea un castigo por parte de la deidad se
debe a que ha habido primero un sentimiento de ¢86vog, después un xdpog, saciedad y,
por Gltimo, ¥Bpic, la arrogancia o soberbia®®®.

El tema del pecado es de suma importancia para un estudio como este: los
conceptos negativos que caracterizan el mundo diabdlico tal y como aparece
representado en algunos textos guardan relacion con el tema del pecado, objetivo al que
el diablo quiere arrastrar al hombre. Sin embargo, vemos que no se trata de una idea
nueva, ya que en la tragedia griega encontramos algunas divinidades vengadoras que

incitaban al hombre a cometer errores y acciones como el asesinato; recordemos al

1521 0 bueno (&ya6oc), la virtud (cipet)) y lo malo (kakdc- kakio) son, desde luego, conceptos
fundamentales en el mundo cléasico.

153 Bremmer (2003: 35-61) nos habla de una demonizacion de los titanes.

>4 Just. 1 Apol. 41, Dial. 55 y 70.

%5 Dodds (2001: 40-43).
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respecto el argumento de la tragedia Agamenon de Esquilo. EI maremagnum en que se
encontraban los hombres de los siglos | y 1l lleva a pensar que muchas confusiones se
produjeron a la hora de dar una explicacion filoséfica a conceptos como los de xaxio,
maldad, apaprtio, pecado y miovn, error, que, aplicados al comportamiento moral del
hombre, le encaminan desde el punto de vista cristiano al tenebroso mundo del diablo.
Se trata de ideas fundamentales para abordar un estudio serio de la concepcion social
del maligno en la literatura cristiana primitiva. El término midvn lo encontramos ya en
la literatura griega clasica y, si consultamos el Liddell-Scott, encontramos los siguientes
significados: divagacion, curso errante (Herodoto), digresion (Platon) y, por Gltimo,
error™®. En el diccionario patristico de Lampe, el término aparece traducido como
engafio y error moral en la obra de algunos de los Padres que seran objeto de estudio en
los siguientes capitulos™’. Por otra parte, duaptio Se usa en los textos cristianos con el
significado de pecado, error contra la fe cristiana. Es interesante comprobar que algunos
autores clésicos usan el término para referirse también a una falta o error cometido
contra los dioses, como por ejemplo lo encontramos en Esquilo™®. En Tucidides
encontramos auaptiocc como falta a un juramento y es en Platon, Aristoteles vy,
posteriormente, en el Nuevo Testamento donde se usa con el significado de pecado.
Pero debemos aclarar la evolucién del significado de este término®®, ya que, en su
dimensidn originaria, la idea del pecado plantea una ruptura del hombre con el medio
sobrenatural que rodea al hombre, aunque no implica necesariamente una mala
intencion por parte del mismo*®. Sin embargo, junto a esta va cobrando forma la idea
de que el pecado se realiza con el fin de ofender a las divinidades. Este Gltimo aspecto

es el que mas nos interesa, pues esta directamente relacionado con la idea de la voluntad

1% Sobre este tema véase, ibid. (2001: 40-42). El concepto de error para los griegos de la época
arcaica originé la preocupacion moral de la culpabilidad. Lo encontramos en Platon Ap. 22a,6; R. IV
444h,7; X 602¢,12; Prm. 135¢,2; Ti. 40b, 6; Sph. 245¢,5; Epist. VII 350d, 5 y Herddoto, Hist. 1, 32, 6.

137 por ejemplo, lo podemos encontrar con el significado de pecado o engafio en Ignacio de Antioquia
en su carta a los Magn. 11, 2; en Diogneto 12, 6; en la 1 Clem. LIX, 4 de Clemente de Roma. También
puede encontrarse aplicado a los herejes. Ademas, véase Lietaert Peerbolte (1996: 108).

158 Prometeo encadenado 8-11: 101068¢ To dipaiptiog coe Sel Beolg Sovvail dikny, wg dv S1darOn
Y A1og tupowwvido oTEpYEW, dAavBpudmov O mavecBon tpomov (ES justo pues que pague este
delito; que aprenda a respetar de Zeus la fuerza y a poner freno a su filantropia)

9 | a bibliografia que aborda el tema del pecado desde la antigiiedad es muy amplia. Entre los
estudios mas recientes cabe destacar los de Lawson (2011: 442-451) y Fredriksen (2012), aunque
centrado en el pecado en el Nuevo Testamento y en el siglo Il d. C. También, D. Arbel (2012: 17-37)
donde se analiza la evolucion del concepto del pecado a partir de la caida de los angeles y del primer
pecado del hombre, el de Eva.

180 Un ejemplo lo podemos encontrar en Hesiodo, Op. 330 ss. The Oxford Classical Dictionary recoge
este sentido, pues el término se interpreta como una caida involuntaria o voluntaria del hombre (la
cursiva es mia).
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del hombre a la hora de ofender a la divinidad y transgredir el orden religioso
establecido.

En los textos cristianos de la época que nos interesa vemos que el término
apaption Se usa con mas frecuencia que miowrg, que aparece en los textos apologéticos
pero con una marcada diferencia respecto al anterior. Sin embargo, suele ser el pecado
de soberbia (vBpig), con una larga tradicion en el mundo clasico, lo que lleva al hombre
a rebelarse y caer en el error, dejando a sus descendientes el castigo como legado. En las
bases ideoldgicas del cristianismo el sentimiento de culpabilidad es evidente como
fuente de purificacion y arrepentimiento del pecado cometido, sin que podamos olvidar
que se trata de un sentimiento bien conocido por la literatura arcaica que parte de la
conciencia intima del hombre. Por otra parte, podemos encontrar en los Evangelios

Apbcrifos'®

el término error relacionado con la idea gndstica de ignorancia, por
ejemplo, en el Evangelio de la Verdad, homilia cristiano gnostica, se dice que las
pasiones de la Sabiduria son causa de la caida de ésta y el error proviene de esta

caidal®?

. 'Y fuera de la corriente gnostica, Ireneo en Adv. Haer. I, 2, 2 usa el término
siguiendo el Nuevo Testamento, donde mAdivng es empleado por los evangelistas para
designar a los espiritus del error'®,

Otro aspecto muy importante a tener en cuenta en un estudio de esta indole es
que la fe en un ser maligno esta muy condicionada por la escatologia y la salvacion. El
hado que acomparia al hombre desde su nacimiento fue un motivo caracteristico de la
literatura griega clasica y seguird siendo cultivado por la tradicion judaica y el
cristianismo griego primitivo; se trata de un tema que claramente continda
atormentando al hombre, sea pagano o cristiano. Sin embargo, no podemos olvidar que
desde la tradicion judaica el tema del destino y la inquietud del hombre por alcanzar la
salvacion final llevan a desarrollar toda una corriente de literatura apocaliptica.

El concepto de escatologia, del griego ta €oyarta y Adyog, hace referencia al
destino final del ser humano, que, naturalmente, ha sido imaginado de muy distintos
modos por las diversas religiones. Podemos hablar, por tanto, de una escatologia
egipcia, babilonia, persa, griega y romana en las que se enmarcan las ideas de estas

culturas sobre la inmortalidad del alma, la recompensa de la bondad del hombre y la

161 De Santos Otero (2003).

162 En 17, 10: “Ignorar al Padre produjo angustia y terror..., por este motivo se ha fortalecido el error
(mhdvn)”. Escrita por Valentin o un discipulo, segin afirma Ireneo, Adv. Haer. IV, menciona un
evangelio propio de Valentin. Véase la traduccion de A. Pifiero y J. Montserrat (1999, tomo ).

163 Ok evyepeg VMO MACYNG Koteyouévny petameical yuyv (Los bondadosos no cambian el
alma sometida por el error).
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condena del mal. El término se emplea también para designar el fin del mundo y puede
explicarse no solamente por la naturaleza de las cosas que designa o por lo que significa
segun su etimologia griega (nept twv £oxotwv Adyog) sino también por la interpretacion
que desde el término griego £oota se refiere a la muerte y el juicio de Dios después de
esta vida'®. En general, se entiende escatologia como el pensamiento que comprende
todos los eventos futuros del fin de los tiempos y el juicio final. La idea de la
escatologia como esperanza de salvacion aparece en diversidad de fuentes y tradiciones
biblicas y apdcrifas, a la vez que en creencias populares y pseudocristianas sobre el
hado del hombre después de la muerte. Algunas de las sectas cristianas de origen judio
introdujeron en sus teorias conceptos gndésticos de la salvacion, lo que les llevo a
interesarse particularmente por la astrologia y la magia®®; para entender mejor esta idea
debemos acudir a los textos y, en concreto, a la patristica y a los textos apdcrifos del
Antiguo Testamento: Apocalipsis de Pedro (Siria, ca. 135); Ascension de Isaias (Siria,
mediados del siglo Il); Epistula Apostolorum (ca. 160); Cinco y seis libros de Ezra;
Oraculos Sibilinos (Gltima mitad del Il en hexametros griegos)'®. Por otra parte, la
escatologia de los Padres Apostdlicos se revela, sobre todo, en Barn. VIII, 5, donde se
alude a los dias del mal en contradiccion con la cruz de Cristo. Ignacio de Antioquia por
su parte, como veremos, adelanta elementos de la apologética tradicional cristiana y
proclama que con el nacimiento de Jesus llega a su fin “toda iniquidad” con el brillo de

un nuevo astro, segun dice en Eph. XIX, 3.

1.5.5 SIMBOLOGIA DEL MAL

Aunque la simbologia del mal y del diablo est4 plenamente desarrollada en nuestros
dias, desde luego en el &mbito de las artes visuales, en la época que estudiamos resulta
aun muy dificil rastrear los elementos de la representacion del mal, por lo que
necesariamente hemos de referirnos a su simbologia, entendida como un conjunto de

manifestaciones y temas se consideraban de naturaleza maligna o producto del mal.

164 Remitimos a Vulg. 40, VII 36; Vulg. 21; XXVIII 6 y XXXVIII 20. En estos pasajes la palabra
£€oyoto es traduccion del hebreo.

1% Daley (1991: 5) menciona, entre otras, la posible influencia de los ebionitas en la escatologia de
los Padres. En Gal. 4, 1-10 encontramos una alusion a estas sectas. VVéase ademas el importante estudio
de H. Schoeps (1949). Debemos aclarar que los ebionitas fueron una secta de cristianos de origen judio.
Al parecer se referian a Jests como Hijo del Hombre ademas de Cristo. Como fuente directa para conocer
su teologia tenemos Recognitiones y Homiliae del Pseudo-Clemente, Hom. 20, 2.

186 Contamos con la edicion de Charlesworth (ed.) (1985). En las predicciones de estos textos aparece,
por ejemplo, la llegada de Beliar, Asc. Is. IV, 2y Or. Sib. Il, 167.
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Dejaremos para mas adelante el tema fundamental de la representacion del mal
por medio de la afirmacion de la existencia del diablo, objeto propio de este estudio,
para referirnos aqui a los simbolos que representan el mal por medio de valores
numéricos o elementos alin mas abstractos. Muy posiblemente cuando pensamos en un
simbolo maligno, y en un contexto demonoldgico, se nos viene a la mente en primer
lugar la simbologia que encontramos en el Apocalipsis. En Apoc. 13, 17-18 se afirma
que la cifra de la Bestia, que es el Anticristo, es el 666, numero que que ha sido
interpretado de dos maneras: como un nombre oculto segun el valor numérico de las
letras griegas y hebreas o como una oposicion a la simbologia del nimero siete, que en
el Apocalipsis significa plenitud®’.

En las antiguas religiones de Babilonia y Asiria los numeros, especialmente el
siete, se relacionaban con los pecados y con el mal. El siete aparece como un ndmero
magico que en astrologia se pone en relacion con los siete astros. Los textos magicos
babilonios hacen continuas referencias a los siete espiritus del mal que son identificados
con: el viento del sur (1), un dragdn con la boca abierta (2), un leopardo salvaje (3), una
terrible serpiente (4), una bestia furiosa (5), un galopante (6) y una tormenta del mal
(7)*®. En el Antiguo Testamento el siete se usa para designar un niimero alto, por lo que
probablemente cuando encontramos referencias a grupos de siete debemos entenderlas
como referidas a una masa o conjunto amplio.

La fe en las virtudes méagicas del nimero siete probablemente es una herencia
recibida por los semitas judios de sus predecesores acadios. Estaba ciertamente muy
asentada en la religion babilonia oriental y muchos ritos y conceptos religiosos Ilegaron
a relacionarse con el nimero siete: el cuerpo de un hombre pecador tiene que ser ungido
con aceite purificante siete veces; los planetas fueron siete en numero; el dios del
namero siete recibia honores particulares. También los tres grupos de estrellas fueron
siete cada uno y siete puertas conducian al Hades. EI nimero siete también tuvo su
importancia en la religion judia y en el Nuevo Testamento, donde encontramos los siete
espiritus del mal (Lc. 11, 26); los siete panes y las siete cestas de fragmentos (Mt. 15,
34-37); los siete maridos de una mujer (Mt. 22, 25); los siete sacerdotes (Act. 6, 3); los

siete hijos de Esceva el judio (Act. 19, 14) (LXV); los siete espiritus de Dios (Apoc. 1,

167 Estas dos interpretaciones las encontramos en Comentario Biblico Internacional (1999: 1697).
Chevalier (1986) sostiene que el nimero 6 tiene en el Apocalipsis un claro significado negativo, ya que se
trata del namero del pecado. En los distintos diccionarios de simbolos se presenta el nimero 6 como un
simbolo del mal, pero con cierta confusion. La relacion de 666 con el diablo es estudiada también en los
comentarios al Nuevo Testamento, Comentario Biblico Internacional (1999: 1697).

168 \/éase Thompson (1903: XXVss.).
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4); las siete iglesias de Asia (Apoc. 1, 20) y las siete estrellas que son sus angeles (Apoc.
1, 16-20). Los siete demonios traen tormentas y tempestades y se ocupan de toda
manifestacion del mal en la vida del hombre.

En la literatura apocrifa judia, que viene representada por una serie de textos
conservados en griego'®, encontramos también alusiones al nimero siete relacionado
con los angeles caidos, que aparecen representados como siete estrellas contempladas
por Enoc en un horrible lugar destruido por el fuego, una prision de los angeles que se
interpreta como el abismo'’®. También se narra el juicio del Sefior a la primera estrella,
Azazel, y a los otros angeles caidos junto con los setenta falsos profetas'’*. EI niimero
siete también aparece en Gen. 41, 1-27, en el suefio del Faradn. Por otra parte, en Zc. 3,
9 menciona los siete ojos de Dios. Volviendo a los textos neotestamentarios, el siete
esta presente en las 7 cartas a las 7 iglesias y las 7 trompetas que anuncian la realizacion
final de la voluntad de Dios'"®. Por esto el 7 es también la cifra de Satanas; la bestia
infernal tiene siete cabezas'’®. Si consultamos un diccionario de simbolos vemos que el
namero 7 es el que tiene mayor contenido simbdlico: siete dias de creacion del mundo;
es el numero consagrado a Apolo; los pecados capitales son 7, al igual que los planetas,
los siete grados de perfeccion y las siete esferas celestes.

El Génesis consagra otra representacion clasica del mal: la figura de la
serpiente'’®. La serpiente representa la ambivalencia del bien, que ayuda y sana, y del
mal, que es capaz de matar y destruir. La identificacion del mal con la serpiente y, por
tanto, con el diablo, sera un tema importante en el cristianismo primitivo y planteara
muchas dudas y teorias sobre el mismo. Por ejemplo, los valentinianos presentan a la
serpiente como benefactora que ensefia a diferenciar el principio del bien y del mal.

Otra forma de representacion del mal la encontramos en las supersticiones y, en

concreto, en un fenébmeno que preocupara a la mentalidad popular, la Baokovio (mal de

189 Todos los textos considerados apécrifos se incluyen en J. P. Migne (1989, 2 vols.); en el primer
volumen se incluye también una lista estructurada de los apdcrifos del A. Testamento y, por otro lado, los
del Nuevo Testamento.

701 Enoc 21, 1. Langton (1949: 110).

111 Enoc 90, 21.

72 Apoc. 4, 5.

%% Apoc. 13, 1.

14 E| diablo como serpiente lo encontramos en Apoc. 12, 3; 13, 2; 16, 13; 20, 2, con el término
dpokwv; en cambio se usa el término é¢ic en Mt. 7, 10; 10, 16; 23, 33; Mc. 16, 18; Lc. 10, 19; 11, 11; 1
Co. 10, 9; 2 Co. 11, 3; Apoc. 9, 19; 12, 9; 14, 15y 20, 2. Véase A. M. Vazquez Hoys, “La serpiente en la
Antigiiedad: ;genio o demonio?”, en Alvar (1992: 81-134). Pagels (1990) desarrolla la identificacion de
la serpiente con el maligno.
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0j0)'". Los autores antiguos parecen igualar este término con ¢8dévoc, envidia, lo que
llevo a algunos autores cristianos a relacionar la fuerza de la envidia con el diablo y a
unir a démones, dioses y hados en una fuerza maligna con poder sobrenatural llamada
envidia. El problema surge al intentar valorar el término y su uso en los Padres de la
Iglesia que, aunque critican el concepto de mal de ojo por ser propio del paganismo, se
contradicen al afirmar al mismo tiempo en sus escritos la creencia en el mal de ojo. Es
obvio que toman el concepto de los autores paganos y posiblemente de Plutarco, que
alude a un hombre afectado por este mal. Por su parte, Heliodoro también hace
referencia a una muchacha afectada del mal de 0jo*”®. En el siglo I d. C. se tenia la idea
de que los ojos de los envidiosos podian dafiar la valoracion social de alguien. Era en
realidad un estado mental que en griego se expresa con el término deicidopovic, temor
prenatural de la divinidad y lo demoniaco. Entre los antiguos uno de los miedos mas
generalizados era que un enemigo les enviara el mal por medio de una defixio o por
alguna especie de maldicion. Esta creencia, que podemos situar en una época muy
arcaica y que esta documentada en tabellae defixionum, también se relaciona
estrechamente con el ambito de lo maligno-demoniaco. En los textos cristianos
encontramos el término Backavio para hacer referencia al mal de ojo. Sin embargo, este
concepto es muy tardio y no lo encontramos, por ejemplo, en Platén, que en cambio si
lo emplea para referirse a la envidia: un tig NUw Boaockovio TepLTPEyn OV AdYoV TOV
uéarovto €cecBut (No sea que algun maleficio nos envuelva el razonamiento que va a

darse)'”’

. En el Fedon, Platén pone en boca de Sécrates la afirmacion de que la
Baokaviow procede de los dioses. También Libanio se refiere al ¢8ovepde daipwv y de la

Backovio dependiente de la fortuna®’.

1.5.6 LA POSESION

A lo largo de la historia de las religiones se han dado distintas formas de posesion

atribuidas a las divinidades; en el mundo pagano encontramos varios ejemplos como el

175 _a definicion de este concepto no es facil. Véanse Bartelink (1983: 390-406); Dickie (1995: 9-34),
centrado en la interpretacion de Basilio de Cesarea y Juan Crisdstomo. También M. Brown, “Sorcery,
Demons and the Rise of Christianity”, en Douglas (1970: 32).

76 ply., Quaes. Conv. 680c (XI); HId., Etidpicas 3, 7, 2 (XXI).

" Phd. 95b, 5-6.

178 Ep. 1403,1-2 (CLXXIII). Se trata de Libanio de Antioquia (314-393), maestro retérico que abrio
una escuela en Constantinopla, y entre cuyos discipulos destacan Juan Criséstomo y Basilio el Grande.
Escribié discursos como el Epitafio a Juliano, ejercicios retéricos para su escuela y una correspondencia
que nos muestran su fe en la cultura helénica y en la herencia del pasado.
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de Dioniso y su accién sobre las Bacantes o el caso de la Pitia del oraculo de Delfos,
pero en el &mbito cristiano encontramos una posesion con signos mas negativos, la de
los demonios que poseen la actividad fisica y, especialmente, psiquica del hombre, le
atormentan y destruyen su personalidad. Si en el ambito pagano era un dios el que podia
apoderarse del hombre, en el cristianismo es el diablo o un demonio quien lo hace. En
los textos neotestamentarios vemos que entre Jesus, sus discipulos y sus
contemporaneos estaba muy extendida la creencia de que el pecado, la enfermedad y la
muerte eran atribuibles al diablo y a los demonios'’. Pero ante esto nos planteamos si
debemos interpretarlo como una manifestacion de una creencia popular predeterminada
por una larga tradicion social o estamos en condiciones de afirmar que Jesus reconocio
verdaderamente la existencia de un ente maligno que poseia la mente y el cuerpo. En la
demonologia semitica se relaciond a los demonios con toda clase de enfermedades, lo
que hacfa que se adscribieran siempre a una posesion demoniaca'®. Esta relacion entre
la enfermedad y el demonio tiene como resultado que males como el mal de ojo
(Baoxawia) se personifiquen y se consideren objetos de amenaza y de terror. Por otra
parte, en estas sociedades antiguas, ademas de a la mediacién de los sacerdotes-
doctores, también se recurria al uso de férmulas de encantamiento que debian ser
empleadas por los sacerdotes con este propdsito; en el periodo tardio babilénico, de
hecho, la division de los sacerdotes en clases empleaba como criterio sus funciones,
entre las que se encontraba la proteccion de los hombres frente a los ataques de
demonios.

Una de las manifestaciones del mal se realiza por medio de su presencia en la
mente y el cuerpo del ser humano. Ese mal se personifica en el diablo y los demonios,
lo que lleva a que muchos de los primeros tedlogos del cristianismo se ocupen de casos
de posesiones narrados, por ejemplo, en los evangelios. Algunos de dichos autores ven
en las posesiones una simple manifestacion de la inestabilidad psicoldgica de la victima,
como es el caso de Clemente de Alejandria, aunque esta corriente se pierde
posteriormente a raiz de la divulgacion de las vidas de santos en las que el diablo y sus
ataques cobran tal protagonismo que parecen haber adquirido plena carta de veracidad a

0jos de su publico.

% Muchos son los textos evangélicos en los que encontramos esta idea, por lo que citamos aqui
algunos pasajes que ya han sido o seran analizados a lo largo de esta tesis: 1 Jn. 3, 8; Mc. 1, 13; Heb. 5, 3
y 10, 38; Jn. 8, 44; Rom. 5, 12; 1 Cor. 15, 56; 2 Cor. 12, 7; Lc. 13, 16.

180 | angton (1949 : 22-25).
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El concepto de posesion diabolica es dificil de delimitar. Si consultamos algunos
diccionarios teoldgicos vemos que a proposito de las posesiones cristianas acuden a
términos como daupontdpevor (poseidos por un demonio)*®. Al preguntarnos qué
consideraban los autores de la época como posesion, habria que plantearse en primer
lugar si los casos de posesiones que se cuentan en los Evangelios se creian reales o no
por los primeros cristianos y si, esos casos que JesUs resolvia con un exorcismo, eran
enfermedades debidas a causas perceptibles por los sentidos fisicos relegando a los
demonios las enfermedades debidas a causas no perceptibles que no podian explicarse
de forma racional en ese momento. Algunos estudios de gran interés nos hacen ver
cémo el fenémeno de la posesion ya preocupaba a los griegos de la antigiiedad'®. La
distincion entre posesion por un agente interior 0 por uno exterior es importante en el
pensamiento cristiano; en el caso de una posesion por un agente externo, el poseido
asume la identidad de la presencia espiritual externa. Cuando nos enfrentamos a
ejemplos de posesiones fisicas en las fuentes literarias clasicas, no estamos ante un caso
de posesion demoniaca como la que se trasluce en los relatos de exorcismos del Nuevo
Testamento. En la literatura griega clésica, se trata de posesiones divinas o llevadas a
cabo por algin espiritu menor al servicio de una divinidad*®.

En las tragedias griegas hay numerosas referencias a la posesion de deidades que
toman el cuerpo mortal y le empujan a hacer algn mal; por ejemplo, en las obras de
Séfocles encontramos este tipo de posesion por Eros y Dioniso en Ant. 790 y en wv.
955-65; en estos casos, un término que aparece con frecuencia, y que debemos tener en
cuenta para analizar el proceso de las posesiones, es évBeog (poseido o inspirado por
algin dios), que aparece también en Las Bacantes de Euripides, v. 300-1. Entre los
ejemplos que encontramos este Ultimo caso, el de la posesion por un dios 0 una

divinidad, es el méas frecuente y el que mas se documenta en la tragedia griega, donde,

181 Del verbo Soupovifopat: estar o ser poseido por un demonio, T. Sal. 17, 3; Or. fr. 79 in Jo. (p.
547.3); A. Mt. 5 (p. 222.10); Pall. h. laus. 18 (p. 51, 17; M. 34. 1059C). También lo encontramos usado
en la legislacion de la recepcién del sacramento por los poseidos en Timoteo | Alejandrino, Responsiones
canonicae (M. 33.1297 B, C). En el sentido con el que aparece en el Nuevo Testamento, estar poseido por
demonios, parece usarse y aparecer Unicamente en el griego tardio. Para una forma daupovalw, por otra
parte desconocida, ver Gran Papiro Magico de Paris, Leaf 33, 3007 del afio 300 a.C.. mpog
doupovialopévoug ITiprxwg doxiuov, para estos poseidos por demonios un encantamiento por
Pibechis. Vease también el diccionario de Lampe y a Tambornino (1909).

182 Cortés y Gatti (1978); Smith (1978) y el estudio de Sorensen (2002: 75-117). Ademas, véase
Nilsson (1969: 72) sobre la intervencion de los dioses en las actividades humanas, que en época arcaica se
expresa con el término doipwv (un demon lleva al hombre a hacer algo contra su voluntad).

18 Sorensen (2002: 76-78) distingue entre posesiones por dioses, por un Soipwv 0 por un espiritu
vengador (GAd.cTwp).
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ademas, con gran frecuencia la poseida es una mujer joven que se encuentra en un
estado rayano a la locura®*,

En los textos neotestamentarios, el pecado, la enfermedad y la muerte se
relacionan con el diablo, pero las enfermedades y posesiones se atribuyen directamente
a los demonios y espiritus malvados. Debemos fijarnos en los términos usados en los
evangelios para referirse a los poseidos, que se consideran los que tienen un daipwv 0
Sopoviov, llamados Sopovigdpevor'®®; en el Nuevo Testamento hay pocas referencias a
los demonios excepto en los casos de posesién demoniaca, y es entonces cuando en los
evangelios sindpticos se habla del poseido que tiene un Soupdviov'®. En el mundo
griego antiguo y helenistico debemos establecer una diferencia entre el significado de
daiipwv como demonio que provocaba enfermedades a los hombres y entre el demonio
que provocaba una posesién actuando como agente interno. En la antigliedad griega se
establecen segun los testimonios varias categorias de seres que intervenian en una
posesion: los dioses, el demon, los espiritus vengadores y las Erinias*®’. En cambio, en
el Nuevo Testamento el término griego doipwv adopta un sentido mas complicado y
encontramos con mas frecuencia daudviov, que en época helenistica tiene un uso mas
limitado.

En conclusion, puede deducirse que en el Nuevo Testamento 3oapdviov
corresponde al rasgo decisivo de la demonologia judia, es decir, los demonios son
espiritus malos, son mensajeros de Satanas y son dafiinos. En el libro biblico ya se veia
que estos espiritus atacaban a la vida espiritual y fisica del hombre; debemos, por tanto,
plantearnos como traducir el término dopovilopevog y daipwy cuando aparece en el
relato de una posesion: es el poseido por un demonio o por un poder maligno que puede
ser, incluso, el espiritu de un difunto. En los Evangelios daiuwy se usa en general con el
sentido de espiritu inmundo, pero no se atribuyen a los demonios o espiritus malignos
las enfermedades con una causa natural perceptible por los sentidos fisicos, por ejemplo,

cuando se hacen curaciones milagrosas de ciertas enfermedades —lepra, ceguera,

184 Es Menandro (IV-111 a.C.) quien nos habla en Theophoroumene de la mujer demoniaca, poseida
por un dios, vv. 20-57. Dillon (2006: 180) se ocupa del estado de pavio (locura) cercano a la posesion.

185 Cortés y Gatti (1978: 116-17) rechazan cualquier relacién etimolégica entre Saiipv y Satanas o
didBorog. Aoupdviov es el término usado para la divinidad o deidad inferior que pas6 a usarse para
hablar de los seres intermedios.

188 En la entrada de Saipwv, Kittel destaca también el verbo daimonizomai: “To be possessed by a
daimaon”, que se usa sobre todo en el Nuevo Testamento; p. 140. LSJ da idéntica definicion de este verbo,
y s6lo en el Nuevo Testamento; no se atestigua su uso en los autores antiguos griegos, que parecian
preferir el verbo doupovoiw para expresar que alguien estaba bajo el poder de un doipwv.

187 Los testimonios a los que nos referimos son diversos. Destacamos algunos como Sofocles, Ant.
790; Platon, Ti. 90a; Esquilo, Ag. 1500-1504 (11) o Euripides, Or. 253-61.
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paralisis, fiebre, hemorragias— no se supone que su causa sean los demonios, como si
ocurre en los textos més tardios del cristianismo primitivo. En cambio, las
enfermedades carentes de sintomas externos se atribuyen a desérdenes generales del
cerebro —-mudez, locura, epilepsia, sordera—, que, en general, en la antigiiedad cuando no
se encontraba una causa natural al trastorno, se atribuia a la accion de espiritus

malvados o démones (Soipovec)'®®

y para vencer estas enfermedades se acudia a la
expulsion del demonio o exorcismo en lugar de a las curaciones por précticas
medicinales. En general, en el Nuevo Testamento encontramos la curacion de enfermos
aunque también en algunos casos JesUs expulsa demonios o espiritus impuros de
enfermos que se creen poseidos, como es el caso de Mc. 9, 16, donde se narra un caso
de epilepsia, enfermedad que se ha asociado desde la antigiedad a la posesion
demoniaca’®.

En los relatos de posesiones del Nuevo Testamento toda conducta
incomprensible se atribuia a los demonios, de ahi que los judios consideraran a Jesls y a
Juan Bautista como endemoniados, como se nos transmite en Mt. 11, 18; Lc. 7, 21 (LI);
Jn. 7, 20; 8,52 'y Mc. 3, 30 (XLII)'*. Pero esto no es nuevo, ya que desde el siglo 11 a.
C. hasta el I d. C. la literatura atestigua otra vision de la enfermedad y la sanacién, que
destaca la actividad de los demonios y el modo de dominarlos. En el Libro de Tobias se
relacionan con los demonios la enfermedad y la muerte; las curaciones emplean el
mismo remedio que habia servido para expulsar un demonio*®. Las dolencias y las
desgracias humanas son causadas por los poderes demoniacos, pero es Dios quien
permite que sucedan.

En la literatura apologética encontramos alusiones a las posesiones de los
demonios a través de sus apariciones en suefios. Atenagoras, en el capitulo 27
(CXXXII) de su Discurso a favor de los cristianos, relata como los démones poseen a
los hombres. Es un texto muy interesante, pues el apologeta refiere primero que el alma
es atacada con movimientos irracionales y fantasticos (ol tng wuyng dioyor kol
wdaiuotwdelrg), proceso que tiene lugar cuando el alma entra en contacto con el

espiritu material, el del diablo. Esos movimientos del alma provocan imagenes de

188 Debemos considerar las interpretaciones a este respecto de Hipdcrates, Galeno y Avrist6teles en los
tratados recogidos bajo el titulo Parva Naturalia. VVéase la edicion de Ross (1970).

189 Debemos tener el referente del tratado de Hipdcrates, Sobre la enfermedad sagrada que tenemos
editada por Jouanna (2003); véase también, traduccion de Garcia Gual (2001).

190 En estos pasajes podemos percibir un uso indistinto del singular y del plural para hablar de los
espiritus malignos se debe también a que en la época de Jesus se creia que cuanto mas enferma estaba una
persona tantos demonios tenia. Lo vemos, por ejemplo, en Mc. 5, 2y 5, 13.

191 Tob. 6, 7, 9 (XXVIII), 14-16 y 11, 8-14.
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frenética idolatria, lo que suele darse en almas que no conocen la verdad de Dios, y €s
entonces cuando los demonios provocan fantasias en la mente de los hombres dafiando
su inteligencia, como afirma Atenagoras en el capitulo 26 por medio de una cita de un
autor desconocido: dtov O daipwy avdpi mopovvn KaKd, TOV VOV ERAOWYE TPWOTOV
(cuando un demon quiere hacer mal a un hombre, le dafia primero la inteligencia).
Origenes consideraba que las posesiones podian manifestarse por medio de la mente o
afectando al sentimiento y a la inteligencia humanas, y asi lo pone de manifiesto en De
Princ. 3, 4. Sin embargo, seria interesante relacionar este proceso de posesion con los
anacoretas tentados por los Aoyiopot (malos pensamientos)™.

Los demonios actian con armas muy poderosas, la principal de las cuales son
los Adywouor (malos pensamientos); el demonio se esconde detras de los malos impulsos
del hombre, segln algunos para atacar a los maestros novatos dentro del monacato del
siglo 1V d. C. En la enumeracion de estos malos pensamientos, Evagrio Pontico en su
Tratado préctico reflejo la influencia de Origenes y de los estoicos*®. Los malos
pensamientos y los demonios se sitlan practicamente al mismo nivel, llegando incluso a
confundir unos con otros. La tentacion demoniaca empieza por un cambio en el voug,
“el intelecto se reconoce como causa de los malos pensamientos”, lo que determina un
estado en armonia con la naturaleza®®*; un segundo estado es el contrario a la naturaleza,
el hombre lucha contra los hombres olvidandose de la justicia de Dios; en el tercer
estado, el vovg se encuentra por encima de la naturaleza, donde no se puede dar
prioridad a lo corporal porque es donde se encuentran “los frutos del Espiritu Santo™'%°.
Marcos el Asceta cree que muchos de estos pensamientos malos son voluntarios,
acompariados de cierto placer, frente a los pensamientos involuntarios que surgen con
pesar. Este autor expone en sus escritos el proceso de la tentacion partiendo del diablo
como primer motor que provoca al hombre, que le acepta, guiado por el placer y la
“vanagloria”; en primer lugar se produce la mposBoAm, uUna excitacion inicial sin
imagenes; después viene el mapappiriocudg, una “molestia momentanea” que puede

expulsarse con la ayuda del Espiritu Santo; a continuacion se produce la union con la

192 De Princ. 3, 4. Sin embargo, seria interesante relacionar este proceso de posesién con los
anacoretas tentados por los Aoywopot (malos pensamientos). Véase Bravo Garcia (1994: 45-50).

193 Recordemos que Evagrio escribié un Tratado Préctico donde desarrollé su demonologia en la vida
monastica. Véase Guillaumont (1971).

194 Marcos el Asceta, situado en el siglo \V, Sobre los que piensan que, por las obras, se justifican,
citado en Bravo Garcia (1994: 48, nota 58).

195 pablo, Gal. 5, 22: los frutos del espiritu son: caridad, alegria, paz, longanimidad, benignidad,
bondad, fe, mansedumbre, continencia, contra estas cosas no existe ley.
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mpocBoAn, que pasa a tener imagenes, y es entonces cuando se habla de Adyiopor, mal
pensamiento. En la cuarta etapa, llamada cvykatobeoig, se produce la conformidad
total con la provocacién diabdlica y el hombre, llevado voluntariamente por esos malos
pensamientos, decide actuar y llega a la culpa moral. A partir de esta etapa se produce
ya lo que Marcos el Asceta denomina mpoAriyic, la pre-posesion involuntaria, “los
pecados cometidos predisponen al alma a tentaciones particulares”**. El Gltimo paso de
la posesion es dejarse llevar por la mpoAryig sin luchar contra la noiog, la pasion que
lleva a los hombres a dicho estado™®’.

El demonio también acude al recurso de la ¢avtacio, mostrandose bajo una
forma engafiosa que incita al poseido a la lujuria, la gula y el miedo. Ademas de estos
artificios, el demonio puede llegar a dar grandes palizas al asceta, como le ocurrié a San
Antonio™®. Por otro lado, los espiritus malvados también se manifestaban en los suefios
y recuerdos; los ascetas tenian que entregarse a las tentaciones como a una prueba que
debian superar, de hecho para los monjes la tentacion era necesaria y conveniente.
Casiano decia que a cada uno le tienta un demonio en proporcion a sus fuerzas. Pero su
poder no era tan grande como los monjes creian, ya que los demonios no son nada si
Dios no les permite hacer lo que se proponen. Dios cred al hombre de una manera recta
y éste no peca si no quiere. Esta teoria esta muy presente en Justino el apologeta quien,
recordemos, considera que el hombre disfruta de una libertad que puede usar de manera
que se dirija al camino del bien o del mal.

En este proceso de posesion hay una influencia estoica clara a la hora de explicar
la aceptacidn por parte de la mente de las imagenes exteriores que percibe el hombre, ya
que los estoicos establecen una distincién entre el mero darse cuenta y la noticia o
percepcion y el hecho de prestar atencion a algo'®®. Es el voic el que, en cierto modo,
activa las pasiones después de haber cometido ya algunos pecados, por lo que el
tentado, al ver el objeto de su tentacidn, recuerda los placeres y las imagenes que estan
en su memoria y desea volver a experimentarlas. Pero hay objeciones a esta teoria
porque siempre hay una primera vez incluso para pecar y, por tanto, es posible carecer
de pecados anteriores. Podria ser que algunos autores de la época recurrieran a la accion

de demonios para explicar el primer pecado del hombre, aunque es dificil si tenemos en

1% Como dice Bravo Garcia: “es un recuerdo voluntario de pecados cometidos anteriormente” (1994:
49). Bravo se basa en el texto de Sobre la ley espiritual, 139, en ®ioxkaiia I, p. 104.

197 Ademés de Marcos el Asceta, otros autores como Juan Climaco, Méximo el Confesor y Juan
Damasceno apoyan esta idea.

1% \/ida de San Antonio, 8. Recomendamos la edicién de Bartelink (1994).

%9 ong (1975: 128-129).
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cuenta afirmaciones como las de Origenes, segun el cual la causa del pecado es el libre
albedrio humano y no la naturaleza ni los demonios®”, idea que también encontramos
en Justino en referencia a la eleccion entre el bien y el mal, lo que no viene dado por el
destino sino que la libertad del ser humano es la que impera en esta eleccién, el hombre

y su conciencia®®.

2% Origenes, De Princ. 1, 55; 3,1, 3y 2, 3.
2011 Apol. 43-44.
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1.6 DEMONIZACION DEL PAGANISMO

Separd Dios el mundo angélico del demoniaco
como separd la luz de las tinieblas: la noche del dia.
El Demonio [...] asume el imperio de las sombras.
Pero habra que advertir que esa sombra de lo divino
puede aparecer a nuestros sentidos como luz. El
Demonio puede ser para nosotros luz”.

José Bergamin, La importancia del Demonio,
Madrid, 1932.

Llamamos demonizacion al proceso por el cual los cristianos de los primeros siglos de
nuestra era empiezan a identificar a los dioses paganos con los demonios o démones
malignos. A lo largo de este trabajo, debemos diferenciar entre demonios para indicar la
fuerza adversa y maligna de la tradicién judeocristiana, y démones para referirnos a los
seres divinos del paganismo que diferenciamos a su vez en 0eot (dioses) y daipoveg. La
diferencia entre 8ed¢ y daipwy radica en la fuerza o energia, que es menos poderosa en
el daiuwv frente al 8ed¢ y mas cercana a los hombres, lo que explica que aquellos
ocupen una posicién intermedia en la jerarquia sobrenatural®®?. En algunas ocasiones,
estos daimones ayudan y protegen al hombre, pero también pueden arrastrarlo a un mal
destino®®®, como manifiestan los primeros historiadores y poetas griegos®*.

La responsabilidad de las divinidades en la suerte humana ha sido un tema que
ha preocupado al pensamiento antiguo, pero también en el cristianismo. Dios parece
tener un papel importante como juez de la actividad del hombre; en la tradicion judia se
presenta a Yahvé como causante, en algunos casos, de la desgracia humana. Este poder
de interferir en la vida del hombre es la évepyeio. de Dios para los cristianos y la divina
para los paganos, entendida como una manera de participacion de la divinidad en la vida

humana®®.

202 Recordemos la exposicion que hace Platon en Smp. 202 d-e y el Ti. 40 d- 41 a, sobre la funcién de
intermediarios de los daimones.

203 \/gase Flint (1999: 281-287), donde se presentan ejemplos de la funcién maligna del daimon. Cf.
también Pindaro, Nemeas 9, 27.

204 por ejemplo, Herddoto en Hist. 1, 32, 6 nos dice que la divinidad era celosa y perturbadora
($Bovepdv e kol Topoy@dec). Por otro lado, como ya hemos dicho en paginas anteriores, Aquiles en II.
XXV, 527 (I) hace responsable de las desgracias humanas a los dioses.

205 \/éase Bradsmaw (2006: 119- 127) sobre el término évepyeio en el pensamiento religioso.
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1.6.1 CUANDO LOS DIOSES SE CONVIERTEN EN DEMONIOS

Distintos sustratos religiosos, anteriores al cristianismo, asi como la mitologia griega,
generaron conceptos que influyeron en la personificacion del mal en la figura del diablo.
Asi, puede decirse que la funcion que los antiguos griegos atribuian a Hades, dios de los
Infiernos, fue asimilada en cierta medida por el diablo cristiano.

La creencia en espiritus malignos y en un mundo demoniaco no esta lejos de las
creencias populares griegas tradicionales y, de hecho, palabras como xakodoipwy
(poseido por un genio maligno) y dvsdainwv (desgraciado) aparecen ya en el siglo V a.
C., como veremos cuando analicemos el 1éxico con detenimiento. Sin embargo, es en
los textos filosoficos y de otros géneros como las obras morales de Plutarco o la Vida de
Apolonio de Tiana de Filostrato (XX) donde parece encontrarse el nucleo de la
demonologia popular, alejada de la que presenta la filosofia platonica y mas préxima a
las ideas cristianas®®. Este aspecto es importante porque encontramos una evolucion y
una adaptacion de ciertas ideas que nos llevan hasta el platonismo medio®”. Plutarco
explora la idea de un dualismo divino para explicar la doctrina de los démones, aunque
su obra revela un pensamiento monoteista cuando se refiere al dios y a lo divino: 6
Bedg/to Belov. Es la existencia del mal la que lleva al autor de Queronea a postular en
términos generales una concepcién dualista o pluralista de la divinidad. Para Plutarco, la
causa del mal es psiquica y no material, lo que se vincula con el concepto de los seres
demoniacos de naturaleza potencialmente malévola, seres que igualmente pueden ser
almas liberadas de los cuerpos o semidioses, como ya mantuvo anteriormente
Jendcrates®®. En el cristianismo primitivo, los demonios eran objeto de una creencia
enraizada en las tradiciones literaria y filoséfica, aunque en los textos de los primeros
siglos podemos encontrar una forma adn embrionaria de dichas creencias. En este
periodo, un autor pagano como Plutarco afirma en De Stoic. Repugn. 37 que los

demonios malvados no cometerdn pecados, pues cada cosa tiene su puesto bajo el

2% pricoco (1995: 153-54) habla de una posible relacion de la demonologia filosofica platénica y la
demonologia gnostica.

27 Movimiento filosofico que contintia en los siglos I y 11 d. C con la filosofia platénica, J. Dillon
(1996).

208 para entender mejor su exposicion sobre la naturaleza mixta de los demonios y sus categorias es
imprescindible un estudio clave de Soury (1942), al que se remitira a lo largo de este trabajo para poder
desarrollar la critica de las influencias orientales en la concepcion dualistica de los genios buenos y
malvados que diferencia Plutarco en algunos de sus escritos y que tanta influencia tiene en los autores
cristianos. Sobre este tema también pueden consultarse Y. Verniére (1977); |. Rodriguez Moreno,
“Reflexiones sobre un aspecto religioso de Plutarco de Queronea”, en Montes et al. (eds.) (1999: 423-
431).
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gobierno de Dios; en De Defec. Orac. 13-14, en cambio, admite que esos demonios son
responsables de la pestilencia, de la ruina de las cosechas, de la guerra y de las
discordias civiles. En muchas de sus obras, Plutarco se adelanta a las ideas de los
autores cristianos de los siglos I y 111°°°; su testimonio es particularmente interesante
porque contempla el cristianismo incipiente desde una dptica pagana o si se quiere
filosofica, pero en todo caso aun no contaminada por la imperante cultura cristiana que
se impondra en los siglos sucesivos®™.

Estos seres demoniacos se acercan mucho a la idea cristiana del diablo como
acusador y maligno, que se ve reforzada con la tradicion judia. No quiero decir aqui que
debamos asignar al diablo una funcion de castigador, pero sin duda el origen de esta
idea es herencia de la concepcion judia del “satan (acusador) que provoca a los hombres
para que caigan en el error y asi poder acusarlos ante Yahvé. Se llega a considerar al
propio diablo el opuesto maligno de Dios, ya que se deja llevar por el error (midvng)
convirtiéndose en el angel caido?'!. En concreto, el tema del angel caido, como origen
del diablo, nos llega a través de la tradicién judia y lo encontramos frecuentemente en
textos pseudoepigraficos como el Libro de Enoc, que es el punto de referencia para la
caida como una consecuencia de la unién de los angeles de Dios con las mujeres®?. Esta
teoria de la union llega a los primeros escritores del cristianismo como una explicacién
casi mitoldgica desde su punto de vista, 0 al menos eso parece dar a entender Justino
Martir cuando alude al nacimiento de los demonios por la union de los angeles con las

mujeres.

2% Recordemos que la vida de Plutarco transcurre entre los afios 50 y 120 d. C

210 \/éanse Soury (1942: 45 ss.); Verniére (1977: 258).

11 Sobre esta concepcion judia véase Haag (1978), uno de los autores que mas se ha planteado el
problema del mal relacionado con el diablo y cuyos estudios y conclusiones han contribuido de forma
sustancial a entender mejor el nacimiento de la figura de Satands. Al respecto véanse también Russell
(1995); Gokey (1961) y la obra de C. Autfath y L. Stuckenbruck (2003).

212 Sobre el Libro de Enoc contamos con la traduccién al espafiol en la coleccion dirigida por Diez
Macho (vol. 1V, 1982). Este texto incluido entre los pseudoepigrafos del Antiguo Testamento, se sitda
entre el siglo Il a. C. y | d. C. El texto se conserva completo en version etiope, en cuarenta manuscritos;
sin embargo, se conservan también fragmentos en arameo, griego y latin. Aqui nos interesan en particular
los fragmentos en griego y en latin, que nos pueden ayudar a reconstruir el texto original. Los fragmentos
en griego se encuentran en el Codex Panopolitanus (siglo VIII), encontrado en el siglo X1X en Akhmim,
Egipto, que contiene 1 Enoc, 1:1-32:6; la Chronographia de Jorge Sincelo (c. 800), que contiene 1 Enoc,
6: 1-10:14 y 15: 8-16:1; y en el papiro Chester Beatty, que contiene 1 Enoc, 97: 6-104; 106 s.; por Gltimo
el manuscrito Vaticanus Graecus 1809 contiene 1 Enoc, 89:42-49. VVéase la edicion de Bonner (1937). El
fragmento latino, localizado en el siglo XIX en un manuscrito del Museo Britanico por M. R. James,
contiene 1 Enoc, 106: 1-18. Véase la edicion en Apocrypha Anecdota. A Collection of Apocryphal Books
and Fragments, Cambridge 1893, 2.3 (reimp. en 1967, pp. 146-50).
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La explicacion del nacimiento de los demonios a partir del angel caido —al que,
como veremos, se pasa a llamar el diablo, Satanas o Belceb?*- la encontramos en la
tradicion pseudoepigrafica y contrasta con la tendencia general que encontramos en la
literatura patristica de buscar el origen de los demonios en los dioses del paganismo.
Una amplia mayoria de los autores cristianos de esta época contribuye, de hecho, a
establecer la demonizacidn de las divinidades paganas. Teniendo en cuenta la expansion
y la importante dimensidn social del cristianismo, sobre todo en el siglo I, esta teoria se
considera méas plausible que la del del angel caido. La demonizacion de los dioses
olimpicos parece una solucion razonable para un grupo religioso cuyo propdsito es,
especialmente en los siglos I y I, acabar con el paganismo circundante al que no cabe
adaptacion posible.

Entre los afios 70 y 100 d. C., el movimiento cristiano se consideraba popular.
Muchos conversos advirtieron que sus vidas peligraban al reconocerse como cristianos;
no eran amenazados por los judios, sino por los paganos. Dos generaciones después de
la redaccion de los evangelios de Marcos y Mateo, muchos de los gentiles convertidos,
anteriores paganos de las provincias romanas, adaptaron el vocabulario evangélico para
hacer frente a un nuevo enemigo. Las generaciones anteriores de cristianos habian
pretendido ver al diablo entre los judios y es en este periodo, en el contexto de la
persecucién romana, cuando se cimenta la creencia en que Satands y sus aliados
demoniacos actuaban entre los gentiles, creencia de la que, aunque parezca irreal, los
textos nos dejan sobrada constancia, especialmente los Padres Apologetas. Las
presiones provocadas por las persecuciones de las autoridades romanas complicaron la
identificacion de estos gentiles, como vemos en Mateo y Lucas, que habian
representado a los romanos y a los gentiles de una manera favorable; mientras el
movimiento cristiano continudé siendo minoritario dentro de las comunidades judias,
ellos, por su parte, tendieron a considerar a los judios fuera del cristianismo como
enemigos y a los gentiles como conversos®. Segtin cuenta Pablo en los Hechos de los
Apostoles, se consideraba a los magistrados romanos como los protectores de los

cristianos contra la hostilidad de los judios. Unos diez afios después, cuando muchos

213 Estas tres denominaciones del maligno seran estudiadas mas adelante: catowdg y BeeAleBovA son
palabras usadas en el Nuevo Testamento para designar al principe de los demonios. Satanas también
aparece en el Antiguo Testamento, pero curiosamente no parece designar el nombre propio de origen
hebreo de Satan, sino al ayudante de Yahvé por el cual éste sabia del pecado de los hombres. Véase Haag
(1978: 145- 46) y Kittel, ThNT (1985).

214 pagels (1995: 112). El apéstol Pablo menciona la persecucién por parte de sus conciudadanos
judios como dice en 2 Cor. 11,24
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romanos culparon a Neron del incendio de Roma, el emperador ordend el arresto de un
grupo de cristianos, los acus6 de haber provocado la catastrofe y los colgé en su jardin
quemandolos vivos®®®. Por otro lado, Juan en el Apocalipsis describe las visiones
horribles y extaticas que transmiten las profecias tradicionales de animales y monstruos
para caracterizar a los poderes de Roma y las identifica con el diablo y Satanas como
dice en 20, 2: kai €kpdtnoey 1oV dpdkovta, O ddig O apyatog, 6¢ EoTv ALAPBOAOG KAl O
Totowdc (prendié al dragén, la antigua serpiente —que es el diablo, Satanas)®*®.

Todas estas criticas y acusaciones a los cristianos parecen justificarse por
razones como que eran seguidores de un hombre acusado de mago, lo que, sin embargo
no parece objecién suficiente dado que entre los paganos se cultivaba la préactica de la
magia y la prohibicion de la magia en Roma obedecia principalmente a la necesidad de
evitar que el anuncio de la muerte de un emperador por medio de la publicacién de sus
horéscopos provocase una situacién de anomia®’. Con frecuencia se acusaba también a
los cristianos de ateismo, ya que identificaban como Saipoveg, demonios malvados, a

los dioses paganos del estado romano®®

. Ante la critica pagana, la corriente apologética
cristiana prepara su defensa.

Debemos concluir, por tanto, que la novedad de la demonologia cristiana no se
encuentra en elementos particulares, sino mas bien en su audacia para relacionar y
conectar los diversos elementos que constituyen la demonologia antigua, aspecto que
sera clave para entender el desarrollo de la figura del maligno en la literatura griega
cristiana. Entre los autores de la época destacan los apologetas griegos que crecieron y
se educaron en realidad en un ambiente pagano y dedicaron sus escritos a la defensa del
cristianismo. Eligieron para ésta, en el terreno que aqui nos interesa, un blanco

polémico: la demonologia basada en la filosofia platénica y del papel de los doipoveg

215 Todos estos peligros a los que se enfrentaron los cristianos se cuentan en la carta atribuida a Pablo,
Eph. 6, 12: 6t oVk £oTw HUW T TOAN TPOg oo Kol colpko GAAG Tpog Tolg dpydc, TPOg TAG
£E€ovoiag, TPOg TOVE KOOSUOKPATOPAC TOL okATOLE TOVTOV, TPOG TO. TVEVUOTIKG, TN Tovnpiog £v
To1¢ émovpaviolg. (Porgque nuestra lucha no es contra la carne y la sangre, sino contra los principados y
potestades, contra los dominadores de este mundo tenebroso, contra los espiritus malvados que andan
por los aires). Entre los escritos atribuidos a Pablo destacan las cartas a los Romanos, a los Corintios, a
los Galatas, a los Efesios, a los Filipenses, a los Colosenses y a los Tesalonicenses.

216 | a simbologia que aparece en el Apocalipsis ha inspirado cientos de estudios, entre los que destaca
el de Collins (1990, vol 1). Ademas en Apoc. 20, 2 encontramos algo que serd muy frecuente en los
autores cristianos de esta época: la consideracion del culto al emperador y su poder como algo
demoniaco.

217 Este tema aparece muy bien explicado en Martin (1982).

218 Ademas se hablaba de que los ritos cristianos inclufan practicas como comer carne y beber sangre
humana, précticas que se relacionaban con los magos. Véase, en concreto, Smith (1978: 81-139); Martin
Hernandez (2010: 159).
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como mediadores, seguin nos los presenta Platon en el Banquete?®. Pero, a pesar, de
tener muy presente la la cultura griega de trasfondo pagano, no dejaron de mostrar su
conocimiento de la tradicién judia y de textos apocrifos que, en algunos casos,
formaban parte del corpus textual de sectas gnosticas.

A fin de desacreditar el paganismo, los escritores cristianos trataban de explicar
el origen y la naturaleza de la religion pagana, centrando su critica en la presencia del
demonio en las practicas paganas. En cambio, si nos fijamos en un escritor pagano del
primer periodo del cristianismo como Plutarco, vemos que hace una distincion entre los
démones y los demonios, y presenta a los demonios como agentes de los dioses, que
esperan también los sacrificios ofrecidos a éstos®”®. Tertuliano y Atenagoras se
encuentran entre los pocos escritores que se proponen establecer un retrato de los
demonios, insistiendo, el segundo especialmente, en un aspecto més psicolégico??. Si
una explicacion de tipo psicoldgico podia ser plausible para explicar fenémenos como
los suefios, las visiones y las profecias, por otro lado resultaba insuficiente para explicar
los milagros de curacion, aungue éstos se produjeran en templos o en otros lugares
como resultado de la mediacién de magos que lograban provocar la intervencion
sanadora del dios. Para los cristianos, detras de todos estos hechos esta la intervencion
del demonio y la Unica forma de erradicar su presencia consiste en abandonar el culto de
los dioses alejandose de toda manifestacién pagana, foco de infeccién demoniaca®®. El
abandono de los dioses esta perfectamente legitimado en el cristianismo, por la creencia
en una potencia superior protectora que pueda evitar el ataque de los Saipovec?®. La
diferencia de poder entre el Dios cristiano y los dioses griegos se manifiesta en los
exorcismos cristianos, que son el verdadero campo de batalla entre cristianos y

paganos??*,

219 Smp. 202 d-e.

220 De defec. Orac 415 (XV).

221 Como puede comprobarse en Leg. 22, 1-2 (CXXX).

222 Sobre este tema pueden verse Origenes C. Cel. VIII, 58 y Minucio Félix Oct. XXVII. El problema
reside en cdmo se consideran las curaciones y hasta qué punto podemos hablar de la intervencion de los
demonios en ellas, como plantea Origenes en C. Mt. XII, 2; XIII, 6; C. lo. XX, 315. Véase sobre los
espectaculos, la forma de contagio demoniaco mas violenta, Tertuliano, De Idolo. 14-16; De spect. XIlI,
1-15. Para Tertuliano, al mismo tiempo, todo espacio de la ciudad adornado con estatuas y simbolos
paganos era lugar infernal. VVéase esta idea desarrollada en Castagno (1996: 70-72).

223 Como sefiala Origenes en C. Cels. VIII, 58 (CLXI).

224 \/éase, Bernabé (1992). Apolonio de Tiana naci6 en Capadocia en los primeros afios de nuestra era
y murio6 h. 96-98. Se presenta en las escasas referencias que tenemos de él como brujo y taumaturgo mas
que como filésofo. Fil6strato también subraya los exorcismos de su héroe en Vida de Apolonio 1V, 20
(XX).
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1.6.2 PLATON

Platén escribi6 sus obras en el siglo 1V a. C., aunque parte de su vida transcurrié en el
siglo V a. C. En estos afios se plantea ya la causa del comportamiento irracional del
hombre y quiere darle una explicacion haciendo responsable del mismo a los démones.
En su opinion, el hombre estd en manos de los dioses, que rigen su vida, pero es su
daiipwv interior el responsable de las pasiones, el yo oculto o demonio que habita en el
alma. Ademas, Platon introduce otra categoria de divinidades, los otros dioses (ot dAlot

225 cuya mision describe en el Timeo como la creacion del “género mortal”,

Saiipoveg)
para lo que acude al verbo dnuwovpyew, ya que el dios que crea a esas divinidades es un
dnuiovpyog (artl'fice)226. Nos presenta a un dios con criaturas mediadoras a su servicio
que desempefian idéntica funcién, en definitiva, a los angeles del cristianismo e incluso
en Ti. 40-2 sitla a esos démones mediadores en el aire y bajo forma alada. Platon usa el
verbo dpyew (gobernar) en Ti. 42e aplicado a los “nuevos dioses” y presenta esta
hegemonia divina en otros didlogos platonicos donde el término dpyovteg se aplica a
dioses secundarios y asi parece establecer una distincion entre el dios supremo, los
dioses menores y los démones. Los dioses menores son dipyovteg que crean el cuerpo
humano para su posterior unién con el alma; los démones son “pastores” divinos que
reparten las almas a los cuerpos. En PIt. 271d se refiere a una distribucion de los
demonios como tropa, imagen que posteriormente encontraremos en nuestros autores
cristianos y que incluso aparece en el Nuevo Testamento cuando Jesus se enfrenta a una
legion de demonios®®’. La distribucién que hace Platén de los dioses arcontes y de la
tropa de démones la encontramos posteriormente en Filén de Alejandria que presenta
una divisién de los dioses soberanos (cpyovtacg), a los que sitda en los astros del cielo y

los stibditos (vrnkoec) bajo la luna, que parecen cumplir el papel de arcontes?.

225 Cicerdn, en un comentario al Timeo 11, 38, aclara que esos dioses no son los de la mitologia, sino
que son en realidad demonios, comenta el origen de los dioses segin lo presenta Platén en Ti. 40d-41a y
los llama daimones. Asi, se distinguen dos categorias de divinidades: por una parte los dioses celestes v,
por otra parte, aquellos que estan bajo la luna, como mucho mas tarde expondra Proclo. El comentario va
acompafado de la traduccién de los capitulos 27d-47d del original platénico. VVéase Escobar (1999).

226 Tj, 69c. Kail 1oV uev Beiov avtog yiyvetal Snpiovpyds, Tov 8¢ BTGV Ty YEVES TOIC
£outov yevvrjuoow dnuiovpyew mpocétagev. (Y el dios en persona se convierte en artifice de los seres
divinos y manda a sus criaturas llevar a cabo el nacimiento de los mortales). VVéase, Taylor (1962: 495).

227 Recordemos los pasajes Mc. 5, 1-20 y Mt. 8, 28-34, donde se narra el exorcismo de un poseido por
una multitud de demonios que pasan del cuerpo de la victima al de unos cerdos de una gran piara.

228 En el siglo | d. C, Filon de Alejandria, representante del judaismo alejandrino, presenta en sus
obras el papel dado a los arcontes planetarios, a los dioses dpyovteg, tal y como los denomina en su
exégesis de algunos pasajes del Timeo, en concreto, en De Spec. Leg. I, 13. Véase el estudio de
Goodenough (1962). Sobre las obras de Filon, véase Torallas Tovar (1997: 9-15). Entre ellas destaca De
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El gnosticismo que le debe mucho a la filosofia platonica, toma como referente
el dios supremo o demiurgo que en Platon se caracteriza por su papel positivo pero en el
gnosticismo lo encontramos con un valor negativo, en concreto, en algunas de las
corrientes gndsticas que mas critican los autores del cristianismo primitivo como la
dirigida por Marcidn, encontramos la actividad de un dios maligno con arcontes que
también encontramos en la imagen del Dios del Génesis®®.

Nos atrevemos a decir, por tanto, que desde Platon se puede hablar de un
dualismo divino: démones y dioses menores; ademas, Platon hace otra diferenciacion al
hablar de los “nuevos dioses” dentro de la categoria de los dioses “astrales” y los
identifica con los démones. Para descargar de la responsabilidad del mal al demiurgo,
Platon hace de los “nuevos dioses” sus imitadores y divide a los démones, moralmente

imperfectos, en buenos y malos. Su discipulo Jenécrates®®

sigue las ensefianzas de
Platon sobre los démones y desarrolla la teoria sobre su funcién como mediadores entre
los dioses y el mundo pero introduce una nueva idea en la teologia filosofica al
diferenciar entre las divinidades dos caracteristicas opuestas que las diferencian: sitla a
los olimpicos en los planetas e identifica a los dioses inferiores como démones
invisibles?®!; esos démones para Jendcrates son las almas humanas desaparecidas que
tienen en su propia naturaleza el bien y el mal, por eso los démones son buenos y malos.
Los démones buenos son los mediadores entre los dioses y el hombre. Ademas,
Jendcrates situa esas almas flotando en el aire y su morada se encuentra en la frontera
del Hades y la Luna. Como sabemos por Jendcrates, Platdn distingue entre categorias
supralunares e infralunares en los seres divinos, lo que parece dar a entender que no
todos los dioses tienen la misma labor demiurgica. Esta teologia que opone dioses
celestiales a démones infralunares parece apoyarse en la exégesis del Timeo.

La idea de que los démones se ocupan de los hombres ya era presentada por
Hesiodo en Los Trabajos y los dias (vv. 122, 123, 126), que habla de los démones como

protectores de los mortales (¢ovioxog cvBpwmwy) y estd muy desarrollada en el

orificio mundi, que debe mucho al Timeo, y De specialibus legibus, tratado dedicado a la legislacion,
compuesto de cuatro libros, el primero de los cuales trata de cuestiones cultuales e incluye la critica de
Filon a las religiones mistéricas. Véase, la edicién de Daniel (1975).

229 Es Grant (1959: 56-57) quien defiende que este aspecto negativo de la divinidad tiene su origen en
el gnosticismo, aunque no podemos olvidar la influencia que en esta idea tuvo la filosofia platdnica, algo
que Grant parece no tener en cuenta.

230 sabemos que Jendcrates, discipulo de Platon, fue uno de los encargados de dirigir la Academia tras
la muerte de Platon.

231 Jendcrates, ap. Estobeo ecl. phys. 1, 1, 29b.
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estoicismo®. Posteriormente a Jendcrates, escritores como Plutarco dicen también que

en los démones hay diferentes grados de virtudes igual que en los hombres.
1.6.3 LA LITERATURA CRISTIANA

En los primeros siglos del cristianismo, la sociedad pagana continta siendo el ombligo
cultural. EI cristianismo va imponiendo poco a poco su programa evangélico, aunque no
dejamos de encontrar elementos paganos en sus textos —si bien es verdad que algunos
de ellos reciben la denominacién de apocrifos®**- e incluso la critica de los autores
patristicos a la practica de la adivinacion por medio de los astros y por las visceras del
animal la encontramos todavia en los textos del siglo 111 d. C**.

Ya hemos hablado anteriormente de los intelectuales de los siglos 11 y Il1; en sus
escritos, la demonologia ocupa un primer puesto y muchos la desarrollan a partir de la
demonizacion de las divinidades paganas. Por ejemplo, Origenes trata el tema del mal y
del diablo e interpreta los pasajes biblicos donde aparece®®. El tedlogo-filésofo aborda
cuestiones que revelan la falta de desarrollo de la demonologia en ese momento; en
efecto, esta forma irracional de ver el mundo de los demonios es fruto de la enfermedad
mental y del pensamiento marginal popular inundado de magia y supersticion. Pese a
ello, en general estos intelectuales desarrollan una demonologia que se convierte en un
modelo complejo, un paradigma para resolver los “rompecabezas” que surgen de las
religiones y la filosofia del mundo greco-romano. Entre estas cuestiones se encuentra la
del poder de los dioses, sobre el que se preguntan los escritores cristianos de la

236

generacion posterior a los Apostdlicos, los Padres Apologetas En este aspecto

2%2 Rodriguez Moreno (1999: 175-189).

233 |La mayoria de los manuales de literatura cristiana llaman evangelios apdcrifos a los evangelios no
canonizados por la iglesia, en contraposicion con los cuatro evangelios aceptados desde finales del siglo
I1.” Amoxpugog significa lo no auténtico, lo oscuro, lo oculto. Véase Vielhauer (1991: 636-645), donde se
afirma que sélo se consideran evangelios apécrifos aquellos que recogen tradiciones referentes a JesUs y
se considera el Evangelio de Tomas como el Unico apdcrifo propiamente dicho que se conserva, ya que
otros como el Evangelio de la Verdad o el Evangelio segln Felipe no pertenecen, a pesar de su titulo, al
género “evangelio”. Véase también la introduccion a la traduccion italiana de los evangelios apocrifos de
Craveri (1990: VIII): “L’aggettivo apocrifo, atribuito a uno scritto di contenuto religioso (Vangelo, Atto,
Epistola, Apocalissi ecc.) € considerato sinonimo di <<non autentico>>, <<erroneo>>, <<eretico>>"".

234 Es este uno de los rituales que critican algunos autores cristianos como Origenes.

2% Castagno le asigna un calificativo que no deja de ser explicito de lo que aporté el alejandrino a la
demonologia cristiana: “inventive diabologist” (1996: 61). Remite a Russell (1981: 123), que parece ser
el que acufo la expresion. Véase también Crouzel, (1994: 303-331).

2% Entre estos Apologetas destaca Atenagoras Leg. 23, que llega a la conclusién de que esos dioses
paganos, considerados y adorados como idolos, no son fuerzas eternas e incorruptibles y afirma al
respecto: dvorykalov 8¢ por uéddovtt detkview, tiveg ol £nl toig £18wroig Evepyovvteg kol Gt un
Beol, voy a mostrar quiénes son los que obran en los idolos y que no son dioses. En su teoria sobre los
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incluyen estos escritores los temas de los milagros y de las profecias que pueden probar
la divinidad del cristianismo igualandola a la de otros cultos dentro del ambito cristiano
0 pagano helenistico.

La mayoria de los paganos, igual que los cristianos, daban importancia al poder
divino; si para el cristiano ese poder era una prueba de la divinidad del cristianismo,
para los paganos, en cambio, se trataba de una respuesta a sus plegarias y sacrificios en
templos dedicados a dioses que respondian con oraculos, milagros y curaciones. Esto
llevd a que, en el siglo 11 d. C., se desarrollaran una serie de criticas al antropomorfismo
de los dioses, aunque la mayoria de la gente continuaba sintiendo como antes la
cercania de los dioses, que parecian conservar intacta su capacidad de beneficio y dafio.
Estas criticas estaban en cierto modo justificadas por las dudas que tenian los cristianos
sobre estas acciones de las divinidades paganas, lo que significa que el cristianismo no
estaba todavia del todo asentado en la sociedad del momento y que sus propios
seguidores confundian estas practicas paganas con las cristianas. La respuesta articulada
por los cristianos fue que esos dioses poderosos, con sus estatuas, con los oraculos, que
se aparecian en los suefios, fueran quiza demonios y, para algunos —mas precisamente—,
hijos de un encuentro monstruoso, acaecido en tiempos imprecisos, entre un grupo de
angeles rebeldes y de mujeres®’. Por otro lado, también algunos autores de la época
consideraban que los propios demonios eran angeles que se habian rebelado contra
Dios?*®. Los escritores cristianos proponian como solucién para esta cuestion el mito de
los &ngeles caidos, continuando asi con la imagineria de la antigliedad judia sobre el
origen del mal que en el siglo | d. C. se explicaba con la caida de Adan contada en la
Vida de Adan y Eva®®.

démones toma como referencia al fildsofo jénico del siglo VI a. C. Tales de Mileto que, segun sefiala el
apologeta, fue el primero que establecio la division entre Dios, démones y héroes y entiende por démones
las sustancias animadas: Soipovog 8¢ ovciog voel yuyikde. También Platén distingue entre Dios
increado y los démones, como hemos visto (Ti. 40d).

7 E| mito de la uni6n de los angeles con las mujeres se narra en el pseudoepigrafo Libro de Enoc
Recordemos la edicion de Charles (1913) y Black (1985), ademéas de la traduccion espafiola de Diez
Macho (1984, tomo V).

2% para la primera interpretacién debemos tener en cuenta lo que nos cuentan Justino en 2 Apol. 5-6,
Atenagoras en Leg. 24, 4-5 y Tertuliano en Apol. XXII, 3, que posiblemente tomen la historia del Libro
de Enoc. En cuanto a los angeles rebeldes, para Taciano, Orat. 7 y Minucio Felix Oct. XXVI serian
démones sefialados desde su pecado inicial, seres malvados que influyen sobre los hombres ensefiandoles
las ciencias que les dafian y difundiendo sus propios cultos.

% Texto incluido dentro de los pseudoepigrafos del Antiguo Testamento y que explica la caida del
principe de los angeles y su transformacion en Satan. De aqui surge la teologia que hace de Adan el Gnico
culpable de su condena y de su expulsién del paraiso. El texto esta traducido en la coleccion de Diez
Macho (1980, tomo 1) por N. Ferndndez Marcos, tanto en su version griega como latina.
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La base ideoldgica de los autores de los siglos | a Il d. C., que insisten en
demonizar a las divinidades paganas, es precisamente la reinterpretacion de las
tradiciones religiosas y de los cultos paganos en términos de demonizacion de los
antiguos dioses y atribuyéndoles a ellos mismos la invencion de los mitos. Pero hay que
plantearse por qué los mitos griegos presentan aspectos muy similares a cuanto se narra
en la historia sagrada. La teoria del plagio es una idea a la que recurre la apologética
judia: los cristianos personifican en los démones los artificios de las tradiciones
religiosas y atribuyen a los demonios la manipulacion de la verdad; luchan contra los
antiguos cultos, contra la fe en los oraculos y las premoniciones, pero se encuentran con
la contradiccion de retener predicciones verdaderas y, al mismo tiempo —por pura
I6gica—, inspiradas también por las potestades del mal.

La introduccion del modelo demonoldgico en la iglesia es lento, pero es a partir
del siglo Il y especialmente del Il cuando encontramos en los textos litlrgicos ritos
destinados a alejar a las potencias malignas. Un documento importante para entender
este aspecto es la Traditio Apostolica®®, que explica la orientacién del bautismo como
una respuesta eclesiastica a los exorcismos paganos. Entre el final del siglo Il y la
primera mitad del 111 encontramos textos como los Hechos apécrifos®**, que relatan las
aventuras, los viajes y las impresiones de los apdstoles, con una parte importante
reservada a la demonologia. En los Hechos de Tomas se dice que el apostol es el que
expulsa a los demonios, como vemos en el capitulo 20; en los Hechos de Pedro se habla
de Simo6n el Mago, que realiza con Pedro exorcismos, curaciones y resurrecciones en
pUblico**.

En los relatos de los hechos podemos encontrar elementos de la tradicion
pagana, como es el caso de los Hechos de Juan 53, 1, donde Juan reconoce una
presencia demoniaca en el joven amante de una joven desposada; el demonio le lleva a
cortarse los genitales, y, cansado de los reproches del padre, le mata. En estos relatos
parece que el diablo es un obstaculo para que los protagonistas alcancen la felicidad, por
lo que cabe plantearse si se da al maligno el mismo papel que la toyn (destino, fortuna)
en el mundo griego, el de interponer obstaculos y separar a los amantes o simplemente

se trata de motivos empleados para cautivar al publico.

240 Esta obra ha sido atribuido a Hipolito, aunque hay un fragmento griego que no parece ser suyo.
Véase, Moreschi y Norelli (2006: 198-199).

241 Contamos con la traduccion y edicion de estos textos en Pifiero y Cerro (2004) y (2005, vol. II).

242 simén el Mago era considerado hechicero y mago, ademés de hereje. Véase para su aparicion en
los Hechos de Pedro, Bremmer (1998). Sobre Simon el Mago, véase en general, Haar (2003); Ferreiro
(2005).
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Origenes, en su tratado De principiis (prefacio, 10) razona sobre la existencia del
diablo y sus angeles, tomando como punto de partida de la reflexion demonologica la
cuestion de la ontologia del diablo y sus angeles, la caida del demonio. En la misma
obra desarrolla su hipotesis sobre la intervencion del diablo en el pecado y la posesion
en la que interviene la fuerza diabdlica que ocupa el alma humana®*®. Origenes
introduce la idea de que hay almas que estan sugestionadas por el diablo desde el
nacimiento, dando a entender asi su teoria sobre la preexistencia del alma. También
aborda el tema de la actividad de los demonios fuera de la concepcion del libre
albedrio®*. Para él dicha actividad existe y el hombre debe resguardarse del mundo
externo, como afirmaban los estoicos, que defendian el dominio del comportamiento
frente a la materia. Para Origenes en la realidad externa sélo importa el comportamiento
moral y el objetivo de los demonios no es provocar una enfermedad a partir de un dafio
moral, sino transmitir la desesperacion para que se pierda la fe en Dios.

La demonizacién del paganismo se desarrolla aun en el siglo 1V, momento en el
que la antigua demonologia fue ampliamente aceptada en el que seria el imperio
bizantino. Encontramos en este periodo la creencia en una jerarquia de demonios,
empezando en la capa mas baja formada por los espiritus malignos materiales y
continuando por la mas alta en el aire. En la demonologia monéstica primitiva
encontramos una demonizacion de todo lo que no parecia tener una explicacion
racional, de hecho, es un periodo en el que muchas enfermedades se consideran
provocadas por el diablo®*®. Por ejemplo, el demonio de la acedia (cxndic) se define

como el jefe de una multitud demoniaca que amenaza al grupo monastico*.

243 De principiis, 111, 3, 6.

244 C. 10 XX, 40.

245 | a distincién de enfermedades en la Vida de Pacomio del siglo IV distingue entre la enfermedad
natural y la de origen demoniaco. Crislip (2005: 147-170).

246 Sobre este término en la hagiografia, véase Miquel (1998: 13-36). La acedia constituye un pecado
tipicamente monastico. En griego clasico este término designa la negligencia, la indiferencia y la falta de
interés por una cosa. En la traduccion de los LXX designa el abatimiento y la postracion del hombre
atacado por la enfermedad y perseguido por los malvados, Sal. 60 [61] 3. En nuestros autores sélo lo
encontramos en Hermas, Vis. 111, 11, 3. Es un concepto que lo encontramos desde la demonologia de
Evagrio Péntico (345-399), en la que nos habla de doupdviov ueonuppwov, demonio que pertenece al
mediodia. Evagrio escribié un Tratado Practico donde desarrollé su demonologia monastica. Véase
Guillaumont (1971). Si a partir de Platon situamos a los démones en un punto intermedio entre el cielo y
la tierra, entre los dioses y los hombres, a partir del desarrollo de la demonologia desde el siglo | al 1V
con Evagrio y la literatura hagiografica empieza a situarse a los demonios en lugares concretos como el
desierto, lugares solitarios e incluso el aire. Mango: “Demons are in the air as a result of their fall” (1992:
215).

88



1.6.4 DEMONIZACION DE LAS HEREJIAS

En el proceso de demonizacion del paganismo se identifica todo lo pagano (simbologia,
filosofias, pantedn...) con lo demoniaco, por lo que debemos dedicar un apartado
importante a la demonizacion de las herejias. En la primera mitad del siglo II, el
apostélico Ignacio de Antioquia®*’ menciona en sus cartas al principe de este mundo (6
apywv avtov tov koopov) (Eph. XVI) y hace referencia a los poderes de Satanas
(Swvdpeig tov catova) (Eph. XIII). Ignacio nos deja ver en sus escritos, como
analizaremos mas adelante, que existe un desacuerdo doctrinal a la hora de establecer
una clasificacion de las actuaciones del diablo y, sin embargo, no duda en relacionar al
maligno con toda forma de disension, con toda doctrina errada a la que él es el primero
en denominar aipeoic, y a la que el diablo dirige a los hombres®*®. Si Ignacio nos
advierte del peligro de caer en las ideas transmitidas por los seguidores del principe de
este mundo y en el culto a Satanas, por otro lado, el desconocido autor de la Carta de
Bernabé nos exhorta a estar en guardia ante el enemigo negro (6 uéac, Barn. 1V)*,
En el Pastor de Hermas, texto ya tardio de este primer periodo del cristianismo, se
produce un cambio de atmdsfera, pero se nos vuelve a mostrar el temor a los poderes de
Satanas y a su capacidad de conducir al hombre hacia el pecado. La iglesia sigue la
misma corriente que muestra Hermas, la de una valoracidn pesimista de la oposicion del
hombre y las potencias adversas.

Dentro de los conflictos doctrinales que rodeaban a la iglesia de los siglos I y Il
en plena configuracion como tal, encontramos una continua friccion entre los diversos
estratos de la creencia demonoldgica, donde después de mucho tiempo algunas ideas o
representaciones se convierten en extrafias y son abandonadas. Los Padres desarrollaron
la teoria de que los espiritus del mal fueron originariamente angeles que habian pecado
y fueron expulsados del cielo, explicacion de la caida de los &ngeles que en el tiempo en

7 |gnacio de Antioquia forma parte del grupo de escritores cristianos conocido como Padres
Apostélicos. Escribié numerosas cartas dirigidas a las diferentes iglesias cristianas del momento: Efeso,
Corinto, Magnesia, a los Tralianos, a los Romanos, a los Filadelfios, a los Esmirniotas y una carta a
Policarpo.

2%8 El término también se traduce generalmente por “secta” y como “opcién entre varias corrientes
religiosas”, en Flavio Josefo, Guerra de los judios, I, 119 y Antigliedades Judias XIII, 171-73, XVI1II 11-
22.

29 |_a creencia de que el Diablo era negro aparece en la literatura haglograflca del S|gI0 IV; véase, por
ejemplo, la Vida de San Antonio, donde se dice: old¢ £oTL TOV VoLV, T0100T0¢ VOTEPOV KOl TN
davtacio pélog avtm doiveton moig, etenim Niger est secundum mentem et coloris et quasi puer
infirmus constitutus est (es Negro segun la mente, y, después por la apariencia). Sobre la relacion del
diablo negro con los etiopes, véase, Bartelink (1994).
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que se escribidé el Nuevo Testamento era desconocida. Por otro lado, la historia de
ciertos angeles denominados guardianes y cautivados por la mujer aparece mencionada
en la Carta de Judas y en la Segunda Carta de Pedro; es en Gen. 6, 4 donde realmente se
narra el resultado de esta union.

No es hasta el siglo Il cuando se empieza a delimitar lo que se definird como
“ortodoxia”. La pretendida naturaleza demoniaca de las herejias que incluso pueden
Ilegar a considerarse apostasia de origen diabolico lleva, segun algunos especialistas, a
defender que todo pensamiento contrario a Dios, o0 mejor dicho, a las ideas cristianas de
estos primeros siglos, sea considerado como procedente de los demonios®®’. Sin
embargo, no estamos de acuerdo con este tipo de afirmaciones ya que en los primeros
siglos del cristianismo, surgen algunos movimientos que, aungue poco a Poco van
desarrollando sus propias doctrinas, estan formados por cristianos cuyo objetivo es
cambiar algunas ideas cristianas con las que no estan de acuerdo pero sin llegar a
romper con el cristianismo®".

Si nos paramos a analizar el uso del término dwtiypiotoc en 1 Jn. 2, 22%% el
término aparece no como una referencia al diablo en concreto, sino mas bien como una
alusion a los cristianos que exponen otro tipo de doctrinas®. Esta idea no se aleja
mucho de lo que encontramos en los textos de los siglos | al IV d. C.; en ellos los
autores, que no dejan de ser exégetas de las Escrituras y tedlogos de las nuevas
corrientes de pensamiento religioso que surgian en el momento, establecen una relacion
especial entre las ideas que mas tarde se consideraran heréticas y el diablo. De hecho,
muchos de los grupos gnosticos que aparecen aludidos en estos textos son denominados
hijos de Satanas y también encontramos esta demonizacién aplicada a las ideas paganas
del emperador.

Un modelo demonoldgico lo presenta sin duda la literatura apologética, que
defiende la idea de que las creencias “demonizadoras” pertenecen a una propaganda

para atraer a los no cristianos. Es curioso como esta creencia en los demonios se

250 \/éase Le Boulluec (1985).

21 Nos referimos, como ya hemos precisado anteriormente, a los diferentes movimientos gndsticos-
cristianos que surgen entre los siglos 1 y 11 d. C.

2 Tig ¢otw 6 ywevotg €l urj O dproduevog 6T Incovg obk £6TY O YPLETIC; 0VTOG €T O
dvtixplotog, O AprovuEevog TOV TTotépa. kol Ttov vidv (¢, Quién es el mentiroso sino el que dice que
Jesus no es el Cristo? He aqui el Anticristo, el que niega al Padre y al Hijo).

253 \/éase Le Boulluec (1985: 148, 500-504, tomo 1) a propésito de la explicacion del concepto de
herejia en el Comentario a Mateo de Origenes : “La signification eschatologique originelle de la figure de
I”Antichrist disparait donc dans la perspective antihérétique d"Origéne, qui retient le sens symbolique
pour dénoncer I existence présente de 1"hérésie dans I"Eglise », p. 503. También Lietaert Peerbolte (1996:
103-104).
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presentaba también en otros contextos, tal y como atestiguan algunos obispos de la
época entre los que destaca Cipriano, obispo de Cartagena del afio 249 al 258%**. Entre
sus cartas hay una traduccion latina de la epistola que le envié Firmiliano®™®, obispo de
Cesarea de Capadocia, en la que aborda el tema de los herejes y relata el caso de una
mujer que se declaraba inspirada por el Espiritu Santo y celebraba sacrificios
eucaristicos bautizando. Firmiliano sostenia que estaba bajo el poder de los demonios,
que le proporcionaban una fuerza capaz de causar terremotos y por eso se procede a
realizarle un exorcismo. Cuando se lleva a cabo el exorcismo, el demonio habia
predicho que llegaria un infiel y enemigo a tentarlo; Firmiliano interpreta esto como una

reduccién de la mujer a un mero instrumento del demonio®®.

2 \éase Ferguson (1997: 306-308). De Cipriano conocemos algo de su vida gracias al diacono
Pontio, que narr6 su martirio con una breve biografia. Sus escritos son un corpus de cartas sobre las
persecuciones de Decio (250) y de Valeriano (257-8). Nueve de sus cartas (Ep. 67-75) documentan la
controversia rebautismal y ofrecen una vision de otros aspectos de la vida a mediados del siglo 11l como
el escandalo de las virgenes en Ep. 4 o la devastacion causada por los ataques barbaros en Ep. 62. Véase
la edicion de Diercks (1994).

% No nos han llegado de forma directa las cartas de este obispo, pero tenemos informacion sobre
algunas de ellas a través de la tradicion indirecta de autores como Cipriano. VVéase Campos (1964: 717-
718).

28 Ep. LXXV, 11.
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1.7 TERMINOLOGIA

Hasta ahora hemos visto los conceptos basicos para enfrentarnos a una historia del
diablo, al problema del mal y la asimilacion de la tradicion pagana que tanto influye en
la concepcion demonoldgica. A partir de este capitulo, dedicaremos el estudio a los
textos y a la terminologia empleada por una demonologia cristiana poco clara en sus
principios. En los textos que vamos a tratar encontramos diferentes formas de nombrar
al diablo y a los seres malignos. Para evitar confusiones usaré el término “demonios”
para indicar la fuerza adversa y maligna de la tradicidon judia y cristiana, es decir,
nuestros demonios malvados, a los que les asignamos el calificativo porque asi aparece
en los textos, y el término démones para referirnos a los seres divinos del paganismo, lo
que equivale al griego doupdviov / doupdvia. La conexion con dcapdviov (demonico)
como adjetivo de daipwv, en el ambito clasico con sentido positivo, y los espiritus
malignos se remonta a la traduccion de los Setenta, que seria el testimonio méas antiguo
de un uso lingiistico popular de este término dentro de la tradicién patristica®’.
Debemos tener en cuenta que las traducciones tienen un papel importante en el estudio
de los términos, pero, sin embargo, los escritores cristianos no son coherentes en su uso
del término, porque emplean dainwv-dopdveg para referirse a los espiritus malignos y
para hablar de las divinidades paganas. En general, la demonologia moderna se basa en
la traduccion del Nuevo Testamento, que resulta deficiente si consultamos el original en

”258; no

griego y que presenta numerosas confusiones al equiparar “diablo” y “demonio
conviene usar “diablo” como sindnimo de “demonio malvado”, ya que estos términos
aluden a dos referentes distintos: el primero, al dirigente del mal en el mundo y
gobernante de los demonios; el segundo, a los subditos del “diablo”, aunque gran parte
de las versiones los usan indistintamente. Si consultamos el TWNT vemos que traduce
Saipwv como demon, divinidad, dwoBorog como Diablo, Satan y afiade dentro de esta
entrada todos los nombres que aparecen en el Nuevo Testamento para referirse al
diablo, como Satanés, del arameo, y &wiBorog (diablo), ademas de o dipyxwv (arconte o
principe de los demonios); 6 movnpdg (el maligno), el tentador, dvtikeipevog (enemigo,

adversario), BeeAleBouvA (Belcebl), Berdp (Belial), y 6 ddig (la serpiente).

2T \W. Foester, Saiipwv, en Kittel y Friedrich (1992, vol. XIV 2: 770). Por otra parte, Agustin recuerda
en Civ. Dei IX, 19 que el sentido negativo que dan las Escrituras a la palabra demonio habria sido
aceptado por los griegos.

258 En este aspecto insisten sobre todo, Cortés y Gatti (1978: 113-115), que ademés remiten a Bratcher
et al. (1964: 43).
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Una de las denominaciones mas comunes para referirse al diablo es el término

" Avtiypiotoc (Anticristo), cuyo uso es tardio dentro de nuestro periodo de estudio, si
bien es verdad que aparece por primera vez en el Nuevo Testamento®®. También en los

textos evangélicos encontramos términos que muy posiblemente hacen referencia al

diablo como divulgador de falsas doctrinas, pero sin hacer una mencion directa a su

nombre, como por ejemplo yevddypiotog (falso cristo), término que encontraremos en

los autores cristianos usado como sinénimo del término que posteriormente se empleara

para designar a los herejes, yevdompodine (falso profeta)?®

. También podemos
encontrar el sinbnimo avtibeog, que en el LSJ se define como: contrario a los dioses y
hostil a la deidad, lo encontramos en Atenagoras, Leg. 24. A continuacién nos
centraremos en las denominaciones que aparecen con mas frecuencia en la literatura que
es objeto de estudio en esta tesis, pero en algunos casos veremos que resulta dificil

Ilegar a un consenso a la hora de nombrar al maligno.

1.7.1 Aaipov Y LO DEMONIACO?

Para explicar un término como daipwy €s importante partir de una distincion bésica

entre este concepto y el de 0e6c?®.

El primero, daiuwv, aparece ocasionalmente
supliendo a 8ed¢ en algunos textos de época homérica y clasica para designar a alguna
de las divinidades personificadas®®®; sin embargo, debemos precisar que no son
intercambiables y ni siquiera debieron serlo en Homero. Ademé&s de las razones
métricas, puede argumentarse que la presencia de algin dios o deidad era anunciada en
los textos en verso generalmente por la palabra daipwv, que hasta ese momento
implicaba un contacto directo con los mortales, diferenciandose por esta funcion de los
dioses olimpicos. El significado funcional de doipwv como un mediador entre la esfera
de la mortalidad y la esfera de la inmortalidad es explicado por Platén cuando afirma
que esta funcion tan solo era articulada desde fuera por una palabra que estaba en si
misma vacia de significacion®*. Para Platén, la funcién de mediador del Saipwv estaba

situada en el intercambio de conocimiento entre los dioses y los hombres, y la

291 .Jn. 2, 22 (LXVIN); 4, 3 (LXIX) y 2 Jn. 7 (LXXI).

260 Mt. 24, 24 y Mc. 13, 22.

%61 Sequimos como punto de partida a Albinus (2003: 425-446).

%2 Tengamos en cuenta la problematica de su etimologia; véase Chantraine (1990, vol. 1), donde
encontramos que la palabra persa es dev, en origen daiva, que significa demonio.

263 podemos encontrar este aspecto en Homero y algunos tragicos como Séfocles.

24 Detienne (1963: 25-30).
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insistencia de SoOcrates en su contacto con un ente demoniaco debe verse como una parte
de esta idea”®. Por otro lado, Platon afirma, por ejemplo, que Eros no es un dios, sino
un gran doipwv®®®,

Dentro de una jerarquia de opuestos el término griego que analizamos presenta
una multiplicidad de usos. En los textos cristianos encontramos el uso especifico de
Saiipwy para designar a la divinidad mediadora entre dios y el hombre. Asi, por ejemplo,
para Filon y Clemente de Alejandria el término designa un principio que media entre el
bien y el mal. Por otro lado, se tiende a igualar con la nocion judia de dyyeiog, ya que
tanto en la tradicion pagana como entre la judia y cristiana el angel tiene una funcion de
mensajero entre dios y el hombre?’.

Como ya se ha mencionado, el término daipwv Se atestigua ya en época arcaica;
Homero lo usa para designar una divinidad, pero con su uso distingue a unos seres
divinos con poderes indefinidos que tendrian su base en creencias primitivas®®; en
cambio, 8ed¢ se usaria para un poder divino individual. Ese poder divino, que podemos
[lamar dvvoyrg, va diferenciandose progresivamente entre su designacion como doipwy
y 8e6¢c. Aungue en un principio parece que los dos términos no tienen un uso diferente,

en su evolucion se comprueba que 0ed¢ se refiere a la divinidad en su papel importante
dentro del mito y del culto, y daipwv hace referencia al poder y actividad de la
divinidad en la naturaleza®™®. Esta asociacion del Soipwv llevd a relacionarlo con la
actividad maligna de la divinidad, que influye en el destino del hombre, como sucede
por ejemplo en Edipo Rey de Sofocles, evolucionando hasta convertirse en un concepto
con atributos de una divinidad castigadora con rasgos negativos, con la consecuencia de
que en el cristianismo primitivo pasara a representar al demonio maligno®”. Esta idea
queda confirmada al consultar algunos léxicos como el de Lampe, donde encontramos
la definicién de daipwv en el Nuevo Testamento con el significado de demonio y usado

a veces como sinénimo de espiritu maligno (mvevua. movnpov). Sin embargo, esta

25 Ap.31d1

206 5mp. 202 c-e (1V).

7 Esta idea de presentar un paralelismo entre Saiipwv y diyyehog es légica si consideramos que el
doipwv era un intermediario entre los dioses y los hombres y es justamente en el Antiguo Testamento
donde encontramos esta funcion en satan, uno de los angeles que se encontraban en el reino de Yahvé.

%68 Segin Nilsson (1969: 72-73), el uso de Soipwv para designar a los grandes dioses se limit en
época posthomérica para designar a una fuerza divina intermedia.

9 Como veremos, es dificil marcar el limite entre estos dos términos en un periodo primitivo,
aunque, sin embargo, su distincién queda clara en el cristianismo primitivo al adaptarse la terminologia
para designar al Dios del monoteismo y al demonio maligno. VVéase, Smith (1978: 431-435).

270 |nsistimos en la diferencia entre demonio proveniente de la tradicién judia de los angeles caidos y
demon de la evolucidon de doipwv. Recordemos la distincion que también hace Dodds (2001: 40-43).
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dimensién del demonio como ser maligno no parece estar muy definida, ya que también
encontramos en algunos textos una necesidad en los autores de calificarlo doipwv con
adjetivos como kakdg 0 movnpdg para especificar su cualidad moral.

Cuando encontramos la palabra daipwv en los autores cristianos, ésta tiene el
unico significado de demonio, espiritu del mal, y asi aparece en Eusebio de Cesarea, P.
E. 4, 5; Origenes en C. Cels. IV, 65; Atanasio en V. Anton. 22; en los autores
posteriores, especialmente, a partir del siglo IV d. C con la literatura hagiogréfica, el
término se consagrara definitivamente en su acepcion de demonio. También lo
encontramos referido a los demonios nacidos de la union de los &ngeles con las mujeres
en Gen. 6, 4; Justino 2 Apol. 5, 3; Atenagoras Leg. 25, 1. Otros autores de los siglos I-11
d. C. emplean la palabra para referirse a la parte malvada del alma que no admite el
arrepentimiento por sus acciones: Taciano Orat. 15; Clemente de Alejandria Prot. IlI;
Origenes C. Cels. 5, 5; y para referirse al causante de todo mal en el mundo lo
encontramos en Taciano Orat. 17; como causa de su apostasia en Eusebio D. E. 4, 9.
Finalmente, también Soiuwv aparece en los textos cristianos para referirse a los
démones del paganismo, lo encontramos de forma notoria en Taciano que ademas
relaciona Soiipwv con lo material y el cuerpo: Orat. 15; también en Clemente de
Alejandria, Strom. V11, 6. Pero en estos autores no aparece la distincion, a la que ya nos
hemos referido, entre el uso de daipnwv en referencia a los demonios provenientes de los
angeles caidos o bien a los dioses paganos, que en la literatura patristica son tratados
como demonios segiin hemos visto®'.

En general, el término Soipwv aparece usado en toda la literatura clasica y
especialmente en la filosofia platonica. Ademas, por la variedad de significados con la
que aparece en el pensamiento religioso se convierte en un concepto fundamental para
los autores del cristianismo que reutilizan el término e iran variando su significado en
sus diferentes interpretaciones. El término daiipwv desempefid un papel importante en el

denominado trénsito del pveog al Adyog, empezando por la diferenciacién de tres

271 \/gase, por ejemplo, Justino, 1 Apol. 5, 2; Taciano, Orat. 8; Clemente de Alejandria, Protr. 2, 3;
Origenes C. Cels. 11, 28; Eusebio P. E. 5, 3. Aaiipwv como demonio hostil a los hombres lo encontramos
en Origenes, C. Cels. VIII, 31; instigador de idolatria en Atendgoras, Leg. 26, 1; Eusebio, P. E. 4, 14; de
otros males en Justino, 1 Apol. 5, 2; Taciano, Orat. 14; responsable de muchos vicios en Clemente de
Alejandria, Paed. Il, 1; Origenes Hom. 6 Il in Ezech. También encontramos este término para designar a
las clases de demonios: demonio tentador del alma y tentador del cuerpo e igualmente lo vemos
relacionado con la magia en Justino, 1 Apol. 26, 2; Origenes, C. Cels. IV, 97; Eusebio, H. E. VIII, 14, 5.
En un periodo posterior, cuando se describe al diablo con unos rasgos mas claros, si encontramos una
necesidad de distinguir entre doipwv proveniente de la tradicion judia y el proveniente de la tradicion
pagana, por ejemplo, daipwy aparece identificado directamente con Satan unido al término “caida” para
designar al &ngel caido en Basilio de Cesarea, homiliae in hexaemeron 6, 1 (PG 30).
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conceptos que parecen fundamentales en la filosofia griega: 8ed¢, daipwv y el hombre
mortal (dwBpwroc), que eran dependientes pero a la vez diferentes®2. EI primero se sita
en lo més alto de la jerarquia, el segundo concepto en el medio y el Gltimo, en la base;
en los escritos de Platén, por ejemplo, los héroes eran hombres mortales pero con un
origen diverso, medio dioses y medio humanos. Esta jerarquia se amplia con fuifeog
(semidios) que en la tradicion poética se identifica con el héroe o con una figura del
pasado.

Por tanto, daipwv se usa para designar un ser divino, un poder impersonal, un
ayudante del hado o un dios, que opera en la esfera humana. En Homero encontramos

tan sdlo una difusa diferencia entre el concepto de Saipwv/daipovec y el de Bedc/Beot,

mientras que en Hesiodo daiuoveg se usa para entidades post mortem de seres
humanos®”®. Es posible que los Soipovec de Hesiodo puedan interpretarse en clave
popular, ya que el daipwv se asociaba también con la existencia trascendente,
apareciendo en los cultos a los antepasados y a los héroes®™. Con todo, no hay consenso
en cuanto a la definicion de este término.

El antiguo movimiento pitagérico y el de los Ilamados fil6sofos presocraticos
fueron inspirados supuestamente por este desarrollo de la religion mistérica como una
practica esotérica de iniciaciobn acompafiada por una teologia de salvacion. En esta
recepcion filosofica primitiva del concepto, Soipwv era una entidad comparable, en
cierto modo, a yuym, concepto referente al alma inmortal. En este contexto filoséfico
encontramos el término en continuo proceso de evolucién; por ejemplo, antes de la
filosofia platonica, en los fragmentos de los poemas de Empédocles, los demonios son
dioses antiguos que fueron expulsados de la categoria de los inmortales y se vieron
obligados a purificarse por si mismos del pecado a través de un ciclo de reencarnaciones
antes de poder volver al proceso ritual de iniciacién®®. También en este contexto, el
daimon continua situandose entre el cielo y la tierra, se contamina con el pecado y por
esta razon queda atrapado en el ciclo de encarnaciones como el alma, fuera de su origen

divino?’®. Como el Saipcwv No pertenece todavia al rango de los inmortales, se considera

272 Albinus (2003: 430 ss.).

213 Op. 121 ss.

274 | asso de la Vega, en Adrados (1963: 267). La identificacion entre Saipwv y el Hipwg parece haber
sido un paso para la teologia de los orficos y para su transformacion de tradiciones enraizadas en el
complejo de los cultos funerarios y los cultos heroicos. Véase Guthrie (2003) como introduccién a este
tema.

2" Esto es, el Saiuwv y el alma humana comparten un hado similar. VVéase Detienne (1963: 80-93) y
Empédocles, B 115, DK.

2% Como afirma Plutarco en Sobre Isis y Osiris 361c (XI1) en referencia a Empédocles.
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un fugitivo entre los mortales, pero sin considerarlo decididamente como perteneciente
a un grupo u otro. Plutarco, muchos siglos después de Empédocles, en Def. Orac. 416 d
sostendra que los démones tienen el poder de los inmortales y las pasiones de los
mortales (mobog Bvmtov kot Beov dvvapy). Esta pasion es debida a la experiencia
obtenida en su vida bajo condiciones mortales y terrenales, y el poder es la capacidad de
volver al hogar de los dioses. Por esta vuelta prometida, el daiipwv no seria daimon por
largo tiempo; su identidad como tal estd relacionada con su funcion de mediador, o
como un intérprete y mensajero, como lo sitta Didtima, entre el mundo de los dioses y
el de los hombres?”’. Siguiendo con la filosoffa platénica, es importante recalcar el
hecho de que doiipwv como tal no es mencionado siempre por Platon en relacion a
Sdcrates, aunque si, en cambio, el término doupdviog (lo perteneciente a un demon,
intervencion divina), interpretado como una sefial, una voz o una manifestacion de
naturaleza demoniaca®’®. Segtin nos deja ver Platon en algunos de sus escritos, Sécrates
no saco partido de esta sefial o intervencién divina cuando, por ejemplo, en visperas de
su propio juicio, no fue advertido por ningin &oaudviog para que modificase su
conducta. La acusacion de Meleto sostenia exactamente que Socrates no reconocia a los
dioses de la ciudad, sino que introdujo una nueva clase de divinidades, doupdviar kovol
(divinidades nuevas)?”®. Sécrates podia rechazar facilmente la acusacion al decir que, si
una persona cree en algo demoniaco, es porque debe creer en los démones vy, si cree en
estos, eso implica que cree en los dioses de los que los démones son hijos®*. Sécrates
aqui reduce la acusacion que Meleto lanza contra él a un problema de fe religiosa para
asi presentar su defensa.

En el discurso platonico el daiuwv representa un enlace necesario entre la
existencia de la verdad eterna y su anticipacién humana bajo la forma de deseo; como
sustantivo, es parte de la tradicién mitica y, aunque los mitos desempefian un papel
importante en el discurso filoséfico de Platon, no esperamos la explicacion del término

a través de un mito cuando Sécrates hace referencia a su relacion con lo divino; no es un

27T Smp. 202d 4 (1V) y 203a 9.

28 S6lo Jenofonte menciona “lo demoniaco” como una forma de sustantivo, 10 Sopdviov, que
equivale a daipwv en Ap. 4, 6. En un contexto filoséfico daipwv y daiudviov se usaban como referentes
para alguna clase de mediacién. En este sentido seguimos a Albinus (2003: 428), que sostiene que habria
que analizar el concepto como un término mediador entre las corrientes antiguas y nuevas de
pensamiento: “I venture to suggest that the concept actually remained basically identical to a restricted
semantic function throughout the history of Greek tradition as well as from early Christian to late modern
receptions”.

2% Ap. 24c 1.

280 Ap. 27c-e.
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demon, sino algo de una naturaleza demoniaca o divina lo que se le revela en su
busqueda de la verdad. Platén vuelve a insistir en la funcion de mediacion del demon al
tomar en consideracion al daipwv, que es doupdviog. La funcion demoniaca se ha
convertido en el reflejo de si misma; el mito se convierte en logos®®.

A este propdsito, sabemos que Parménides escribié un poema en el que él
mismo recorria el camino de un daiuwv para escuchar la verdad de los labios de la
divinidad (B 1 DK). Mientras que este viaje debe referirse metaféricamente a un
proceso ritual, el resultado lo sitia fuera de su propio sistema. Empédocles y
Parmenides adelantaron algo en el proceso por el que el daipwv no volvia a la forma de
vida que habia dejado. Lo que ellos dejaron fuera del rito era un mundo de pvBog, un
mundo de tradiciones literarias y rituales organizado en la transmision literaria como
una serie de repeticiones interminables; se centraron en un mundo de Adyog, un mundo
de pensamiento, que se creia que trascendia los limites mortales del hombre, un mundo
en el que el hombre llegara al rango de héroes y dioses. Los escritos de estos dos
filésofos, sin embargo, estaban atn fuertemente marcados por la tradicién mitica®?;
ellos, por su parte, intentaron sefialar con sus teorias una nueva forma de honrar a los
dioses, lo que también suponia el fin del reino de esas divinidades antiguas. Sin
embargo, esto no era posible sin un doipwv que todavia pertenecia a una jerarquia
divina tradicional y que influfa en el nuevo sistema de pensamiento®:. La natural
distincion entre el hombre y dios, entre la mortalidad y la inmortalidad, era
reinterpretada en un sentido decisivo por la nocion de daipwy, que por medio de este
proceso se convirtié por si misma en una figura de pensamiento ademas de una figura
de fe. De ser un mediador, el doipwv llegd a denotar la nocion de mediacion, un
concepto que era considerado como necesario para el propio pensamiento.

En el periodo helenistico, Plutarco vuelve a despertar el interés por la nocion de
Sotpwr?®®. Por medio de una multitud de referencias a Homero, Hesiodo y Empédocles

eshoza un sistema basado en la creencia total en los démones. En este contexto, el

281 Albinus (2003: 435-45). Llamemos la atencion sobre el hecho de que Aristoteles, al analizar los
suefios en sus escritos Eudemo y Sobre la filosofia, desarrolla su teoria del alma viajera que abandona el
cuerpo durante el suefio. Véase, Bravo Garcia (1995: 457-477), en concreto, p. 462.

282 pcerca de las diferencias entre poBog y Adyog y las supervivencias del mismo en el segundo, véase
recientemente Garcia Gual (2006: 30-34).

283 Albinus sostiene esta idea: “If I am right, this level of continuity was the very element that made
the alterations possible” (2003: 433).

%84 G. Soury (1942), en su estudio fundamental sobre la demonologia del autor de Queronea,
reconstruye una tradicion mitica que Plutarco plasma especialmente en sus obras Sobre Isis y Osiris, De
defecto oraculorum y De genio Socratis.
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daipwv aparece como una figura ritual con la que los participantes en el rito se
identificaban; como un portador del pecado de la polucion terrenal, el demon ocupaba
una posicion de ser humano en el mundo y hasta que no alcanzara una purificacion no
volveria a la felicidad celestial. Plutarco estaba influido por pensamiento soteroldgico
que llegd a ser cada vez mas popular y extendido desde la época precedente y, en
cualquier caso, subsisten dudas acerca de las implicaciones rituales en su intento de
formular una demonologfa griega®®.

Toma como punto de partida al platonico Jendcrates, cuya teologia incluia
daimones y divinidades celestes y que comparo la relacién entre el dios, el demonio y el
ser humano con la relacion geométrica de triangulos equiléateros, isésceles vy
escalenos®®. También se atribuye a Jenécrates haberlos comparado con el sol, la luna y
los rayos de luz; como el sol es una estrella de luz comparable a los dioses, los
demonios son comparables a la luna porque, al menguar o crecer, ejemplifican un
cambio periddico de luz; los demonios, por tanto, estan en un continuo proceso de
transicion entre la luz y la oscuridad. La luna, considerada como la sede de los
demonios, tiene una doble naturaleza entre el eterno brillo de las estrellas y la tierra
iluminada débilmente, donde los seres humanos estan destinados a vivir. Por su parte,
Plutarco explica que las relaciones entre el sol, la luna y la tierra son equivalentes a las
relaciones entre el intelecto (vodc), el alma (yux1) y el cuerpo (copa)®®’; la esfera de
los demonios es donde se produce el proceso en el que coinciden dos caminos, ya
dirigiendo el alma hacia el cielo o de vuelta a la tierra. La identificacion del alma con el
daipwv no conlleva su propia deificacion, ni el alma ni el demon pertenecen a un lugar,
sino que ambos estan destinados a vagar entre distintas realidades. Sin embargo, en Def.
orac. 415 b-c (XV) la palabra daipoveg es usada con el sentido de semidios. Plutarco
afiade que el sol y las estrellas estan hechas de fuego, mientras que la luna en aire y la
tierra, de agua. El aire esférico, siendo el elemento a través del que se mueven los
demonios, esta dividido entre el arjp (aire) de niebla y de vapor que rodea la esfera de la
tierra y lo puro, el aire limpio que engloba la esfera de los dioses?®®. Debemos localizar

el daimon en un complejo cambio dirigido al destino escatologico del ser humano

285 Albinus (2003: 437).

%8 Jendcrates, uno de los mas préximos discipulos de Platén, se hizo cargo de la Academia después de
Espeusipo. Su teoria del reino intermedio de los démones influyé en la filosofia posterior. Parte de su
pensamiento nos ha llegado a través de obras de Plutarco como De defecto oraculorum 416D, De facie
943F. Véase, Dillon (2000: 91-98) para la teoria de Jendcrates sobre los démones.

87 Soury (1942: 46-65).

288 Como también diferenciaba Platén en Epinomis 981 c-e y 982 e.
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dentro de una tradicion que tiene su origen siglos atras. El alma ha de reflejarse en el
Saiipwy, por el camino de evdoupovia. (buenos demones) viaja a la tierra de los dioses,
por el camino de dvcdoupovia (malvados démones) regresa a la tierra de los mortales.
Es en De genio Socratis donde Plutarco trata el tema de la relacion de Sécrates con lo
demoniaco, especialmente en el pasaje 581a (XIV); describe una linea entre los sofistas
que ocultan detras un fingimiento de suefios y apariciones (oveipota kol dpolopota) Y,
en otra parte, la verdadera filosofia, que abraza una manera de ensefianza y de habla,
critica la suerte negativa de influencia demoniaca, Seicidopovio (supersticion)®.
Encontramos aqui el término dsicidaipwy con el sentido de supersticioso, que Plutarco
usa también en De superstitione y en otras de sus obras. En origen el término se usaba
con el sentido favorable de elogio y asi fue hasta Aristoteles, pero a partir de Flavio
Josefo lo encontramos con sentido negativo®®,

Como vamos viendo, el concepto de daipwv parece haberse usado
continuamente como un concepto intermedio. En el ambiente intelectual que rodea a la
religion mistérica y la filosofia de la religion, esto llegd a hacer posible que el alma se
reflejara por si misma en la imagen de dios y siguiera una ruta de salvacion, el recorrido
filoséfico del mito al logos. Hasta este momento la nocion de daipwv no tenia una
funcion de mediacién, sino que se trataba de un principio de la misma. Asi, en la
préactica soteroldgica de la filosofia y la teologia, el ciclo de encarnaciones estaba
asociado con la reproduccion de una tradicién mitica que tomd el alma como origen
verdadero, como parte de la creacion (roinoig) de la vida. El papel asignado al demon
era una puerta de salida de esta tradicién. Sin embargo, en las obras de Plutarco el
Saiipwv volvid a su funcién original como una entidad independiente de mediacion,
aunque el autor de Queronea establece la distincion platénica al atribuir al demon una
doble actitud: el bien y el mal®*.

Retomando la historia de la terminologia, entre los evangelistas parece
predominar el uso de douudviov, término usado en los Setenta para hacer alusion a
divinidades extrafias y a las que se idolatra®®. Por otra parte, en el Nuevo Testamento lo

encontramos usado en contextos donde se evoca la batalla de Jesus contra los

289 para entender el significado del término en Plutarco, véase, Koets (1929: 68-83).

2% bid., 23. También encontramos la forma en &tico como nombre propio desde el siglo VI
de1oifeog. Plutarco también usa el término deicidaipwv con el sentido de supersticioso en Alex. 75, 1,
término que también encontraremos en Justino 1 Apol. 2, 3y en Clemente Protr. I1.

21 Albinus (2003: 440-43). Menciona el malus genius 11 369 D. E. y el Soipwv movnpdg (demonio
maligno) en Def. orac. | 556 E, 659 A.

2% Como en Deut. 32, 17; Is. 13, 21; 34, 14.
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demonios®®®. Para terminar, debemos hacer alguna mencién al uso del término Soipwy
en la literatura hagiografica. No pretendemos alargarnos mucho en este aspecto y por
eso tomaremos como referencia la Vida de San Antonio, donde aparece el uso de daiipwy
con el significado de espiritu malvado y se pone en relacién con Swiporoc?™: asi

aparece también en otros textos hagiograficos posteriores.

1.7.2 OTRAS DENOMINACIONES

A10BorOG, Zotovalg, T Avtryplotog, BeedleBovA

En los textos que trabajamos encontramos diferentes nombres para hacer referencia al
oponente de Dios y soberano de los demonios. Algunos términos son la traduccion al
griego del nombre hebreo. Ademés, como veremos, el diablo aparece nombrado en los
textos con algun adjetivo que destaca su condicion de oponente y enemigo.

El primer nombre que analizaremos, aquel con el que mas relacionamos al
maligno, es el de diablo (6 didBoAroc), cuyo origen en la literatura griega se encuentra en
el Nuevo Testamento; su significado original es difamador, calumniador, acusador, y
con este sentido aparece en Mt. 13, 39. Su origen lo encontramos en el sustantivo
daporn (censura, digno de acusacion) y en el verbo dwaBdrrw (calumniar). El Iéxico
patristico de Lampe recoge también el sustantivo con la acepcién de causa o motivo de
censura o acusacion; con este sentido lo encontramos en Clemente de Alejandria Paed.
I1, 8. Pero, sin duda, el significado de este término que méas puede acercarse a la imagen
del diablo que transmiten los textos del siglo 1l d. C en adelante es el de censurador,
acusador®®; si consultamos el LSJ encontramos que este término era usado en griego
clasico para designar una cualidad negativa: division, enemistad, aversion, temor,
acusacion, calumnia. Entre las formas relacionadas con dwoBoiog encontramos con
menos frecuencia en los textos de los primeros siglos del cristianismo el adjetivo

SdwaBorikog (perteneciente al diablo).

23 | ¢. 4,34; Mt. 9, 33; Mt. 11, 18. No debe sorprender que Kittel explique Saiipicov conjuntamente con
douoviov, doupovifopan, dapoviaidng, deicidaipwy, derodapovia, formas derivadas de Soipwy
que aparecen con frecuencia no s6lo en el Nuevo Testamento sino también en los textos cristianos de los
primeros siglos, sin olvidar que deicidoaipwy (temeroso de dios, supersticioso) es un término usado,
como ya hemos dicho, por Plutarco.

294y Anton. A 12 (PG 25).

2% Haag (1978: 145- 46) desarrolla el papel del diablo como acusador a partir del término hebreo
“satan. El acusador que aparece en Job puede tener su origen en la institucién persa, lo que explicaria por
qué aparece esta figura en el Antiguo Testamento.
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El nombre de Satanas, hoy universalmente identificado con el maligno, no es,
sin embargo, el més frecuente en los textos del cristianismo primitivo e incluso en el
Nuevo Testamento no aparece con tanta frecuencia como ¢ &wiBorog. El término de
origen hebreo Satan, traducido al griego como 8wiBorog (acusador) y transcrito como
catavag (Satanas), que todos los Iéxicos traducen como Satanas, el diablo, es usado
con diferentes sentidos y un solo significado®®. En algunos textos del cristianismo
primitivo aparece usado para hacer referencia al adversario de Dios como en Origenes
C. Cels. VI, 44*". Es interesante ver como este nombre aparece en el Antiguo
Testamento con un significado muy claro a partir de la palabra hebrea satan, que
significa el acusador, y se ha interpretado como el “servidor de Dios” sin poder propio
cuya mision es la de acusar ante Dios a los perturbadores del orden®®. En el ya tantas
veces citado diccionario de Kittel podemos encontrar el término catawdac?® referido al
principe de la oscuridad, tal y como aparece en los textos de Qumran, y con su funcion
de acusador en los textos pseudoepigrafos, que es como lo encontramos también en el
Nuevo Testamento en Lc. 22, 31y Apoc. 12, 7.

Entre las denominaciones que encontramos en los textos una muy poco usada
pero que, sin embargo, esta muy extendida es la de dvrtixpiotog, que encontramos en las
dos cartas atribuidas a Juan y de la que no parece haber precedentes®®. Posteriormente
encontramos el término en Ireneo de Lyon, aunque antes es Policarpo quien
parafraseando una de las cartas dirigidas a Juan, lo usa en su epistola a los Filipenses 7,
1. El antecedente mas probable de este término lo encontramos en el término 6 dvtibeoc,
que aparece en un papiro Magico: méuyov pot tov aAnOwov AckAnmidy diyo Twog
avtiféov maavodaipovog (me envid al verdadero Asclepio sin ningin demon impostor
contrario al dios)*". En Juan podria referirse al rival de Cristo, a un oponente o incluso

a un posible sustituto de Cristo.

2% Satanés es el nombre helenizado de Satan. El nombre griego cotowdic presenta la —a final, el
articulo determinado arameo, junto con la —s final, el sufijo griego del Nominativo.

7 Remitimos a los ya citados diccionarios patristicos de Lampe y al A Greek-English Lexicon of the
New Testament and Other Early Christian Literature (1957).

2% 7ac. 3y Job 1.

29 Kittel (1966: 1007-9) hace un recorrido por el uso del nombre de Satan desde el Qumran hasta los
Padres Apostdlicos y, como veremos en el siguiente capitulo, puede decirse que Satanas va perdiendo
personalidad como ser independiente para pasar a ser un sinénimo de Diablo, maligno.

3001 Jn. 2, 18-27; 4, 1-6 y 2 Jn. 7. Véase, para un estudio mas detallado sobre su uso en las cartas de
Juan, Lietaert Peerbolte (1996: 96-113), cap. 4 "The Antichrist: 1 and 2 John and Polycarp, Phil. 7, 1",
donde el autor hace un estudio minucioso del uso del término Anticristo en estas cartas comparandolas
con el uso que hace Policarpo, padre apostélico, en su carta a los Filipenses VI, 1.

% Cumont (1929: 387).
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La identificacion del diablo como contrario a Dios hace que se usen diferentes
términos para destacar este significado, por ejemplo encontramos ¢ dwvtibeog en
Atenagoras Leg. 24 como sindnimo de dwvrtiypiotog. También el término 6 dvtikeipevog
(enemigo) es bastante frecuente en los textos cristianos, por ejemplo, para referirse al
diablo como enemigo, en Origenes fr. 25 in Jer.; Eusebio de vita Constantini 1, 31. El
término awtikeipevog se usa como adjetivo para calificar directamente a los demonios
en Atanasio V. Anton. 51; aparece como sinénimo de Satands en M. Polyc. 17, 1;
Origenes fr.28 in Jer.; Acta Philipi 144. Lo encontramos asimismo referido al diablo en
1 Clem. 51, 1; en el Apocalipsis de Esdras 40; en Eusebio H. E. V, 1,5y en V, 16, 5;
Clemente Paed. I, 8; y en Origenes C. Cels. VI, 44. Junto al término Anticristo lo usa
Origenes commentarii in Jo. 20, 11. También aparece con el sentido de oponente a Dios
en 2 Tes. 2, 4; Ex. 23, 22; Esth. 9, 2; 2 Macc. 10, 26; Lc. 13, 17; 21, 15; Phil. 1, 28; 1
Tim. 5, 14. En definitiva, el término dvtiypictog parece usarse en la literatura cristiana y
fuera de los textos neotestamentarios, en un periodo posterior a los Padres Apostolicos y
Apologetas, lo que quiere decir que la identificacion del diablo con el Anticristo se
corresponde con un periodo mas tardio en el que los autores desarrollan una
demonologia mas definida en el uso de los términos®*.

Otro nombre con el que conocemos al diablo y que también encontramos en el

303 también con la

Nuevo Testamento es el de Beed{eBovA de origen hebreo y arameo
forma BeeAlepoup, cuya identidad hay que buscar en una deidad filistea y cuyo
significado es principe de los demonios, sefior de las moscas®®. En el Nuevo
Testamento se identifica con el principe de los demonios en Mt. 12, 24, Lc. 11, 15y en
Mc. 3, 22. En Mt 10, 25, encontramos el término Belcebl dpketov 10 uodntn iva
Yévmton w¢ O 1ddoKalog avToV, Kol 6 S0VAOE WE O KVPLOg CDTOV. £1 TOV 01KOdESTOTHY
BeeAdleBoVA &mekdiecay, TOow HOALOV TOVg oiklakovg avtov (bastante es para el
discipulo ser como su maestro, y el esclavo como su amo. Si al sefior de casa Ilamaron
Belcebu, ¢cuanto més a los de su casa?), en este caso utilizado claramente como a
modo de reproche. Lo encontramos de nuevo en Mt. 12, 24 y 27 como sinonimo de

arconte del diablo.

%02 Como vemos en Clem. Strom. VII, 12 y en Paed. III, 3; Eus. H. E. V, 13, 2.

%03 Remitimos para este término a Maclaurin (1978: 156-160), donde el autor recoge todos los pasajes
del Nuevo Testamento en los que aparece la palabra e intenta explicar su origen a partir de dos términos
hebreos que aparecen en el Antiguo Testamento: Baal y BHzebul.

%04 E dios filisteo de Ecron era el de Sefior de las Moscas; Gerard-A.N. Gerard (1989: 166).
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El ultimo nombre importante con el que se denomina al diablo y que aparece en
los textos con menor frecuencia es el de Beiwop, forma griega del hebreo Belial que, en
origen, era una divinidad cananea del mundo subterraneo: asi lo encontramos en el
Antiguo Testamento para designar al mundo subterraneo en Sal. 18, 5; 2 Sam. 22, 5;
Sal. 41, 9; pero también es el nombre judio del demonio y s6lo lo encontramos en el
Nuevo Testamento en 2 Cor. 6, 15. En el Antiguo Testamento suele aparecer en
genitivo calificativo: hijos de Belial; encontramos otra referencia en el pseudoepigrafo
Libro de los Jubileos 15, 33, donde se habla de los hijos de Beliar®®. El interés de este
nombre radica principalmente en su uso en otros textos pseudoepigrafos para referirse al
maligno y, en concreto, al principe de las tinieblas o de la oscuridad, como aparece en el
texto apocrifo Orac. Sybil. 11, 73*°: Mas cuando del gran Dios se acerquen las
amenazas y su poder flameante a través de la ola marina a tierra llegue, a Beliar
consumira con sus llamas y a los orgullosos hombres®”.

Estos son a grandes rasgos los principales nombres que recibe el diablo, como
vamos a ver a continuacion. En los textos encontraremos otras formas de referirse a él
evitando, en muchos casos, llamarlo por su nombre propio y acudiendo a adjetivos que

hacen referencia a alguna de sus cualidades.

%05 Recordemos que el Libro de los Jubileos se incluye en los textos apdcrifos del Antiguo Testamento
y pertenece al periodo apocaliptico cuando los nombres del diablo varian: Beliar, Mastema, Azazel,
Sammael o Satén, todos ellos designan seres con diferentes origenes y funciones. Véase, Haag (1978:
166), donde se explora la identificacion de Beliar con Satan. Ademas, en este pseudoepigrafo aparece el
nombre de Mastema, de origen hebrero, para referirse al maligno; ma’stema de “stn significa “enemistad”.

%% Charlesworth (1985); ed. I. Geffcken, GCS 8, 50-51

%97 Traduccion de Diez Macho (1982, vol 111: 335).
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2. LAS FUENTES APOCRIFAS Y EL DIABLO

Antes de definir el término apdcrifo y de estudiar los problemas de los textos incluidos
bajo esta denominacién, debemos decir que en esta tesis hemos optado por centrarnos
en los textos apdcrifos del Antiguo Testamento, aquellos a los que también se refieren
los manuales de literatura cristiana como “pseudoepigrafos™®®. Con esto no queremos
olvidar que existen y que son de gran importancia los textos apocrifos del Nuevo
Testamento pero, aunque son una fuente de estudio inagotable para el tema del diablo,
no tienen la influencia ni la trascendencia que tuvieron los pseudoepigrafos para los
autores que vamos a estudiar en este capitulo, especialmente para los Padres Apologetas
y los Alejandrinos, autores que tuvieron muy presentes estos textos para explicar y
desarrollar la teorias del angel caido como explicacion del origen de los demonios
malignos y del diablo®.

Como ya hemos dicho, antes de comenzar debemos limitar primero el
significado del término. Apdcrifo, dmékpudog, significa lo oculto, lo secreto y
posteriormente en el cristianismo se usa para definir 1o no canénico. Dentro de esta
denominacién se incluyen en la literatura cristiana los escritos del judaismo y los
escritos cristianos que no fueron reconocidos por la iglesia como parte del canon, tema
que ha generado muchos estudios y teorias®®. Es interesante ver qué opinaban los
propios autores del cristianismo primitivo sobre estos textos apocrifos, como por
ejemplo Origenes de Alejandria, para quien las tradiciones transmitidas de los hebreos y
sus textos apdcrifos son dos cosas distintas porque los primeros corresponden a una
transmision secreta, como afirma en su obra C. lo 6, 13-76 (CLXV), donde emplea el
término andppnroe (prohibido, secreto) para referirse a cierta doctrina conocida por
algunos hebreos, pero, por otro lado, menciona repetidas veces en sus obras la expresion
“el canon de la iglesia” sin usar el término xowav como se entendera a partir del siglo

IV, el de una lista de libros considerados por la iglesia como inspirados por la

%08 Como ya hemos dicho en el capitulo de Introduccién, el término pseudoepigrafo lo podemos
encontrar definido en Eusebio H. E. VI, 12, 3.

309 |_os apécrifos del Nuevo Testamento estan divididos en Evangelios y Hechos. Hay varias ediciones
y traducciones como Craveri (1990); De Santos Otero (2003); Pifiero y Del Cerro (2004-2005).

319 Entre los estudios dedicados a los textos apécrifos, destacamos el que consideramos mas completo
desde el punto de vista tedrico: Klanck (2003). Ademas recordemos la edicion de Charlesworth (1985) y
la coleccién Studia in Veteris Testamenti Pseudoepigrapha vol. VII. Tenemos la suerte de contar con la
traduccidn al espafiol de estos textos en la coleccion dirigida por Diez Macho (1980-84).
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divinidad®. En el Nuevo Testamento, los Evangelios y los Hechos de los Apdstoles
candnicos se presentaban junto a los Evangelios y los Hechos considerados apdcrifos
especialmente a partir del siglo 1, siglo del gnosticismo corriente cristiana que tanto
bebe de estos textos y del choque de la doctrina ortodoxa con los paganos™*2.

Dicho esto, en este capitulo vamos a tener en consideracion los textos
denominados pseudoepigrafos, donde podemos encontrar las teorias sobre el origen de
los demonios y de Satanas que los autores cristianos tomaran como punto de referencia.
No pretendemos hacer un estudio profundo y detallado de las alusiones al diablo en
estos textos, primero porque no se han conservado en su mayoria en la version griega y,
segundo, porque el objetivo de la tesis es hacer un estudio de los padres cristianos que

toman como punto de partida la critica de estos textos y de la tradicion pagana.
2.1 PEUDOEPIGRAFOS DEL ANTIGUO TESTAMENTO

Con esta denominacion conocemos diferentes titulos de libros sagrados que quedaron
fuera del canon. Destacan en los manuales de literatura cristiana las siguientes obras®™:
el Apocalipsis de Enoc, Libro de las Virgenes, Libro de los Jubileos, Libro de las
Parabolas, Testamento de los XIl Patriarcas, Vida de Adan y Eva y los Oréaculos
Sibilinos. Uno de los pseudoepigrafos del Antiguo Testamento mas importante y mejor
conservado es el Apocalipsis etiope de Enoc, de entre los siglos 11 a. C. y I d. C; en esta
obra podemos encontrar, en lo que se refiere a nuestro tema, un modelo
demonolégico®*. El texto se conserva completo en versidn etiope, en cuarenta
manuscritos; sin embargo, hay fragmentos de la obra que pueden encontrarse en
arameo, griego y latin. Para esta tesis nos interesan en particular los fragmentos en
griego y en latin que nos pueden ayudar a reconstruir el texto original. Los fragmentos

en griego se encuentran en el Codex Panopolitanus del siglo V111, encontrado en el siglo

311 El canon se fijo en el tercer concilio cristiano de Cartago celebrado en 397 d. C. Véase, J. W.
Rogerson, “The First Christian Writings”, en Evans (2004: 15-16).

312 Recordemos que bajo la denominacion de Hechos Apdcrifos encontramos diferentes narraciones de
los apostoles como los Hechos de Andrés, de Juan, de Pedro, de Felipe y Matias. Recogidos en Migne
(1989)

313 Nos referimos a Norris, en Young et al. (2004: 20-35).

3 Haag (1978: 165): “Tenemos ya en el libro de Enoc los tres grupos de poderes demoniacos que
encontramos en el Nuevo Testamento: Satan, sus angeles y los malignos espiritus”. Ademas de la
importancia que da este autor a este pseudoepigrafo debemos destacar el estudio de Reed (2005: 190-
232), donde se pone en relacion la caida de los angeles, contada en el libro de Enoc, con la demonologia
cristiana con base en el Génesis. Ademas una buena introduccidn para conocer las partes y temas del libro
es F. Corriente y A. Pifiero, “Libro 1 de Henoc”, en Diez Macho (1984: 13-33, tomo 1V).
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XIX en Akhmim, Egipto, y que contiene 1 Enoc 1, 1-32, 6; otras partes se conservan en
Chronographia de Jorge Sincelo, de principios del siglo 1X, en concreto 1 Enoc 6, 1-10,
14; 15, 8-16, 1; y en el papiro Chester Beatty de 1 Enoc, que contiene 97, 6-104;
106**°; por Gltimo, el Vaticanus Graecus 1809 contiene 1 Enoc 89, 42-49.

El Primer libro de Enoc (Enoc etiope) es el primer escrito que atribuye el mal en
el mundo al pecado de los 4ngeles®®. Se trata de una obra conocida por los autores de
los textos neotestamentarios y por muchos padres de la Iglesia. Consta de diferentes
partes dedicadas a diferentes temas: el Libro del Juicio, angeologia o el Libro de los
Vigilantes (6-36), mesianologia o Libro de las Parabolas (37-71), astronomia o Libro
del cambio de las luminarias celestiales (72-82), cuestiones historicas o Libro de los
Suefios (83-90) y parenética o Apocalipsis de las semanas (91-105)*'". En esta obra se
cuenta como 200 angeles se unieron a las mujeres y engendraron hijos; cada angel se
unié a una mujer y de ahi nacieron 300 gigantes. Los angeles, organizados a la manera
militar, ensefiaron a los hombres la maldad que se materializa en la fabricacion de
armas, en la produccion de cosméticos, en la hechiceria y en la astrologia. El resultado
de este coito de los angeles con la raza humana es el aumento de la maldad y cuando los
cuatro arcangeles, Miguel, Uriel, Rafael y Gabriel, vieron el mal entre los hombres se lo
comunicaron a Dios y reprendieron a Azazel (9, 1-11), uno de los angeles que se unié a
las mujeres y el nombre del angel por el que también se conoce al diablo
posteriormente. En respuesta a su queja Dios envid al arcangel Uriel para avisar del
inminente diluvio; segln el texto del Primer libro de Enoc, Dios encargé a Rafael
encadenar a Azazel de manos y pies y arrojarlo a las tinieblas para que no viera la luz
del sol y asi arrojarlo al fuego el dia del juicio final (10, 4-6).

En los capitulos 37-71 del primer libro de Enoc encontramos a Satands como
protagonista en el relato del pecado de los angeles, que se sometieron a “satan y
sedujeron a los habitantes de la tierra. En el capitulo 19 hay divergencias respecto al
origen de los demonios. En este caso se hace referencia a los angeles que se han unido a
las mujeres y se mantiene que sus espiritus, asumiendo varias formas, Ilevan al hombre
a ofrecer sacrificios a los demonios, considerados como dioses. La vision de que los

espiritus malvados existieron antes de la descendencia nacida de los angeles en la tierra

315 Editado por Bonner (1937). Véase también, Black (1985).

316 Denis (1970: 15-30) define el libro como una obra homogénea y una compilacion literaria de las
tradiciones apocalipticas.

317 Se incluye también la parte conocida como Fragmento del Libro de Noé, que abarca los capitulos
106 y 107. Véase, Garcia M. (2006: 6-8).
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se encuentra en otros pasajes de la obra como en 2 Enoc 7, 3. Por tanto, en el primer
libro de Enoc, en concreto en el capitulo 6, se desarrollan dos teorias que también
encontramos en distintos autores del cristianismo primitivo: la teoria de que los
demonios eran angeles que se unieron a las mujeres; y la teoria de que eran gigantes,
hijos de los &ngeles, como aparece en Justino el Apologeta®®.

Dentro del primer libro de Enoc encontramos el Libro de los Vigilantes, que
abarca del capitulo 6 al 36. En 7, 1-2 también se explica que un grupo de angeles
guiados por algunos arcangeles descienden a la tierra llevados por el deseo de la belleza
de las mujeres, pero la vida en la tierra se vuelve insoportable porque los gigantes
devoran gran parte de los frutos de la tierra y a los hombres®?; ademas, los 4ngeles
cometen el mismo pecado que Prometeo: revelan a los hombres un saber que debia
mantenerse en secreto®®. El texto se refiere a los angeles que permanecen en el cielo
como testigos de las desavenencias entre los hombres en la tierra que piden al Sefior que
intervenga. También menciona a los angeles que descienden a la tierra y que se dejan
Ilevar por la iniquidad, por lo que son relegados a vagar por el desierto.

El primer libro de Enoc también incluye el Libro de las Parabolas, de caracter
mesianico®*!, que también se ocupa del pecado de los angeles, en concreto en 68, 4-13.
Los &ngeles Yequn y Asbel incitaron a otros angeles a unirse a las mujeres, pero el
angel Gabriel mostré la culpa mortal a los hijos de los hombres e hizo pecar a Eva;
también ensefid a los hombres las herramientas para matar, lo que nos remite a Gen. 3,
1-24 (XXV), por lo que puede decirse que el pecado angélico de la tentacion se

encuentra ya en estos textos>?

. Otro &ngel ensefi6 a los hombres el amor y el placer, los
secretos de la ciencia y de la escritura. El quinto de los angeles ensefié a sus hijos las
culpas malvadas de los espiritus y de los demonios, asi como la magia. El siguiente
libro que compone la obra es el Libro de los Suefios, que también cuenta la union de los
angeles con las mujeres ademas del nacimiento de los gigantes, fruto de esta unién, que

se narra de modo simbolico como la caida de la primera estrella sobre la tierra.

318 Sj el Libro de Enoc se data hacia el afio 146 a. C., los Padres debieron tenerlo en cuenta en relacion
con el motivo de la unién de los angeles y las mujeres, puesto que Justino y Taciano acuden a esta teoria
para explicar el origen de los demonios, como veremos en el capitulo correspondiente.

319 Interesante referencia a la antropofagia que podria tener cierta influencia de la mitologia griega;
recordemos el mito de Cronos devorando a sus hijos.

320 Bremmer (2003: 35-61). VVéase el robo del fuego por Prometeo contado por Hesiodo, Teog. 10.

%21 Se trata del Gnico texto que no se encontré en los manuscritos del Qumran. Véase, Mangas y
Montero (2001: 65).

%22 Monaci Castagno (1996: 19).
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El Segundo Libro de Enoc o Libro de los Secretos de Enoc fue escrito entre el
siglo 1 a. C. y primera mitad del | d. C. En él se explica que Satanas induce a los angeles
a pecar con las mujeres. Enoc se encuentra con ellos y uno de ellos le dice que un angel
puso su trono sobre las nubes del cielo y se proclamo igual a Dios, tras lo cual fue
arrojado al abismo; como venganza decidio inducir a Adan y Eva a pecar. Dios culp6 de
esto a la ignorancia del hombre®%.

Otro texto que se incluye dentro de los pseudoepigrafos es el Libro de los
Jubileos (siglo II a. C.), considerado un “pequefio Génesis” por algunos estudiosos>>*,
Su tema central es la repeticion de la historia biblica del Gen. 1 y Ex. 12, concediendo
gran importancia a la intervencién de los seres intermedios®®. La obra insiste en el
monoteismo, el Sefior es unico frente a los idolos dafinos (25, 11). Después del diluvio,
Noé ve proféticamente la persistencia del mal en el hombre y la instigacion demoniaca;
aparece la figura de Mastema®?®, oponente de Dios y mensajero de los espiritus, que
desempefia la misma funcién que Satanas en el Antiguo Testamento. El texto constituye
una interpretacion de la presencia de la fuerza del mal en el mundo y guarda semejanzas
con la vision cristiana. En 3, 17 ss. se habla del pecado de Adan y Eva provocado por la
serpiente; después seran los angeles los que inciten a pecar a sus descendientes. Estos
angeles descendieron a la tierra para ensefiar a los hombres la justicia y el derecho, pero,
seducidos por la belleza de las hijas de los hombres, pecan, lo que provoca el diluvio
después del cual los demonios —se presupone que son espiritus procedentes de los
gigantes, como en el libro de Enoc— recorren la tierra induciendo a los hombres a pecar.
Noé pide a Dios que los encierre, pero Mastema consigue el permiso de Dios para que
una parte de la hueste de demonios se quede en la tierra®’. Lo importante en este caso
es la relevancia que se da a Satanas, que se sirve del ejército de demonios?.

Sobre la demonologia de estos pseudoepigrafos, podemos ver que hay una
presencia activa de los demonios y de un arconte que los comanda, bien sea el diablo

del Nuevo Testamento, o bien Mastema, Satands o Beliar, que en definitiva son

323 |a teorfa de la responsabilidad del pecado en la ignorancia del hombre la vemos también en el
siglo 11 d. C. en Justino Martir, 1 Apol. 43.

324 Asi denomina a este libro Charles (1969, vol. 2).

325 E| texto s6lo nos ha llegado en su version etiope y su autor es desconocido, por lo que nos basamos
en la traduccion inglesa para analizar su contenido.

326 Ma’stema, de “stn, significa “enemistad”, nombre completo de origen hebreo que encontramos en
algunos manuscritos etiopes. Aparece en el texto en el capitulo 10, 7: Pero llegd Mastema, principe de la
enemistad.

%27 Haag (1978: 166) interpreta este capitulo como la explicacion del origen del mal: sucede por
permisién y proteccion divina.

%28 Satan también aparece en esta obra como Beliar, en 1, 20.
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distintos nombres de un mismo ser. No podemos olvidar que es a partir del siglo IV a.
C. cuando se desarrollan en la religion judia las creencias en los demonios de origen
pagano y se trata de estudiar su origen. La existencia de demonios fue admitida por
Israel como algo dado y no se planted el problema de su origen, situacion que
experimentd un cambio hacia el siglo Il a. C., cuando para satisfacer la curiosidad
popular se inventaron numerosas fabulas que giran en torno al tema del pecado y de la
caida de los angeles®”. La figura de Satanas va adquiriendo importancia especialmente
a partir del helenismo y su convivencia con el judaismo con la incorporacion de
Palestina al imperio alejandrino en 331 a. C., cuando la region asimila la lengua y la
cultura griegas. Se produce entonces una separacion entre los judios piadosos, los que
siguen las tradiciones de forma mas radical y los “impios”, que se dejan llevar por la
influencia griega, separacion semejante a la que se produce entre los angeles. La
separacion de los angeles en espiritus buenos y malvados sélo aparece en los
pseudoepigrafos. Se podria decir, por tanto, que las teorias posteriores sobre la
organizacion del mundo angélico parten de una idea desarrollada en la misma época en
la que se desarrolla el mundo del Antiguo Testamento. En un principio, en la religién
hebrea de antes del exilio, no existia el diablo pero esto no quiere decir que no existiera
en la teologia judia especialmente a través de la literatura apocaliptica entre la que
destaca el Primer Libro de Enoc.

Otro texto importante de la literatura apdcrifa judia es el Testamento de los XlI
Patriarcas, escrito en hebreo, pero del que contamos con una versién griega®® . En esta
obra podemos encontrarnos dos temas: el dualismo del bien y del mal, y la influencia de
los espiritus malignos sobre la voluntad del hombre guiados por Beldar y Satanas,
principes del mal. En contraste con los otros textos, poco se dice en este libro sobre la
caida de los angeles de Dios, aunque si hay referencias al hecho. El texto narra la
despedida de los doce hijos de Jacob de sus descendientes. S6lo se nombra dos veces el
pecado de los angeles que descienden a la tierra, a los que no se relaciona con los
demonios a los que si se alude en este texto. El autor no se plantea el origen de los

demonios, pero se interroga, sin embargo, por el de los espiritus malvados, espiritus del

29 Haag (1981: 161-174) hace un recorrido por la demonologia en la tradicién pseudoepigrafa
teniendo muy presente que es fundamental para poder entender las teorias de los autores del cristianismo
primitivo que veremos mas adelante. La relacion entre mal y el pecado original en la literatura
pseudoepigrafa también esta bien estudiada en la introduccion a Charlesworth (1983: xxiv-xxxiv, vol. I).

%30 Recordemos la traduccion en la coleccién dirigida por Diez Macho (1987, tomo V). Ademés, en el
vol. | de la misma obra, p. 265, se plantea la cuestion de si nos encontramos ante una obra cristiana o
judia. De Jonge (1978) y E. Cortés (1976) sostienen que se trata de una obra cristiana fundada en escritos
judios. Tenemos ademas la suerte de contar con una edicion del texto griego: Charles (1966).

110



error, espiritus impuros que provocan envidias y celos y que también aparecen
nombrados como los siete espiritus de Beliar (¢ntal mvetpoto amo tov Bedwop) en 1, 1
0 angeles de Satan. Es decir, en este texto también aparece Beliar (BeAidp), Satanas
(Zatawvacg) o el diablo (AwBorog) como jefe de un grupo de espiritus malignos o
demonios®*. Por tanto, parece que identificamos una importante similitud con los textos
apostdlicos del siglo | d. C.: la teoria de los dos mundos de espiritus opuestos a los
angeles del Sefior y a los de Satanas®*®. Se trata de la concepcion de los dos caminos
que encontraremos en la Didaché, primer escrito considerado como propiamente
cristiano.

Muy interesante resulta a este respecto la Vida de Adan y Eva, obra que se
propone explicar la caida del principe de los angeles y su transformacién en Satanas®®.
Se trata de un texto en el que se desarrolla la teologia que hace de Adan el Unico
culpable de su condena, de su expulsion del paraiso. Dios, al hacer a Adan a imagen y
semejanza suya, pide a los angeles que lo adoren. Satanas y sus angeles se niegan y son
expulsados del cielo, después de lo cual el maligno induce a Adan a desobedecer a Dios
para provocar su expulsién del paraiso. Se relaciona asi el primer pecado con Satanas y
esto se ha justificado por la necesidad de explicar el mal en el judaismo®*“. En el texto,
la existencia de los espiritus malignos se explica a través de leyendas en torno al tema
del pecado y la caida de los angeles, que tan importante sera para el gnosticismo y para
la literatura cristiana de los primeros siglos del cristianismo. Se pretende asi alejar a
Dios de la responsabilidad de las acciones malas y los pecados de los hombres, motivo
por el que plantean estos pseudoepigrafos la existencia de poderes personales de
naturaleza malvada. Un aspecto interesante mas de este texto es la aparicion del nombre
del diablo bajo diferentes denominaciones, tal y como iremos viendo que lo nombran

algunos de los Padres Apostdlicos y, sobre todo, los Apologetas®®.

31 Seglin Haag (1981: 168): “Solo pueden considerarse las ideas de este libro teniendo en cuenta que
se halla inserto ya en una tradicion acusadamente dualista, tal como la encontramos sobre todo en la regla
de la comunidad de Qumran”.

%32 \séanse Barn. XVII1 y Origenes De Princ. 3, 2, 4.

%33 Contamos con una version griega y otra latina del texto; en la griega se relatan los tres primeros
capitulos de Génesis hasta la muerte de Adan y Eva; la version latina describe la situacion de Adan y Eva
al ser expulsados del paraiso. Véase la traduccion de Diez Macho (1982, vol. 11).

%34 Haag (1981: 174). En relacion con la caida de los angeles y Satanas encontramos en la actualidad
un grupo kurdo, los yazidis, que son conocidos como “adoradores del diablo”. Los yazidis adoran al angel
caido que desobedecié al Dios creador y al que dan el nombre de Malak Taus (&ngel-pavo real). Para
conocer mas sobre este grupo, véase Gonzalez-Arroyo Espafia (2014: 11-18).

%% Encontramos en el texto el enemigo (2) y la imagen de dos etiopes (35) para hacer referencia a los
demonios.
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Entre los pseudoepigrafos encontramos por Gltimo los Oréculos Sibilinos®*®, un
grupo de escritos en griego, compuestos entre los siglos Il a. C. al Ill d. C, que nos
presenta a través de catorce libros el elemento escatologico, el tema de la oscuridad y de
los malos presagios con elementos de la tradicion judia como los angeles vigilantes. En
el libro 1l la figura del diablo aparece bajo el nombre de Beliar hasta el capitulo 214,
donde se describen la llegada de los angeles a las puertas del infierno y la inmortalidad
de las almas. Lo importante de estos oraculos es la dimensidén escatologica y

apocaliptica que los define y que encontramos, sobre todo, en los libros 1y IV.

2.2 SATANAS EN EL ANTIGUO TESTAMENTO

Tras este recorrido por los textos apdcrifos, nos centramos en el material que
encontramos en el Antiguo Testamento. Como ya hemos visto en el capitulo dedicado a
la terminologia, la palabra Satanas no aparece en el Antiguo Testamento con sentido

teoldgico hasta la época postexilica®*’

. Con todo, se ha insistido en la idea de que en los
primeros escritos del Antiguo Testamento la mencién de Satanas como nombre propio
es escasa, incluso practicamente nula, lo que puede explicarse porque en estos escritos
preexilicos precisamente se pretendia resaltar la importancia del monoteismo y la
imagen de un tnico Dios de Israel**. En tiempos del exilio se produjeron cambios en el
concepto de Dios, que pasé a definirse como un monoteismo yahvista en el que Yahvé
es Unico y tiene poder universal, frente al pante6n babildnico y a las creencias en
demonios, propias del Israel de antes del exilio. En los textos de los primeros profetas se
presenta a Yahvé en la tierra dirigiendo la vida de su pueblo, pero la trascendencia
divina en las Sagradas Escrituras pasa de ser yahvista a elohista, es decir, Dios actla por
medio de mensajeros y se manifiesta por medio de visiones y suefios. Por otro lado, en
el Antiguo Testamento encontramos también a un Dios antropomorfico, con rostro,
0jos, brazos, voz, nariz y dedos®®, algunos de cuyos aspectos se asemejan a los de los
dioses paganos, pues en el Ex. 40, 38 aparece Yahvé “en fuego”, hecho que es muy

recordado por el Deuteronomio.

336 Escritos en griego, en concreto en hexametros; son producto de la comunidad judia de Alejandria y
presentan rasgos de la literatura profética. Geffcken (ed.) (1902, reimpr. 1967 y 1979); Diez Macho
(1982, vol. 111).

337 \Jéase Haag (1978: 135-160) sobre el papel inicial de satdn como acusador de los hombres ante
Yahvé.

%% Se trata del planteamiento de Gokey (1961).

% Deut. 5, 4,7, 6, 18; 6, 29; 9, 10; 9, 23; 11, 2.
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En el Libro de Job del Antiguo Testamento se describe la figura de Satanés no
como un ser maligno, sino como hijo de Yahvé cuyo papel de acusador evoluciona
hasta identificarse con el demonio maligno que aparece ya en el Nuevo Testamento; de
hecho, en el Libro de Job se dice que Satanas disfruta induciendo a los hombres al mal
para luego acusarles®®. Podria ser éste el verdadero origen de la figura del diablo como
tentador, pero sin llegar todavia a cobrar forma de ser demoniaco; no obstante, si se
trataria de un ser al que Dios ha concedido grandes poderes en la vida del hombre,
incluso en su salud, lo que ha hecho que asuma la funcion de demonio de la

enfermedad®*

. Aunque Job afronta todos sus males, no deja de culpar a Yahvé, al que
cree responsable de haberle enviado dichos males; la figura de “satan es secundaria,
pues actla por orden de Dios. Yahvé induce al hombre a pecar, lo que lleva a pensar
que Dios hace el mal y ciega a los hombres para que pequen®*?. Pero, aunque
encontramos ejemplos en el Antiguo Testamento de estas acciones de Dios, también
existen pasajes en los que el mal moral de Yahvé se atribuye al hombre, que se deja
llevar por el pecado. Asi, por ejemplo, en el Gen. 2 ss. vemos como el “pecado original”
se debe a un error humano motivado por la debilidad y la maldad humana®*. Con todo,
en otro libro del Antiguo Testamento aparte de Job aparece la mencion de “satan como
causante del drama humano: se trata de Cronicas, donde es Yahvé quien induce a pecar
y envia los castigos a los hombres, aunque lo hace a través del angel exterminador o

angel de Yahvé.

En Isaias, Satanas es uno de los angeles que Dios supo que no se arrepentiria de
su error, cuyo castigo consistira en ser derrotado por Dios y condenado al fuego eterno.
Su destino es profetizado por Isaias en un pasaje en el que aparece Egipto bajo la figura
de dos dragones canaiticos, Lotan (Leviatan) y Tannin. El ordculo Is. 27, 1 dice: Tq
NUEPa €keivn emaEel O BE0g THY LAY Olpay TIHY Aylow KOl TNy LEYOANY KOl TNy 1o)Lpay
¢ml Tov dpdkovtar APy Gpevyovta, £mL TOV dpdkovio OOy OKOAOV Kol GVEAEL TOV
dpaxovta. (Aquel dia castigard Yahvé con su espada dura, grande y fuerte (a
Leviatan), la serpiente huidiza; la serpiente tortuosa, y matara al dragon del mar). El
papel de Satanas es muy diferente en el Antiguo Testamento del que encontramos en el

Nuevo Testamento, como veremos a continuacion, pues sin duda la figura del diablo

340 E| acusador que aparece en Job puede tener su origen en la institucion persa, lo que explicaria por
qué aparece esta figura en el Antiguo Testamento a partir de los escritos datables en esta época.

! Haag (1978: 146).

%21 Reg. 12, 15

3 1bid., p. 149
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como ser maligno no esta del todo formada en una época en la que el judaismo esta
desarrollando una demonologia muy influenciada por la corriente apdcrifa de los textos

mas antiguos.
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3. SATANAS, OTRO PROTAGONISTA DEL NUEVO TESTAMENTO

“Q8e N codia £otiv. O Exwv vovy YnolodTw
OV  aplBuov  Ttov  Onpiov, dpBuog  yop
avlpwmov  €otiv, Kol O dplBuog ovTOL
eEakdolol e€nkovtal £€

Aqui estd la sabiduria. El que tenga inteligencia
calcule el nimero de la bestia, un nimero de hombre.
Su nimero es 666. (Apoc. 13, 18)

Para enfrentarnos a la demonologia que encontramos en las Escrituras debemos tener en
cuenta varios estudios que presentan una historia del diablo y sus demonios desde sus
primeras alusiones en el Antiguo Testamento. Los estudios de H. A. Kelly son un buen
ejemplo de lo que pretendemos en este capitulo; por ejemplo, en un reciente estudio
hace un recorrido por el tratamiento de la figura de Satanas en la literatura cristiana de
los primeros siglos sin dejar de lado los Evangelios y utilizando la informacion de que
disponemos sobre la transmision de los textos candnicos que hoy componen el libro del
Nuevo Testamento®*,

En las Sagradas Escrituras encontramos tantas y tan diversas referencias al
maligno que se nos hace dificil poder presentar un estudio exhaustivo. En los evangelios
encontramos la palabra Satands como jefe de los demonios, pero también innumerables
alusiones, tanto en los evangelios como en las cartas, al maligno nombrado
indirectamente o a través de algun adjetivo. No obstante, hemos intentado no perder de
vista ninguna referencia interesante que nos permita conocer mejor como se entendia al
diablo y como se va configurando su personalidad en unos textos que servirdn como
referente para los autores cristianos. Antes de enfrentarnos a la presencia del diablo en
los textos neotestamentarios debemos aclarar algunos aspectos sobre la transmision de

los mismos y las relaciones entre ellos.

4 Kelly (2006). Otros estudios que tendremos en cuenta para este capitulo son Russell (1995: 177
ss); y Pagels (1995: 3-112). Es esta una labor dificil, ya que resulta complicado concretar cudndo y cémo
se fijaron dentro del Nuevo Testamento los libros que hoy lo componen; un buen estudio sobre el tema es
el dedicado a las fuentes textuales del cristianismo de Pifiero (ed.) (1993), que presenta un recorrido por
los textos, sobre todo los evangelios, que nos transmiten la vida de Jesus.

115



3.1 EVANGELIOS

Los evangelios son los libros que forman, junto con las Cartas, los Hechos y el
Apocalipsis de San Juan, el Nuevo Testamento. Sin embargo, existen muchas incognitas
en torno a los mismos, ya que, aunque se atribuyen convencionalmente a Mateo,
Marcos, Juan y Lucas, en realidad no tienen autores conocidos ni tenemos noticia de las
fuentes de que se sirvieron para redactar los diferentes episodios de la vida de Jesus, a lo
que hay que afnadir que entre ellos hay diferencias y semejanzas que hacen suponer un
origen comun.

El término clasico ebayyérov (latin evangelium) aparece en la literatura griega
con el significado de buena noticia, mensaje bueno, y asi lo encontramos en la Odisea,
asi como en Jenofonte y por Esquines. En la tragedia encontramos con frecuencia la
figura del dyyerog como mensajero de buenas y malas noticias, pero sélo cuando
aparece con el prefijo €0 el término adquiere un significado totalmente positivo. En
griego helenistico el término puede designar, siempre en plural, el anuncio del
nacimiento de un emperador cuya figura es objeto de culto®*”. En la literatura del
cristianismo primitivo, el término evaryyéiiog designa obras de diferentes géneros y no
es hasta el siglo Il cuando se emplea para referirse a un escrito que trata sobre un
personaje histérico casi contemporaneo y que se suele presentar como una figura
divina®*®. Diferenciamos dentro de la literatura cristiana los evangelios apécrifos y los
canonicos. Entre los evangelios apdcrifos destacan el Evangelio de los Egipcios,
posiblemente una respuesta cristiana a un escrito judio, el Evangelio de la Verdad, texto
valentiniano que parece ser un sermon o tratado; el Evangelio de Tomas, una antologia
de dichos de JesUs que se conserva completo en traduccion copta, y el Evangelio de
Felipe, que es una antologia de reflexiones gnosticas sobre la vida cristiana; todos estos
“evangelios” y muchos otros que tratan sobre la infancia de Jesis quedan fuera del
canon oficial y se consideran apdcrifos del Nuevo Testamento.

Los evangelios candnicos fueron reconocidos por la iglesia para formar parte de
los libros que se incluyen en el Nuevo Testamento. Los cuatro evangelios definen por si
mismos un género distinto, al centrar su narracion en el ministerio y el destino de Jesus.

La caracterizacion de estas obras como “evangelios” debe atribuirse al titulo dado al

%% W. Dittenberger (1903-1905), Orientis Graeci inscriptiones selectae, Leipzig, n® 458.
%% Un ejemplo de este género fuera de la literatura cristiana, es La Vida de Apolonio de Tiana de
Fil6strato, escrita en torno al afio 245 d. C. Veése la traduccion de Bernabé (1992).
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mas antiguo de estos escritos, Mc. 1, 1: "Apyn tov gdoyyediov 'Incov Xpiotov viov
Beov (comienzo del evangelio de Jesucristo hijo de Dios). En el siglo Il, este evangelio
fue atribuido a Marcos, a quien nosotros conocemos como un compafiero de Pablo®’. Si
esta atribucion es correcta 0 no es algo que se desconoce, ya que el escrito por si mismo
era anonimo como lo fueron los otros tres Evangelios que se atribuyeron a Mateo, Juan
y Lucas a partir del siglo 113*. Al comparar el material que nos transmiten los
evangelistas se ha concluido que existia una fuente comun entre ellos que se ha
denominado fuente Q**°. Seguin las dos hipétesis que podemos formular hasta el dia de
hoy®®, el Evangelio de Marcos es el mas antiguo de los tres llamados “sindpticos”, asf
Ilamados porque hay una relacion textual entre ellos que revela la existencia de una
fuente comin®!. De hecho, Marcos parece que era conocido por los otros dos
evangelistas y que éstos acudieron a su obra, pero no es, sin embargo, una fuente que
tengan en comudn. Cada uno reproduce los contenidos de una tradicion anterior de los
dichos de JesUs y, en nuestros dias, la critica se refiere a esta tradicion como “Q”. Con
todo, Mateo y Lucas acuden a otros materiales ademéas de Marcos: Lucas conoce una
coleccion de dichos y pardbolas que no se asemeja a ninguna fuente conservada; tanto
Mateo como Lucas empiezan sus evangelios con relatos del nacimiento y la infancia de
Jesus. Comparando el material que nos transmiten Lucas y Mateo vemos que el primero
parece reproducir una secuencia de dichos de Jesus que Mateo presenta paralelamente,
aunque interpolando materiales que encajan en otro contexto y se insertan en una
coleccion mas antigua de dichos originariamente orales. Lo mas probable es que esta
composicion tenga un contexto de transmision oral y que Q todavia refleje una conexién
directa con esta tradicion. El texto de Mateo es el resultado de una redaccion secundaria
que revela el uso de fuentes escritas. Emplea ademés una fuente primaria, es decir Q,
que conserva su version intacta todavia en Lucas, para componer un discurso literario en
el que se incluyen materiales adicionales que fueron usados desde su otra fuente, es

decir, Marcos. Mateo, sin embargo, cambia su orden original.

37 Como se dice en Act. 12, 12, 25; 15, 36 y en Col. 4, 10.

%48 para un estudio completo de la autoria de los evangelios, véase Aune (1972: 43-59); sobre el
problema de Q puede verse incluso el testimonio de algunos de los primeros escritores cristianos como
Ireneo de Lyon en Adv. Haer. 11, 1, 1.

349 Existen varios estudios sobre el problema de la llamada fuente Q (del alemén Quelle “fuente™) que
se supone utilizaron Mateo y Lucas; ibid. pp. 43-59. Recomendamos el capitulo de A. Vargas-Machuca,
“La llamada fuente Q de los evangelios sindpticos”, en Pifiero (1993: 63-94).

%0 Entre ellos, el estudio que presenta la teoria més clara es el de Young et al. (2004: 16-18).

1 Koester (1990: 128-133).
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El Evangelio de Marcos fue escrito alrededor del afio 70, en una atmosfera de
crisis provocada por el sitio romano de Jerusalén después de la revuelta judia del 66>,
Esta fecha marca el momento aproximado en que las comunidades cristianas perdieron a
sus lideres de la primera generacion: Jaime, Pedro, Pablo y otros. En esta situacion el
anonimo autor del evangelio de Marcos transmitid las tradiciones sobre Jesus, bien de
forma oral o escrita: historias del bautismo y de los milagros de Jesus, dichos
particulares, y quiza una coleccion de sus parabolas como vemos en Mc. 4. En este
evangelio ademéas el autor combina este material con historias de la pasion y
resurreccion de Jesus, que él debié de conocer en forma escrita. Este escrito es la
culminacion de su narrativa en el sentido de que expone el propésito del ministerio de
Jesus y, al mismo tiempo, la l6gica del discipulado cristiano. Los cambios hechos en
Marcos, sin embargo, se revelan como alteraciones de la lengua que afectan al orden y
no son tanto el resultado de discrepancias sobre los “hechos”, sino que muestran un
entendimiento diferente de la trascendencia de Jesus.

Como las construcciones actuales del “Jests historico”, Mateo y Lucas ven a
Jests desde perspectivas diferentes a la de Marcos. El Evangelio de Mateo®?, el més
antiguo de los dos, cuenta la vida diaria de la Iglesia presentandonos un importante
material para conocer mejor el contexto histérico. Se hace eco del evangelio de Marcos
pero afiadiendo datos sobre la infancia de Jesus y sus apariciones ya resucitado. Actos y
padecimientos constituyen un modelo de conducta cristiana tanto personal como
comunal bajo las presiones que suscitan los malentendidos y la hostilidad. Mateo
presenta este patron para dar virtualmente a su trabajo la proyeccion de un manual de fe
cristiana y préctica, definiendo asi el modo en que el evangelio ha sido leido a lo largo
de los siglos®*.

El evangelio de Lucas es el texto que nos ofrece un material mas pobre para el
estudio de la demonologia neotestamentaria, aunque no abandona la idea de relacionar a
los enemigos judios de Jesus con el diablo. En Lc. 4, 1-13 relata las tentaciones de JesUs

y su enfrentamiento con Satanas que, en realidad, aparece como dwporov en 4, 2°°°. En

%2 Estudios sobre el Evangelio de Marcos hay muchos, en concreto, los que se refieren a pasajes
determinados del escrito. Queremos destacar el comentario al evangelio de Gould (1975), ademas del
capitulo dedicado a este evangelio en Pagels (1995: 3-34), donde se insiste en el caracter anénimo del
texto.

%3 Este evangelio parece haber surgido en el oeste de Siria hacia el afio 80 del siglo I. Véanse las
introducciones a los siguientes comentarios del evangelio: France (2002); y Dorris (1977).

%4 No obstante, no podemos negar el caracter escatolégico y apocaliptico de este evangelio, que ha
sido ampliamente estudiado por Sim (1996).

355 \/éase Plummer (1977: 106 ss.), donde se comenta el pasaje de las tentaciones de Jesus.
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Lc. 21, 5-36, al contrario que en Mc. 13 y Mt. 24-25, no se alude a los falsos profetas y
mesias, pero en 21, 15 usa la expresion ot dvtikeipevor vuv (vuestros adversarios),
aungue al parecer no en referencia a los demonios como adversarios, sino mas bien a los
que persiguen a los seguidores de Cristo. Los comentarios a este pasaje no hacen
ninguna mencién a dvtikeipevor, aunque posteriormente se utilizard para referirse al
diablo. Para Lucas fuépon éxdikrfioewg no hace referencia a la caida de Jerusalén, que
considera como historia pasada, reconociendo que el fin esperado no llegara
inmediatamente. Por tanto, este pasaje no aporta nada nuevo al desarrollo de escatologia
cristiana®®.

El Evangelio de Lucas®™’, que no puede entenderse sin su continuacion y
complemento, los Hechos de los Apdstoles, esta dominado por una reflexion de tematica
religiosa que puede leerse en un sentido apologético y programatico. EI mundo del autor
es el del cristianismo judio helenistico y su mision con los gentiles es para él el
resultado del ministerio de Jesus, su muerte y triunfo. El inminente juicio y la
transformacion del mundo, que parece encontrarse en otro lugar del final del Evangelio
de Marcos, son en Lucas desplazados a un tiempo futuro no especificado. La
importancia de este tiempo se da a entender en los Hechos por medio del viaje de Pablo
desde Jerusalén a Roma y estd fundamentada en el tiempo de Jesus, quien predica en
Nazaret y se traslada deliberadamente desde Galilea a Jerusalén para difundir su
mensaje del Reino de Dios **%.

Como Mateo y Lucas, el Cuarto Evangelio pertenece al Gltimo cuarto del siglo I;
un apéndice antiguo del Evangelio parece atribuirlo al discipulo de Jesus®®, a quien una
tradicion del siglo 11 identifico con Juan de Efeso en virtud de las informaciones
transmitidas por Policrates, obispo de esta ciudad y que conocemos a través de Eusebio;
sin embargo también se ha atribuido a un tal Juan el Anciano y a Juan el hijo de
Zebedeo®®. Se ha planteado en algunos estudios el posible influjo del Qumran en este
evangelio, pero en otros se ha descartado esta relacion. Existen ciertas semejanzas entre

Juan y los textos del Qumran que se manifiestan en la teologia dualista de oposicién

%% Un estudio completo en el que podemos ver la evolucion y el tratamiento de la escatologia en el
Nuevo Testamento es Allison, “The eschatology of Jesus” en Collins (1990: 267-302).

%7 De Lucas podemos destacar el comentario de Driver et al. (1971).

%81 c.9,51.

%9 Asi aparece en Jn. 1, 19; 20, 21; 13, 23; 19, 26. J. Painter, “The Johannine Literatura” en Porter
(1997: 555-588) sostiene que tanto el evangelio como las cartas de Juan no son del mismo autor, aunque
si fueron escritas dentro de la tradicion de la escuela joanica.

%60 \/gase Bauckham (1993: 24-69) sobre las diversas hipétesis sobre la autoria del cuarto evangelio,
entre las que cabe citar las de Hengel (1989); Burney (1922: 133-49); Colson (1969). Bauckham, ibid.,
pp. 31-32, parece seguir a Helder al afirmar que el autor es Juan el Anciano.
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entre luz-tinieblas, Jests-Satan®®**. En este evangelio hay varias alusiones al diablo de
diversas formas: por un lado encontramos la denominacion de Satanas en Jn. 13, 27 6
Tatovag, en Jn. 12, 31 nos topamos con una denominacion distinta que aparecera

mucho en Ignacio de Antioquia: 6 dpywv tov kdopov tovtov (el principe de este
mundo); Jn. 17, 12: 6 viog tng anwieiog (el hijo de la perdicion). Interesante es Jn. 5,
43 (LII), donde algunos estudiosos han querido ver una alusion al Anticristo por el uso
de dAdog, Yy asi lo interpretaban los autores de la iglesia primitiva como Ireneo y
Eusebio de Cesarea®®?; varios estudiosos parecen identificar este pronombre con Satanés
e incluso consideran que la alusion al falso mesias que también aparece en Mc. 13, 6-22
no seria extrafio que hiciera referencia al diablo, ya que lo encontramos asi nombrado en
otros textos, aunque ciertamente tardios. Sin embargo, lo que si parece claro es que Juan
rechaza la figura del diablo como un ser sobrenatural independiente, lo considera una
encarnacion de Judas Iscariote, como se ve en Jn. 18, 38-40 y 19, 5-7, y caracteriza a los
judios como aliados de Satanas>®*.

Este evangelio difiere mucho de los sindpticos en numerosos detalles de la
cronologia de la vida de Jesus, introduciendo capitulos de su vida que estan ausentes por
completo de aquéllos, como por ejemplo las bodas de Canad o la resurreccion de
Lazaro®®*. En él se retrata a Jesds y sus ensefianzas de manera muy diferente; los
“dichos” aparecen en la tradicion sinoptica de una manera discreta y breve; ademas, las
pardbolas que tipifican la ensefianza de Jesus en la tradicion, desaparecen y son
reemplazadas por didlogos meditativos, dramaticos, asi como por mondlogos sobre
temas relacionados con las siete sefiales que JesUs realiza o representa, y por su largo
discurso de despedida con su oracién final®®. Estas sefiales tienen la intencién de evocar
la fe y la comprension de la identidad de Jesus como el nico Hijo y revelador de Dios,
quien como Palabra (Adyoc) de Dios es la Sabiduria divina que se encuentra entre los
seres humanos. El Cuarto Evangelio conserva la forma general de los sindpticos y debe
de haberlos conocido muy bien. La diferencia parece radicar en que sus fuentes son

distintas, como el no conservado Libro de Signos; ademas, presenta otra forma de

%61 Remitimos al estudio de Pifiero (1993: 222-225).

%2 \gase, Bultmann (1986: 203); R. Brown (1966: 226), donde encontramos la identificacion de
dAXog con el diablo. Sin embargo, Bernard (1976: 254, vol. 1), descarta la interpretacion de dAlog como
una referencia al Anticristo.

%63 pagels (1995: 109-111).

%4 El evangelio de Juan representa el punto final del periodo neotestamentario. Segin Leipoldt y
Grundmann (1973: 438, tomo 1), este evangelio inicia la reflexion cristolégica de la iglesia y deja atras la
transmision de rasgos miticos de la personalidad histérica de Jesus.

%% Estas referencias las encontramos en Jn. 2, 1-12, 50 y en 13, 1-17, 26.
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reflexion que se refleja por una parte en la experiencia particular de una comunidad que
continla y, por otra parte, en las ideas y habitos de la escuela religiosa en que se
desarrolla.

Respecto al tema del diablo, en los evangelios encontramos elementos comunes
en pasajes como Mc. 13, 1-37 y sus paralelos sindpticos Mt. 24, 25 y Lc. 21, donde se
presenta a Jesus prediciendo las tribulaciones de la guerra de los judios contra Roma. En
Mc. 13, 21 (XLIX) Jesus predice la llegada de falsos mesias y falsos profetas
(wevddyprotor kol yevdompodntan). En 13, 14 habla de la Bdélvyuo tng pnucicemg
(abominacion de la desolacion), acompafiado del participio masculino &otnxdro.
Algunos exegetas han interpretado este pasaje como una referencia a la llegada del
Anticristo. Para otros se trata de una interpretacion incorrecta, aunque es preciso
reconocer su influencia en este sentido al relacionarlo con la prediccion de la presencia
de falsos profetas y mesias®®. El pasaje de Marcos ha sido objeto de interpretaciones
apocalipticas justificadas por el hecho de que JesUs se dirige s6lo a cuatro de sus
seguidores, lo que puede ponerse en relacién con el caracter esotérico del conocimiento
apocaliptico que también aparece en pseudoepigrafos como 4 Ezra 12, 37-39%".

En 13, 9-13 Marcos presenta a Jesus prediciendo la persecucion de los
cristianos. El versiculo 4 ha sido interpretado de diversas maneras, ya que los exegetas,
tanto antiguos como modernos, consideraron el enigmatico BdéAvypo tng Epnuacemg
como una referencia al Anticristo®®. El argumento principal es el participio ¢otnkéta y
su referente, que muchos han querido identificar con el Anticristo®®. Sin embargo, otros
niegan esta identificacién aun reconociendo que el participio hace referencia a una
persona maligna. Si leemos el texto con atencidn, vemos que cuando los evangelistas v,
en este caso Marcos, quieren referirse al diablo lo hacen directamente, ya que se trata de
una forma de demostrar la victoria de Cristo contra el enemigo y de ensalzar la figura de

JesUs a través de sus escritos, que no dejan de ser un vehiculo de propaganda del

%% | jetaert Peerbolte (1996: 16), ademas, lo relaciona con 1 Apoc. Petr. 2, 7-13, donde se habla de un
falso mesias. Tampoco parece ponerlo en relacion con el Anticristo Gould (1975: 246-7) en el comentario
a este pasaje de Marcos.

%7 ietaert Peerbolte (1996: 26-29) presenta una interpretacion de Mc. 13 a través del signo del fin de
los tiempos.

%8 Por ejemplo, asi lo ve Klostermann (1971: 135). Teodoro de Heraclea (ca. 319), martir de la
iglesia, escribi6 algunos comentarios que podemos encontrar en Biblia Comentada por los Padres de la
Iglesia, NT (2006). Teodoro interpreta el versiculo asi en su comentario a propoésito de Mt. 24, 12 cuando
afirma: BdéAvypa Epnuodcemg kaBoAK®G O Gvtiypiotog, yéyove 88 kol BdEAvyna Tng Iepovcoinu
N elkwv koicapog, v dvéotn IMAATOC £V TM VM.

%9 gSegiin Lietaert Peerbolte (1996: 36), Bousset (1985: 13-14), que formula esta interpretacion
incorrecta, relaciona el versiculo de Marcos con Mt. 24 y con 2 Tes. 2, 4.
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cristianismo de su tiempo. Sobre este pasaje de Marcos podemos concluir que en él,
cierto es, se distingue un tinte apocaliptico en el discurso de Jesus, pero también que no
hay ninguna mencién al Anticristo ni al diablo. Los falsos profetas y mesias de los que
habla Marcos —al igual que otros autores posteriores— no son seres sobrenaturales
enviados por Satanas, como en 2 Tes. 2, 2-12. En Mc. 13, 14 nos encontramos en
realidad con una descripcion de la destruccion del templo tal y como aparece en las
profecias de Daniel. El hecho de que la destruccién sea causada por una persona se
enuncia por medio del participio masculino éotnkdro, referido erroneamente al
Anticristo por la critica moderna. Para Marcos, la profecia de Daniel se ha cumplido,
pero al mismo tiempo es preciso negar que este suceso sea la sefial del fin. Quiere
advertir a sus lectores del peligro de su tiempo y les aconseja no sucumbir ante falsas
ensefianzas®’®.

Nos interesa subrayar que el material transmitido por los evangelios es un
instrumento atil para un estudio sobre el diablo. En los textos neotestamentarios
encontramos, ciertamente, distintos tratamientos del mal y, muy en especial, datos
interesantes sobre como fue cobrando forma la creencia especifica en el diablo y sus
demonios y como esa fe demoniaca lleg6 incluso a confundir a algunos a la hora de
valorar el papel desempefiado por Jests en la lucha contra estas fuerzas del mal®**. Si
Jesus se enfrento a ellas (y, al contarnos los evangelistas sus exorcismos, pretenden dar
a entender que él creia en la existencia de estos demonios), entonces deberiamos
considerar que, en la sociedad de estos primeros siglos del cristianismo, la creencia en el
diablo estaba ya totalmente arraigada. No obstante, la cuestion no es tan facil; muchos
estudiosos han descartado tal fe en el diablo por parte de Jesis y proponen
interpretaciones diferentes, sin duda interesantes, de los pasajes en los que los

evangelistas nos presentan casos de posesiones y curaciones.

370 para un comentario detallado del pasaje véanse Lietaert Peerbolte (1996: 25-50) y Lamarche
(1996: 293-306), que también insiste en interpretar el participio como una alusién al sujeto que
desacraliza el templo. Véase también E. Pagels (1995: 24), con quien coincidimos en la idea de que
Marcos tenia conciencia de las consecuencias de la devastacion del templo de Jerusalén e interpret6 el
hecho como uno de los sucesos caracteristicos del penaltimo periodo de la mopovcic de Cristo.

371 \éase el estudio clésico de Eitrem (1966). Ademés, seguimos para esta parte la edicién del Nuevo
Testamento de Nestle-Aland (2001), y la traduccion de F. Cantera en la coleccién BAC. Ademas del tomo
de Concordance to the Novum Testamentum Graece (1987) y la coleccién de The Internacional
Commentary. A critical and exegetical commentary (1950).
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3.2 CARTAS

En el Nuevo Testamento encontramos, ademas de los evangelios, una serie de cartas

atribuidas a San Juan y San Pablo. En el Nuevo Testamento aparecen denominadas

como &mistoln, cuyo primer significado es mensaje verbal o escrito.

3.2.1 LAsS CARTAS DE JUAN

Aunque la autoria comun del evangelio y de las cartas de Juan ha sido muy debatida,
hay ahora un consenso creciente en estos escritos son obra de més de un autor*’%. Hay
que tener en cuenta que en el evangelio no hay ninguna alusion al nombre del Anticristo
y, en cambio, las cartas se caracterizan por lo contrario. En la primera carta de Juan
aparece el Anticristo como oponente a Dios; en 1 Jn. 2, 18-22 el autor utiliza la
tradicion del Anticristo para describir el conflicto entre la congregacion y los no
creyentes que se han rebelado contra los cristianos. Los oponentes son descritos como
anticristos (drtiypiotot) y su aparicion se interpreta como un suceso que precedera al
final, por lo que ha de interpretarse como una forma de engafio escatoldgico previo al
desenlace, como lo vemos en el versiculo 26-27. En este pasaje el autor de la carta hace
referencia a los oponentes de toda una comunidad, que viene representada por el
elemento del ypiopa, que en este caso puede significar bautismo o uncién, cuyas
opiniones son calificadas de falsas. La principal opinion que condena el autor de la carta
es la acusacion contra Jesucristo en vv. 22-23, donde se dice que los judios lo califican
de yevorng (falso, mentiroso).

En las cartas de Juan encontramos una de las primeras alusiones en la literatura
cristiana al diablo denominado como Anticristo, debemos afiadir que Pablo en sus cartas
también hace referencia al Anticristo siendo el Unico referente anterior a Juan;
posteriormente encontramos al Anticristo en Policarpo, incluido entre los Padres
Apostolicos, en Phil. 7, 1 (LXLII) donde alude al pasaje de 1 Jn. 4, 2-3°"
Encontramos una primera alusion al Anticristo en 1 Jn. 2, 18 avtiyxpiotog épyeton, kol

vov avtiypiotol ToAlot yeydvaowy (el Anticristo viene, y ahora muchos anticristos han

2 |jetaert Peerbolte (1996: 96-99) considera que entre el evangelio y las cartas de Juan hay
diferencias evidentes que permiten descartar que estos escritos se originaran en el mismo medio; las
similitudes que se encuentran pueden deberse a que fueron compuestos en la escuela “joanica”.

373 Kittel (1985, vol. IX) presenta el término * Avtixpictoc en la entrada de xpiotég como oponente
de éste.
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surgido) y, de nuevo, en 4, 3 tov dvtiypictov (del anticristo). En el primer pasaje la fe
en JesUs contrasta con la aparicién del Anticristo como representante del final y de
falsas ensefianzas que se encarnan en su espiritu; cabe pensar que el plural dvtiypiotot
hace referencia a las herejias del momento, representadas por los falsos profetas
(wevdonpoonton) Yy los espiritus del error que los inspiran, precursores y heraldos del
Anticristo. Los falsos profetas se interpretan como manifestaciones del Anticristo y
prueba de que su espiritu esta ya presente en el mundo, como vemos también en 2 Jn 1,
7. Después de Juan, es a partir de Ireneo de Lyon en Adv. Haer. V, 25-30 (LXXVI)

374

cuando el Anticristo aparece como el nico oponente escatoldgico de Jesus®™”. Asi, en el

periodo anterior a Ireneo los autores especulan sobre la oposicion y los oponentes de
Jesucristo®”.

La importancia del pasaje 1 Jn. 2, 18-22 radica en el hecho de que el nombre del
Anticristo aparece usado también como calificativo para referirse a los oponentes del
cristianismo: awvrtixpiotor moArol yeydvaow (muchos anticristos han surgido). En el
versiculo 18 encontramos por tanto la primera alusion a este término y comienza, segun
parece, una tradicion del Anticristo. El pasaje empieza con el vocativo noudio, que aqui
es sinénimo de texvio®’®. La transicion con el texto anterior viene marcada por la
expresion eoydtn dpo £otiv (es la Gltima hora), que se emplea para hacer referencia a
la cercania del final, ya que la carta tiene un sentido apocaliptico como hemos visto en
otros pasajes neotestamentarios. Se trata de hacer entender a sus oyentes-lectores que la
parousia de Cristo esta cerca y que antes de su llegada se espera la aparicion de sus
oponentes, a los que aqui el autor denomina dvtiypiotol. Una posible interpretacion,
defendida por algunos especialistas, es identificar estos “anticristos” con los herejes,
aungue nos encontramos en una etapa demasiado temprana como para afirmar con
sequridad la existencia de herejias y establecer esta relacion®”’. Esta identificacion
supone que el autor considera la llegada del Anticristo inminente, lo que puede
deducirse de la construccion kaBwg mMkovoate OTL AVTIXPLOTOC £PYETAL, KOl VOV
avtixplotor moAlol yeydvaow (como habéis oido, el Anticristo viene; y ahora ya han

surgido muchos anticristos). Por otro lado, la identificacion implica también que la

374 Rousseau (1982, tomo I1). Véase el tomo | (1979: 183-186), donde se comentan estos pasajes.

5 Lietaert Peerbolte (1996: 3); nos encontramos ante una diatriba filos6fica-teoldgica que se
desarrolla en Mc. 13; 2 Tes. 2,1-12; Did. XVI; Barn. IV; Ascens. Is. IV; Justino, Dial. 32 y 110.

76 Ibid., p. 100, el término es usado aqui para hacer referencia a los creyentes y lo encontramos
también en: 1 Jn. 2, 1, 12-28; 3, 7-18; 4, 4; 5, 21.

377 \/éase Bray (2000: 185), donde se argumenta a favor de que con el término se hace referencia a los
herejes como si fueran un engafio de la ortodoxia que se presenta bajo muchas formas.
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tradicion del Anticristo debia de sustanciarse basicamente en la creencia en un oponente
sobrenatural de Jesucristo, o incluso que el Anticristo mencionado se concebia como
una personificacion.

Si aceptamos esto ultimo, debemos concluir que el oponente considerado como
un ser impersonal es interpretado como una persona real. También podemos pensar que,
por omitir una descripcion adicional de la figura del Anticristo, el autor revela que esta
figura debia de ser bien conocida para sus lectores por la simple estructura de la palabra:
avtiyxpiotog aporta una indicacion de la funcion de oponente, dada por la preposicion

avtl. Pero debemos tener en cuenta que este término se usara mas tarde en la literatura

patristica antecedido del articulo o, mientras que en este pasaje el autor lo usa sin la
determinacion, dando a entender que se trata de una clase o de un rasgo individual, pero
también como posible alusion a un caracter no definido de la persona a la que se
denomina como tal, con la posibilidad implicita de aumentar su nimero. No podemos
dar un sentido claro al término en este pasaje, pero en 1 Jn. 4, 3 (LXIX) nuestro
problema parece resolverse por medio del rechazo de la segunda de las opciones.

En 1 Jn. 2, 22 (LXVII) aparece el término en singular, identificado como
yevotng, dando la sensacion de que se refiere a una persona ya conocida. El Gnico ser a
quien esta descripcion podria aplicarse seria el Anticristo mencionado en 2, 18 (LXVII).
Se puede suponer que, si los lectores conocian el término y el referente de’ Avtiypiotoc,
sabian también que yevotng era una alternativa, pero en este caso debemos remontarnos
a una tradicién apocaliptica de la denominacion ¢ wevotng comparable a la del

" Avtiypiotoc. Debemos tener en cuenta ademas el uso de la palabra danésio (verdad),

que parece utilizarse para hacer referencia a la congregacion que conoce la verdad,
frente a la palabra wevdog, que parece referirse a los que no conocen esa verdad.
Ademas en Jn. 2, 22 se dice que avtiypiotog €S el que 6 dpvotpevog Tov ToTEpoL Kol
tov vidv, (el que niega al padre y al hijo).

A lo largo de la carta seguimos encontrando la profecia de la llegada del
Anticristo, como por ejemplo en 1 Jn. 4, 3 (LXIX). Partimos para explicar este
versiculo de 1 Jn. 4, 1-6 (LXX), pasaje en el que el autor menciona a los oponentes, a
los que en este caso denomina yevdompodnran, defendiendo asi la verdadera ensefianza
de Dios, ya que el resto es obra del Anticristo. La designacion de los yevdompodrton €s
usada en otros casos en el Nuevo Testamento como en Mc. 13, 22 y en Mt. 24, 11

(XXXVII), ya que la llegada de los falsos profetas se considera como uno de los
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eventos del dltimo dia, segiin vemos también en Apoc. 13, 11-18; 16, 13; 19, 20; 20, 10
(LXXI1V), donde se alude a la Bestia, que posteriormente es denominada falso
profeta®”®. El denominador comutn de todos estos pasajes es la percepcién de que la
apariencia del falso profeta deberia interpretarse como un rasgo del ultimo periodo antes
del fin, algo que vemos en la mayoria de los comentarios de pasajes que hacen
referencia a yevdompodntat, que podriamos considerar un término caracteristico del
género profético. También lo encontramos, aunque de forma menos clara, en Mt. 7, 15;
se usa también fuera de un contexto escatoldgico en Lc. 6, 26 y en 2 Pet. 2, 1, donde se
compara a los yevdodidaokaror (falsos maestros) que vendran en el futuro con los
yevdompodnron que han aparecido entre el pueblo de Israel. En 1 Jn 4, 6 (LXX) la
confesidn de los falsos profetas parece estar evocada por el espiritu del error (10 Tvevpo
Tng mAdvng), un espiritu que confiesa la llegada del Anticristo al mundo. La oposicién
entre los dos espiritus, el de Dios y el del Anticristo, se explica en los versiculos 4-6,
donde el autor afirma que los falsos profetas son del mundo (terrenal, hemos de
entender), mientras que los cristianos son de Dios. En 2, 16 afirma que todo lo que hay
en el mundo no procede del Padre sino del mundo (ovx £otw £k 10V TOTPOG GAAC £K
10V Koopov ¢otiv), desarrollando el mismo concepto por medio de la oposicion del
término Padre al de mundo. Este pasaje puede compararse con 3, 8-9, donde opone
paralelamente ¢k 100 SiaBorov £otiv / £k 100 Beov. El autor de la carta parece
relacionar tres conceptos con uno: el mundo-el Diablo-el Anticristo.

En 1 Jn. 4 se establece una doble oposicion que ademas queda muy clara en el
final del versiculo 6, donde el autor de la carta alude al espiritu de la verdad y el espiritu
del error. Un tipo similar de dualismo lo encontramos posteriormente en Hermas Mand.
V, 1, 1-4 y en Barn. 18-20 (LXLVIII). El dualismo aparece también en el evangelio de
Jn. 14, 17; 15, 26 y 16, 13 con el espiritu de la verdad (nvevuo tng aAnbeiog) y la
expresion contraria el espiritu del error (mvevpa tng mAdvng), lo que permite establecer
una relacion entre ambos textos. Estos paralelos deben indicar que el autor de la carta

usé una tradicion en boga que expresaba cierta forma de cosmologia y de dualismo

378 Véase al respecto Comblin: “En el Apocalipsis el Hijo del hombre interviene en la lucha entre Dios
y Satan. Ahora bien, en el escenario de la historia se ve a Satan representado por la Bestia y el falso
profeta. En esta Bestia es imposible no reconocer al imperio romano, y quiza en el falso profeta, el culto
imperial. El Hijo del hombre se presenta, pues, como el adversario y el vencedor de los emperadores
romanos. Nos parecera natural que él también se vea a veces revestido de algunas insignias imperiales. El
es el super-emperador divino que viene a arrancar a los emperadores seducidos por Satan las insignias de
su falsa divinidad y a revelar la nada que son” (1969: 36).
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ético. Al usar los términos mvevuo tng dAndeiog y Tvevpa tng TAovng, el autor sugiere
que hay una conexién con el mvevuo ToL B0V y TYELUO TOL AVTLXPicTOL qUE aparecen
en 1.Jn. 4, 1-3, pudiendo igualarse paralelamente dAndeiac-6ov (de la verdad- de Dios)
y miovng-avtixpictov (del engafio- del Anticristo). En la carta de Juan desde 2, 18
parece claro que el Anticristo se entiende como el oponente escatolégico final de
Jesucristo. El caracter escatoldgico viene expresado por las ultimas palabras en 4, 3 6
aknkoote Gt Epyetat, Kol vuv £V T kKoouw eotiv 11dn (del cual habéis oido hablar que
viene y ya esta en el mundo); el Anticristo y el diablo son considerados por el autor
como dos seres separados, ya que év 1@ koopw £otiv 1dn se da a entender que la
llegada del Anticristo esté limitada a los ultimos dias, mientras que el diablo es descrito
en 3, 8 como el que est4 pecando desde el principio®”®.

En la segunda carta de Juan, en concreto en 2 Jn. 7 (LXXI), el uso del término
avtixpiotog €s comparable al que se hace en 1 Jn. 4, 1 de wevdonpodntor. LOS
oponentes no solo son caracterizados con este término, sino que también se les califica
como midvog (el que engafia), término que se aproxima en su sentido a yevorng,
utilizado en 1 Jn. 2, 22. En este pasaje el elemento del engafio se convierte en un topico
de las descripciones de los oponentes escatoldgicos de Jesucristo. Parece ser, ademas,
que maovn/maoway estan fijados en la tradicion de los falsos profetas que llegaran en el
Gltimo dia®®.

La tradicion del Anticristo en las dos cartas de Juan estudiadas hace pensar que
el término dwrtixpiotog era ya conocido para sus lectores. Debieron incluso entender que
era un término que hacia referencia al final, al oponente escatoldgico de Jesucristo. A
dicha tradicion se recurre en la discusion con un grupo de heréticos, miembros de una
misma congregacion que posteriormente se volvieron no creyentes. Desde la
identificacion de los oponentes como Anticristos parece que el autor considera la
expectacion de su llegada como inminente. Desde 1 Jn. 4, 1-3 parece evidente que es
por la influencia de su espiritu por lo que el Anticristo inspira a los oponentes de Cristo.
Aqui, la cuestion es si ese Anticristo es realmente una personificacion o si se trata de
una figura empleada en el discurso para describir el fenomeno de la oposicion contra
Cristo®®. El sentido de dwtixpiotoc en las dos cartas de Juan es diferente del que tiene

el término yevddyprotor en Mc. 13 y Mt. 24. La diferencia es principalmente que

379 | jetaert Peerbolte (1996: 107).
%80 También 2 Tes. 2, 1-12. Asi aparece también en Hip6lito, De Antichr. VI y en Comm. Dan. 4, 7,1.
%81 |_jetaert Peerbolte (1996: 102-103).
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Anticristo se concibe en el texto como una entidad metafisica, mientras que el término

que usan Marcos y Mateo hace referencia a personas de carne y hueso opuestas a Jesus.

3.2.2 LAS CARTAS DE PABLO

Antes de adentrarnos en el Apocalipsis, dedicaremos un analisis a la demonologia en
los escritos de Pablo®?. Las cartas del Nuevo Testamento que se atribuyen a Pablo no
son todas de autoria segura. Hay siete cartas que son auténticas y que Pablo dirigi6 a las
distintas ciudades son: Carta a los Romanos, Cartas a los Corintios, Carta a los Gélatas,
Carta a los Filipenses, Carta a los Colosenses y la 12 Carta a los Tesalonicenses. Las
Cartas a los Hebreos, a Filemon, a los Efesios y la 22 a los Tesalonicenses son de autoria
dudosa. En esta tesis vamos a analizar la mayoria de las cartas que estan incluidas en el
canon aunque no podamos confirmar a Pablo como su autor, en ellas hemos encontrado
un testimonio importante para la demonologia cristiana.

Empezaremos por las dos cartas a los Tesalonicenses donde, especialmente en 2
Tes., encontramos mas referencias al diablo. El autor presenta la lucha de Cristo con los
poderes satdnicos como un aspecto importante de la vida de Jesus; su demonologia
gravita en torno a expresiones que hacen referencia a poderes césmicos, asi en Eph. 6,
12 alude a xoouokpotopeg tov okdtov tovtov (los dominadores de este mundo
tenebroso) y a dipxovtog tov ckdtov tovtov (principes de las tinieblas) en 1 Cor. 2, 6-8,
denominaciones que nos serdn muy familiares cuando analicemos la demonologia de
uno de los autores Apostdlicos, Ignacio de Antioquia, que centra sus especulaciones
demonologicas en la consideracion del diablo como el arconte de este siglo (6 dipywv
100 alidvog tovtov)>®, Por tanto, parece que Pablo inicia una corriente de interpretacion
del maligno a través de su relacion con el mundo material, idea en cuyo trasfondo
debemos vislumbrar la influencia de escritos apocalipticos y astrolégicos judios®*.

Es en la segunda carta a los Tesalonicenses 2, 1-12 (LIX- LX1)** donde su autor

alude a un hombre no divino en referencia quizas al oponente final como ser que se

%82 Sobre este tema en particular contamos con un estudio de Lee (1970: 54-69). Ademés, otro estudio
que ayuda a comprender algunos aspectos de la demonologia de Pablo es el monografico de Carter (2002:
65-7 y 192-5), que nos habla, sobre todo, del mal y del pecado como poderes que atacan la mente del
hombre y que Pablo presenta en algunas de sus cartas.

%83 En sus cartas Magn. 1, 2 (LXXXIV) y Tral. IV, entre otras.

%84 Como sostiene Lee (1970: 56).

%5 Debemos tener en cuenta las diferencias entre esta segunda carta y la primera, puesto que son
motivo de duda de la autoria de Pablo en el caso de la segunda. Se supone que este pseudo-paulino
escribid la carta después de la muerte de Pablo y que el autor desconocido recurrid a la autoridad de Pablo
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sostiene por un poder no esperado: 1o katexov / 6 kotéxwv. En el versiculo 6 hace
referencia a un poder impersonal, kol vov 10 Katéyov oidate, €1¢ TO AMOKOALHONVOL
ooV £V T ovtov kapw (Y ahora sabéis que es lo que le contiene hasta que llegue el
tiempo de manifestarse). Este poder es mencionado de nuevo en el versiculo 7 ¢
kotéxwv. El carécter no especificado de esta fuerza ha llevado a plantear muchas
hipdtesis, una de las cuales identifica esta fuerza no esperada con el poder del Imperio
Romano, en tanto que otros se han basado en una interpretacion mitologica en la que o
kotéxwv Seria un ser celestial cuya tarea seria retener los poderes del mal que
apareceran en el dltimo dia. Por otra parte, algunos han querido identificar este poder
con Satanas, aunque nosotros lo descartamos por no existir paralelos®*®. Este hombre no
divino aparece mencionado por Justino en Dial. 32 (CXVIII) y 110, donde se hace
referencia a dos posibles mapovsion (llegada), una de Cristo como hombre humilde,
crucificado. La otra, de una persona aparentemente maligna que precedera a la parusia
de Cristo. En ambos casos el lenguaje en que el oponente escatoldgico es presentado se
relaciona con 2 Tes. 2, 3-12.

El autor de 2 Tes. empieza la carta con una larga sentencia que podemos dividir
en dos partes, en la primera de las cuales nos habla de la revelacion final de Cristo; en 1,
7 usa término amoxdAvyig, en este caso en referencia aparente al mismo evento que
cuando usa la palabra mopovoia, pero, a diferencia de 1, 3-12, el autor se limita a
describir como seré esa napovsio de Cristo. Sin embargo, lo que nos interesa en este
estudio es el oponente a esta napovsic, que es presentado por el autor de la carta en 2,
1-12 por medio de dos genitivos de cualidad: 6 dvepwmog tng avopiog (el hombre del
pecado); ¢ viog tng dnwieiag (el hijo de la perdicion); en el primer caso, por tanto, la
expresion equivale directamente a ¢ dvopoc. En este caso la palabra avouicg se emplea
como un sinénimo de auaptia y el término, que podriamos traducir por sin orden, sin
ley, tiene un sentido escatolégico, ya que hace referencia a la situacién del mundo en los
Gltimos dias, como en Mt. 7, 22-23 (XXXI); 24, 12 (XXXVII); 2 Cor. 6, 14-16 (LVI1I1);
Did. XVI, 4 (LXXVIII); Barn. 1V, 1 (LXLIV); XIV, 5; XV, 7; XVIII, 2 (LXLVIII),
donde el término es usado para referirse a la hostilidad y la rebelion de las fuerzas del
mal contra el reino de Dios en los ultimos dias. Esto nos hace pensar que el uso

posterior de 6 dvBpwnog tng avopiog como 6 dvoupog hace referencia a la persona

para hacer oir su voz, imitando la carta 1 Tes. Sobre el problema de la autoria de 2 Tes., véase Lietaert
Peerbolte (1996: 63-68), que concluye que 2 Tes. es de origen pseudo-paulino. Véase también Richard
(1990: 107-115).

%8¢ para todas estas teorias, véanse Lietaert Peerbolte (1996: 81-84) y Menken (1994: 108-111).
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caracterizada por el mal, es decir, desde nuestro punto de vista se trata de una alusién al
diablo a través de un eufemismo, algo muy frecuente en la obra de los Padres
Apostolicos vy, teniendo en cuenta que 2 Tesalonicenses posiblemente no pertenece a
Pablo, esta idea podria ser plausible. EI elemento del oponente proclamando su
divinidad parece extrafio y no coincide con la intencion de la descripcion del rey
maligno que encontramos en Dn. 11, 36. Por otro lado, el uso de 6 dvopog (inicuo) en 2
Tes. 2, 8-10 (LX) para hacer referencia al oponente parece evidente que no alude a una
persona fuera de la ley, un pagano o un criminal, sino a un ser malvado, lo que a su vez
se justifica porque en otros textos de las Escrituras encontramos el término para
referirse al maligno®’, por ejemplo, en Mc. 15, 28; Lc. 22, 37; Act. 2, 23; 1 Tim. 1, 9; 2
Petr. 2, 8. El Anticristo es el hombre a través del que Satanas realiza su obra; es esencial
que los tesalonicenses resistan a los falsos profetas que los tentaran a través de la
supersticion y de la mentira.

La segunda expresion usada por el autor de la carta la encontramos en 2 Tes. 2,
4, donde se dice que la principal caracteristica del oponente es su arrogancia, con un
interesante uso de los participios 6 avtikeipevog kol Vrepopopevog (que Se opone y se
alza). Para Juan Cris6stomo, en esta parte de la carta su autor discute sobre el Anticristo

y revela los grandes misterios®®

. Llama a la caida “apostasia” y dice que cuando el
autor de la carta habla del hombre del pecado y de la perdicion en 2 Tes. 2, 3-4 (LIX) se
esta refiriendo a Satands. La principal caracteristica del oponente en este texto es su
arrogancia, como se afirma en el versiculo 4: 6 dvtikeipevog kot Vmepapouevog €ml
molvta, Aeyouevov Beov §j oéBacuo (que se opone y se alza contra todo lo que se dice de
Dios o es adorado). Los dos participios que describen esta actitud son delimitados por
el articulo, por lo que ambos son usados como nombres. En este versiculo de la carta el
eco de Dn. 11, 36 parece evidente: kol motoel korta 10 BEANUO ohTOL Kol DYwOHoETOL
0 Boowlevg Kol peyolvvnoetol E€nl movto Oeov kol AGATIOEL VMEPOYKO Kol
KOTEVOULVEL, UEXPLE 00 ouvteheodn 1 Opyr: €ig ydp ouwwtédelow yiveton (este rey
actuara a placer; se hara orgulloso hasta engreirse por encima de toda divinidad;
proferira insolencias inauditas contra el Dios de los dioses y prosperara hasta que se
haya agotado la colera; pues lo que esta decidido se cumplird). En la traduccion de los

Setenta a este pasaje de Daniel encontramos el término VywBriceton (magnificar,

%70 dwopog con el significado de perverso, maligno también lo encontramos en 1 Clem. 18, 13; 45,

4;56,11; Diogn. 9, 2; Barn. IV, 9; V, 9; Herm. Sim. IX, 19, 1.
%88 Gorday (2000: pp. 102-116). En concreto, p. 109, donde se ocupa de los comentarios de este
pasaje, en particular por Juan Criséstomo en Hom. 2 Tes. 3,19 (PG 62).
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exaltar) y no peyoAvvdriceton; por tanto, en 2 Tes. 2, 4 la forma correspondiente a
vnepaipecbon (enorgullecerse) se usa como sindnimo de los verbos que aparecen en las
dos traducciones griegas del libro de Daniel: bywbnvon y peyarvvbnuat.

El oponente sentado en el templo de Dios de 2 Tes. 2, 4 constituye un motivo
discutido: wote abToV €1g TOV VOOV TOL BEOL KaBico Amodeikvivtor Eovtoy 0Tl oty
8edg (de manera que llegara a sentarse en el templo de Dios, presentandose como si
fuera Dios). Hay dos interpretaciones posibles: que se trate simbolicamente del templo
de Jerusalén o de una imagen figurativa cuyo referente debe de ser la iglesia cristiana, o
el templo celestial. Otra interpretacion es que se trate de una demanda del maligno para
recibir culto en el templo como si fuera un dios*®°. La proclamacion por parte del
oponente de su propia divinidad es descrita con las palabras dmodeikvivta avtov Gt
gotw Bedc. Despues del verbo dmodeixvour esperariamos un acusativo con infinitivo y
no la construccion inusual con éti, que parece obedecer a la pretension de enfatizar la
intencion del oponente de proclamarse a si mismo como un dios.

En 2 Tes. 2, 9 debemos hacernos tres consideraciones para poder confirmar que
el autor nos habla de un oponente a Dios. Lo primero a tener en cuenta es la referencia a

la fuerza de Satanas: kot &vépyerav 100 Zatova (por accion de Satanas), que lleva a

pensar que el ser malvado recibe su poder de Satanas. Por otro lado, la frase &v moon
Suvdper kol onueiolg kol tépacy yevdovg (de todo género de portentos, sefiales y
prodigios engafiosos), donde el uso de dvvduer se combina con un grupo de palabras
fijo (onueio y tépatar), también nos hace pensar en un oponente maligno®®.

La imagen del adversario presentado en 2 Tes. 2, 2-4 es, pues, la de un ser no
divino —como ya se ha anticipado—, un ser humano que pretende exaltar sus propias
cualidades para proclamarse a si mismo como un dios. A esto se afiaden los elementos
gue hemos comentado, como el hecho de que actuara con el poder de Satanas e intentara
atraer a la gente para transmitir signos falsos y maravillosos. Las funciones opuestas
como adversario de Dios vienen dadas por su oposicion religiosa a través de la

arrogancia y el engafio. En 2 Tes. 2, 11 se explica la presencia de un ser malvado en el

%9 Lietaert Peerbolte (1996: 77). Otras hipotesis también consideran la posibilidad de que se haga
referencia a tiranos que pretendian desacralizar el templo, aunque no parece ser este motivo que subyace
en2Tes. 2, 4.

%0 Que ocasionalmente en otras cartas se combinan también con &vvauig (Rom. 15, 19; 2 Cor. 12,
12). Parece ser que el uso de este grupo de palabras es un elemento fijo en la tradicion de los falsos
profetas que se esperaba que aparecieran en los Ultimos dias. Su origen debemos buscarlo en Deut. 13, 2-
6y 18, 18-22, donde se nos habla de una esperada llegada de los falsos profetas. Véase, ibid., p. 80, que
remite a Meeks (1967: 47-55).
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mundo por el hecho de que Dios enviard una fuerza de destruccion: évépyeio. mhovng
(poder que engafa); a esta se hace referencia también en Mc. 13, 22, donde se describe
el peligro de los falsos profetas y cristos que actuardn para destruir la verdad del
cristianismo. El eco de estas denominaciones lo encontramos en Did. XVI, 4, donde el
oponente escatoldgico final de Jesucristo es llamado ¢ kooponiowrig (extraviador del
mundo) y en Apoc. 12, 9, donde se describe al diablo como el que extravia todo el

universo (6 mAav®y THY 01KOVUEYTY OAT).

3.3 HECHOS>™!

El libro de los Hechos de los Apdstoles tiene un contenido teoldgico en cuanto que
transmite la doctrina de los apdstoles y expone la expansion de la iglesia. Se centra en la
actividad de los apostoles tras la muerte de JesUus. En concreto, los viajes de Pablo
ocupan gran parte del escrito entre los que destaca el viaje a Atenas donde el apdstol
pronuncia su famoso discurso en el Aredpago, Acts. 17, 22-34. Su autoria se asigna a
Lucas y de hecho se trata de la segunda parte del evangelio de Lucas. Para confirmar su
autoria se acude a algunas citas de las cartas de Pablo (Col. 4, 14; FIm. 24,2 y 2 Tim. 4,
11). Hay, en general, pocas alusiones directas al diablo, que si aparece a la hora de
describir la actividad de los apéstoles como exorcistas.

En los Hechos los demonios y el diablo aparecen como sujetos de los
exorcismos y para referirse a ellos se usan diferentes denominaciones: 6 cotavag en
Acts. 5, 3; o mvevudtwy dxobdptwv (espiritus impuros) en Acts. 5, 16 y 8, 7;
SidBorog en Acts. 10, 38 y 13, 10; 10 mvevpa mibwve (espiritu adivinador) en Acts. 16,
16-18 y 1o mvevpa 10 movnpov (espiritu malvado) en 19, 16.

La alusion al “espiritu adivinador” que posee a una joven esclava estd muy
relacionada con una forma legitima de actividad religiosa para los paganos, los
oraculos: la muchacha, al estar poseida, instruia a sus duefios sobre formas de
enriquecerse. En este sentido, mwva tiene la connotacion del mito y del ritual del
oraculo de Delfos, relacionando a este espiritu con Apolo, el dios de la mantica. La
referencia pagana aqui es clara, lo que hace que ese espiritu esté mas cerca de un ser
demoniaco, como sucede con las alusiones a mvevpotwy AKABAPTOY Y TVEVUA TO

novnpov. El autor de los hechos presenta una demonizacion de las fuerzas espirituales

91 \/éase la edicion de Roloff (1984).
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gue protagonizan las posesiones y el espiritu posesor en los casos que aparecen en los
Hechos es expulsado igual que un demonio.

La demonizacion del espiritu adivinador en el pasaje sefialado ejemplifica un
fendmeno atestiguado en la historia del conflicto religioso entre las deidades paganas y
el cristianismo; asi, en 1 Cor. 10, 14-22 se honra a divinidades en ceremonias paganas
de Corinto, pero Pablo describe a estas divinidades como seres demonfacos®®.

La presencia del diablo, como hemos dicho, se puede analizar a partir de los
pasajes que hacen referencia a exorcismos, como en Act. 5, 2, 3 donde se nombra a
Satanas en un curioso ejemplo en que es el propio Satanas el que posee a la victima y no
los demonios, como ocurre generalmente en los Evangelios. En los Hechos, los nombres
de Satanas y el diablo son usados como sinénimos para referirse al poder del mal.
También aparecen los espiritus impuros mvevudtwv dxobdptwy, en referencia a los
demonios que poseian a hombres curados por los apostoles, como es el caso de Act. 5,
16, donde Pedro sana a varios poseidos por estos espiritus. Es interesante también Act.
13, 8-12, donde Bernabé se encuentra con Elimas el mago, al que llama “hijo del
diablo” por practicar la magia.

Se han intentado establecer paralelismos entre los Hechos y el Evangelio de
Lucas con objeto de demostrar que se trata de obras del mismo autor®*®. Por un lado, en
el evangelio se relatan diferentes episodios protagonizados por Satanas y sus demonios,
como en Lc. 4, 33 y 8, 26, también se narra algin ejemplo de posesion o del ataque de
los demonios en un caso de epilepsia; la denominacion de “espiritus” para referirse a
seres malignos también aparecen en Lucas pero en la mayoria de los casos son los
demonios (dcrpovia) los causantes de las posesiones como en Lc. 8,30y 9, 1-2. En
cambio, por otro lado, en los Hechos es mas frecuente encontrar el término to nvevuo
con diferentes calificativos negativos para referirse a los demonios y en este aspecto si
encontramos en comun el uso denominaciones como la de espiritus impuros (rvevuoito
axabdpto) en Le. 11, 24, aunque también las encontramos en el resto de evangelios
sindpticos. Establecer que los Hechos son obra del mismo autor que el evangelio de
Lucas no es posible con seguridad, ya que las similitudes entre ambos textos en cuanto
al tratamiento del diablo no son tantas y mas bien puede decirse que nos alejan de dicha

hipétesis.

%92 | a critica a los idolos extranjeros es muy acerba en otros pasajes biblicos como en el Antiguo
Testamento en Is. 65, 11y Sal. 95, 5. Véase Klutz (2004: 243-245).
3% Langton (1949: 147-164); Klutz (2004: 207-264).
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3.4 ApocALIPSISH

Ademas de las cartas y los evangelios encontramos un género de la literatura cristiana
muy presente e importante en el estudio del diablo. Se trata del apocalipsis, género que
recoge una serie de visiones y revelaciones concedidas a un testigo privilegiado,
normalmente con la ayuda y mediacién de un guia celestial. El tema tipico de estos
escritos es la presentacion del mundo divino y celestial, el curso predeterminado de la
historia cosmica y el destino final del mundo. Los escritos apocalipticos tienden a
proliferar en situaciones de crisis en que los acontecimientos han suscitado dudas sobre
la justicia de Dios y el destino de sus seguidores. EI Apocalipsis de Juan es el escrito
mé&s representativo de este género en el Nuevo Testamento®; esté escrito en forma de
carta dirigida a siete iglesias de Asia (Apoc. 1, 11y 2, 1-4, 22) y, por su lenguaje y
estilo, se puede asegurar practicamente sin lugar a dudas que su autor no es el mismo
que el del Cuarto Evangelio o el de las cartas atribuidas a Juan, pese a que se identifique
como Juan en Apoc. 1, 4%%.

Nos encontramos ante una carta profética dirigida a las siete comunidades
cristianas de Asia Menor para darles a conocer las visiones apocalipticas sobre su
futuro®®’. Aunque se ha debatido mucho sobre el género de la obra, no se niega su
caracter de revelacién como un apocalipsis en forma de carta apostdlica y profética®®.
El libro ofrece una interpretacién de la realidad en su dimension apocaliptica y
escatoldgica diferente de 2 Tesalonicenses, donde la descripcion de la expectacion
escatoldgica tiene una forma lineal clara.

Una de las fuentes a tener en cuenta para estudiar el Apocalipsis es el Libro de

Daniel, que da testimonio de la conciencia escatoldgica del judaismo precristiano en la

3% Un esquema claro de cada uno de los pasajes del Libro del Apocalipsis lo podemos encontrar en
Brown et al. (1990: 999-1016), donde se incluye un comentario de los pasajes mas interesantes.

% Ppainter en Porter (1997: 557-562) hace un estudio del Apocalipsis centrado en las fuentes
empleadas para su redaccion y presenta un esquema del libro al que mas adelante recurriremos.

%% Young et al. (2004: 18).

%97 |_as cartas a las siete iglesias de Asia Menor (Efeso, Esmirna, Pérgamo, Tiatira, Sardis, Filadelfia y
Laodicea) son enviadas por Juan desde su exilio en la isla de Patmos. Para mas datos Painter en Porter
(1997: 558-9).

%% \ganse para la polémica Lietaert Peerbolte (1996: 114-115); Bauckham (1993b: 2): “Revelation
seems to be an apocalyptic prophecy in the form of a circular letter to seven churches in the Roman
province of Asia”; Thompson (1990: 64). Ademas la referencia mas antigua al libro es de Ireneo en Adv.
Haer. V, 30, 3 que lo data en el periodo de Domiciano.
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época macabea, en torno al 165 a. C**°. La segunda parte, que estd formada por los
capitulos del 7 al 12, se caracteriza por las visiones misteriosas y por aspectos que
influyen posteriormente en el cristianismo primitivo y en los escritos canonicos del
Nuevo Testamento. Dichas visiones estan relatadas en primera persona y presuponen
una interpretacion a través de un &ngel mediador. En particular, tocan aspectos
relacionados con el maligno como la soberbia, la impiedad, la astucia, la persecucion
contra el pueblo de Dios, la profanacion de lugares; se van asi perfilando en este texto
veterotestamentario los rasgos que la tradicion secular atribuird al Anticristo y que
podremos ver con detenimiento en los textos de los Padres*®. El Libro de Daniel es,
pues, una importante fuente para entender algunos de los pasajes de los evangelistas

que, en muchas ocasiones, parten de las visiones de este profeta®™

, como podemos
comprobar en Mc. 13, 14; Mt. 24, 15y Lc. 21, relacionados con el climax del mal que
expresa por si mismo los desordenes sociales, naturales y el orden cosmico, y la
presencia en este ambiente de los falsos profetas (yevdompogntat), cOmo aparecen en
Dn.7,22; 12,11.

El Apocalipsis 11-13; 16, 13; 19, 19-20; 20, 1-3 (LXXIII); 7-10 (LXXIV), por su
parte, presenta como principales oponentes de Dios al dragén y a las dos bestias*®. En
Apoc. 11, 3-13 aparece una descripcién de la apariencia y las actividades de dos testigos
que son llamados a actuar en el tiempo anterior al fin. Entre los vv. 10, 1 y 11, 13 se
nombra a la Bestia (to 6npiov) entre la sexta y séptima trompeta. Cuando estos dos
testigos completen su testimonio morirdn a manos de la Bestia, como se afirmaenv. 11,
7: 6taw teEAéocwol THY poptupiar adTtev, T0 Bnpiov 10 dvaBaivov £k Tng &BVccov
TOIOEL UET OVTOV TOAEUOV KOl VIKHOEL o0Ttovg kol amoktevel avtovg (Cuando
hubieren acabado su testimonio, la bestia que sube del abismo les haré la guerra, y los
vencerd y les quitard la vida). La forma 1o 6mpiov 10 dvopoivov €k tng dpvccov

implica que la Bestia es ya conocida por los lectores, como sucede en los versiculos 3-4,

%9 Véase DiTommaso (2005: 1), que define a Daniel como “an interpreter of dreams, a solver of
mysteries, and a seer of visions”. Véase, en concreto, el capitulo II “The Story of Daniel in the Book of
Daniel and in the Daniel Legend”, pp. 39-86.

% También se pone en relacién con los demonios la visién de las cuatro bestias que se narra en Dn. 7,
23-27.

01 para un completo comentario del Libro de Daniel, Montgomery (1950).

%2 Esta alusion a la bestia se relaciona con Barn. 1V, donde siguiendo la Dn. 7, 7, 8 se describe a
Beliar: Kol €18ov 10 tétoiptov 9npiov 10 movnpov Kol 1oy upov Kol yOAETWTEPOY TOPa. TAVTe, Tol
Onpio Tng Yohdoong kol og £ adToL GVETEINEY Bkol KEPATOL KOl £€ QhTOV UIKpOV KEPOC
napaduddiov kol w¢ etaneivwoey VO’ £v Tpio TV peydiwy kepdtwy (vi la cuarta bestia, mala y
fuerte, y més fiera que todas las otras bestias del mar, y como de ella brotaban diez cuernos y de ellos un
cuerno pequefio, como un retofio, y cémo éste humill6 de un golpe a tres de los cuernos mayores).
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donde el autor supone que los dos testigos son conocidos a partir de las tradiciones
exegéticas basadas en las visiones de Zc. 4, 1-14. En el Apocalipsis esta Bestia aparece
también mencionada en 13, 1-10 (LXXII). En la descripcion de la guerra, la Bestia se
enfrentara con los testigos y conseguira la victoria sobre ellos; en este relato se refleja la
influencia de Dn. 7, 21%%,

A partir de Apoc. 12 encontramos un cambio en los personajes: aparecen la
mujer y el dragén, que en los versiculos 1-6 son descritos como antagonistas***. Se trata
de una oposicion provocada por el embarazo de la mujer, que pare un varén que
someterd a las naciones, como se narra en los versiculos 1-2, que introducen la imagen
de la mujer con rasgos diferentes: Kol onueiov péyo @dodn £v t@ ovpav®, yuvvn
TEPLREPANUEYT TOV TALOV, KOl T CEANYN VIOKATM TOV TOdWY ovTNG Kol £ml TNg
KEQOATC aOTNG OTEGOVOC CoTépwy dwdeka, Kol £y yaotpl €yovoa, kol kpolet
wdivovoa kal Baoavilopévn texkew (aparecid en el cielo una sefial grande, una Mujer
envuelta en el sol, con la luna debajo de sus pies, y sobre la cabeza una corona de doce
estrellas, y, estando encinta, gritaba con los dolores de parto y las ansias de parir). La
imagineria cosmoldgica empleada para describir la mujer al parecer no tiene paralelo ni
en el Antiguo Testamento ni en la literatura pseudoepigrafica, por lo que cabe la
posibilidad de que provenga del culto a una divinidad celestial*®. La identidad de la
mujer ha sido muy debatida; se ha sugerido que se trata de Maria, la madre de Jesus,
quien es ademas la nueva Eva; también se ha dicho que se trata de la personificacion de
Jerusalén; sus atributos, ademas, que la presentan cubierta por el sol, con la luna bajo
sus pies y coronada por 12 estrellas, parecen tipicos de una alta divinidad del mundo
antiguo como lIsis. En el relato aparece el dragon, imagen del mal, identificado en 12, 9
con Satanads. En 12, 12 se dice: dwd Ttovto gvdpaivecBe, oVpavol Kol ol &V aTOLE
OKTVOUVTEG: OVOL TNy YNV Kol Ty 8dAacoor, 6t Katépn O SLolBOAOG PO VUAG EX WV
Bupov peyav, ldwg dtL OALyov kanpov £xel (POr eso, regocijaos, cielos y todos los que
morais con ellos. Ay de la tierra y de la mar, porque descendi6 el Diablo a vosotras
animado de gran furor por cuanto sabe que le queda poco tiempo); para muchos se trata

de un capitulo crucial, por su posicion central en la totalidad del libro, la relativa

%03 | 3 expresién moAepov TolElY 0 Sus equivalentes se usan con frecuencia en el Apoc., 12, 7, 17; 13,
7,16, 14; 19, 19; 20, 1.

0% | jetaert Peerbolte (1996 : 130). La imagineria de Apoc. 12 presenta similitudes con la mitologia
pagana y es un capitulo considerado por muchos como el ejemplo por excelencia de esta clase de
influencia en los escritos del cristianismo primitivo.

%% Fue Bousset (1906: 336) quien empezd a desarrollar esta teoria, seguida también por Patterson
(1985: 439-443). Por otra parte, es probable que las doce estrellas simbolicen las doce tribus de Israel,
representando la mujer probablemente a la propia Israel, Lietaert Peerbolte (1996: 130).
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facilidad con la que la situacién del autor puede reconstruirse desde 12-14 y el hecho de
que la visién de estos capitulos se distinga por si misma en su forma del resto que
componen el libro. Pero también es importante por las figuras que aparecen en él y por
los hechos descritos en 12-14. Todo apunta a que Apoc. 12 es una narracion elaborada
en forma de vision, con la idea de que el poder de Satanas fue roto por la llegada de
Cristo, incluso aunque su poder esta todavia activo en el presente. En Apoc. 12, 9-10 se
describe la caida de Satanas como angel desde el cielo, este hecho no le hace perder su
poder en la tierra, donde el diablo sigue actuando entre los hombres, pero anuncia su
cercana derrota final.

El capitulo relata que la mujer da a luz a un nifio, después de lo cual huye al
desierto (vv. 5-6). Esta huida vuelve a mencionarse en el versiculo 14, donde se nos dice
que recibe dos alas de una gran aguila que la llevan al desierto donde el dragon intentara
ahogarla (v. 15). En la descripcion de la huida al desierto en las alas de un &guila
encontramos dos motivos tradicionales: el desierto como lugar de refugio de la
iniquidad tan presente en la literatura hagiografica y Dios como salvador bajo la forma
de un aguila*®®.

El nifio que nace representa a Jesucristo; para Lietaert Peerbolte, a quien
seguimos muy de cerca en nuestro analisis, la imagineria que se presenta en este
capitulo 12 es muy inusual y no hay suficientes razones para pensar en una referencia
implicita a Jests*®’. Es evidente que nuestro mayor interés es aqui la simbologia
representada por el dragén que, como ya hemos visto, es introducido en los vv. 3y 4 de
este capitulo e identificado claramente con Satanas en el v. 9. Del dragon se dice en el v.
3: kol BN AALO CMUELD £V T OVPAV®, Kol 180V Spakmy Héyag Tuppog &xmy KEGUAOG
gnta kol képato déko Kol £ml Tolg kedpaddg ovtov ento dradrjparto (aparecid en el
cielo otra sefial, y vi un gran Dragon, de color de fuego, que tenia siete cabezas y diez
cuernos, y sobre la cabeza siete coronas); en esta descripcién hay dos elementos
tomados de la descripcion que el Libro de Daniel ofrece de las cuatro bestias (Dn. 7) y
del carnero (Dn. 8); los diez cuernos recuerdan a Dn. 7, 7 y la caida de las estrellas a
Dn. 8, 10. Los otros elementos pueden explicarse desde la descripcion y representacion

tradicional del dragén. El hecho de que el dragdn sea rojo tiene sus paralelos en los Or.

%% E| motivo de la huida aparece también en el Apocalipsis de Adan 7, 13. Debemos tener en cuenta
este motivo para el tema de la simbologia. EI motivo de Dios como salvador en forma de aguila lo
encontramos también en Deut. 32, 11-12; Ex.19, 4; 1s.40, 31.

“7 Lietaert Peerbolte (1996: 132).
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Sib. V111, 88%. En el v. 9, finalmente, el dragén es identificado como la vieja serpiente
(861c), el diablo, Satanés, alusién que parece remitir a Gen. 3 (XXV) *®°. Es probable
que la identificacion de Satanas con la serpiente se tenga en cuenta en el uso de la
palabra pdkwv para Satanas, palabra cuyo significado m&s comin es mas o menos
equivalente al de é¢wc. En la version de los Setenta la serpiente se presenta normalmente
por medio de la palabra é¢ig, aunque en algunos textos se emplea el término dpoikwv,
como en Or. Sib. 111, 794.

Con todo, debemos decir que la imagen del dragon usada para el diablo no esta
bien atestiguada fuera del Apocalipsis. La encontramos en algunos textos
pseudoepigrafos como en Apocalipsis de Abraham 23, 7, donde, por ejemplo, aparece el
arcangel maligno Azazel en el jardin del Edén como un dragdn, mientras la version
eslovaca de 3 Apoc. Bar. 4, 8 presenta a Satanael como la serpiente que engafa a
Adan*°. El hecho de que estos ejemplos sean relativamente tardios hace pensar que la
identificacion del Diablo con el dragdn no era comun en el siglo | d. C., aunque si en un
periodo posterior, como podremos comprobar con el apologeta Justino, que identifica a
la serpiente con el diablo y Satanas en Dial. 45 y establece la cadena: serpiente-dragén-
Satanés. Volviendo a Apoc. v. 9, los dos nombres usados para explicar la identificacion
del dragdn son dwiBorog Y cartavag, a proposito de lo cual recordemos que el dltimo
nombre es una transcripcion griega de la palabra hebrea para acusador y que
encontramos especialmente en la literatura pseudoepigrafa**. El caracter tradicional de
Satands como acusador se hace explicito en v. 10: ¢t AN 6 kaTHywp TWV ASEAODY
NUOY, O KATyopwy oTovg EVAmior 1oL 8eov Mumv Muépag kol vuktdg (porque fue
precipitado el acusador de nuestros hermanos, el que los acusaba delante de nuestro
Dios de dia y de noche). En los vv. 13, 15 y 17 de Apoc. 12 se sigue hablando del

dragon; se dice primero que continta persiguiendo a la mujer antes de su caida desde el

“%8 Recordemos la traduccién espafiola de Emilio Suarez en Diez Macho (1982, vol. I11); en el pasaje
citado un dragdn morado y rojo (ITopdpvpedg te dpaikwv) es presentado como simbolo del caos.

99 | jetaert Peerbolte (1996: 134) parece identificar directamente a la serpiente de Apoc. 12, 9 con
Satanas. La identificacién de la serpiente del Génesis con el maligno la encontramos también en el texto
pseudoepigrafo de La Vida de Adan y Eva 16.

M0 \/éase ibid., p. 134 sobre la existencia de un amuleto cristiano relativamente tardio, de fecha
incierta, que contiene un encantamiento para capturar a Satan, al que se le denomina dpoikwv. Véase
Moulton-Milligan, Vocabulary, p. 170, que remite a G. Kaibel, Epigrammata Graeca ex lapidibus
conlecta, Berlin, 1878: ¢evy’ A’ guwv peréwy, OP[1], wop, Berwdp kokd]uop[dle ... ulilaoua,
dpolkwy, On[pd A]oxe.

1 E] hecho de que la identificacién del Dragén como Satanas, el diablo, y la serpiente del Gen. 3 no
pueda demostrarse nos lleva a pensar en la influencia mitica de la interpretacién de Satanas con un
Dragon en Apoc. 12. Véase Gokey (1961: 53-54).
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cielo; también que hace lo posible por tirarla al agua para ahogarla y, por altimo, se
enfurece contra ella y sus hijos.

Por tanto, el Dragon de Apoc. 12 es identificado como Satan, el lider de las
fuerzas del mal**?. La narracion de la caida de Satan ocupa tres versiculos que podemos
resumir asi: en el 7 se cuenta la lucha en el cielo entre Miguel y sus angeles contra el
dragén con los suyos; en el 8 parece no localizarse en el cielo ninguno méas que el
dragon, y en el 9 se relata la caida del dragon en la tierra.

No hemos pretendido en este capitulo hacer un estudio pormenorizado de cada
una de las alusiones al diablo que aparecen en el Nuevo Testamento, pero creemos
haber aportado nuevas ideas que completan lo expuesto a proposito de la terminologia.
Algunos de los pasajes estudiados influiran en la obra de los Padres Apostolicos y
Apologetas que estudiaremos a continuacion, por lo que hemos encontrado conveniente
presentar en estas paginas los problemas que se plantean a la hora de interpretar una
figura tan controvertida y multiforme como la del diablo.

12 pagels (1996: 113).
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4. LA FIGURA DEL MAL EN LOS PADRES
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4.1 PADRES APOSTOLICOS
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4.1.1 INTRODUCCION

Con la denominacion de Padres Apostolicos se hace referencia a una serie de autores
considerados meros “padres” y no apostoles*®. Es en el siglo XVII cuando se empezé a
hablar de los Padres Apostolicos como un grupo de autores de entre los siglos | y 11 d.
C, de los que se pensaba que habian estado, de alguna manera, unidos a figuras de la
edad apostolica y que habian recibido de los propios apdstoles sus doctrinas, lo que
hacia que sus escritos poseyeran cierta autoridad. Sus escritos se asocian y contrastan
con los contenidos del Nuevo Testamento*“. Tradicionalmente se pensaba que entre el
Nuevo Testamento y las obras de los Padres Apostolicos habia una distancia
cronoldgica, pero ahora se sabe que, aparte de las cartas genuinas de Pablo, los libros
del Nuevo Testamento fueron escritos en el periodo entre los afios 70 y 140 y son, en
gran parte, contemporaneos a la coleccién de escritos de los Padres Apostdlicos*®. Lo
que distingue el Nuevo Testamento de las obras de los Apostdlicos es que estos escritos
son relativamente primitivos, encajan con las tradiciones de contenido ortodoxo y no
formaron parte del canon del Nuevo Testamento®*®.

Dentro de la denominacién de Padres Apostdlicos, la mayoria de estudiosos
coinciden en incluir a Clemente de Roma, Bernabé, Ignacio de Antioquia, Policarpo y
Hermas*'’. Hacia 1875 se incluyeron los textos de la Didaché o Doctrina de los XII
Apostoles, el Discurso a Diogneto y los fragmentos de Papias*®. Entre los estudios més
recientes cabe destacar las aportaciones de Young y Osiek, que incluye una breve
introduccion a Clemente de Roma, en concreto, a las dos Cartas a los corintios, el
Pastor de Hermas, la Didaché, la Epistola de Bernabé, Ignacio de Antioquia y la carta
de Policarpo*®. Por otro lado, Norris incluye bajo la denominacién de Padres

Apostolicos unicamente a Ignacio de Antioquia, Policarpo de Esmirna y Clemente de

M3 Seguin Patterson (2005: 18), el primero en usar esta denominacion de “padres apostolicos” para
estos primeros autores cristianos del siglo 1-11 fue probablemente un estudioso francés del siglo XVII
llamado Cotelier. Este dato no parecen tenerlo en cuenta otros estudiosos.

M4 \eanse Barnard (1966: 1-4), introduccion general sobre la denominacion de Padres Apostélicos;
Young et al. (2004: 11-19); Puech (1928: 6-107, vol. I1), que incluye los fragmentos de Papias.

15 Existen varias ediciones, entre las que destacan las de Lake (1970-76) y Lighfoot (2007).

8 En general, se considera que los padres apostdlicos escribieron sus obras justo después de las que
constituyen el Nuevo Testamento; alguna de ellas, como la Primera Carta de Clemente de Roma, fue
incluida por muchos dentro del canon neotestamentario. Véase Lopez Salva (2008: 549-552).

7 Asi lo encontramos en la mayoria de los manuales: Barnard (1966); Esler (2000, vol. ).

8 Eiloramo (1999: 35) es el primero en no incluir ya el Discurso a Diogneto entre los Apostdlicos,
aunque por ejemplo la edicién de la BAC si lo considera dentro de este grupo y Lake también lo incluye
en su edicion de 1992. En Young et al. (2004: 43-44) se incluye dentro del capitulo dedicado a los Padres
Apologetas.

9 young et al. (2004) y Osiek, “The Apostolic Fathers”, en Esler (2000: 503- 524).
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Roma, y presenta los problemas que plantea la clasificacion de la Didaché y la Carta de
Bernabé aunque finalmente se decanta por incluirlas dentro del grupo de Padres
Apostolicos*®. Otro de los estudios més importantes sobre los Apostdlicos es el ya
citado de Barnard, dedicado a los temas de la doctrina cristiana en los Padres
Apostolicos, que incluye bajo esta denominacién a los autores nombrados anteriormente
junto con la Didaché y la Epistola a Diogneto®?".

La carta es la forma que predomina en estos escritos, como también lo es en el
Nuevo Testamento. De los veintisiete escritos contenidos en el Nuevo Testamento, solo
seis no se presentan como cartas. De las cartas, cuarenta se atribuyen tradicionalmente a
Pablo y son las que debieron de inspirar y servir de modelo a las cartas escritas por los
Padres Apostélicos*??. De aquellas son genuinas 1 Tesalonicenses, 1 Corintios, 2
Corintios, Filipenses, Filemén, Galatas y Romanos, escritas entre los afios 50 y 60%%.
Pablo tuvo muchos detractores, pero también numerosos discipulos que llegaron a
constituir lo que se ha considerado como una “escuela Paulina”. En ella se desarrollaron
las ideas del maestro en diferentes vertientes y se formaron diferentes circulos de
autores que compusieron obras que imitaban la forma de las cartas paulinas y, como la
literatura pseudoepigrafa del momento, buscaban no sélo el nombre del apdstol y su
autoridad, sino defender la ensefianza de la doctrina del maestro en nuevas
circunstancias. Esta imitacion se refleja también en los escritos de los Padres
Apostolicos que siguen la linea epistolar iniciada por San Pablo.

Sin embargo, la influencia de Pablo como escritor de cartas y como maestro no
estaba limitada a su escuela. En el afio 96, la iglesia de Roma dirigié una carta a la
iglesia de Corinto, ciudad que protagonizo la revuelta a la que hace referencia Clemente
de Roma en su primera carta. La carta se denomina convencionalmente | Clemente y
segun Eusebio de Cesarea en H. E. Il1, 4, 9 (CLXVIII), un hombre llamado Clemente la
compuso en un excelente griego con gran competencia retorica. En contraste con este
texto, las siete cartas auténticas de Ignacio de Antioquia, que también siguen el modelo

paulino, se caracterizan por un estilo precipitado, personal y, teniendo en cuenta su

20 \/gase Young (2004: 11-19) en “The apostolic and sub-apostolic writings: the New Testament and
the Apostolic Fathers”.

2L \/id. supra nota 414.

#22 | a influencia del Nuevo Testamento en los Padres Apostélicos ha sido estudiada en profundidad
por Gregory y Tuckett (2007: 63-68); en general, se estudia con detenimiento la influencia del Nuevo
Testamento en cada uno de los autores y la importancia que tuvo para la composicion de sus escritos. Con
todo, la discusion se centra en si estos autores acudieron de una forma directa o indirecta a alguna copia
del Nuevo Testamento, ya que las citas y alusiones en sus obras hacen ver que conocian bien el texto
biblico.

23 Filoramo (1997: 99-108) presta atencién a las cartas de Pablo y su cristologfa.
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imitacion del estilo “asiatico” en la retdrica, en buena medida poco elegante. Las cartas
ignacianas fueron escritas probablemente hacia el 113 por un hombre que se describe a
si mismo como pastor de la iglesia de Siria***. Fue arrestado y llevado a Roma, donde
esperaba sufrir el privilegio del martirio. Ignacio parece conocer las cartas de Pablo,
pero no es consciente de que las imita. Durante su recorrido hasta Roma, recibe
delegados de las iglesias a las que se dirigen sus cartas. Asi, de Esmirna recibe a su
obispo Policarpo; escribe cartas a los cristianos de Efeso, de Magnesia y de Tralles, asi
como a la iglesia de Roma, anticipandose a su llegada a la ciudad. Policarpo de Esmirna
también expone sus ideas en el género epistolar, con su Carta a los filipenses siguiendo
en este caso a su maestro Juan*?>,

En este mismo periodo se compusieron probablemente las tres cartas atribuidas a
Juan. Actualmente se tiende a ver no a un individuo sino una “escuela” joanica y su
tradicion detras de esta literatura apostdlica: una escuela basada en una comunidad
judeo-cristiana asentada en una metropolis helenistica. Asi se entenderian las afinidades
y diferencias entre los tres escritos. 1 Juan no es una carta propiamente dicha, sino un
sermon o tratado anénimo que aborda el problema del docetismo, distinguiéndose en él
intereses antidocetistas*?®. En los primeros afios del siglo 11, las cuestiones sobre la fe
agitaban a muchas iglesias y ocasionaban serias divisiones. Son los dias de la polémica
ocasionada por el gnosticismo gue, aun siendo una corriente del cristianismo, empieza a
desarrollar argumentos que se alejan de la ortodoxia. Esto es evidente en la segunda
carta de Pedro y en la carta de Judas, incluidas en el Nuevo Testamento, ya que en el
segundo capitulo de la segunda carta de Pedro se reprende a los falsos profetas, entre
otros ejemplos. Esta carta es una de las mas recientes de las incluidas en el Nuevo
Testamento*?’. Una década antes, alrededor del 130, un escritor cristiano de Alejandria
dirigié un tratado bajo la forma de carta a una audiencia general: la denominada Carta
de Bernabé. Su propdsito era separar la cristiandad del judaismo por medio de la
interpretacion del sentido cristiano de la Tora, de la evocacion de su trasfondo

#2% Seqgin nos dice en Rom. 9,1.

%25 Se cree que en una visita de Juan a Esmirna conocié a Policarpo: Ruiz Bueno (1993: 643) y Hill
(2006: 2).

%6 E| docetismo era una de las corrientes gnosticas atestiguadas por las fuentes, especialmente
Clemente de Alejandria en Strom. V11, 108. 1-2. Del verbo griego Soxeiv parecer, el docetismo negaba la
encarnacion y pasion de Cristo, centrando su doctrina en la afirmacion de que, si la materia y la carne son
malas, entonces la divinidad no puede tener contacto con ellas y, por lo tanto, si Jesus es Hijo de Dios su
carne debe considerarse como simple apariencia.

27 \/gase Pifiero (1993: 50-56).
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alegorico®®. En esta carta, como veremos, encontramos la doctrina de los dos caminos,
que aparece antes en la Didaché o La doctrina de los Doce Apdstoles a las naciones,
obra considerada el mandamiento cristiano que inaugura la catequesis ética de los dos
caminos. Entre los textos de los Padres Apostolicos encontramos también algunas
caracteristicas de la literatura apocaliptica en El Pastor de Hermas, que surge dentro de
la iglesia romana del siglo Il; este fascinante texto, que ofrece materiales para un retrato
de la Iglesia de Roma en la primera mitad del siglo Il, estd menos relacionado con las
cuestiones estrictamente escatologicas que con la cuestion de si Dios permitird el
arrepentimiento a la comunidad cristiana de Roma. La respuesta es revelada a Hermas.

En este grupo de Padres Apostolicos se incluyen dos textos que no vamos a
analizar porque no aportan nada al estudio de la demonologia o de la concepcion del
mal. Se trata del Discurso a Diogneto, que actualmente se incluye en los Padres
Apologetas, y de los fragmentos de Papias (s. Il d. C), que s6lo nos da testimonio de la
composicion del primer y segundo evangelio del Nuevo Testamento.

La demonologia desarrollada por estos autores presenta grandes diferencias con
respecto a la los Padres Apologetas. Los autores que aqui nos interesan centran su
estudio en el diablo y no tienen en cuenta el origen de los demonios y de los seres
malignos que rodean a Satanas. Si se ocupan de la relacion de éste con la serpiente del
Génesis, pero no parecen tener muy presentes las distintas teorias de los
pseudoepigrafos y la influencia gndstica. Entre estos autores apostolicos encontramos
una limitada faceta teol6gica, como veremos a propoésito de cada uno de ellos: no
discuten sobre la razén del mal ni sobre el sentido de una demonologia cristiana, pero
pese a ello estan iniciando y preparando el camino de la verdadera teologia cristiana.

A continuacién vamos a analizar la demonologia que subyace en estas obras. El
orden de la exposicién estara basado en la antigliedad de los escritos, comenzando con
la Didaché, que es una de las obras cristianas mas antiguas, y siguiendo con Clemente
de Roma, que situamos en los ultimos afios del siglo | d. C; a continuacion nos
ocuparemos de Ignacio de Antioquia, que ya situamos en el siglo Il d. C, época a la que
pertenecen también Policarpo de Esmirna, el autor de la Carta de Bernabé y el Pastor de

Hermas.

28 Barnard (1966: 73-86).
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4. 1. 2 DOCTRINA DE LOS DOCE APOSTOLES O DIDACHE

Nos encontramos ante uno de los tratados méas antiguos de la iglesia cristiana, anterior
incluso a algunos escritos del Nuevo Testamento. La mayoria de los estudios consideran
la Didaché o La Doctrina de los Doce Apdstoles como un escrito andnimo del siglo | d.
C.*® que contiene las prescripciones necesarias para la liturgia del bautismo y la vida en
comunidad, en definitiva, un breve sumario de las principales doctrinas del cristianismo
presentadas en doce articulos*°. Rufino, en el siglo IV, compuso un comentario a la
“doctrina de los Apostoles” en el que nos habla de su origen desconocido®®. Segtin una
tradicion, los Doce Apdstoles, después de haber recibido el Espiritu de Dios y
debatiendo entre ellos sobre su mision en las distintas naciones, recogieron sus
conclusiones en un breve compendio de la doctrina cristiana. Dicha coleccion es la base
de su ensefianza y la guia para los creyentes, y se conocié a fines del siglo XIX con el
titulo de Didaché por su aparicion en una lista antigua de libros no incluidos en el
Nuevo Testamento, que nos transmite Eusebio de Cesarea en H. E. 111, 25, 4 (CLXIX).
También habian citado el texto otros autores como Clemente de Alejandria en Strom. I,

100, 4 pero de un modo implicito®?.

Empieza el escrito con un tratado sobre los dos caminos: el camino de la vida,
fundado en el amor de Dios, y el camino de la muerte, de lo negativo (I, 1-3, 6); los
hermanos en la comunidad siguen uno u otro camino segin sea su actitud como
cristianos*®. La via de la muerte es descrita en V, 1-2 (LXXVII) mediante un catalogo
de vicios que hay que evitar, que pueden conjurarse por medio del bautismo, para el que
se dan instrucciones en los capitulos VII al X, convirtiéndose en el primer texto no

canodnico que nos habla de esta practica concebida como un rito apotropaico. En VII, 1

29 En general este escrito se fecha entre los afios 70-90 d. C. Véanse Milavec (2003); K. Lake (1970-
76, vol. I); Urbéan (ed.) (1993) y A. Lindemann y H. Paulsen (1992). Ademas, Barnard (1966: 99) propone
los afios 117-19 d. C. como fecha de composicién de la obra.

%0 |_os estudios generales ya citados en la introduccién como el de Esler (2000: 503- 524) y Young et
al. (2004: 11-19) sugieren que el posible origen de este texto debemos buscarlo en asentamientos rurales
de las montafias de Siria.

! Rufino de Aquilea (345-410). Véase Vessey, “Jerome and Rufinus”, en Young et al. (2004: 322-
326) y Cross (1971: 1187).

*32 para més datos sobre la historia del texto, Moreschini y Norelli (1995: 193, vol. I); PL 21, 337.

*% | a doctrina de los dos caminos, el bueno y el malo, el camino de la vida y el de la muerte es de
origen judio y aparece en los textos de Qumran, en concreto en 1QS 3, 17. No aparece, sin embargo, en el
Nuevo Testamento, aunque se ha intentado ver un principio en Mt. 7, 13, donde se alude a la “puerta
angosta” y el “camino amplio”, y también en el célebre pasaje de Jn. 14, 6: “Yo soy el camino, la verdad
y la vida”. Véase Vielhauer (1991: 63-66). Si la encontramos claramente en obras como la Barn. 18-20
(LXLVHI-C) y el libro VI1I de Constitutiones Apostolorum del siglo I1I.
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se dice que la instruccidn sobre la doble via debia servir de catequesis prebautismal y de
escudo contra el mal, constituyendo asi un ejemplo, junto con el que encontraremos en
Justino 1 Apol. 61 del ayuno que precede al bautismo, del poder sobre los espiritus del
mal***. Con todo, no debemos adelantarnos a los aspectos que se estudiaran con
detenimiento en el siguiente apartado. Pasemos, por tanto, a la materia que nos interesa:
la demonologia.

Resulta dificil hablar de una demonologia propiamente dicha en un texto como
este, el mas antiguo de los que estudiamos en este capitulo y el que incluye menos
informacion sobre la figura del diablo. Pero, sin embargo, debemos valorar lo poco que
nos dice en tanto que supone el primer paso de una demonologia que ir& desarrollandose
en los autores posteriores. Los estudios sobre la Didaché apenas se ocupan de la
demonologia y Gokey no la aborda en absoluto, limitandose a mencionar la obra para
ponerla en relacion con otro texto o en alguna nota a pie de pagina. Tampoco Russell se
ocupa en absoluto de la Didaché en el capitulo dedicado a los Padres Apostélicos*®.
Con todo, es preciso subrayar que, aungque se trate de un texto breve, nos proporciona
material suficiente para ahondar en la concepcién del mal en un periodo tan primitivo
del cristianismo y, ademas, como diremos mas adelante, encontramos una Unica
mencién del diablo identificado indirectamente con los falsos profetas, al igual que en
Mt. 24-25. Veremos que sélo se alude al maligno directamente a través del adjetivo
kooponiavng (extraviador del mundo).

En la Didaché encontramos elementos interesantes que nos remiten directamente a
pasajes del evangelio de Mateo y del Apocalipsis. Sin embargo, sus aspectos
demonoldgicos son pocos, como ya se ha dicho, y hay que analizarlos con detenimiento
porque no resultan evidentes. Para empezar, podemos distinguir tres explicaciones sobre
el mal que contribuyen a explicar esta demonologia: por un lado, encontramos la
referida a la idea dualista de los dos caminos que también aparece dentro del grupo de
los Apostdlicos en el Pastor de Hermas y en la Carta de Bernabé, donde ademas se
habla del camino de las tinieblas como el liderado por Satanas, en linea con la antigua
idea de separar el bien y el mal; en este caso, el autor de la Didaché menciona el camino
de la vida y de la muerte. Por otro lado, la enumeracién de los vicios como pecados nos
da una idea de la importancia del mal en un periodo tan primitivo de la iglesia. Por

ultimo, encontramos una critica que tendrd su mayor desarrollo en los Padres

% Sobre el rito prebautismal y su evolucion hacia la idea de exorcismo véase Leeper (1990: 6-24).
% Russell (1981: 31-50).
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Apologetas, la que concierne al culto a los idolos interpretados como imagenes de
demonios.

La teoria mas importante que encontramos en este escrito, como ya hemos
dicho, es la de los dos caminos: pio tng wng kol pio tov Bawdrtov (uno el de la vida 'y
otro el de la muerte) (I, 1-2). A propoésito del camino de la vida se enumeran los
mandamientos y se diserta sobre ellos; se insiste en que hay que evitar las tentaciones
carnales y corporales (tov copxikwv kot copoatikov émdupiwv) (I, 4) que, aungue no
se diga, se identifican con el diablo. En Ill, 1-6 se insiste en que el cristiano debe

apartarse del mal y de todo lo que se le parezca y se aconseja: huye de todo mal (¢pevye

amo mowtog Tovnpov); aparecen citados los vicios y males de los que el cristiano y el

436 tienen que huir, hay que evitar ser opyirog (irascible), {niwric (envidioso),

“asceta
¢protikdg  (discutidor), Ovuikde (acalorado), émbvuntic (codicioso), mopveiaw
(fornicacion), aioypordyog (deshonesto de palabra), vymAddBaruog (impertinente),
olwvookdmog  (adivino), émoowdde  (encantador)®’,  paenuaticde  (astrélogo),
nepikoboipwy  (purificador), wevotng (mentiroso), ydyyvcog (murmurador),
Braconuiow (blasfemia), obBadng (arrogante), movnpodpwv (de mente perversa).

En el capitulo V encontramos los males que marcan el camino de la muerte,
definido en la Didaché como camino malo y lleno de maldicion (movnpd ot kol
xatdipoc peotn). En esta parte se enumeran una serie de vicios y pecados que

encontraremos en otros autores relacionados directamente con el diablo, sobre todo, en
lo que respecta a los Apostolicos y Apologetas, las eidwioratpion (idolatrias). Ademas,
podemos encontrar ¢ovot, povyeton, embupion, mopveton, khomai (muertes, adulterios,
codicias, fornicaciones, robos). Es interesante la enumeracién de los males en V, 1 que
se atribuyen al seguidor del diablo y que en el siglo IV d. C la hagiografia considerara
como los vicios en los que no debe incurrir el asceta: poysion (magias), ¢apuokion
(hechicerfas), aproyadi (rapifias), wevsopaptupion (falsos testimonios)*®®, suthokapdia

(doblez de corazon), 8orog (engafo), vrepnoavia (soberbia, orgullo), koaxio (maldad),

% | a figura del asceta como tal no existe todavia en los siglos que nos ocupan, pero aqui nos
referimos al cristiano entendido como fiel seguidor de esta incipiente doctrina.

7 Sobre la identificacion del demonio como encantador o mago, véase Teja (2001: 109-126). En
concreto, pp. 112-121, donde se afirma que los demonios son magos o tienen poderes méagicos. De hecho,
se identifica a los magos paganos con el demonio.

% Término que también encontramos en Mt. 15, 19, pasaje que debi6 de inspirar al autor de la
Didaché, ya que enumera una serie de vicios que encontramos en el texto que estudiamos: &k ydp Tng
kapdiog £E€pxovtar SraAoyiopol movnpoi, dovol, poryelal, Topvelal, kKAomad, yevdouaptupiot,
Braoonuicr (Porque del corazén provienen los malos pensamientos, homicidios, adulterios,
fornicaciones, robos, falsos testimonios, blasfemias). Véase Van de Sandt (ed.) (2005).
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avBadela (arrogancia), mieove€ioo (avaricia), aioyporoyio. (deshonestidad en el
hablar), {niotumia. (celos), 6pacivtne (temeridad / audacia), Vyoc (altaneria),
araloveia (jactancia / orgullo). Empezamos a ver en este texto la relacion de ciertas
préacticas con el mal, la mayoria de las cuales se acabardn asociandose con el diablo
seglin veremos en autores posteriores como Origenes; asi, llama la atencion la alusion a
noyeton- magias y oappokion- hechicerias como actividades que llevan al camino del
mal y que, en el momento en el que se compone el texto, estan relacionadas con ritos
paganos.

En VI, 3 encontramos la Gltima teoria que podemos relacionar con los demonios.
El autor de la doctrina recomienda abstenerse de sacrificar a los idolos paganos, pues
son dioses muertos (Bewv vexpwv), algo que encontraremos, como podremos comprobar,
en los Apologetas, que acuden a la critica de la idolatria para defenderse de los ataques
paganos. Estos dioses muertos seran identificados como demonios en textos posteriores
en los que el culto a las divinidades paganas era considerado como un acto demoniaco.
Como vemos, la Didaché adelanta temas que suscitaran considerables polémicas a
partir, sobre todo, del siglo Il d. C.

Otro tema que encontramos con frecuencia en los textos posteriores es el de la
llegada del falso profeta, aspecto que se menciona en Xl, 5-9, donde se alude a la
llegada de un wyevdonpodritng (falso profeta) que hay que aprender a distinguir del
verdadero profeta. El tema de los falsos profetas aparece mucho en los textos del
cristianismo primitivo, que parten en la mayoria de los casos del pasaje de Mt. 24, 11 en
el que el evangelista advierte del peligro del engafio de los falsos profetas: kol moAAot
yevdonpoontotl Eyepbricovtal kol TAovicovow moAAovg (Surgirdn muchos falsos
profetas y engafiaran a muchos). Sin embargo, el tema no es nuevo y ya aparece en
apocrifos del Antiguo Testamento como el Apocalipsis de Pedro, pues dentro de los
textos del judaismo mas antiguo la profecia de la llegada de un falso profeta era un tema
recurrente. En el periodo que estudiamos el planteamiento se centra en la cuestion de si
estos falsos profetas se identifican o se relacionan directamente con el diablo, y para
abordar esta cuestion desde una perspectiva critica debemos tener en cuenta los estudios
que afirman que en Did. XVI, 3-5 (LXXVIII), a proposito de 6 xoopomiovrig (el
extraviador del mundo), posiblemente se hace referencia a la llegada de un oponente

escatolégico que estara personificado en el emperador y su culto®*®. No se trata de una

39 | jetaert Perbolte (1996:16). Remitimos también para interpretar las alusiones de falsos profetas a
las pp. 102-103 del mismo estudio, donde desarrolla esta idea; también, Le Boulluec (1985: 70, 105-106,
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hipébtesis descabellada, ya que en este periodo empieza a cultivarse entre los autores
cristianos la idea de que el culto al emperador, por ser un rito pagano, constituye un
ejemplo de idolatria y, en conclusion, debe considerarse como una manifestacion
demoniaca.

Ante nuestra insistencia en que el maligno tiene una escasa presencia en este texto,
podria pensarse que incurrimos en una aparente contradiccion si tenemos en cuenta el
siguiente pasaje, Did. XVI, 4: kal tdte dovioetonr O KOSUOTANVTG G VIOG B0V Kol
TOWOEL ONUELD. KOl TEpoTal, KOl 1 YN Topadodnoetal €i¢ Y e1pag adTov, Kol TOtHoeL
abéuta, d ovdémote yéyovey £€ aiwvog (Y entonces aparecera como hijo de Dios el
extraviador del mundo y realizara milagros y prodigios y la tierra sera entregada en
sus manos y cometera crimenes cual no se cometieron jamas desde los siglos). Se trata
del dnico texto cristiano de este periodo en el que encontramos el término griego o
KkoopomAavng que, sin duda, hace referencia al diablo, término que sélo esta atestiguado
en este capitulo de la Didaché y en Constitutiones Apostolorum 7, 32, 4, también en
referencia al diablo: v koopomidvov dioBorov .

Estas son las Unicas menciones de la presencia del maligno como un ser opuesto al
Sefior. No es poco lo que tenemos si consideramos que se trata de un texto breve y
bastante deteriorado.

Entre las teorias filosoficas que podemos encontrar en la Didaché destaca la
referente al dualismo del bien y el mal***. El dualismo lo encontramos en las bases
filosoficas de otras corrientes religiosas, como por ejemplo el gnosticismo, con su teoria
del valor anticésmico del mundo material considerado como el mal frente al celestial
que representaba el bien**?; el antiguo zoroastrismo consideraba el dualismo del bien y
el mal en el mundo como algo favorable; y la filosofia griega lo definia como un mundo
con dos principios**. La corriente que mas se acerca al texto que aqui nos ocupa es el

dualismo gnéstico que considera el mundo material como esencialmente malo.

468, vol. 1). También encontramos un eco de Mc. 13, 21-22, que menciona a los falsos cristos y falsos
profetas (yevddypiotot kol yevdonpodntor).

0 Remitimos al diccionario patristico de Lampe, ya que el término no esta recogido en LSJ. Sobre
este término, véase Audet (ed.) (1958: 472).

1 Eljade (1978: 179-202, vol. 1) sugiere una influencia del judaismo en el texto en relacion con este
tema. También insiste en este aspecto Del Verme (2004: 74-112).

#2 King (2007: 123-24).

3% Seglin Avristoteles en Metaph. 1, 5, 985a, Empédocles fue el primero que propuso el bien y el mal
como dos principios, aunque no podemos afirmar que hubiera un claro dualismo ontoldgico en la filosofia
griega como sostenia Aristoteles.
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Al considerar que la presencia del mal esta en el mundo material, el autor del
texto intenta advertir a los hombres del peligro de seguir ese camino, como vemos por
ejemplo en XVI, 4. El contenido escatoldgico la encontramos en la esperanza de
salvacion que el desconocido autor de la obra transmite a los primeros cristianos, con el
anuncio de la cercana vuelta del Sefior. En el texto predomina el sentimiento
apocaliptico y debemos, por tanto, remitir a las ideas que tanto preocuparon a las sectas
judeocristianas y que subyacen en el Apocalipsis. En este caso no debemos perder de
vista algunos de los manuscritos del Qumran, donde encontramos un ejemplo de las
ideas de estas primeras comunidades religiosas que se desarrollaron dentro del
cristianismo. Con la comunidad esenia de Qumran surge en sus escritos una forma de
dualismo que renuncia a una explicacién legendaria del origen de los poderes del mal***.
Sin embargo, en el rollo de la guerra se habla de la lucha entre los hijos de la luz y los
hijos de las tinieblas, insistiendo asi en un dualismo ético: los hijos de la justicia y los
hijos de la impiedad**®. También se ha intentado ver un paralelismo de la Didaché X V1,
4 con el Testamento de los XII Patriarcas en la referencia a un dualismo apocaliptico
que anuncia la llegada del fin con la aparicion del hijo de Dios y del “extraviador del

mundo” (0 Kocuonlocvﬁg)‘m.

#4 a fundacion de la comunidad se fecha hacia mediados del siglo Il a. C. Véase, Van der Ploeg
“Qumran” en Haag (1975) y Xeravits (2010).

5 El rollo de la guerra fue encontrado en la cueva 1 de Qumréan junto con otros textos. Un buen
estudio para acercarse a su estudio es Delcor y Garcia Martinez (1982: 147-163).

*® Diez Macho, (1987: 29-158, vol. 5). También se han visto paralelos con la Ascension de Isaias en
relacion con la doble parousia del diablo y del Sefior. VVéase Acerbi (1988: 84).
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4.1. 3 CLEMENTE DE RomA

Segun nos cuentan Eusebio de Cesarea en H. E. Ill, 4, 9, 15 (CLXVIII) y Origenes en
Homiliae in lo. VI, 54, 36*’ Clemente, obispo de Roma (c. 94-97 d. C.), fue
compafiero y colaborador de Pablo de Tarso. Poco sabemos de este apostdlico e incluso
hay dudas sobre su condicién de judio o cristiano. A finales del siglo | era uno de los
lideres de la iglesia de Roma y se le relaciona con la familia de Tito Flavio. Conocia la
retorica clasica, como se ve en sus cartas, y la mitologia pagana, que le sirve como
fuente de comparacion para su 1 Clem. La Sabiduria de Salomén fue un libro que marcé

el pensamiento de Clemente*®

, sobre todo en lo referente a la envidia (¢8dvoc) del
diablo (Sap. 2, 24), que considera como la causa de la sedicion corintia.

De Clemente de Roma se conservan dos cartas a los corintios y dos a las
virgenes, aunque la autoria de las mismas no es segura*®®. La 2 Clem. presenta
problemas de atribucién y hoy en dia no se considera en realidad una carta, sino la
homilia cristiana més antigua conservada que, al encontrarse transcrita detrés de la carta
a los Corintios en tres de los manuscritos que la contienen, se tomo por obra del mismo
autor®®. En cuanto a la primera carta, se trata de uno de los textos mejor conocidos de
los Padres Apostolicos y gozd de una amplia difusion en la antigliedad cristiana. En
cambio, la segunda carta tiene poco en comun con la primera y su tematica recuerda en
algunos pasajes al Pastor de Hermas*®. Suele datarse hacia el afio 150 y casi con total
seguridad no es de Clemente, ya que si nos fijamos en el tono ascético y el estilo
sencillo en el que esta escrita, el contraste con la primera carta es evidente. Sobre el
origen de esta segunda carta se ha dicho que se trata de la carta del obispo Soler de
Roma (h. 166-74) dirigida a Corinto y se han encontrado en ella elementos
antignésticos**?. En la 1 Clem. tampoco aparece el nombre de Clemente, aunque se

conservo en la tradicion manuscrita y los propios corintios lo citan como autor. La carta

7 \séase Di Berardino (1990: 436, vol. 1). Para esta obra de Origenes usamos la edicién de Blanc
(1970-1982).

“8 También conocido como Libro de la Sabiduria, es un libro deuterocanénico del Antiguo
Testamento y uno de los mas representativos de la literatura sapiencial. Se desconoce el autor, aunque se
sabe que fue escrito totalmente en griego.

9 |_ake (1959, vol. 1); Ayan Calvo (tr.) (1994); Primae epistulae Romani ad Corintios Concordantia,
Hildesheim, 1996.

% Remitimos de nuevo a los manuales de literatura cristiana de Young et al. (2004: 11-19) y
Moreschini (1995: 200-204, vol. ). Parece haber acuerdo en este tema, aunque Osiek sélo se ocupa de 1
Clem. Véanse Di Berardino (1990: 437) y Donfried (1974).

**! Osiek, en Esler (2000: 501-502).

2 Richardson, en Esler (2000: 512, vol. I).
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expone los problemas suscitados por la sedicion (ctooig) vy las revueltas acaecidas entre
los corintios**, argumentando que la concordia habia sido el estado al que siempre se
habfa aspirado en la antigua moiic griega**. Como vamos a ver, el diablo es para
Clemente la causa de la disension de la comunidad corintia, que es conducida hacia el
pecado.

En este estudio tendremos en cuenta ademas dos cartas atribuidas a Clemente de
Roma que muchos consideran apécrifas*®. Parece acertado no atribuirlas directamente
al obispo de Roma, ya que, como veremos, el tratamiento que hace en estas dos cartas
del maligno poco tiene que ver con lo que nos presenta en la 1 Clem. y, en cambio, nos
hace pensar en otro autor y en una fecha algo posterior. La 2 Clem. también va a ser
objeto de estudio, aunque no la consideremos de Clemente, ya que como veremos
presenta importantes diferencias en la forma y en el contenido con respecto a la primera;
con todo, analizaremos el texto porque contiene material de interés para el estudio de la
demonologia de la época y ademas tiene puntos en comun con 1 Clem. que llevan a
pensar que, aun no siendo obra de un mismo autor, si pudieron pertenecer a la misma
época y a una misma corriente de pensamiento cristiano.

La demonologia que encontramos en las cartas de Clemente es méas precisa y
estd mas desarrollada que en la Didaché. Estos textos estan marcados por una obsesion:
la necesidad de huir del mal. Con todo, los pocos estudios sobre demonologia en los
Padres Apostélicos no prestan mucha atencién a la concepcion del diablo en este autor.
Por ejemplo, Russell le dedica apenas un parrafo breve y sélo menciona un Unico
aspecto del diablo en Clemente: “the Devil is perceived as a distinct personality urging
the Christian community to sin and dissension™**°. Estamos de acuerdo con él en cierta
manera pues, como veremos en el texto, Clemente pretende transmitir la imagen del
maligno como tentador universal pero, sin embargo, afortunadamente podemos
encontrar otros rasgos interesantes del diablo en este autor que nos ayudan a
comprender mejor su evolucion religiosa y la demonologia de la época. Por otro lado, el

ya citado Gokey hace una breve alusion a la presencia del diablo en Clemente y se

%% a carta de Clemente es un ejemplo de cémo la iglesia de Roma intervenia en los asuntos internos
de otra comunidad como la de Corinto donde se habia producido una fractura por la destitucién de
algunos presbiteros debida a un grupo no muy precisado de jovenes rebeldes.

** Bravo Garcia (1979: 193-238).

% Son las dos Cartas a las Virgenes que Migne incluye en el vol. | de la PG junto con el resto de
escritos de Clemente de Roma. Barnard (1966: 5-18) no alude a estas cartas ni comenta nada de ellas. Los
manuales mas recientes de literatura cristiana tampoco las incluyen en la obra de Clemente de Roma:
véase Young (2004) y Osiek, en Esler (2000: 505, vol. I). Tampoco incluye estas cartas Lake (1970-76)
en la edicién a los Apostélicos ya citada anteriormente.

%6 Russell (1981: 34).
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limita a sefialar el pasaje de 1 Clem. LI donde se denomina al maligno como
“adversario” (dcvnKemevog)457.

Por un lado, la demonologia de Clemente se refiere directamente al diablo como
responsable de los vicios humanos y en esto se acerca a la concepcion del maligno en la
hagiografia del siglo 1V, en la que el asceta emprende una lucha contra el diablo
apartandose de los vicios terrenales. Otro punto interesante es el de la identificacion del
diablo con el dragdn. Ademas, en 2 Clem. se inicia una tradicion de criticas al culto a
los idolos que tanto preocupara a los autores cristianos posteriores.

Si buscamos en 1 Clem. menciones directas al diablo no las encontraremos, pero
si una idea muy clara que va a marcar su presentacion: es el responsable de los vicios
humanos y de la sedicién corintia (otooulg), que en esta carta es fruto de males tales
como la imitacion ({niog) que surge de la envidia (¢8dovoc), la discordia (gépig), el
desorden (dxatoctacia), la guerra (modepog) y la cautividad (oiypoiwoic). Segun el
autor, los corintios se alzaron contra los presbiteros llevados por xota tog émBuuiog
e kapdiag odtod thc movmpdc (los deseos de su corazén malvado)*®. Clemente
explica que la envidia fue la causa de la sedicién corintia —quiza provocada por los
demonios— y ejemplifica su razonamiento con el Antiguo Testamento: Cain y Abel,
Jacob y Esat*®. El sentimiento de la envidia también puede llevar a la muerte, como en
el caso del martirio de Pedro y Pablo, y de otros martires romanos que murieron bajo el
poder de Neron. Para compensar esta situacion existe la promesa divina del perdon,
siempre que el pecador cumpla el orden de la penitencia y la obediencia, pues el Sefior
solo juzga, castiga y atormenta a los rebeldes que se dejan llevar por la hipocresia y
niegan la existencia de Dios. Parece que el obispo de Roma sigue la corriente
veterotestamentaria de presentar a Dios como el causante de castigos y males en los
hombres, pero en realidad va mas alld y, para no presentarnos al Dios malvado que
aparece en algunos pasajes del Antiguo Testamento, centra la responsabilidad en el
diablo, al que aludird como dvtikeipevog (enemigo).

Una de las fuentes de las que bebe el apostdlico es Pablo que, en sus escritos, se
refiere a Satands como 6 Zortowwag, nunca como o AwdBorog. De hecho, se piensa que el

autor de 1 Clem. conocia las cartas paulinas del Nuevo Testamento, ya que existen

7 Gokey (1961: 68).

81 Clem. 11, 4 (LXXIX).

#% Recordemos la historia de Cain y Abel en Gen. 4, 1-10: Cain mat6 a su hermano Abel llevado por
la envidia. La historia de Jacob y Esal cuenta el encuentro y separacion de los dos hermanos en Gen. 33,
1-20, pero en este caso, aunque no hay ningln asesinato, si hay desconfianza por parte de Jacob hacia su
hermano Esad.
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480 Ademas, tenemos la suerte de

paralelos entre estas epistolas y el texto de Clemente
tener una interpretacion de Sap. 2, 24 (XXIX) en Clemente de Roma que podria haber
tenido alguna relacién con los escritos de Pablo, en concreto 2 Cor. y Rom.*®*. En el
citado pasaje del Libro de la Sabiduria se identifica al adversario como el diablo,
enemigo que introduce la muerte en el mundo. Pablo conoce este pasaje, segun nos
demuestra en Rom. 5, 12-14; si lo comparamos con la carta a los corintios de Clemente
(1 Clem. 111-1V), vemos que para éste ni Satan, ni Adan, ni la serpiente introdujeron el
pecado en el mundo, sino Cain, al que Clemente identifica con el dwdBorog, al contrario
que en Sap. 10, 1 donde se relaciona con Adan.

Tanto en 1 Clem. como en 2 Clem. se habla de los hombres que albergan dudas:
asi, en 1 Clem. XI, 2 se alude a o1 diyvyot (los dobles de alma) y en 2 Clem. XIX, 2-3
se recomienda apartarse del mal (xoaxdg) y hacer el bien porque son desgraciados los
que dudan, los dobles de pensamiento, expresién que toma nuestro autor de las
Escrituras*®?. En 2 Clem. 111, 1 el ataque al paganismo reaparece: se pide a los cristianos
no sacrificar ni adorar a los dioses muertos (toig vexpolg 8eoig). Recordemos aqui el
pasaje de Did. VI, 3, donde ya se insistia en esta idea.

En 1 Clem. LI (LXXXI), Clemente llama a la penitencia y al perdén por las
faltas cometidas por los pecadores incitados por el Adversario (Gvtikeipevoc)*®®. Segin
Gokey*® éste serfa el tnico pasaje en el que Clemente de Roma alude al diablo, pero,
como estamos viendo y veremos en otros textos de este autor, esta hipétesis no es valida
porque, en realidad, Clemente alude al mal y al diablo constantemente si no de una
forma directa, si con epitetos o alusiones encubiertas. También encontramos ejemplos y
alusiones a practicas ascéticas, como la confesion de los pecados y el retiro de Moisés
en el monte por 40 dias y 40 noches de ayuno, humillado después de ser tentado por el
propio Yahvé. Clemente sostiene que hay que corregir al pecador y ejemplifica esta idea
con los pasajes de Job (5, 17-26 y 5, 23) en los que se habla de las bestias salvajes

(Bnpiwv aypiwv), aunque en este caso puede estar aludiendo a los demonios que

0 | o afirman de la siguiente manera Gregory y Tuckett (2007: 154): “The autor of 1 Clement used 1
Corinthians, and very likely indeed that he used Romans and Hebrews”.

“®1 Kelly (2006: 76-78).

62 Suyuyior es un término que sélo encontramos en el Nuevo Testamento y en Clemente. En el Pastor
de Hermas lo encontramos duyuy io para expresar el pecado de los hombres, el de la duda que es debida
a los dos espiritus que se encuentran en el interior del hombre, el del bien y el del mal. Clemente también
se ocupa de la duda entre el bien y el mal, pero no parece plantearse una teoria dualista como vemos en la
Didaché y en Hermas.

“%% Sobre este término que también aparece en el Nuevo Testamento, véase Gokey (1961: 68, nota 3).

“®% |bid. p. 68. También Russell (1981: 34) considera esta la dnica alusion al diablo en Clemente sin
entrar a analizar las alusiones encubiertas que hay al maligno.
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aparecen identificados como bestias segun la tradicion asiria de Lilith*®°. Los enemigos
de Dios son los que se oponen a su voluntad y son denominados los malvados (ot
davror); para combatirlos el cristiano debe seguir una disciplina castrense y mantener la
armonia corporal, conservando integro el cuerpo sin someterlo a los vicios. En 1 Clem.
XXXVIII, 3, Clemente hace referencia a las tinieblas de las que Dios sacd a los
hombres; posiblemente se refiera a las tinieblas del mal por medio de la frase ¢k noiov
Toldov Kol oKOTog O TAdoag Muag kot dnuiovynoog elonyayev (de qué sepulcro y de
qué tinieblas nos saco Dios).

Como hemos dicho, en las cartas analizadas de Clemente encontramos pocas
alusiones directas al diablo, pero nos Ilama poderosamente la atencion el hecho de que
el obispo de Roma s6lo nombre a los demonios (Soudvia) en sus textos una vez en la 1
Virg. XII, 5, si suponemos que es suya, al reproducir el pasaje de Mt. 10, 8 (XXXIV).
En esta carta apdcrifa centra el mal en un Gnico responsable que es Satanés o el diablo,
al que nombra directamente con el nombre comin de 8wiBorog que, como ya hemos
dicho, no encontramos en la Didaché, por lo que seria entonces Clemente de Roma el
primero en usar esta denominacion dentro de la patristica griega de este periodo.

Entre los términos que Clemente de Roma usa para referirse al diablo debemos
destacar, como ya hemos dicho anteriormente, por encima de todo el uso de
avtikeipevog (enemigo, adversario), que serd un adjetivo empleado con mucha
frecuencia en la literatura cristiana para referirse al maligno. Asi lo volveremos a
encontrar en Clemente de Alejandria (Strom. VII, 12 y en Paed. 111, 3) y en Eusebio de
Cesarea (H. E. V, 13, 2). Lo encontraremos haciendo referencia a los poderes del mal
como adversarios en Origenes (fr. 25 in Jer.) y Eusebio de Cesarea (Vit. Cont. 1, 31);
por otra parte, directamente atribuido a los demonios aparece en un periodo mas tardio,
en época de Atanasio (v. Anton. 51). En M. Polyc. 17, 1 texto ligeramente posterior a
Clemente de Roma se usa avtikeipevog como diablo; también en Origenes (fr.28 in Jer.
y en Acta Philipi 144). Como diablo, ademéas de en este pasaje de Clemente, lo
encontramos en un texto apocrifo (Apoc. Esd. 40), en Clemente de Alejandria (Paed.l,
8) y Origenes (C. Cels. VI, 44). Como oponente a Dios, que es lo mas cercano a su
significado original de adversario, se usa en 2 Tes. 2, 4; Ex. 23, 22; Esth. 9, 2; 2 Macc.
10, 26; Lc. 13, 17; 21, 15; Phil. 1, 28; 1 Tim. 5, 14. Frente a este adjetivo, en 1 Virg.

*% Seguin la tradicion hebrea Lilith fue la primera esposa de Adan, antes que Eva. Huy6 de su esposo
y se fue a vivir al mar Rojo donde se uni6 a Asmodeo y otros demonios. También se identifica con una
divinidad mesopotadmica llamada Lilitu relacionada con la noche y las lechuzas, convertida en el demonio
de la noche como aparece en Is. 34, 14. Vease, Langton (1949: 47-48).
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VIII, 4, texto supuestamente de Clemente, se vuelve a aludir al diablo con la idea de

adversario y enemigo, pero esta vez usa el adjetivo tov évavtiov (el contrario) mientras
que en 1 Clem. aparece el término dvtikeiuévov.

En 1 Virg. XIl, 2, el autor alude a los endemoniados (tovg Sapoviwvtac)
término que vamos a encontrar con frecuencia en los Padres Apologetas, en concreto en
Justino, que lo usara alternativamente con el término Sopoviorrimroug .

De los términos mencionados el Unico del que podemos afirmar que es usado
por Clemente para referirse al diablo es dvtikeipevog (enemigo), ya que las alusiones
que encontramos en los otros escritos no podemos afirmar rotundamente que sean del
obispo de Roma por el caracter apécrifo de estos textos. Sin embargo, con este texto
empieza en Clemente de Roma una corriente dentro de la literatura cristiana primitiva
que considera al diablo como el enemigo y el adversario de los hombres.

La carta primera a los corintios termina con la exhortacion a los cristianos de
que cultiven todas las virtudes: la paciencia, la templanza, la continencia, el amor, la
penitencia y la fe. Se ha especulado mucho sobre la influencia de las teorias filosoficas
en esta obra. Jaeger postulaba una posible fuente estoica de la que podria derivar el
texto basadndose en 1 Clem. XXXVII, 4 ss., donde el autor parece interpretar en sentido
cristiano una teorfa filoséfica griega*®’. Por tanto, para Jaeger Clemente de Roma no
excluye la tradicion filosofica griega de sus ensefianzas morales dirigidas a los corintios,
aunque las citas que usa para explicar sus teorias sobre la sedicion son de las Escrituras,
sobre todo, del Antiguo Testamento y, aunque no se debe descartar un conocimiento de
Clemente de la filosofia antigua y pagana, seria arriesgado pensar en una influencia
estoica, en concreto en el pasaje que supone Jaeger.

Clemente trata en sus cartas el poder absoluto de Dios, del que nadie puede huir.
Si se desea llevar una vida de santidad hay que seguir a este poder divino y abandonar
todo lo malo, los vicios que acompafian a los pecadores —muchas veces infundidos por
los malos espiritus—, los que se alaban a si mismos, los que estan poseidos por el
descaro, la arrogancia y la temeridad. Evitando estos males se puede llegar a formar
parte de los que esperan al Sefior. En las alusiones a los pecados morales vemos que el

obispo de Roma se refiere al mal que pone en peligro el recto comportamiento de los

61 Apol. 18, 3; 2 Apol. 1.

*7 |_a obra de Jaeger (1965) es antigua y, en algunos puntos, demasiado bésica. La propuesta sobre la
influencia estoica en la carta de Clemente de Roma resulta criticable, aunque supongamos la vinculacién
del cristianismo con algunas corrientes filosoficas como el estoicismo. Vease en concreto el cap. I, pp.
38-39.
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cristianos; en esta parte, la figura del diablo esta presente a través de los vicios que se
citan y de esos malos espiritus que encontraremos tantas veces en otros autores, en
especial, en el apologeta Justino. Clemente recomienda seguir unas normas que
recuerdan mucho a las que acataran los aspirantes a ascetas, 1 Clem. XXXV, 5 (LXXX):
tener la mente afianzada en Dios, seguir el camino de la verdad y alejarse de los vicios
que son atraidos por el diablo y que alejan al cristiano del camino de la verdad. El
Apostolico de nuevo pone ejemplos de las Escrituras, aungue intenta ir mas alla de la
vision del Antiguo Testamento. Jesucristo es el camino de la salvacion cristiana, pero
hay que concentrar la mente en él para no alejarse de este recorrido; no hay que dejar
que el estado de flaqueza (d.oBéveia) se apodere del asceta. En 2 Clem. VII se comenta
la imagen de la vida del cristiano como un combate, lo que recuerda a la vida del asceta
en eterna lucha contra el demonio®®. El cristiano debe enfrentarse a las tentaciones de la
carne, pues el cuerpo es el templo de Dios. Con esto Clemente no parece inscribirse en
la corriente filoséfica que propugnaba el rechazo de la materia (el cuerpo) como sede de
los vicios y del mal, idea que también encontramos en el gnosticismo y tiene raices
platénicas, pero que el obispo de Roma no tiene presente en su teologia propia a
diferencia de los Apologetas, como veremos.

Con Clemente de Roma todavia nos encontramos en una etapa muy antigua
dentro del cristianismo; esto explica que no tengamos una descripcion de los rasgos
externos e internos del diablo como si encontraremos en otros autores posteriores. Lo
unico que nos dice Clemente en sus cartas sobre la caracterizacion del maligno es su
relacién directa con los vicios que llevan a pecar. Lo podemos ver en 1 Clem. XXXV, 5:
amoppiyavteg ad’ Eaqvtov Tacov ddikiay kol movnpiay, TAeoveEiov, épelg, Kakondeiag
te kol 86hovg (arrojando lejos de nosotros toda injusticia y maldad, avaricia,
contiendas, malicia, engafios), pero sobre todo en 2 Clem. XVIII, 2, donde el autor
afirma que el diablo posee instrumentos (opydvoilg tov dtaBéAov) con los que atacar al
hombre. Para ser un texto tan antiguo y tratarse de la primera homilia cristiana,
encontramos un aspecto que a lo largo de los siglos caracterizara al maligno: la posesion
de armas y recursos para engafar al hombre.

A proposito de la virginidad y la continencia, dos virtudes que deben conservar

los cristianos, renunciando a los pensamientos carnales (tn copxog opdvnua), en 1 Virg.

%68 Se trata de una imagen que sera muy popular en la literatura hagiogréfica a partir del siglo 1V y que
se basa en la analogia entre el enfrentamiento con la tentacion del diablo y la lucha, recordando asi los 40
dias de retiro de Jesus en el desierto, donde se enfrentd al diablo directamente, Mt. 4, 1-11; Mc. 1, 12-13;
Lc. 4, 1-13. Para la idea de la lucha en el ascetismo, véase Colombas Garcia (1975, vol. 11).
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V, 3 se desarrolla la idea de la tentacién carnal, nombrando el autor de la carta, por
primera vez, al tentador universal, Satanas identificado aqui como dragon (tov catovav,
tov dpakovta, Satanas, el dragon). Este serd uno de los rasgos que caracterizaran al
diablo a partir del siglo I, su identificacion con el término dpoikwv, en consonancia con
la imagen que nos llega del maligno en el texto del Apocalipsis.

En Clemente de Roma encontramos aspectos que podremos ver desarrollados en
autores posteriores. En primer lugar, la relacion del diablo con el pecado y con todo
comportamiento que hace perder el control al hombre. En segundo lugar, un tema muy
influyente serd el de la adoracion a los idolos paganos como una forma de culto a los
demonios, algo que, segin avanza el cristianismo y aumenta su influencia en la
sociedad, sera muy criticado y debatido. Sin embargo, debemos tener presente que
Clemente es reconocido como autor Unicamente de la primera Carta a los Corintios, lo
que necesariamente nos lleva a pensar que no debemos considerarlo como el iniciador
de algunas corrientes de critica al paganismo como la que se muestra en la segunda
Carta a los Corintios respecto a los idolos. Si podemos afirmar, no obstante, que este
Apostolico el verdadero iniciador de la demonologia, interpreta algunos pasajes
veterotestamentarios y empieza desarrollar un pensamiento teolégico que nos llevara

hasta autores muy posteriores como Origenes de Alejandria.
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4. 1. 4 IGNACIO MARTIR

Ignacio, obispo de Antioquia, tuvo contacto con los apostoles Pablo, Juan e incluso con
Pedro*®. En concreto, Ignacio es discipulo de Juan y conoce bien el evangelio de este
apostol, que tantos problemas de atribucion e interpretacion ha suscitado*’®. El martirio
del obispo de Antioquia tuvo lugar en la época de Trajano, siglo Il d. C., siendo
espectador de su martirio el pueblo romano. En el tiempo que transcurrié desde su
condena hasta su martirio escribié las cartas que ahora consideramos; en ellas la
influencia del evangelio de Juan se deja ver en el vocabulario, en el mensaje y en la

narracion del testimonio de Jesus.

Ignacio fue condenado a muerte entre los afios 106 y 107 d. C. Después de la
época de Neron, los cristianos no tenian apenas derechos y posiblemente este martir
fuera juzgado por ser maestro de cristianos. Lo interesante es que en sus cartas presenta
la actitud de un auténtico martir, sin odio a su enemigo ni al poder que le condena a ser
devorado por las fieras en Roma. Desde Antioquia recorre un largo camino hasta llegar
al lugar de su muerte y es en este periodo de tiempo cuando escribe las cartas a las
iglesias que vamos a comentar. En ellas, el obispo de Antioquia deja ver también la
influencia de las Sagradas Escrituras, con lo que se demuestra la difusion que llegaron a
tener los evangelios en las primitivas comunidades cristianas. En estas cartas
encontramos ademas una primera distincidn entre judaismo y cristianismo en términos
de sistemas de creencias contrapuestas. No en vano Ignacio es el primero de los autores
del cristianismo primitivo en usar la palabra xpiotioawioude (cristianismo)*™.

Antes de adentrarnos en la demonologia de este autor, debemos decir que las
cartas de Ignacio han sido objeto de estudio para muchos investigadores que han
intentado dar respuesta a la llamada “cuestion ignaciana”, el problema de la autenticidad
de las cartas atribuidas al apostélico*’?. Las cartas atribuidas con seguridad a Ignacio

son las siguientes: Carta a los efesios, Carta a los magnesios, Carta a los tralianos,

*% Segiin algunas fuentes, gracias a éste consigui6 el obispado, aunque el mismo Pedro dice que fue
nombrado por Pablo.

% Como ya hemos dicho en el capitulo 1. 3, el conocido como Cuarto Evangelio presenta un
esquema muy distinto al de los evangelios sindpticos lo que ha suscitado una problematica particular
sobre la cuestion de sus fuentes. Véase, Koester (1990: 244-271), donde plantea la posibilidad de que el
evangelio de Juan se hubiera compuesto en diferentes etapas.

1 1gnacio vive en Antioguia en un momento en que el judaismo convive con el cristianismo. El
término yprotiavicpdg (cristianismo) lo encontramos en Magn. 10, 1; Rom. 3, 3; Philad. 6, 1.

2 \/ganse, Rius Camps (1979); Lake (1970, vol. 1). Sobre las cartas de Ignacio, Weijenborg (1969).
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Carta a los romanos, Carta a los filadelfios, Carta a los esmirniotas y Carta a
Policarpo*”®. Como veremos, son muchas las cartas que escribié Ignacio, de hecho,

474 una carta de

incluso se le atribuyen unas cartas apdcrifas que llevan su nombre
Maria de Casobolos a Ignacio, otra de Ignacio a Maria; otra carta a los tarsenses; a los
filipenses; a los antioquenos y a Herdn, diacono de Antioquia. Se le atribuyen también
versiones interpoladas de las cartas canonicas, son copia de las auténticas con
interpolaciones espurias: de Ignacio a los tralianos; a los magnesios; a los filadelfios; a
los esmirniotas; a Policarpo; a los efesios y a los romanos. En este debate es
fundamental el testimonio de Eusebio en H. E. Ill, 36, que transmite una serie de
noticias sobre Ignacio y las cartas que se le atribuian en el siglo Il a. C, pero, sin
embargo, Eusebio no cita ninguna de las cartas que han suscitado la “cuestion

475 . , . . .,
77", Estudios clasicos como los de Gokey o Russell ignoran la “cuestion

ignaciana
ignaciana”, centrandose solamente en estudiar las cartas candnicas del martir. Los
estudios mas recientes, tras la discusion iniciada por Schoedel, han Ilegado al consenso
de que las siete cartas que hemos citado anteriormente son las Unicas auténticas de
Ignacio®’®. Pero, no obstante, las cartas apécrifas son para nosotros una interesante
fuente de estudio porque en ellas se habla bastante del diablo y del peligro que
supuestamente entrafiaba para estas comunidades cristianas primitivas. Entre las cartas
mas curiosas encontramos la respuesta de Ignacio a una carta de Maria de Casobolos,
respuesta a su vez a una misiva previa en la que su corresponsal destaca el peligro de los
falsos dioses y de la idolatria en el paganismo; el autor contesta a esta carta
presentdndose como 6esopopog (inspirado por un dios), del mismo modo que en las
cartas candnicas.

Puede que sea este el padre que mas haya contribuido, dentro de su época, a la
conformacién de una demonologia que encontrard su mayor desarrollo entre los Padres
Apologetas posteriores al obispo de Antioquia. En sus escritos encontramos varias
alusiones al diablo, con una clara diferenciacién entre este soberano maligno y sus

sequidores inferiores, los demonios. No obstante, también podemos afirmar que esta

% Existen pocas obras que analicen, desde un punto de vista critico, las cartas de Ignacio de
Antioquia; una de estas obras es la de Weijenborg (1969), que en el capitulo | ya plantea el problema de
su autenticidad.

4% La edicién de los Padres Apostolicos de Ruiz Bueno (1993) afiade las cartas apécrifas e
interpoladas de Ignacio. En cambio, Lake (1970) s6lo incluye en su edicidn y traduccion las cartas cuya
atribucién a Ignacio no plantea ninguna duda.

#7% Especialistas como Gokey (1961) o Russell (1981), al analizar las cartas de Ignacio, no abordan el
problema de la autoria de algunas cartas.

#78 \/éanse, Schoedel (1985) y Osiek en Esler (2000: 516-518).
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demonologia no deja de ser una continuacion de lo visto en los textos anteriores: por
una parte, el eco de la Didaché aparece en la teoria de los dos caminos que el
antioqueno desarrolla en la Magn. V (LXXXV); por otra parte, encontramos un
elemento de continuidad con la demonologia de Clemente de Roma en lo referente a la
idea de hacer responsable al maligno de todo tipo de disensiones entre pueblos y entre
los grupos opuestos al cristianismo.

En estas cartas hay una clara demonologia encabezada por el principe de este
mundo (6 dpywv tov aiwvog tovtov) que no volveremos a ver dentro del grupo de los
Apostolicos*’’. Los estudios previos han destacado la identificacién del diablo como el
principe de este mundo, relacionando esta idea con las alusiones a los espiritus del mal,
pero sin detenerse en algunos aspectos como la relacion que establece el Apostdlico
entre el maligno y las corrientes religiosas que se alejan del cristianismo*’®.

Parece que Ignacio tuvo mas en cuenta que sus predecesores los escritos

neotestamentarios*’®

. Algunos estudiosos destacan la influencia de la teologia paulina,
pero también se insiste, como ya hemos sefialado, en el influjo del evangelio de Juan,
que se manifiesta en algunas coincidencias de las cartas con el texto joanico, en
particular con respecto al tema de la resurreccion, que se aborda de forma similar en Jn.
6, 54 e Ignacio (Eph. XX, 2)*°. Por otra parte, se ha intentado establecer un paralelismo
entre algunos pasajes de las cartas de Ignacio y el evangelio de Juan buscando una
influencia directa del escrito joanico que no se ve tan clara. Si, en cambio, se advierte
una relacion evidente entre las epistolas de Ignacio y las cartas paulinas, sobre todo
entre las misivas del obispo de Antioquia y 1 Corintios, Efesios, y 1 y 2 Timoteo*®.

En las cartas también vemos a un Ignacio te6logo que se ocupa de la

organizacion de la iglesia primitiva. A la conciencia de la sumisién a Cristo se

" Gokey (1961: 78 ss.) dedica un capitulo a la terminologia que usa Ignacio para referirse al diablo y
su andlisis parece correcto, aunque en las cartas de Ignacio se detectan mas elementos de los que él recoge
en su estudio.

78 \/éanse de nuevo Gokey, ibid. y Russell (1986) que insiste, sin embargo, en este aspecto al afirmar
que en Ignacio “the idea that the Devil, the leader of the forces of darkness, pits the heretics against the
church has had consequence throughout the age”, p. 36.

% |_o confirma el estudio de Gregory y Tuckett (2007), siguiendo las aportaciones de Barnard (1966)
en su libro dedicado a los Padres Apostélicos. Este Gltimo presta mas atencién al uso del término
evangelio.

0 Barnard (1966: 28ss.), donde se trata este aspecto con mas profundidad y detenimiento, planteando
hasta qué punto Ignacio conocia la tradicion joanica que se habria propagado por tradicion oral de
Jerusalén a Antioquia.

#81 Véase, en concreto, Foster, “The Epistles of Ignatius of Antioch and the Writings that later formed
the New Testament”, en Gregory y Tuckett (2007: 159-186). Foster sigue en esto la hipdtesis de Schoedel
(1985: 206): “Ignatius’s use of the Fourth Gospel cannot be established with any degree of certainty”, p.
184.
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yuxtapone la concepcion de la sumision al obispo y, en contraposicion, Ignacio presenta
la sumision de los seguidores de otras corrientes religiosas al culto de Satanés. En Eph.
V, 3 Ignacio intenta establecer una jerarquia eclesiastica con el siguiente orden:
obispo—Dios; presbiteros—Apostoles; didconos—ministerio de Jesucristo. En Smyrn.
9, 1 advierte que hay que tener muy presentes al obispo y al colegio de ancianos,
ademaés de al Padre y a los Apdstoles, porque el obispo representa a la Iglesia. Vemos
en Ignacio una concepcién distinta de la comunidad cristiana, con un esquema
jerarquico mas claro en el que incluso el diablo tiene su lugar como principe de este
mundo, es decir, del mundo terrenal.

Ignacio desarrolla en sus cartas los aspectos antes presentados: el del diablo
como soberano de este mundo y como responsable del mal; en Eph. X plantea un tema
interesante, el de la conversion de los paganos en cristianos para alejarse de todos los

482 Alude a determinados vicios con

vicios y males que se relacionan con los demonios
términos que ya usaba Clemente de Roma para referirse a los males del hombre:
arrebatos de ira (npog tag Opydc); altanerias de lengua (mpog tolg peyaAOTNUOCUVOLG
avtwy); blasfemias (tog praconuiog); su extravio (mpog triv mAcvny avtwy); su fiereza
(mpog 1o dyprov); males estos que pueden dirigir al hombre hacia el diablo, utilizando la
imagen de la planta del Diablo (tov diaBorov Botavn) en X, 3, en referencia al hombre

que, practicando el mal, puede llegar a actuar como descendiente del maligno.

La carta apocrifa a los efesios es una carta mas extensa que la canonica, pero
presenta el mismo contenido. El diablo aparece en Eph. X, 4, cuando Ignacio alude a los
vicios que hay que evitar y formula el deseo de que no haya ningun seguidor del diablo:
ur tov daBéAov Bartovn evped €v vuw (N0 se encuentre ninguna planta del diablo
entre vosotros). Ademas, exhorta a los cristianos de Efeso a luchar contra los poderes
de Satanas (ot duvduelg Tov catova), con lo que se plantea la idea de la lucha y del
combate del cristiano contra el mal (Eph. XII1).

Como ya se ha dicho, un primer aspecto destacable de la demonologia de
Ignacio es la identificacion del diablo como 6 dpywv tov aiwvog tovtov (el principe de
este mundo), que aparece en casi todas sus cartas, como en Magn. I, 2 (LXXXIV), en

Tral. IV*®. Para combatirle, Ignacio recomienda que se eviten las excesivas alabanzas,

82 pagels (1995: 130). Numerosas conductas censurables de los hombres son interpretadas por los
Padres como obra de los demonios.

8 E| término dipxwv podemos traducirlo como arconte o principe; la traduccién de arconte nos
acerca mas al origen de esta denominacion del maligno que se encuentra en los textos gndésticos de Nag
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pues con ellas se puede ceder ante él. En Rom. VII, 1 (LXXXVII) volvemos a encontrar
la alusion al diablo como 6 dpywv tov alwvog tovtov, pero esta vez afiade Ignacio una
idea que revela su interpretacion de la actuacion del maligno, ya que afirma que el
diablo dwaprdocon pe Bovretar kol Ty €ig By pov yvauny drapdeipon (esta decidido a
arrebatarme y corromper mi pensamiento hacia Dios). En Eph. XVI alude al pecado
de los que corrompen la fe y la doctrina de Dios, que merecen morir e iran al fuego
inextinguible (gig to mup 0 doBeotov), en definitiva, al infierno.

Siguiendo la idea de que el diablo es el soberano del mundo terrenal, Ignacio
advierte a los efesios de sus peligros y llama a la unidad de la eucaristia para derribar
los poderes de Satanas (ai Suvdpelg Tob catowa) y combatir la ruina que procura a los
efesios (Eph. XIII, 1). El obispo de Antioquia defiende la unidad de los cristianos en la
lucha contra los poderes del diablo y diferencia el poder demoniaco y divino con una
imagen que ya encontramos en los textos apocrifos del Antiguo Testamento, la del
enfrentamiento entre el poder de la tierra y el poder del cielo: mog molepog katapyeiton
emovpovimwy kol émiyeiwv (la guerra de las potestades terrestres y celestes, XIllI, 2).
Vemos aqui la pervivencia del dualismo que empieza a desarrollarse en la Didaché y
que vuelve a aparecer en la carta de Bernabé: Ignacio alude a dos poderes en lucha que
podemos identificar con un mundo demoniaco y otro celestial o divino poblado por los
angeles. Acufa una idea fundamental que repite en sus cartas con bastante frecuencia, la
del conflicto entre el reino de este mundo, que es el del diablo, y el reino de Dios*®*. En
Magn. V, 1 (LXXXV) desarrolla el tdpico de la diferencia entre los dos mundos, el
mundo de Dios donde se encuentran los fieles y el mundo terrestre en el que Ignacio
sitla a los incrédulos de este mundo (ot dmistor tov kKéopov TovTov), Y para explicarlo

485, , oy sa n g .
. £0TW vopiopoto dvo, 6 &€ Beov, O HeV KOCUOL

acude a la imagen de las monedas
(son dos monedas, una de Dios y otra del mundo). Parece claro, como veremos a
continuacion, que Ignacio identifica el mundo terrenal y supongamos que también el
material con el mal y de ahi con el diablo. Se trata de una idea muy gnostica que nos

lleva a pensar en la influencia de las corrientes que a la vez seran criticadas

Hammadi que hacen referencia a los auxiliares del Demiurgo. Es un término que se usa para referirse a un
demonio todavia no entronizado, en consonancia con la concepcidn primitiva de Satands como un angel
auxiliar que al caer toma poder y se rodea de demonios ayudantes. Véase Pifiero (2000: 96 ss., tomo ).

4 Eph. 19, 1; Magn. 1, 2; Rom. 7, 1.

*8 Esta representacion de los dos mundos en las dos caras de una moneda ya la encontramos en los
fildsofos cinicos, seguidores de Didgenes de Sinope, discipulo de Antistenes, que defendian una vida
conforme a la naturaleza basada en el rechazo de las convenciones sociales y que formaron una verdadera
escuela filoséfica que floreci6 en el siglo 111 a. C.
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posteriormente y que en la época de Ignacio se desarrollaban en el seno del propio
cristianismo.

Otro tema que relaciona el apostolico con el diablo es el de los vicios: en Tar.
VIIy VI (LXXXIX) enumera vicios que ya hemos visto en la Didaché y en las cartas
de Clemente de Roma, todos relacionados con el mal e incluso con el diablo. A este
respecto cabe destacar lo que dice Ignacio en Rom. VII, 1, pues parece sugerir que el
diablo podia interferir en la acciéon de los hombres a través de los malos pensamientos
(roywopoi)*®. Ignacio llega a recomendar la lucha contra estos ataques de los demonios,
en Eph. XVII, 1 (LXXXIII) a través la eucaristia; la fe y la caridad también son dos
armas de Dios para luchar contra el mal. En el capitulo siguiente defiende el bautismo
para luchar contra los ataques a la iglesia y contra el mal olor (dvocwdia) que parece
anunciar la proximidad del mal*®’.

En las cartas de Ignacio surge por primera vez la concepcion del diablo como
responsable de toda forma de disension, que se manifiesta a través de toda doctrina
contraria al dogma cristiano, lo que Ignacio denomina falsa doctrina y que, siguiendo su
razonamiento circular, se convierte en una prueba evidente de la intervencion
diabélica’®®. En Smyrn. 2, el antioqueno alude a los dmistor (los infieles), que no creen
en la realidad de la resurreccion y crucifixion de Jesus; son aquellos que se dejan llevar
por el principe de este mundo (Rom. VII, 1-2: dipyovto tov aimvog tovtov). No puede
faltar en Ignacio la relacion de las doctrinas ajenas al cristianismo con el maligno y su
critica; asi, advierte a los magnesios de las llamadas doctrinas extrafas y, con este fin,
en Magn. IX insiste en la idea de que Jesucristo es el Unico maestro y que hay que
expulsar la mala levadura (tnv xoxnv {ounv). Insiste también en la unidad para no caer
en el engafio: por vuestro olor seréis convictos; de nuevo nos habla de la dvocwdio. como
manifestacion del mal, segun vimos en Eph. XVII, 1. La carta a los tralianos esta
dedicada a las doctrinas que se alejan del cristianismo; en el capitulo VIII, 1 (LXXXVI),
Ignacio que advierte a los tralianos del peligro de estas doctrinas que pueden inducir al
diablo a atacar: mpoopwv tog £védpag tov SioBorov (previendo las asechanzas del

diablo). Por tanto, es preciso evitar que los gentiles (toig £¢6vecw), es decir, los paganos,

%8 |_os demonios actian con armas muy poderosas, la principal es la de los Adyiopot, malos o buenos
pensamientos. El demonio se esconde detrds de los malos impulsos del hombre, algunos dicen que era la
forma de atacar a los maestros novatos. En la enumeracion de estos malos pensamientos, Evagrio, en su
Tratado préctico reflejo la influencia de Origenes y de los estoicos. Bravo Garcia (1994: 48ss.).

87 Sobre el concepto de Sucwdia, Bravo Garcia (2000: 212-213).

8 Fruto de un tipico razonamiento circular es el juicio de Ignacio sobre los docetistas que niegan la
divinidad de Cristo. En Tral. 9; Eph. 7, 10
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infamen a los cristianos. A proposito de tog £védpag (asechanzas), Ignacio también
advierte del peligro de que los cristianos se dividan en comunidades fieles a falsas
doctrinas. Con la advertencia de esta amenaza, en Tral. XI el obispo de Antioquia

desarrolla una critica particular contra los docetistas*®®

, un grupo que Ignacio considera
que no sigue la palabra de Dios y que no reconoce el linaje carnal de Cristo; por este
motivo, Ignacio pasa a exponer la genealogia de Jesus, descendiente de David, hijo de
Maria, perseguido por Poncio Pilato, crucificado y muerto. Los que siguen estas
doctrinas, y en especial el docetismo, son gente sin fe que duda de los hechos
verdaderos; Ignacio los denomina: xokoig tog yevvwoog (retofios malos). En Philad. 11,
1-2 (LXXXVIII) vuelve a introducir una advertencia contra las malas doctrinas que
apartan a los fieles de Jesucristo. Para evitar estos nuevos grupos religiosos lgnacio
recomienda en los capitulos IV y V tener muy presente la eucaristia, la Unica carne de
Cristo, el Unico céliz, el unico altar y el Gnico obispo, que constituyen el cuerpo del
cristianismo.

Siguiendo con la idea de que las falsas doctrinas son fruto del diablo, en la carta
apocrifa a los tarsenses, de cuyo autor desconocemos la identidad, también encontramos
una advertencia contra estas doctrinas que surgen contra el dogma cristiano; a sus
seguidores los denomina twv tov Zatava vrnpetwv (Ministros de Satanés) y en Tars. |1
(LXLII) pasa a describir en pocas palabras las ideas de cada una de ellas, centrandose en
el docetismo. Después, en el capitulo I1l, refuta las doctrinas de estos grupos con las
Escrituras de Cristo. Otra descripcion interesante la encontramos en Tars. |, 1, donde el
autor dice ir de Siria a Roma enfrentandose a las fieras en forma humana, en las que
tiene su madriguera la bestia feroz (Umo 8¢ dvBpwnoudpdwy Onpiwy olg O avriuepog BNP
ELOWAEVWY VUTTEL LE Oomuépatl kol Tutpaokel). Podria estar refiriéndose al demonio
como bestia feroz, imagen que en la Edad Media serd atribuida con mucha frecuencia al
diablo.

En Smyrn. 5, 6 y 7, se advierte sobre la falsedad de los que niegan a Cristo, a los
que se considera como infieles y para quienes también habra un juicio. Son gentes que,
al apartarse de las Escrituras y de la carne de Jesucristo, se convierten en el principio de
los males y en seguidores del maligno: 6 Ad8pa £mickdnov T pdoocwy T dtoBorw (el
que a ocultas del obispo hace algo, rinde culto al Diablo) en 9, 1. En la carta a

Policarpo el martir vuelve a advertir de los peligros de las falsas doctrinas, en concreto

8 Como iremos viendo en las cartas aparece ademéas la oposicién de Ignacio al pensamiento
docetista. Sobre el docetismo remitimos a la nota 426 de la Introduccién a los Padres Apostélicos.
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en Polyc. I1: los que ensefian doctrinas extrafias a la fe (ot dokovvteg déiémiotor lva)
y les previene también de las malas artes (td¢ kakoteyviog ogvye). En relacion con este
tema, en los primeros capitulos de la carta apdcrifa de Ignacio a los antioquenos, el
autor advierte a los antioquenos de las herejias del maligno (aipéceic 100 movnpov),
resultando muy llamativo el uso del término aipéceig en un momento en el que todavia
no se puede hablar de herejes en sentido estricto, ya que el cristianismo es un
movimiento del que empiezan a surgir doctrinas que poco a poco se alejaran de sus
origenes. Les incita a prestar atencion a la doctrina para no caer en las creencias del
paganismo, que con sus dioses niega a Cristo. Las Sagradas Escrituras se convierten en
el ejemplo de la unicidad de Dios y la fe en Cristo. Los capitulos IV, V y VI centran sus
argumentos en los testimonios de los Apostoles, que aludian al Dios verdadero pero sin
negar a Jesus. Asi, el autor de la carta vuelve a relacionar al diablo con los que creen en
un unico Dios y niegan la existencia de su Hijo, pero también lo relaciona con los que
niegan que Cristo sea hijo de Dios y con los que rechazan la cruz. En definitiva, Ignacio
y el autor de las cartas apocrifas no parecen ser el mismo, ya que éste parece considerar
ya las doctrinas opuestas al primitivo cristianismo como herejias, usando antes que
Ireneo el término aipeoic para expresar esta idea*®. Las cartas canénicas de Ignacio se
fechan entre los afios 80-100 d. C, un periodo muy temprano para hablar de herejias
usando el término tal y como lo entendemos actualmente. Los movimientos gndsticos-
cristianos entre los que se incluye el docetismo empiezan a desarrollarse entre finales
del siglo I y el siglo Il d. C. Defienden doctrinas que no se apartan del cristianismo
aunque no estén de acuerdo con algunas ideas cristianas y por €so no se consideran
todavia herejias**’. Es Ireneo de Lyon en la sequnda mitad del siglo 11 el que empieza a
hablar del gnosticismo como una auténtica herejia.

Por ultimo, en la carta apocrifa a los antioquenos se hace una advertencia contra
los seguidores de estas nuevas doctrinas que transmiten esas mentiras (Antiog. V1). En
los puntos VII, VIII, IX y X, el autor recuerda a Pablo y Pedro, que guiaron a los
antioquenos; anima a los cristianos a imitar a estos apostoles y les da consejos de
comportamiento con esclavos y mujeres argumentando con citas biblicas. En concreto,
en el punto XI menciona una serie de vicios: péen, opyr, $0dvog, Aodopia, kpavyr,

Brooomuia (la embriaguez, la ira, la envidia, la injuria, el griterio, la blasfemia) y en

90 | as cartas apdcrifas aparecieron junto a la coleccion de las siete cartas auténticas, circulaban bajo
el nombre del martir, pero contienen algunos elementos que las alejan de la autoria de Ignacio. Véase
Ruiz Bueno (1993: 438-443)

! Recordemos lo dicho en el capitulo de esta tesis “Demonizacién del paganismo” pp. 90-91.
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XI, 3 menciona la magia (yonteiog), vicios todos contra los que hay que luchar como si
se trataran del mismisimo diablo y que ya han tratado otros autores como Clemente de
Roma. En la despedida encontramos una curiosidad, pues el autor manda un saludo a
los exorcistas (¢nopkiotog) (XII, 2). Se trata de una de las alusiones mas antiguas a los
exorcistas dentro de la literatura patristica griega de los siglos I y 11 d. C.

En las cartas interpoladas también encontramos menciones destacables que
parecen distar de los principales rasgos de la demonologia de Ignacio: por ejemplo, en
la carta interpolada a los filadelfios nos encontramos ante una version mas completa que
la carta candnica atribuida a Ignacio en virtud de la cual los seguidores de otras
corrientes religiosas son denominados hijos del diablo y los que niegan a Cristo son
considerados mentirosos: yevotng €otiv, g Kal O motrhp avTov O droBorog (€S UN
mentiroso, como su padre el Diablo) (Philad. V). Los capitulos IV y VI en esta version
interpolada son mas extensos que los que podemos leer en la carta candnica y, en
concreto, el VI contiene continuas alusiones al diablo, como la que hemos indicado
anteriormente. Las criticas a las herejias que no reconocen a Cristo como hijo de Dios se
centran en relacionar al promotor de estas ideas con el diablo y con la magia,
nombréandose en concreto a Simén el Mago*®. En su argumentacion sobre las herejias, a
propdsito de los que dudan de la divinidad de Jesucristo, el autor afirma en VI, 3: el que
crea esto es una serpiente (6 towovtog 6dig €otiv). Un rasgo en comdn con las cartas
canonicas es la advertencia contra el principe de este mundo (6 dpywv TovL alwvog
ToUtov), que también aparece en esta carta, siempre relacionado con las doctrinas falsas
en VI, 8.

Entre los términos usados en las cartas auténticas por Ignacio de Antioguia
debemos destacar los que conciernen a la denominacién del diablo y el uso del término
Baokavio en Rom. VII, 2 (LXXXVII). Para referirse a la envidia, el autor no emplea el
término griego ¢8dvog, Sin0 Baokavia, que significa, en principio, hechizo, envidia,
malignidad*®®. En referencia a este Gltimo significado recuerda que hay que evitar la
malignidad (¢nrpeiov) y usa el término émnrjpeiaw, que significa ofensa, mal trato,

injuria®® en lugar de xoaxic 0 movmpio, Magn. I, 2 (LXXXIV). Se percibe el

92 Debemos tener en cuenta que Simén el Mago era considerado uno de los primeros herejes y se le
relacionaba con la fundacion del gnosticismo. Veanse Haar (2003); Ferreiro (2005).

93 Sobre el mal de ojo, véase Dickie (1995: 9-34) y el apartado 1.5.5 “Simbologia del mal” dentro del
capitulo 1.5 de esta tesis.

9% |Lampe (1968) relaciona este término &mripeiow con lo demoniaco en Basilio de Cesarea en sus
Homiliae variae 2, 2.
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establecimiento de diferencias Iéxicas en relacion con las distintas manifestaciones del
mal, asi como del demonio, al que se evita nombrar directamente en algunas ocasiones.
Sin duda la denominacion méas usada por el obispo de Antioquia para referirse al
maligno es la ya repetida o dpyxwv tov aiwvog tovtov (el principe de este siglo) (Rom.
VII, 1; Magn. |, 2, en Tral. IV) con la variante de ¢ dpywv tov kdopov tovtov (el
principe de este mundo). Es necesario que analicemos el término dpywv con el
significado de jefe, general, gobernante, principe*”, lo traducimos por principe
siguiendo el uso del término en el Nuevo Testamento en las cartas de Pablo, en concreto
en Eph. Il, 2 donde encontramos una alusion a xota tov dpyovto tng €Eovoiog Tov
aépog (segun el principe de la potestad del aire) también aparece la expresion como
principe de esta edad*®®; la traduccion por principe aleja a esta expresion de su uso en el
gnosticismo donde mantenemos el término arconte. Ademas, anteriormente Ignacio

hace alusion a los poderes de Satands (Suwdpelg T0b cotava), anunciandonos que

apywv hace referencia al sefior de esos poderes, al diablo o Satanas. Por otro lado,
vemos que el término 6 dwaBorog (el Diablo) también es usado con frecuencia, al igual
que Zotavog (Satanas). Otro término importante lo encontramos en Eph. XVII, 1:
Svswdtar*®’, que veremos posteriormente en la V. Anton. 63 y en Evagrio Péntico, para
quien este mal olor de los demonios es el causante de que surjan en los ascetas las
pasiones y se abandonen a la tentacion®®.

Por altimo, sefialamos algunos aspectos de la terminologia empleada en la carta
apocrifa a los filipenses que nos parecen significativos, ya que plantean cuestiones muy
interesantes desde el punto de vista de la demonologia. Nos encontramos ante la
fundamentacion de una teoria demonoldgica que podremos ver mas desarrollada en
Justino. En este texto destacamos en primer lugar uno de los nombres que recibe el
diablo, Beriap, que aparece en los textos apdcrifos del judaismo, como por ejemplo los
Oréculos Sibilinos, donde por primera vez hace referencia al Anticristo. Pero también lo

encontramos en el Martirio de Isaias, donde se habla de él como el jefe de los malos

“%% \/id. supra nota 483 de este capitulo.

% Recordemos que la Carta a los Efesios se ha atribuido tradicionalmente a Pablo aunque es de
autoria dudosa.

7 Gokey (1961: 78, nota 7) relaciona el término ucwdio con las herejias y con la idea del olor que
acompafia a los que se dirigen al infierno, tomando este sentido del texto apdcrifo del Apocalipsis de
Pedro 16.

% \Jease Bravo Garcia (1994); donde se desarrolla el tema de la Sucwdia en los Capitulos gnésticos
de Evagrio Péntico, segun el cual el olor del demonio sélo lo perciben los ascetas que tienen el poder de
didxkpioic.
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espiritus*®®. En el texto vemos como el autor intenta explicar el origen del diablo que se
alzé contra Dios y fue expulsado de entre los &ngeles, lo que nos recuerda, sin duda, la
hipdtesis sobre la presencia en el Antiguo Testamento de un angel de Yahvé llamado
“satan que estableceria el origen del diablo como un angel que se opuso a Dios y fue
expulsado, el angel caido®®.

Entre las corrientes religiosas que combate Ignacio y que se desarrollaban en las
iglesias de Asia Menor destacan en general el docetismo y el gnosticismo. Ignacio acusa
a estos adversarios del judaismo en sus cartas a los filipenses y a los magnesios. En
Magn. VIII, 1, se refiere a doctrinas gnosticas; en la carta a los filipenses rechaza las
doctrinas que surgen en esta época, arremete contra el politeismo, otra forma de
oposicidn al cristianismo, y niega la creencia en otros dioses, porgque uno solo es Dios y
Padre, uno solo el Hijo. La argumentacion de esta idea se ejemplifica con pasajes de las
Escrituras donde se defiende la idea del Unico Sefior. Con esto relaciona la teoria que
desarrolla en Phil. 111: sélo el Hijo se hizo carne de verdad y no de apariencia —de nuevo
una alusion al docetismo—. El autor de esta carta pasa a resaltar la verdad de la vida de
Jesus, que naci6 de una virgen, comid, bebid, fue crucificado, murid y resucité en la
realidad. De hecho, se atreve a establecer la diferencia entre judaismo y del cristianismo
(Phil. V1).

Cuando relata su recorrido desde Siria a Roma, atado y maltratado por los
soldados, Ignacio lo considera como un sufrimiento que le acerca méas a Dios y le ayuda
a convertirse en su discipulo (Rom. V, 3). Pide que nada se oponga a su camino hacia
Jesucristo: koxol koldoelg tov SaBorov €n’ Eue gpyécbwoav, povov ivo Incov
Xprotov emtoyw (que tormentos atroces del Diablo vengan sobre mi, a condicién de
que yo alcance a Jesucristo). El diablo resulta una prueba para el martir, el hecho de
sufrir soportando sus tentaciones y males hace que se acerque mas a Jesucristo. Para
Ignacio, por tanto, el martirio constituye una suerte de batalla contra el maligno; en
consonancia con la iglesia primitiva, lo considera como una prueba de la lucha de los
seguidores de Cristo, en la que el demonio provoca tormentos para que los martires

501

obtengan la victoria espiritual y logren salvar su alma de la muerte®". Asi, advierte de

las asechanzas del diablo: ¢gtyete oy talg kakoteyViag kol EVESPAG TOV GPYOVTOG TOV

% Gokey (1961: 11-19) aborda la presencia del diablo en la literatura extra biblica del judaismo.

%00 Haag (1978: 148-156).

%01 Respecto a este tema encontramos también que los gnésticos consideraban el martirio como una
prueba a superar, pero para ellos se trataba de llegar al camino por el que el alma ascendia hasta la
espiritualidad. Russell (1981: 37).
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aiwvog tovtov (huid, por tanto, de las arterias y asechanzas del principe de este
mundo) (Philad. V1), y reconoce que para el cristiano seguidor de Dios es facil dejarse
engafiar, lo que no significa que no se pueda evitar la caida (V11).

De las ideas filoséficas destaca la relacion del mal y directamente del diablo con
el mundo material, algo que ya hemos visto en Didaché y que parece marcar a este
autor. No parece que encontremos en las cartas candnicas huellas de la influencia de la
filosofia griega antigua, pero, sin embargo, llaman la atencion las alusiones a teorias
platonicas que encontramos en alguna carta apocrifa como Rom. 11, 2 (nada de lo que a
la vista aparece es bueno) y VII, 2 (no vibra ya en mi el ardor de amar la materia),
donde vemos un rechazo a la materia y, posiblemente, una relacion de la materia con el

mal, ideas que por otra parte también encontramos en San Pablo y en el gnosticismo.

En Ignacio encontramos una descripcion del diablo que guarda mucha relacién
con la iconografia posterior, la del maligno como una fiera salvaje, con cuernos y rostro
desagradable. En Eph. VII previene a los efesios de las fieras salvajes que engafan,
contra las cuales sélo pone remedio Jesucristo, el que es carnal y espiritual (copkikog
Te kol Tvevpatikog); aparece Jesds como iatpog, el médico de las almas®®. Sin duda,
Ignacio tenia aqui en mente el docetismo, que negaba la existencia carnal de Jesus y
para dejar clara su critica a esta corriente insiste en la idea de que no solo era espiritual
sino también y, sobre todo, humano. En Eph. VII, 10 hace referencia a los heterodoxos
que adquieren rasgos diabdlicos: dmo twv Onpiwy twv dvdpwroudpowy (fieras en forma
humana), destacando ademéas el rasgo que posteriormente mas parece haberse
relacionado con la imagen actual del diablo, el mal olor (dvocwdic), que después se

relacionara con el olor a azufre que anuncia la presencia demoniaca (Eph. XVI).

En las cartas apdcrifas encontramos varias alusiones al maligno, provisto de
rasgos que le caracterizaran en periodos posteriores: en Phil. IV, 4 se nos presenta una
interesante descripcién moral del diablo, del que se dice que es dotatog (astuto),
adjetivo que se le asigna con frecuencia. Ademas, en esta misma carta, en concreto en
los capitulos IV y V, vemos que el autor menciona directamente al diablo y nos revela

la idea que los cristianos tenian del maligno, cuyo mayor enemigo era la cruz del Sefior;

%02 | a interpretacién de la figura de Jesis como médico es muy importante en el contexto de la
polémica en torno a su actuaciéon como curandero y exorcista. Para este debate véanse, por ejemplo,
Smith (1978) y Pifiero (2001: 263-285).
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03 Antes de la cruz, el

solo si se confesaba la existencia de la cruz se vencia al demonio
diablo actuaba sobre los hijos de la incredulidad (¢v toig violg tng dmedeiog)
reproduciendo las palabras de Is. 7, 14. El maligno actla sobre Judas, los fariseos,
saduceos, jovenes, viejos e incluso sacerdotes; también intenta espantar a la mujer de
Pilatos para que se detenga la crucifixion, asi como también actu6 para que Judas, el
traidor, se arrepintiera y se suicidara. En definitiva, en Phil. IV, 2-3 se define la cruz
como la mayor enemiga del diablo, porque se interpreta como simbolo de Cristo. De ahi
que algunos como los judios nieguen la cruz y digan que la muerte del Sefior fue s6lo
apariencia; los paganos la calumnian diciendo que pertenece al ambito de la magia y los
seguidores de las nuevas doctrinas sélo creen en su apariencia pero niegan su existencia
verdadera.

Si es Ignacio el autor de esta carta se enfrenta en ella directamente al diablo, al
defensor de las creencias falsas de los que dicen que la vida como hombre del Sefior fue
una mera ilusién. Asi, en los capitulos VI y VII denuncia que el demonio dude de la
realidad de Cristo y lo llama en VI, 3 espiritu de la fornicacion (10 tng mopveiog
nvevua). En realidad, el autor se estd enfrentando a los herejes que defienden estas
creencias representadas por el diablo. Para rebatirlas hace un repaso de la vida del
Sefior, de los hechos verdaderos que sucedieron y que el diablo desconocia, a excepcién
de la expulsion de espiritus malvados como él.

Ignacio de Antioquia se revela en su correspondencia como un martir dispuesto
a soportar todo sufrimiento para llegar a Jesucristo; en su Carta a los romanos reconoce
que desea que le alcancen los tormentos del diablo para demostrar que ni el propio
Satanas puede apartarle del verdadero camino que le conduce a Dios. Este anélisis nos
ha llevado a concluir que las cartas apdcrifas tienen también algunos puntos en comun
con las consideradas propiamente de Ignacio en aspectos como la denominacion del
diablo como el principe de este mundo o en temas como el de las nuevas doctrinas que
surgen a partir del cristianismo, como el docetismo. Sin embargo, también hay muchas
diferencias que hacen pensar en que Ignacio no es el autor de estas cartas. Destacamos
el uso del término oipéceig para referirse a las doctrinas que surgen fuera del
cristianismo y las denominaciones usadas para referirse al diablo; Ignacio, como ya

hemos dicho se refiere al maligno principalmente destacando su preeminencia sobre

%03 Las “herejias” no podian entonces negar la existencia de la crucifixion de Cristo porque, por
ejemplo, el docetismo se basaba en la apariencia de la cruz pero no en su existencia real. Esto explica que
en la carta a los filipenses se hable de los ministros de Satanés.
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este mundo material, en cambio, en las cartas apocrifas e interpoladas encontramos
denominaciones como espiritu malvado (10 movnpog mvevpa), capitan de la maldad (6

g kokiag otpatnyds), el maligno (6 movnpdg), anticristo (dvtiypiotog).

Es este un Apostolico que inicia una demonologia definida cuya evolucion
empieza a verse con su discipulo Policarpo. Ignacio parece tener en cuenta en sus cartas
las tradiciones judias y la corriente gnostica, a las que critica pero a la vez sigue al
considerar la materia y el mundo terrenal como d&mbito maligno y como sede de los

demonios.
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4. 1.5 POLICARPO DE ESMIRNA

Pocos datos tenemos sobre la vida de Policarpo, aungque poseemos alguna informacion
sobre sus cartas y su martirio®®. Sin duda el obispo de Esmirna es una figura importante
e interesante de la primitiva cristiandad, en especial por su relacién con Ignacio de
Antioquia, posiblemente su maestro. Ya hemos visto la carta que Ignacio le dirige a
Policarpo, texto lleno de imagenes que pretende exhortar a Policarpo a vencer las
dificultades que se le presentardn como obispo. Entre los testimonios que nos
proporcionan datos sobre Policarpo, destaca asimismo el Apocalipsis de San Juan,
donde, entre las siete iglesias a las que se dirige, se encuentra la de Esmirna, cuyo
obispado estaba a cargo de Policarpo y cuyo maestro también se cree que pudo ser el
propio Juan®®. Ireneo, obispo de Lyon, fue a su vez discipulo de Policarpo y de él habla
en sus escritos, en especial de la contienda que libraba contra los “herejes” y lo
relaciona en concreto con San Juan en Adv. Haer. Ill, 3, 4. También Eusebio en su
Historia Eclesiastica nos transmite alguna noticia sobre el martir de Esmirna. Pero el
texto que contiene mas informacién sobre él es la Vita Polycarpi de Pionio, que incluye
datos sobre su vida y su conversion al cristianismo en su juventud.

Policarpo nace hacia el afio 69 en el seno de una familia de padres cristianos que
recibio los mensajes de Pedro y Pablo y, en especial, de Juan, que centra su atencién en
las iglesias asiaticas como la de Esmirna y que en una de sus visitas debi6 de conocer a
Policarpo, al que nombré pastor de los esmirniotas. Como ya se ha visto en las cartas de
San Ignacio, nos encontramos en una época en la que el cristianismo comparte espacio
religioso con otras doctrinas. Las escuelas gnosticas que proliferaban en Asia también
fueron criticadas por Policarpo, que se referia a los seguidores de estas escuelas como
primogénitos de Satanas (rpwidtokor 100 catowe). El obispo de Esmirna combate la

herejia gnostica con el evangelio, como también lo hizo Ignacio, al que Policarpo

dirigi6 la Gnica carta que nos ha llegado de él: Carta a los filipenses®®’. Su texto refleja

% Hay escasos estudios sobre este Padre Apostélico. Véase recientemente Blomfield (2009). Para
mas informacidn, Osiek, en Esler (2000: 519-521).

%05 Gregory (2000: 81) defiende algunos paralelos entre el Apocalipsis y los Padres Apostélicos,
aunque no dice nada al respecto en el capitulo dedicado a Policarpo.

%% pjonio (h. 250 d.C.) fue preshitero de Esmirna y martir bajo la persecucion de Decio. Fue arrestado
mientras conmemoraba el aniversario del martirio de Policarpo (23 de febrero). El relato de su Martirio es
de gran utilidad para conocer la persecucion de Decio y la vida en Esmirna a mediados del siglo I11. Se le
atribuy6 la redaccion de una Vida de Policarpo que hoy en dia se considera espuria y se cree compuesta
hacia el 400. Véase, Eus. H. E. IV,15, 46-47; Robert (ed.) (1994).

%07 \/éase, Ayéan Calvo (1991); Lake (1970, vol. I1); Urbéan (2001).
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la humildad y el respeto de su autor a una comunidad que recibid las ensefianzas
directamente de San Pablo. Como ya hemos dicho, Ignacio dirige una carta a Policarpo
donde le pide que le releve en su labor de escribir cartas a las iglesias, pues no ha
podido dirigirse a todas. En su carta, Policarpo usa y cita el Evangelio, las cartas de
Pablo, 1 Ep. Petr., 1 Clem., sin hacer referencia en el texto al Antiguo Testamento. La
carta de Policarpo a los filipenses fue escrita entre el afio 107 y 108 d. C.; como ya
hemos sefialado, Ireneo nos transmite en Adv. Haer. Il 3, 4 un testimonio de la
autenticidad de esta carta transmitida por Eusebio, que conservo el texto original en

griego de los capitulos IX y XI111°%

, en tanto que el resto de la carta se conserva en latin.
Barnard defiende que se trata en realidad de dos cartas escritas en diferentes momentos
y se basa, sobre todo, en el capitulo XI11°®. Parece claro que los capitulos I-XII
formarian una carta independiente escrita por Policarpo unos veinte afios después del
enfrentamiento de los filipenses con Marcién, hacia el afio 135°°. Nosotros creemos
que se trata del mismo texto por la linealidad de las ideas expuestas y los puntos en
comun respecto a sus criticas a las doctrinas de los nuevos movimientos que se escinden
del cristianismo, asi como por lo que expone sobre el diablo. En los afios en los que
Policarpo escribe la carta se desarrolla cierto movimiento nacido del cristianismo pero
diferenciado de él por sus ideas, el gnosticismo, y dentro de €l se diferencian pequefios
grupos dirigidos por lideres como Valentin o Marcién, los primogénitos de Satanas
(mpwrdtokog Tov cortava) contra quienes advierte Policarpo a los fieles de Filipos. La
carta intenta asi adoctrinar a esta ciudad sobre la vida cristiana, el respeto a Dios y
Jesucristo, siendo un buen testimonio para reconstruir la estructura jerarquica de la

iglesia primitiva.

%% En lo que se refiere al texto griego vemos que el estilo se caracteriza por la ausencia de antitesis, la
falta de aticismos y de un estilo helenista que se manifiesta, por ejemplo, en la ausencia de particulas
como uev/d€, muy predominantes, en cambio, en las cartas de Ignacio de Antioquia.

%09 Barnard (1966: 31ss.) dedica un capitulo de su obra sobre los Padres Apostélicos al problema de la
carta de Policarpo a los Filipenses y formula la hipotesis de que en realidad sea el resultado de la unién de
varias cartas escritas por Policarpo en diferentes momentos.

*10 Esta teoria empezd a plantearse con la edicién de Harrison (1936: 5-6).
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Policarpo parece seguir a Ignacio de Antioquia al establecer una demonologia
basada en la primacia del diablo sobre el mal. No establece ninguna teoria sobre el
origen de los demonios, como encontraremos en los Apologetas, sino que se centra en
relacionar al diablo y a su séquito con los grupos que propagaban sus ideas fuera de la
doctrina cristiana, en especial las doctrinas marcionistas surgidas en Asia Menor que
Ilegaban a iglesias como la de los filipenses.

Parece que Policarpo no se aleja del resto de los escritores apostdlicos en su
denuncia del peligro que constituian para los cristianos los demonios representados por
las falsas doctrinas que se propagaban entre los creyentes de la época. Para alejarse de
estas amenazas hay que reafirmar, segin Policarpo, la fe en la resurreccion de Jesus a
través de los pasajes de las Escrituras donde se habla de sus ensefianzas. Para el obispo
de Esmirna es fundamental insistir en que los cristianos deben alejarse del mal:
amexouevor moong adikiog, mAsoveEiag, drAapyvpiog, KOTUAGALAG, WELSOMAPTIPLOG
(apartaos de toda iniquidad, defraudacién, codicia de dinero, maledicencia, falso
testimonio, Il, 1). Estos términos griegos ya los hemos encontrado en Clemente de
Roma, en Ignacio de Antioquia e incluso en la Didaché, donde hacen referencia a los
peligros a los que esta expuesta la fe cristiana y, ademas, se relacionan en algunos casos
con el diablo®**.

La identificacion del diablo con los movimientos gndsticos cristianos la
encontramos desarrollada sobre todo en el capitulo VII (LXLIII) de la carta, donde se
vincula a todo el que no profesa el dogma cristiano de la cruz ni de Cristo con la
descendencia del diablo y se emplean estos tres nombres para referirse al maligno:

" Avtiyxprotoc, SidBolog, catawdc. En esta parte de la carta el obispo de Esmirna acude a
las cartas 1 y 2 de Juan para ejemplificar lo que representan los seguidores de las nuevas
doctrinas para los cristianos, afirmando por ejemplo que mag ydp, 6¢ un Ouoroym,

"Incovy Xpiotov €v copkl EAnAubgvat, avtixpiotog eotiv (todo el que no confiesa que
Jesucristo ha venido de la carne, es un Anticristo), donde reproduce 1 Jn. 4, 2, 3y 2 Jn.

7. La relacion de las doctrinas no ortodoxas con el diablo recorre todo el texto: los que

niegan la cruz son paganos y proceden del diablo son mpwtétokog &1 0D cotowa

512

(primogénito de Satanas)’“. Policarpo usa ademas esta expresion para referirse a

> Recordemos que los ascetas del siglo 1V también hablan del diablo como codicioso, engafiador y
falso de palabras. Véase Bravo Garcia (1994).

*'2 En la carta apdcrifa de Ignacio a los Antioquenos V, 2 encontramos una idea parecida cuando se
califica al que niega a Cristo como vidg dworov (hijo del diablo). En Ireneo, Adv. Haer. 1lI, 3, 4
encontramos una expresién parecida referida a Marcion.
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Marcion, a fin de resaltar que las doctrinas marcionistas que se propagaban en esa época
se alejaban de la fe cristiana e intentaban imponerse sobre ésta. Los que divulgaban
estas ideas no eran cristianos y, por el hecho de cuestionar la doctrina cristiana, eran
discipulos del diablo. Policarpo centra su carta en criticar la doctrina de la secta
marcionista en lo que respecta a sus creencias dualistas y su rechazo del Antiguo
Testamento. En el capitulo VII de la carta, Policarpo critica a aquellos que niegan la
resurreccion y reencarnacion de Cristo, llaméandolos “anticristos”, creemos ver aqui una
critica al docetismo que niega la encarnacion de Cristo y posiblemente se refiera
también a Marcion. No sabemos si Marcion desarroll6 una predicacion anterior como
docetista, si existio una ensefianza anterior debe entonces de haber sido indistinguible
del docetismo, tan condenado por Juan en sus cartas y por Ignacio, o puede que fuera
una primera ensefianza contraria a lo que Marcion adopt6 posteriormente. Sin embargo,
no tenemos informacion de esta etapa anterior a su actividad como representante de su
propio movimiento gnastico, el marcionismo.

Respecto a la relacion de las falsas doctrinas con el maligno tal y como nos lo
presenta Policarpo en Phil. VI, 1, se ha establecido una relacion con los pasajes citados
de 1 Jn. 4, 2-3 y 2 Jn. 7°*2. Se ha considerado que la frase dvtixpiotde £otw (s un
anticristo) es una prueba clara de la conexién y dependencia entre las cartas de Juan y el
texto de Policarpo, que ademas se confirmaria con el paralelo con 1 Jn. 3, 8 en la frase:
¢k tov Soporov eotiv (es hijo del diablo). Aunque esta hipotesis es convincente,
también es preciso tener en cuenta los antecedentes de Policarpo y su relacién con
Ignacio de Antioquia, que menciona en algunas de sus cartas la relacion entre las
doctrinas no cristianas y Satanas™*.

En los ultimos capitulos de la carta no encontramos ningun aspecto de la
demonologia de Policarpo que nos pueda interesar. No obstante, hay que destacar que

515

desde &’ muag vro (IX, 2) la carta se conserva s6lo en su versién latina””. A partir de

3 Gregory y Tuckett (2007: 224): “The epithet “an antichrist” (which occurs in early Christian
literature only in Phil. 7, 1; 1 John 2, 18, 22; 4, 3; and 2 John 7) is used generically (as in 1 John 2, 18c¢)
rather than as a title (cf. 1 John 2, 18b)”.

514 Recordemos expresiones de Ignacio como la mala levadura (trv kokry {ounw) en Magn. 1X en
referencia a los que divulgan otro tipo de fe; también en Eph. X, 3 con la imagen de la planta del diablo
(tov SraBorov Botovn). Ante la afirmacion de Holmes de que los Gnicos textos en los que aparece el
epiteto anticristo son Phil. 7, 1; 1 Jn. 2, 18, 22; 4, 3; y 2 Jn. 7, debemos afiadir que en una de las cartas
apocrifas de Ignacio de Antioquia aparece también el término, en concreto en la carta a los Antioquenos
V, 2.

*1> Debemos a Eusebio la conservacion del texto original hasta 1X, 2 con las Gltimas palabras: kol 8’
MUdg VIO 1oL Beov dvactovto (también por nosotros recusitd por virtud de Dios) a las que sigue sin
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aqui, el Unico capitulo conservado en griego es el XlllI, transmitido por Eusebio de
Cesarea en su H. E. IV, 14, 9. En estos ultimos capitulos la Gnica alusion que hace
Policarpo al mal es en XI, 1: abstinete vos ab omni malo (apartaos de todo mal).

Si en Clemente de Roma hemos visto que el diablo aparece nombrado como
enemigo y tentador universal normalmente acompafiado de un séquito de demonios™®,
Policarpo tiene més puntos en comun con Ignacio a la hora de nombrar directamente al
diablo, ya que emplea igualmente las tres denominaciones mas comunes del principe del
mal: dwiBorog,” Avtixpiotog, Totavag. Este aspecto es muy importante porque en la
Didaché, que es un texto cronoldgicamente mas antiguo que el de estos Padres, la figura
del diablo no parece estar todavia constituida como un “personaje” con nombre propio,
sino que solo se alude a €l a través de términos que hacen referencia a los vicios que
representa y como o kocponAdvng (extraviador del mundo), lo que sin duda nos permite
afirmar que el recorrido por la obra de estos autores arroja conclusiones claras sobre la
formacion de la figura del diablo como el ser maligno del cristianismo>*".

Debemos detenernos en analizar el término avtiypiotog en el pasaje VII, 1 de la
carta de Policarpo. En este capitulo se mencionan tres condenas para los que no siguen
la doctrina cristiana, a los que Policarpo denomina ‘“anticristo”, “procedentes del
diablo” y “nacidos de Satanas”. Ya hemos dicho que este texto presenta muchos puntos
en comun con 1 Jn. 4, 2-3 y, aunque no se trate de textos idénticos, las diferencias
sustanciales son las menos. Policarpo alude a ndc yop, 6¢ Gv ur oporoyn (todo el que
no confiese), mientras que en 1 Jn. 4, 3 encontramos mav mvevua 6 opoloyel (todo
espiritu que confiese). El objeto de oporoyelv se marca por medio de una construccion
de acusativo con infinitivo: ’Incovy Xpiotov &v copxl eAnivlévat; en 1 Jn. 4, 2 viene
marcado por un acusativo con el participio éAnAvedto. El objeto de la negacién en 1 Jn.
4, 3 es tov Incovv, es decir, el que no confiese a Jesus. El verbo final con el atributo en
Policarpo, dvtiyxpiotog £otw, no tiene un paralelo exacto en las dos cartas de Juan,
aunque estd claro que Policarpo tomo de ellas estas palabras. El significado de
avtixprotog sin el articulo lleva a pensar que Policarpo se refiere simplemente a un
oponente inespecifico de Cristo, lo que resulta evidente si partimos de los otros dos

términos que emplea para referirse a los seguidores de otras doctrinas: ¢x 100 SiaBérov

interrupcion la carta de Bernabé al que se ha querido atribuir estas Gltimas palabras de la version griega
de la carta de Policarpo.

%181 Clem. LI, dvtikeipevog. Si bien es verdad que encontramos también estas denominaciones en M.
Clem., X1V, 2; XXV, 3.

1 Did. 111, V, 1,2y XVI, 4
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y Tpwtdtokdg ot 1ob cotawa. Parece que Policarpo depende, como ya hemos
sefialado, de 1 Juan y no afiade nada nuevo al conocimiento de la tradicion del
Anticristo antes de Ireneo®'.

La denominacion de mpwtdtokog £t tov catava (Primogénito de Satanas) es
unica en los Padres que estudiamos; s6lo volveremos a encontrar el término mpwtdtokog
combinado con cartava en referencia a los herejes en Ireneo Adv. Haer. 111, 3, 4. Lampe
traduce el término mpwtdtokog como primer hijo, primogénito, pero con diferentes usos
no tan especificos como el que sefialamos aqui.

En Phil. 111 vemos que el recuerdo de Pablo de Tarso esta vivo en la conciencia
de Policarpo, quien justifica la escritura de esta epistola en virtud de la predicacion de
Pablo. En los siguientes capitulos advierte que la edificacion de la fe no hay que
buscarla en el dinero, principio de todos los males, y recomienda a mujeres, jévenes y
ancianos que se alejen del peligro del mal, advirtiendo, por ejemplo, a las viudas en IV,
3 que se aparten de poakpov ovoog moong SLalBOANG, KOTOAGALAG, WELSOLOPTIPLAG,
dvhapyvpiog kol mdavtog kokov (de toda calumnia, maledicencia, falso testimonio,
amor al dinero y de todo mal) °*°. También pide a los di4conos en V, 2 que no sean
calumniadores ni hipdcritas (didoyotr, de doble discurso), términos que tienen cierta
relacion con los citados anteriormente y con los usados en la Did. 11l 1-6 para advertir
de los males que amenazan a la fe cristiana, siendo los mas peligrosos segun Policarpo:
dporar (calumnias), diroyour (dobles discurso) y ¢udapyvpic (codicia). Por Gltimo,
Policarpo recuerda a los jovenes que la castidad y la preocupacion por alejarse del mal
son las principales virtudes que deben poseer.

En esta carta Policarpo se ocupa de un tema que también aparece en otros textos
del cristianismo primitivo: el temor de Dios. Por una parte, recomienda a las mujeres
que eduquen a sus hijos tov ¢6Bov tov Beov (en el temor a Dios) e insiste en este tema
al final del capitulo VI, 3, cuando afirma que hay que sentir al Sefior con temor,
apartandose del {miwtol mept 10 KAAOV, GMEYOUEVOL T®V OKOVSAAWY Kol TMV
Yevdadélomy kol TOV £V UMoKpicel ¢epdvtwy 1O OGVopo TOL  Kupiov, oiTiveg
anomlovwotl kevovg avbpumovg (escandalo, de los falsos hermanos y de aquellos que

hipdcritamente Ilevan el nombre del Sefior para extraviar a los hombres vacuos). Todos

>18 \/éase el capitulo 11. 3, dedicado al diablo en los Evangelios, donde se comenta el significado del
término dvtiypiotog en las cartas 1y 2 de Juan; Lietaert Peerbolte (1996: 112).
191 Tim. 6, 7: " Apy1| 88 TovTwY Y OAETDY GLACPYLPLO.
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estos calificativos parecen estar dirigidos a los que siguen las doctrinas marcionistas que
amenazaban en ese momento la iglesia de los filipenses.

No encontramos en Policarpo una descripcion precisa de los demonios ni del
diablo. La Unica caracteristica del maligno que parece precisar es su relacion con las
nuevas doctrinas del momento y con los vicios®®°. En general, Policarpo no describe
rasgos ni caracteristicas propias del maligno, sino que nos presenta el mal bajo la figura
de Satanés, pero lo dota de un contenido moral centrado en relacionar directamente al
maligno y sus demonios con toda manifestacion contraria al cristianismo.

Policarpo de Esmirna nos presenta una demonologia que continda las lineas
principales de la de su maestro Ignacio de Antioquia. Los dos hablan de Satanas, del
diablo y de su séquito como causantes de las doctrinas ajenas a Cristo. Vemos cémo va
creciendo la obsesion de los primeros autores cristianos por los movimientos que
empezaban a surgir a partir del cristianismo y que, a su vez, se alejaban de él.

Policarpo puede ser interpretado como antecedente de Hermas y de los Padres
Apologetas, que sentaran las bases de una demonologia fundamental para la evolucién

de la figura del diablo.

%20 \/éase, sobre todo, Philp. 1V, 3
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4.1.6 CARTA DE BERNABE

Todos los manuales identifican a Bernabé como un escritor del siglo 11 (h. 117-119) que
no debe confundirse con el apéstol®?. La Epistola de Bernabé, si se caracteriza por
algo, es especialmente por su construccion sintactica sin orden alguno de los
elementos®®. Este rasgo de su estilo realza la espontaneidad con la que su desconocido
autor pretende dar a conocer a las primeras comunidades cristianas su experiencia
religiosa y asentar los cimientos de la iglesia. Sin embargo, este aspecto también ha
suscitado dudas sobre la autoria de la carta, que hoy en dia se atribuye a Bernabé debido
fundamentalmente al importante papel que desempefid en la formacién de la iglesia
junto con San Pablo, a quien acompafié en su prédica del evangelio llegando incluso a
Chipre, su patria.

La carta se ha conservado en el Codex Sinaiticus, del siglo IV, en el que se
incluye junto con el Antiguo y Nuevo Testamento. Pero existen, ademas, una serie de
testimonios indirectos que transmiten datos sobre ella, entre los que destacan Eusebio de
Cesarea, que menciona a Bernabé como discipulo de los apéstoles”®, y las

“Ynotundoeig (Eshozos) de Clemente de Alejandria, comentarios a las Escrituras que

abordan la yvooig ortodoxa, donde la Epistola de Bernabé se considera como uno de los
canales de transmision de las ideas de la gnosis a los Apostoles. De hecho, en la carta se
habla de la aspiracion cristiana de llegar a la fe, a la verdadera y perfecta gnosis o
conocimiento superior®®. Por otra parte, en su tratado De principiis (Ilepi dpydv)
Origenes también alude a esta carta a propdsito de su doctrina sobre los angeles,
afirmando que Bernabé menciona en ella dos mundos, el de la luz y el de las tinieblas;
por un lado los angeles de dios en el camino de la luz, por otro lado los angeles de
Satanas en el camino de las tinieblas®®. Como puede comprobarse, la carta de Bernabé

era conocida y valorada; para algunos estaba al nivel de las Escrituras canénicas, pero

%21 \/éanse Barnard (1966: 41-55); Gokey (1961: 99-120) y Filoramo (1997: 156, nota 1). Osiek, en
Esler (2000: 514) afirma: “Barnabas the companion of Paul is the autor, from earliest traditions the text
has been ascribed to that name”.

522 |_ake (1970, vol. 1) y Urban (1996); Prigent (1971). Apenas hay estudios monograficos dedicados a
este texto.

*23 Eusebio, H. E. Il 1-4.

524 Clemente de Alejandria, Strom. 11 6, 7, 15, 18, 20 y V 8, 10.

525 Origenes, De Princ. 111 2, 4: eadem quoque etiam Barnabas in epistola sua declarat, cum duas vias
esse dicit, unam lucis, alteram tenebrarum, quibus etiam praeesse certos quosque angelos dicit: viae
quidem lucis angelos dei, tenebrarum autem viae angelos Satanae. La sintesis de Origenes coincide con
el contenido de la carta de Bernabé.
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para otros no dejaba de ser un escrito espurio como los textos del Pastor de Hermas y la
Didaché®®.

Se ha propuesto una fecha de composicion que oscila entre los afios 96 y 98 o
entre el 130 y 134 d. C., aunque muchos la situan en época de Adriano por las criticas al
judaismo que incluye. Su tema principal es la critica a los judios, sus ritos y tradiciones.
Bernabé demuestra la trascendencia que el Antiguo Testamento tiene para ellos, pero no
por ello se abstiene de criticarlos. Si hasta el capitulo XV1II encontramos un alegorismo
biblico del Antiguo Testamento, a partir de este capitulo la carta aborda un aspecto muy
interesante para el tema central de este trabajo, la teoria de los dos caminos: el de la luz
con los angeles de Dios y el de las tinieblas, con los angeles de Satanas. EI camino de la
luz lleva a la alegria, la paz y la caridad, elementos que ayudan a luchar contra el gran
adversario. Este motivo de los dos caminos ya lo hemos encontrado en la Didaché y lo
veremos en Hermas con el camino de la vida y de la muerte.

En esta carta encontramos, como en el resto de los escritos apostolicos que
hemos estudiado, abundantes citas de las Escrituras, en especial del Antiguo Testamento
y en menor medida del Nuevo®*, y de ahi su interés. El autor acude ademas a escritos
no canonicos como el libro de Enoc y de Esdras, aunque en la época de la composicién
de la carta todavia no estaba fijado el canon y estos escritos eran valorados sélo por su
contenido. Presenta ademas cierto paralelismo tematico con el texto paulino de la Carta
a los Hebreos del Nuevo Testamento, pues se ocupa de la amenaza judia en una
comunidad cristiana y de cémo el Hijo de Dios juzgara a los vivos y a los muertos,
admitiendo a los cristianos en su reino siempre que eviten seguir al principe del mal.
Resulta evidente, por lo tanto, el interés de esta carta para el tema del diablo, pues su
rigor moral se basa en la premisa de que el mundo ha sido conquistado por el maligno,
idea que avanzaron otros autores como Ignacio de Antioquia y que caracteriza, segun
hemos visto, la demonologia de los Apostélicos, que se basan en la profecia de Dn. 7,
24 sobre los cuatro reinos y los diez cuernos de la cuarta bestia que acabaran con el
mundo. Por tanto, podemos afirmar que esta carta tiene un contenido eminentemente
profético por sus alusiones al fin del mundo conocido y la llegada de un mundo nuevo
en IV 3 (LXLIV) y XV 4-6 (LXLVI1)*%,

°2 \edse, Eusebio, H. E. 111 25, 4.

527 Gregory y Tuckett (2007) intenta reforzar la importancia del Nuevo Testamento en la carta de
Bernabé, aspecto que se puede constatar por medio de la influencia de Mateo en algunos pasajes del texto.

%28 Esta idea escatoldgica podemos entenderla si partimos de la tradicién apocaliptica judia. Véase
Collins (1990, vol. 1). También podemos encontrar alguna referencia al caracter profético de la carta en
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La carta presenta la lucha entre las fuerzas del mal y del bien; partiendo de esta
base el texto desarrolla una demonologia que influye en los autores posteriores, razon
por la que los estudios sobre el tema dedican una parte importante al tratamiento del
diablo en esta carta. Asi, Gokey analiza la terminologia usada por el autor de la carta,
aunque su anélisis no es suficientemente exhaustivo®?°. Por otro lado, Russell sostiene
que la demonologia de la Epistola de Bernabé esté representada por la batalla entre Dios
y el diablo®°. En nuestra opinién, la demonologia de este texto esta centrada en la
relacion del diablo con las nuevas doctrinas que se alejan del dogma cristiano, en la
serpiente con Satanas y con el angel maligno, identificacion que sera primordial para
entender la relacion del diablo con la tentacién y con la serpiente del Génesis, un tema
que Justino el Apologeta recuperara y que en lo sucesivo se asociara a las caracteristicas
del maligno®. Con todo esto, es preciso destacar que Bernabé parece conocer algunas
de las cartas de Ignacio de Antioquia, pues encontramos en el texto aspectos comunes
con aquél a la hora de plantear el origen del diablo o del principe de este mundo.

Esta carta reproduce un tratado moral de origen judio que circulaba entre los
cristianos primitivos, centrado en la teoria de los dos caminos, el de la luz y el de las
tinieblas, que se ejemplifica con una tendencia a la moralidad que caracterizaba a la
ensefianza judia helenistica: en el camino de la luz la mayoria de las condiciones
consisten en prohibiciones y condenas, como también vimos en la Did. I, 1-2. En
Bernabé la oposicion entre luz y tiniebla se traslada al enfrentamiento entre los angeles
del Sefior y los de la oscuridad que recuerda, sin duda, las ensefianzas del Qumran y el

dualismo judaico.

La idea que transmite es que el mal se extiende por el mundo vy, tras la segunda
creacion establecida por Dios por medio del bautismo, el final venidero. Un rasgo que
caracteriza el estilo literario de esta carta es el alegorismo: a partir del capitulo V
Bernabé narra la pasién y muerte de Cristo y para ello acude a citas biblicas, sobre todo
del Antiguo Testamento, para mostrar los tomolr que anunciaban la historia de Jesus. En
el capitulo VII explica en términos alegoricos el sacrificio de un macho cabrio que

representa a la figura de Jesus; a su vez, en el capitulo VIII explica el sacrificio de una

Daley (1991: 10-15), donde se ocupa de la escatologia en Barn. VIII, 5 al oponer los dias del mal con la
cruz de Cristo.

529 Gokey (1961: 99-120).

>%0 Russell (1981).

>3 Como ya veremos que lo trata Hermas en Mand. 6, 4.
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novilla por los pecadores de Israel, una alegoria de los hombres que entregaron a Jesus a

la muerte.

En I1, 1 encontramos la primera alusion del autor al diablo: fuepov odv ovcwy
TOVNPAV Kol ardTOV ToL Evepyouvtog £xovtog triv e€ovaiav (pues los dias son malos y el
poder estd en manos del Activo), denominado como el Activo, el que produce; para
Bernabé el mundo esta bajo el poder del diablo, siguiendo asi la profecia de Dn. 7, 4-5.

La critica a los sacrificios esta presente en este texto, igual que lo estara en los
Padres Apologetas, que atacaran esta forma de expresion religiosa. En XVI, 7 (LXLVII)
el autor de la carta hace referencia al simbolismo del templo como centro del culto e
idolatria relacionandolo con los demonios, tema que sera una constante en los autores de
este periodo hasta Origenes. También en el capitulo 11 vemos como a traves de las citas
biblicas el autor intenta demostrar que los sacrificios que realizaban los judios al Sefior
no tenian valor para la nueva ley de nuestro Sefior Jesucristo y que Dios rechazaba esas
ofrendas por no llevar a los hombres al camino de la salvacion. Esos sacrificios y
holocaustos parecen tener, para Bernabé, una relacion con la religién pagana y asi lo
expresa en I, 10, de nuevo a proposito del diablo: iva pun 6 movnpog mopeicduoy
TAOVNG Towoag &V MU Ekodevdovrion Muag dmo tng Lwng muwv (no sea que el
maligno, logrando infiltrarsenos por el error, nos arroje, como la piedra de una honda,
lejos de nuestra vida).

En el capitulo IV Bernabé anuncia su profecia del fin del mundo con dos
referencias biblicas, Enoc y Daniel, del que cita directamente la profecia sobre la cuarta
bestia>*?. En IV, 1 el autor recomienda a los cristianos huir de todas las obras de la
iniquidad (amo molvtwv T £pywv tng avopiog). Para Bernabé no hay que dejarse llevar
por el extravio del tiempo presente (tiy midvmy o vov kaipov), tema del que ya se
ocuparon Ignacio de Antioquia y Policarpo®®. Ante la llegada del fin del mundo,
Bernabé exhorta a los cristianos a que se aparten del mal camino y se unan como grupo;
anticipa asi las bases que constituiran la Iglesia entendida como comunidad dentro del
cristianismo; de este modo, en IV, 13 alude a la lucha contra el principe maligno (6
movnpog dpywv), que puede apartar a los cristianos del reino del Sefior. En el capitulo
IX, 4 hace referencia al diablo como embaucador de los hombres, a los que empuja a

transgredir los mandamientos: 6tu dyyelog movnpog €codilev avrtovg (pues un angel

*2 Dan. 7, 1-8.
>3 |gnacio, Eph. X; Policarpo, Ep. 11, VIl y VIILI.

184



malvado los engafié). Encontramos, por tanto, la teoria del origen del diablo como angel
y después su identificacion como dpywv (arconte, principe), posiblemente en la estela

de la demonologia de Ignacio y Policarpo.

En el capitulo V, 4 aparece la descripcion del camino de las tinieblas (63ov
okdtovg), en oposicion al camino de la justicia; Bernabé remite a un pasaje de
Proverbios donde se advierte del peligro de caer en las tinieblas aun conociendo el
camino de la justicia™*. En el capitulo XVIII (LXLVIII), como se ha dicho en la
introduccidn al texto, Bernabé comienza a exponer su teoria de los dos caminos, el de la
luz y el de las tinieblas; en el de la luz estdn los &ngeles de Dios, pero en el de las
tinieblas se encuentran dyyeior tov catowva (los angeles de Satanas) y es donde
gobierna el principe del presente siglo de la iniquidad (6 8¢ dpywv Kapov TOL VLY NG
avopiog). A continuacion pasa a desarrollar esta teoria, centrandose en el camino de las
tinieblas, que se relaciona con el mal y el diablo. Por tanto, después de exponer el
camino de la luz, los doce mandamientos, y de advertir del peligro de la soberbia, la
hipocresia, el adulterio y de otros pecados, en XX, 1 pasa el autor a describir el camino
del Negro (n 8¢ tov uéhavog 08d¢). Ya ha aludido Bernabé al diablo con el epiteto
uérag en el capitulo IV, 9y, por eso, en esta parte nos interesa méas la descripcion que
hace del camino como de muerte eterna con castigo; encontramos algo ya conocido si
recordamos la reflexion de la Didaché sobre el camino de la muerte, donde confluian
todos los males y vicios®®. También Bernabé enumera estos males; no encontramos un
paralelismo exacto con la Didaché en esta enumeracion, pero si una coincidencia entre
los dos textos a la hora de relacionar ciertos males con el diablo, por ejemplo la
idolatria, que también vemos atribuida al maligno en el Martirio de San Clemente, la
magia y la hechiceria, el asesinato, el engafio, la doblez de corazon, la soberbia, la
maldad, la arrogancia, la avaricia, la altaneria y la temeridad. Pero también coincide
Bernabé con otros autores apostélicos en la referencia a algunos males y vicios
relacionados directamente con el diablo, como Clemente en su primera carta a los
Corintios o Ignacio en la carta a los Efesios.

En esta carta también encontramos una identificacion del demonio con la

serpiente tentadora que engafié a Eva. En XIlI, 5 menciona este tema que los Padres

Apologetas plantearan en sus escritos, como veremos: &neidy 1 nmopopacic o Tov

%4 pr 1,17
55 Did. V, 2.
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6oewg €v Evo eyéveto (pues la transgresion en Eva se debio a la serpiente). Sin duda
esta carta presenta una demonologia mas definida y que prefigura el desarrollo de la
figura del diablo por medio de la relacion con elementos de la tradicion judia que

cobraran una forma mas clara a partir de los Apologetas.

En la carta se alude al diablo sin nombrarlo directamente a través de términos
que lo caracterizan y, en el capitulo XV, Bernabé vuelve a aludir al maligno con un
epiteto que ya hemos encontrado en otros textos apostolicos®®: Stow &A6wv O viog
QDTOL KATOPYTOEL TOV Kapov tov avdpov (cuando venga su Hijo y destruya al inicuo).
Sin embargo, Bernabé usa cvopov frente a ddikov, que es lo que encontramos en
Policarpo. Hasta este capitulo no se ha vuelto a hablar del demonio, aunque si de los
impios que son salvados de las tinieblas y de la iniquidad en XV 5-6 (LXLVI), lo que
podemos relacionar de forma indirecta con el maligno. El caracter apocaliptico también
resulta evidente, pues la carta concluye con la idea de que el final del diablo es
inminente: &yyvg M nuépa €v N cuvamoleltan mdvta T movnpw (cerca esta el dia en
que todo perecera juntamente con el maligno).

Las denominaciones del diablo que encontramos en esta carta son muy
semejantes a las que ya hemos visto en otros autores. Encontramos en IV, 13 la
denominacion del diablo como 6 movnpog dpywv, epiteto que ya ha usado Ignacio de
Antioquia®’. De nuevo en XVIII (LXLVIII) el diablo aparece como 6 dpywv, término
que también emplearan en ocasiones los Padres Apologetas para referirse al diablo con
su séquito de angeles. Esto podria significar que Bernabé es partidario de la teoria de los
angeles caidos porque no menciona, al contrario que otros autores, un séquito de
demonios®*®, sino que parece tomar la designacién general que encontramos en Ignacio
de Antioquia para referirse al diablo al Ilamarlo el principe del presente siglo de la
iniquidad (6 8¢ dpywv xapov Tov vuv tng dvopiag). A este ser maligno le atribuye un
poder que define en el capitulo | como évépyeia (tov evepyovvtog, el activo) y que en

otros escritos encontramos con el término Svvoc>®®

>3 1 Clem. XLI donde habla de los inicuos llenos de maldad; M. Polyc. XIX. 2.

%% |gnacio, Eph. X1V, Magn. I, Phil. I11, VI, Tral. V y en las cartas ap6crifas: Phil. 111, Her. IV-V.

>3 policarpo, ep. VIII.

> Como apunta Gokey (1961: 103), Aristteles distingue entre évépyeia (poder en la actuacion) y
dvvouig (poder para actuar) en Metaph. 1048 a 26. Es una distincion que también hemos encontrado en
Hermas.” Evépyelo se usa con mayor frecuencia en el Nuevo Testamento para hablar de la actividad de
Satands, como en Eph. 4, 16.
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Una denominacion que nos ha llamado la atencion es la de o uérac (el negro) en
IV, 9 y en XX, 1 que el diccionario patristico de Lampe define directamente como
sustituto de “the Evil One”, remitiendo al Unico pasaje en el que se usa con este sentido,
que es el que hemos sefialado de esa carta. También Kittel nos remite a este pasaje de la
carta para relacionar el término uéiog con el diablo, pero antes se ocupa del adjetivo en
su uso dentro del Nuevo Testamento®*. Se trata de un calificativo que podemos incluir
en el &mbito de la oposicion del sefior del mundo de la luz frente al sefior del mundo de
las tinieblas o reino de los demonios; no es fortuito que se hable del diablo en esta carta
como uéroag, ya que se pretende insistir en el dualismo judio que tanto ha influido en el
autor del escrito.

En el capitulo X se critican las costumbres judias a través de la alegoria de la
circuncision de los oidos para oir la palabra del Sefior y poder creerla, que recuerda la
interpretacion alegérica que se hace en el Antiguo Testamento de la circuncision®. La
explicacién alegodrica se aplica a lo largo del capitulo X a los preceptos del judaismo,
que para Bernabé son transgresiones cometidas por los judios, pues en las Escrituras se
explican los sacrificios y normas simbdlicamente. Asi, explica alegdéricamente las
palabras de Moisés no comeras cerdo, ni aguila, ni gavilan, ni cuervo, ni pez,
entendiendo que el hombre no debe acercarse a otras personas que retinan las cualidades
de estos animales, que se aprovechan de los demas y son avariciosos; cualidades que

también hemos visto aplicadas al diablo. Afirma que el cerdo, to xowpiov sélo hace caso

a su amo cuando tiene hambre; el aguila, el gavilan, el milano y el cuervo (tov detov,
oEvmTepov, 10 1kTival, Tov kdpoka) roban lo ajeno, son avariciosos y se caracterizan por
su maldad; la morena, el pulpo y la sepia (cuvpove, morvmodo, onmicy) SON peces que
andan entre tinieblas; la liebre (dacvmoda) es corruptora; la hiena (vova) es adultera,
corruptora y variable de sexo; la ardilla (tnv yaAnv) comete maldad con su boca, por lo
que la compara con las mujeres impuras. Atribuye a estos animales cualidades negativas
que pueden interpretarse como una critica a los judios o también como vicios y males
gue pueden contaminar el cristianismo si se desvia por el camino de las tinieblas.

La carta de Bernabé es el escrito mas tardio dentro del grupo de los Padres
Apostolicos. Podemos concluir que en ella el autor atna las teorias de sus antecesores y,
a la vez, anuncia la orientacion que tomara la demonologia de los Apologetas respecto

al angel caido y la critica a los idolos paganos. El texto es uno de los escritos cristianos

>0 Kittel (1966: 555-6, vol. IV) relaciona el término uéiaig con la muerte y con las tinieblas.
1 Jer. 4,3,4y9, 25, 26.
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que desarrolla una demonologia mas completa, con una definicion mas clara de las

caracteristicas del diablo, cada vez mas presente en el siglo 1.
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4. 1.7 PASTOR DE HERMAS

El Pastor de Hermas es un texto poco estudiado, pero de gran interés por la informacion
que contiene®*. Constituido por tres partes, Visiones, Mandamientos y Parabolas, es
obra de un “recopilador”®*®. Sin duda se trata de una obra polémica si consideramos que
en la cristiandad primitiva fue candidata a formar parte del canon testamentario®*. Es
seguro que, aunque fuera finalmente rechazada, el Pastor de Hermas fue uno de los
libros mas valorados de la antigiiedad cristiana y asi lo confirman autores como Eusebio
de Cesarea, Clemente de Alejandria y Origenes®®. Las principales obras de referencia
sobre los Padres Apostolicos dejan el texto del Pastor de Hermas en Gltimo lugar dentro
de la literatura apocaliptica del siglo Il; para algunos estudiosos se trata de un texto que
ofrece un importante material sobre la iglesia de Roma en el siglo Il d. C., cuando se
supone que atraviesa una crisis transitoria que aparece reflejada en el texto por medio de
la metafora de la mujer anciana y débil®*. Se trata de una época en la que los cristianos
mas ricos y poderosos ambicionan los primeros puestos de la jerarquia eclesiastica.
Muchos traicionan su propia fe y otros se dejan llevar por las dudas; ademas, es un
momento en el que las teorias gndsticas que provocarian disensiones en la iglesia siguen
considerandose como una amenaza>*’.

De Hermas conocemos algunos datos biograficos cuya principal fuente es él
mismo, cuya obra comienza por el relato de cémo fue vendido de nifio como esclavo en

Roma a una cristiana llamada Roda>*®

. Vivi6 en una comunidad romana en la que se
hablaba un griego popular y debié de formarse como cristiano en las lecturas de los

profetas y del Apocalipsis de Juan. Pero antes de su conversion al cristianismo, Hermas

542 De reciente publicacion tenemos VV.AA. (2012).

3 Di Berardino (1990: 1023). Si consultamos otros estudios, como el de Filoramo (1997: 167),
vemos que esta obra se define como “a sfondo escatologico neotestamentario”.

>4 A este respecto recomendamos el articulo de Lusini (2001: 79-97), muy ilustrativo sobre el
problema de los textos atribuidos a Hermas.

%5 Eusebio de Cesarea en H. E. V, 8: Origenes, in Rom. XVI, 4; Lake (1977, vol. 11); Ayan Calvo
(1995); Urban (1999).

%% Norris, en Young et al. (2004: 19). Por otra parte, Osiek en Esler (2000: 503- 524) dedica algunas
lineas al texto, pero sin aportar nada sustancial. Ademas, Munier (1995: 7) sita a Hermas en el siglo Il
como contemporaneo de Justino y dice del texto del Pastor que permite conocer mejor las comunidades
cristianas de Roma en ese momento.

>7\/éanse, en general, Daniélou (1985) y Marrou (1985).

8 En | Vis. 1ss, empieza el Pastor con el relato de Hermas sobre su reencuentro con Roda, la mujer
que lo comprd como esclavo en Roma. Cuenta nuestro narrador que la vio bafidndose en el Tiber y pensé
que hubiera sido feliz de tener una mujer tan bella. Después de aquello, Hermas relata que, camino de
Cumas, se quedd dormido y un espiritu le arrebatd, llevandolo por un barranco hasta una llanura donde se
le aparecié de nuevo Roda, que le dijo que ella le acusaria de sus pecados, pues Dios estaba enfadado
porque pecé al desearla. Hermas lo niega, pero Roda le dice: | émduuica tng movnpiog (a tu corazdn
subi6 el deseo de la maldad).
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fue un comerciante rico y estafador que termind por arruinarse. Hacia el afio 144 d. C.
escribe El Pastor, obra en la que pretende proclamar el sentido de la penitencia en el
seno de una comunidad eclesiastica cuya fe consistia en luchar contra el pecado. Para
nuestro autor el hombre es pecador por su fragilidad y solo le quedan el bautismo y la
misericordia de Dios como instrumentos de salvacion. Por tanto, Hermas proclama ante
la jerarquia de la iglesia de Roma el perdon de todos los pecados, algo que parecia
carecer de precedentes a excepcion de los profetas. Para él, el pecador se deja llevar
también por el diablo; la iglesia cultivaba una serie de doctrinas que no daban mucha
importancia a la presencia del diablo y a la fragilidad del hombre para pecar, por lo que
él se centra en resaltar estas dos condiciones del pecado. Como profeta visionario,
Hermas aparece como el Gltimo representante de una cultura religiosa cuyo referente
principal es el judaismo, cultura eclipsada finalmente por referente del helenismo®*. No
podemos dejar de advertir el uso por parte del autor de la obra de textos
neotestamentarios®*.

Como se ha dicho, la obra que vamos a analizar se divide en tres partes: las
visiones (Vis.), los mandamientos (Mand.) y las comparaciones o pardbolas (Sim.). Se
trata de un libro de género apocaliptico y profético, pero dentro de esta orientacion hay
un llamamiento a la alegria pues, para Hermas, la tristeza consume y corrompe al
hombre. El contenido de la obra nos permite aproximarnos a los terrores de los
cristianos del siglo 1l. Encontramos en el Pastor de Hermas al angel de la penitencia,
que es el Pastor, exponiendo a Hermas los doce mandamientos en los que se presenta al
diablo como el principal enemigo a combatir. Parece que el maligno era temido en el
circulo cristiano de la época, que consideraba la fe como la principal arma de este
combate. En virtud de esto, el simbolismo es la caracteristica méas sobresaliente de esta
obra, concretado en la figura de la iglesia y de toda la comunidad cristiana, que esta
representada fundamentalmente por comparaciones e imagenes vegetales y de la
naturaleza™'. En este aspecto parece ser el autor un buen literato, aunque no se puede
decir lo mismo de su faceta de tedlogo, pues no parece argumentar sobre Jesucristo ni

sobre su concepcion de la divinidad. En cambio, desarrolla toda una argumentacion

9 Monaci Castagno (1996: 58). Ademas, esta idea también la sefiala Barnard (1966: 157 ss.), que
destaca la dificultad a la hora de estudiar la relaciéon de Hermas con el judaismo.

550 \/éanse, por ejemplo, los paralelismos entre Mand. 4 y 1 Cor. 9.

%1 Como veremos, en las Comparaciones el simbolismo cristiano sigue siendo la principal
caracteristica de la obra de Hermas en la que la imagen de los cristianos y de la iglesia aparece a través de
comparaciones con la naturaleza y a través de parabolas como la del esclavo y la vifia de la comparacion
quinta. Pero sin duda lo que més interesa en esta obra es la presencia del diablo, escasa si lo comparamos
con el protagonismo que toma en los Mandamientos.
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sobre la iglesia, que es la protagonista de la primera parte de la obra, descrita como una
anciana por su antigiiedad y también representada por la imagen de la torre construida
por seis angeles con piedras que simbolizan a los Apdstoles y a sus ministros.

El Pastor de Hermas es, ante todo, un libro profético que pretende proporcionar
consuelo a los cristianos del siglo 11, para quienes la cuestion del pecado y la redencion
constituia una preocupaciéon fundamental. Hermas no alude directamente a Jesus, ni
siquiera lo nombra, pero a través del Hijo de Dios intenta, siempre con imagenes
simbolicas, mostrar el camino de salvacion para todos, incluso para una jerarquia
eclesiastica que es blanco de sus criticas.

La demonologia que encontramos en esta obra es bastante completa y difiere de
la estudiada en los anteriores autores, pues parece construida para servir a una
concepcidn apocaliptica del maligno. Esto explica que la obra de Hermas constituya un
referente importante para el estudio de la demonologia de los Apostolicos y que sea
objeto de una atencién especial por parte de la mayoria de los especialistas en este
tema®2 Hermas alude a la batalla entre el bien y el mal, presentando asf la teorfa del
dualismo que ya hemos encontrado en otros autores con imagenes como la de los dos
caminos, Did. Il, 1-3; en este caso, el Pastor hace referencia al dualismo como una
batalla a la que tiene que enfrentarse el hombre para decidir en su fe entre dos caminos,
dos ciudades y dos angeles, el del bien y el del mal. Se trata de una metafora muy
frecuente en la literatura cristiana, que encontramos también en el Antiguo Testamento,
como en Deut. 11, 26 ss°*°. Por otro lado, la demonologia de Hermas también revela la
influencia de las comunidades del Qumran, no sélo en referencia al combate entre el
bien y el mal sino también a la demonizacion del pecado.

Nos encontramos ademas ante una descripcion mas clara de la figura del diablo,
con unas caracteristicas que volveremos a encontrar posteriormente en la hagiografia.
Sin duda a Hermas no le interesan tanto el origen y nacimiento del maligno como su
imagen y actividad en la mente del hombre. Cuando el autor demoniza el pecado, no
solo lo hace en términos de un espiritu del mal, que es el diablo, sino también por medio
de los vicios que atacan al hombre, como vemos en Mand. 5, 1 (2-4). Sin duda lo mas

Ilamativo es la relacion evidente que Hermas establece entre el pecado y el demonio que

%2 Russell (1981) y Gokey (1961: 121-174), que define el texto de Hermas como un Apocalipsis
apocrifo en el que podemos ver una evolucion de la doctrina de los dos caminos y de los dos espiritus.

%53 Seguin Barnard (1966: 160), la imagen de los dos angeles, uno bueno y otro malo, tiene su paralelo
en algunos escritos judios. También apoya esta idea Russell (1981: 44-45), que insiste en que el dualismo
de Hermas es resultado de la influencia del dualismo ético judio.
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ataca la voluntad del hombre; debemos pensar en una teologia que hace al hombre
responsable en cierta manera de todo vicio, ya que, si tenemos en cuenta que Hermas
sigue la tradicion judia, la lucha entre el bien y el mal se produce en el interior del
hombre®®*,

La figura del maligno evoluciona en esta obra especialmente a través de las
denominaciones que encontramos. En Mand. 7, 2 (CI1II) el Pastor recomienda a Hermas
temer al Sefior, pues es poderoso y el temor que provoca lleva al hombre a hacer el bien,
en cambio recomienda no temer al diablo sino a sus obras que son malvadas: tov 8¢
SoBorov un dopndTc, doprdnTL 8 Al £pya tov SraBorov (al diablo no le temas, sin
embargo, teme sus obras). Antes de este mandamiento Hermas se refiere al diablo con
una denominacion muy concreta en Mand. 6, 2, 4: el &ngel de la maldad (tov ayyéiov
tng movnpioag); Hermas parece haber empezado a teorizar sobre la base del mensaje del
Pastor acerca del hombre y la maldad, pues en el mandamiento sexto habla de dos
angeles, el de la justicia y el de la maldad (tng movnpiac). El angel de la maldad es
definido con unas cualidades concretas: impaciente, amargo e insensato y sus obras
malas derriban a los siervos de Dios (6&Ux0Adg 0Tt kol mkpog kol ddppwy Kol T Epya
QOTOL TTOVNPd, KATAGTPEDOVTA TOVE SOVAOVE TOV ﬂsof)).

Vemos que Hermas menciona a un angel de la maldad que nos remite a las
concepciones de los Padres Apologetas sobre el angel caido, aunque la teoria de Hermas
no parece encaminada a una identificacion del diablo con el angel caido que se apartd
de Dios, si bien es interesante la diferencia que establece entre un angel bueno y otro
malo®®: el angel del mal es la representacién del diablo que tienta e incita a pecar. Los
pecados que provoca este angel son la ira, la avaricia, la soberbia y la altaneria, que ya
hemos visto que se relacionan con el diablo en otros textos de los Padres Apost6licos®.
Tenemos que ir a la Sim. 8, 3, 6 (CV) para encontrar la primera alusion al diablo en la
tercera parte de la obra. El Pastor le muestra a Hermas un sauce donde encuentra un
angel que reparte las varas cortadas del arbol entre la gente; el arbol representa a Dios y
las varas la ley que es transgredida por muchos. Por otro lado, en esta pardbola Hermas

%4 Esta idea la apoyan los estudios principales sobre Hermas y su demonologia; Barnard (1966: 160)
insiste en esta idea a proposito del dualismo entre el bien y el mal.

%% De nuevo encontramos el dualismo tan caracteristico de las teorias gnésticas y del judaismo.
Ademés, Hermas menciona en Mand. 6 los dos caminos, el llano, opdn, y el torcido, ctpepAri,
recordando el dualismo que encontramos en la Didaché y en la Carta de Bernabé.

% Did. V; Ign. Eph. X, Tars. VII-VIII (espuria); Barn. XVIII.
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ve a unos hombres que son coronados y que se dirigen a la torre, que representa la
iglesia, hombres que combatieron contra el diablo.

El Pastor menciona en Mand. 3, 1 el pecado de la mentira (wevdog); para él los
que mienten defraudan al Sefior y son pecadores. En Mand. 4, 2 se refiere al pecado del
deseo carnal y recomienda la castidad (ayveiaw); para Hermas el desear a mujer ajena es
un gran pecado y obra de maldad (to £pyov 10 movnpov). Ya en la Didaché hemos visto
que la fornicacion y el adulterio son vicios relacionados con el camino de la muerte, el
del diablo. En este caso también Hermas relaciona este pecado con el maligno: después
de ocuparse de la mujer adultera, se plantea la penitencia que debe cumplir el cristiano
por cometer adulterio y el Pastor le dice en Mand. 4, 2, 2 que el Sefior establece una
penitencia para los pecadores ademas del bautismo y es arrepentirse para ser consciente
de que se cometié el mal ante el Sefior y afiade: 10 petavonoou, onoiv, clvesic ot
ueydAn (dice, el arrepentirse es una gran inteligencia). En este mandamiento insiste el
autor en la fragilidad del ser humano: éyvw v dodévelow twv Avdpwdnwy Kol Ty
noAvmAoKkioy Tov StoBOAov, OTL TOIMOEL TU KAKOV TOlg S0UAOLE TOU Be0L Kol
novnpevoeton gig abtovg (conocid la flaqueza de los hombres y que la maltiple astucia
del diablo habia de hacer algin dafio a los siervos de Dios y que su maldad se
ensafiaria en ellos 4, 2, 4). Hermas pretende demostrar que, ademas del bautismo, existe
otra penitencia para el hombre que no vuelva a caer en el pecado llevado por el diablo.

En Sim. 9, 22, 3 vuelve Hermas a referirse a los pecados que estan representados
por el demonio que se materializa en la arrogancia y la vana presuncion (uéyo yop
Souov[oy got]w [ avdddel]o [kol 7 Kevry memoidnolg], gran demonio es la
arrogancia y la vana presuncion). La identificacion del demonio con alguno de los
pecados es recurrente en este texto; ya en Mand. 8, 3 (ClI) lo encontramos también a
proposito de la arrogancia y la soberbia. En Sim. 9, 23, 5 se vuelve a relacionar al
demonio con un pecado, el del odio que provoca rencor; nos recuerda Hermas aqui lo
que podremos ver en la literatura hagiografica, donde se asigna cada pecado a un
demonio. En el texto se afirma que el hombre debe limpiarse de ese demonio que en
realidad es el pecado: 6 kUplog 10lceTal VUV Ta, TPATEPO AUAPTHUATO, E0V Kodapionte
gautovg dmo tovtov tov doupoviov (el Sefior curard vuestros pecados pasados, a
condicion de que os limpiéis de este demonio).

Entre todos los pecados que vamos recopilando encontramos también en Mand.
5, 1, 3 el de la impaciencia, que es el gran pecado donde mora el diablo: en la paciencia

mora el Sefior, en la impaciencia el diablo (¢v ydp tn pokpodupia 6 KUpLOg KATOLKEL £V
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8¢ 1 6&vyxoria O didBorog). Pero también se alude al espiritu malo que impide que el
Espiritu Santo sea puro y gobierne la paciencia: mviyeton yop UVmO TOL TOVTPOL
nvevuartog, (Se siente ahogado por el espiritu malo). La impaciencia, por tanto, es causa
de otros pecados como la ira, la colera y el rencor, que son considerados espiritus que
habitan en el hombre: Gtow yap Tovto o Tredpota &V Evt dyyeio katokn, (pPorque
cuando en un solo vaso andan todos estos espiritus). Se refiere el autor a todos los
espiritus malvados que habitan en el hombre y le provocan inquietud y privacion del
espiritu del bien®".

El dualismo esta representado, ademas de por la imagen del angel de la maldad
gue hemos visto antes, también a través de imagenes como la del angel de la penitencia
que distingue al hombre siervo de Dios y al hombre que es un falso profeta
(wevdompodritne), advirtiendo de su peligro (Mand. 9, 2)°*®. La imagen del falso profeta
ya la hemos encontrado en el primer texto que compone este capitulo, Did. IX 5-9, y
vemos en Hermas el eco de Mt. 24, 11 y de las profecias del libro de Daniel. Ademas se
relaciona la actividad de ese falso profeta con el diablo, como se sefiala en Mand. 9, 3: 6
Yop S10BOAOC TANPOL COTOV T COTOL TYeVUATL, €1 Twa duvhoeton pnéat Ty dikaimy
(pues el diablo le llena de su propio espiritu a ver si logra asi hacer pedazos a alguno
de los justos). El falso profeta se deja llevar por el espiritu terreno y vacuo (rvedvuotog
o0 émyeiov kol kevov), segin afirma en Mand. 9, 11, y es preciso distinguirlo del
espiritu profético que posee al hombre y del profeta justo; dicho espiritu terreno es el
que procede del diablo (dmo tov draBéAov), como explica en el pasaje 17. Vemos que
Hermas también insiste en una idea que hemos encontrado en Ignacio de Antioquia: la
relacién del diablo con lo terrenal y con lo material, donde reside el mal. Por otra parte,
al diablo también lo relaciona con el deseo (¢mdvpiaw movnpov), denominado hijo del
diablo (awttn ydp 1 Emdupio i) Tovnpd tov StaBéAov Buydtnp £otiv) (Mand. 12, 2).

Como vamos constatando, en los Mandamientos es donde mas claramente
encontramos una definicion del diablo y una demonologia centrada en la
personificacion de los pecados y vicios. Esto se confirma en el epilogo a esta parte de la

obra, donde Hermas se refiere al diablo de una manera muy concreta y donde nos revela

%7 Entre los pocos estudios de la demonologia de Hermas destaca el de Fredrikson (2001: 262-280),
que aborda la presencia de los espiritus malignos en la obra del Pastor, especialmente en los
Mandamientos y en las Comparaciones.

%% Recordemos lo dicho sobre los falsos profetas en el capitulo dedicado al diablo en el Nuevo
Testamento, no podemos dejar de lado, por tanto, el referente de las profecias de Daniel que tanto
influyen en el Nuevo Testamento al hablar de la llegada de un falso mesias y de los falsos profetas.
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el mayor temor que parecen tener los cristianos del siglo Il: el de ser tentados por el
diablo y sucumbir a sus amenazas. Hermas insiste en el tema del temor al maligno: un
dop1INTE TOV SrdlBorov, OTL £V avtw dvvaplg ovk ot kod vuwv (no temais al diablo
porque no hay en él fuerza alguna contra vosotros). Y volvemos a encontrar una
insistencia en la fuerza y el poder del diablo, que ya ha presentado con el término
dvwopg. Sin duda el diablo es el protagonista de esta ultima parte de los mandamientos;
para Hermas, tienta sélo a los que no poseen una fe fuerte en Dios e infunde miedo a
quienes que no saben dominar sus obras.

Los términos usados por Hermas en los textos son diversos y estan relacionados
con términos ya encontrados en autores y textos anteriores. No nombra a Satanas ni al
“principe de este mundo”, pero insiste en distinguir el demonio (Scpudviov) y el diablo
(dwaBorog), y ademas afiade la denominacion del angel de la maldad (tov ayyéhov tng
novnpiacg).

Encontramos el término nvevuo. como sinénimo del caracter y de la inclinacién
psicolégica del hombre, y no referido al espiritu del mal ni relacionado con los
demonios®®®. En el uso que hace Hermas de este término subyace también su teoria
sobre el mal, basada en un dualismo de un espiritu bueno y otro malo que provoca que
el hombre se enfrente al estado de duda (Svyvyic), término que ya encontramos en

Clemente>®°

y que también aparece Mand. 9 para referirse al gran obstaculo que tiene
que vencer el hombre, la duda entre el bien y el mal®®!. En la Didaché y en la Carta de
Bernabé aparece el verbo dvyuyew; para Gokey se trata un término de origen rabinico,
que encontramos en hebreo con el significado de doble de corazén; pero la traduccion
de dicho término hebreo planteaba dificultades y por ese motivo se emplea el
compuesto duthokapdic, que empezamos a encontrar en las primeras fuentes cristianas.
Vemos que Hermas no alude al diablo para referirse al mal, sino que a éste lo identifica
directamente con el pecado y describe el mal a través de la imagen del espiritu que
habita en el interior del hombre. Por tanto, diferencia entre un espiritu del mal, que

podria ser la voluntad del hombre que le empuja a cometer pecados, y el diablo, que es

%9 Gokey (196: 153, nota 53).

%% |pid. pp. 121-22 hace un anélisis detallado del término Suyvyia, palabra que ya encontramos en las
dos cartas de Clemente a los Corintios, 1 Clem. XI, 2; 2 Clem. XI, 2, pasaje que reproduce otro de Hebr.
10, 23, y en Did. V, 1; Barn. XX, 1. Gokey alude a la tendencia a identificar duyvyio con los deseos
(¢mdvpia), siendo los dos términos usados para hablar del pecado.

%1 Sim. 9, 21, 3 habla de nuevo de Styuyot El término Suyuyic lo podemos encontrar en otros
autores para referirse a la duda entre el bien y el mal, asi como a la indecision, por ejemplo en 2 Clem.
XIX, 2, que también atribuye el mal del hombre a su duda interior. VVéase Lampe (1961).
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el pecado que se manifiesta a través de la impaciencia, la murmuracién, la envidia, el
adulterio y la maldad.

Hermas se detiene a continuacion en enumerar las obras del angel de la maldad;
en Mand. 6, 2, 5 (Cl) y en Mand. 8, 3 (CII) se refiere a la continencia ante las obras del
mal que son los vicios. Algunos de estos términos ya los hemos encontrado en otros
autores a proposito de los vicios y males que poseen al hombre, pero Hermas nos
presenta en Mand. 8, 5 otros males que amplian este vocabulario: kAéupo, wevdog,
amoctépnolg, wevdouoptupia, TAeoveEia, Emiduuion movnpd, GmATn, Kevodo&ial,
araloveia (robo, mentira, defraudacion, falso testimonio, avaricia, mal deseo, engafio,
vanagloria, arrogancia).

En Mand. 12, 5, 1-4; 12, 3, 7, aparece el angel que ayuda al hombre contra el
diablo. Habla el Pastor de la revelacién de una segunda penitencia por medio del perdén
de los pecados que se obtiene con el bautismo, penitencia que se concede en razon de la
debilidad humana ante la fuerza diabdlica. Hermas contempla la posibilidad de una

segunda penitencia y la intervencion del angel del hombre®®?

, componiendo asi un
nuevo equilibrio en la batalla del hombre contra los espiritus malignos que quieren
poseerle. Después pasa a relatar la segunda vision. De nuevo, un espiritu le arrebata y se
le aparece la anciana que le entrega un cuadernillo que anteriormente le habia leido a
Hermas; éste lo copia y después se lo quita. El texto de ese cuadernillo alude a los hijos
de Hermas y sus pecados, y también a la penitencia que permitira la salvacion. Nuestro
autor y protagonista recibe por medio de este escrito consejos para que persevere en su
vida cristiana después de abandonar el camino del pecado. En esta vision se le aparece
también un joven que le dice que la anciana es la Iglesia creada antes que todas las
cosas, por lo que se la representa como tal.

En 3 Vis. 6 encontramos una alusion a los que se separaron del dogma de la
iglesia. Pasa entonces a la vision de la torre que representa la iglesia que se esta
edificando y que es construida por los seis jovenes que son los angeles de Dios. La
anciana explica a Hermas el simbolismo de las piedras con las que se construye la torre:
las que se ajustan son los apdstoles, obispos y didconos; las que no encajan, se rompen y
son arrojadas lejos de la torre, simbolizan a los hijos de la iniquidad, (ot viot tng

avoptacg) los apostatas. A continuacion, se le presentan las virtudes: la fe, la continencia,

%62 Esta teorfa podria explicarse mejor por la relacién de Hermas con el Nuevo Testamento. En el
estudio de Gregory y Tuckett (2007: 293-329), J. Verheyden se ocupa de la influencia neotestamentaria
en el Pastor, que revela la huella de Mateo y de algunas cartas de Pablo en los pasajes citados.
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la sencillez, la ciencia, la inocencia, la modestia y la caridad que estan alrededor de la
torre. La anciana le transmite a Hermas un mensaje que él debe dirigir a los cristianos
del siglo 11 d. C.

En Mand. 9, como ya hemos dicho, vuelve a hablarnos Hermas de la duvyvyio
que divide el alma en el espiritu de maldad y el de bondad; ante este dualismo el
hombre debe estar alerta contra la duda porque ésta es la hija del diablo: Bréne v
Suyuyiow tovvtnv. Pero aqui, el autor también nos dice que la duda es un espiritu terreno
que procede del diablo (f 8 dwypuyia €niyeiov mvevpd €ott mapd TovL SaBOAOY).
Hermas presenta el estado del alma humana dividida entre el bien y el mal, por lo que a
veces el diablo aprovecha la duda del hombre para tentarlo. De nuevo, el dualismo
aparece en la teologia de este autor, pero esta vez en un sentido ético, mostrando la
eleccion a la que debe enfrentarse el ser humano y la importancia del discernimiento.
Parece justificado concluir, sin temor a equivocarnos, que nos encontramos ante una
explicacion del término dwdkpioig, que tan presente esta en el proceso de formacién de
los ascetas.

En el Pastor de Hermas no encontramos una descripcién mas completa que la
que hemos podido ver en los demas textos de los Apostélicos, aunque incluye algunos
rasgos que caracterizaran al diablo en siglos sucesivos. La astucia del maligno es un
aspecto que podemos encontrar en muchas biografias del diablo y es en Hermas quien lo
califica como posesor de morvmiokiow (multiple astucia) (Mand. 4); este término es
empleado a menudo por los escritores paganos y aparece en los Setenta con el
significado de astuto®®®. En cambio, Lampe sélo recoge el término morvmiokio en este
cuarto mandamiento de Hermas. Por otro lado, el verbo éxmeipacderg, participio de
gxmelpdlw, que se usa en voz activa para referirse al diablo que tienta a los seguidores
de Dios, también aparece con este significado en Clemente de Alejandria®®.

La descripcion mas clara del maligno la encontramos en 4 Vis., pasaje al que ya
hemos aludido, pero en el que destaca un aspecto que no hemos encontrado hasta ahora
en estos textos de los Apostélicos, una clara descripcién del diablo con rasgos fisicos.
Hermas ve una fiera: Brénw dnpiov péylotov doel kNTog Tt Kol €K TOV GTOUATOG ODTOV
akpideg mipwo eEemopevovto: Hv 8 10 Impiov T prikel woel mwodwv (veo una fiera
enorme, como un monstruo marino, de cuya boca salian langostas de fuego, tenia unos

cien pies de largo); la bestia tenia cuatro colores: el negro, que representa el mundo; el

%63 Gokey (1961: 123-139, nota 24).
%64 Strom. 11, 12. También encontramos ékmepalw con el significado de tentar en Mt. 4, 7y Lc. 4, 12.
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rojo, que significa que este mundo perecera por la sangre y el fuego; el oro, que es la
purificacion de los que resisten la prueba del fuego; y el blanco, que representa el siglo
que llegara.

En Mand. 2, 3 el Pastor advierte a Hermas del pecado de la murmuracion, a la
que denomina demonio inquieto: movnpa N KatodoAic, akatdototov doudviov (mala
es la murmuracion, demonio inquieto es). Aqui es donde, por primera vez, el autor
nombra al demonio de la murmuracion, que es un vicio y pecado. Repetidamente vemos
que personifica los vicios en el demonio, rasgo que lo asemeja a Clemente de Roma e
Ignacio de Antioquia®®.

En la Vis. 4 vemos gue se alude al 9npiov puéyiotov (enorme bestia), que parece
ser una figura a la que Hermas debe superar y ante la que no debe dudar, identificada
con la tribulacién que llegara. Parece, por tanto, que alude aqui el diablo que presenta la
tentacion ante la que puede surgir la duda y la caida definitiva en el mal.

Hemos visto que Hermas distingue al diablo de los demonios, que parecen ser
concebidos como personificaciones de los pecados, pues se refiere a cada uno de ellos
con una determinacion diferente: el demonio de la envidia, el del deseo, el de la
arrogancia, el de la duda. En cambio, el diablo parece acercarse mas a la concepcién del
resto de Padres Apostolicos, la de un ser contrario a Dios e introductor del mal en el
mundo terreno. Entre las ideas en que mas insiste el autor del texto destaca la ensefianza
de la verdad. Ademas cultiva, como hemos visto, la tradicion dualista de los dos
caminos que ya encontramos en la Didaché y en la Carta de Bernabé, y que nos remite
al dualismo gndstico que tanto influyd en el pensamiento de la iglesia del siglo II.
Ademas del dualismo de tradicion judia, encontramos algunos aspectos que nos hacen
pensar en un conocimiento por parte del autor de la filosofia pagana, por ejemplo,
cuando alude a los deseos (¢midvuia) con el término griego que evoca las pasiones tal y

como se describen en los escritos neoplatdnicos.

%% Gokey (1961: 126).
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4.2 LOS PADRES APOLOGETAS
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4.2.1 INTRODUCCION

El género de la apologia cultivado en esta época del cristianismo primitivo no es en
absoluto nuevo. Sin ir mas lejos, en la literatura griega de época clasica tenemos un
claro ejemplo de una obra de propdsito apologético en la Apologia de Socrates de
Platon. No obstante, es importante advertir que la intencién de la literatura apologética
del siglo Il d. C. es tanto la defensa como la difusion del movimiento cristiano, ain en
franca competencia con las creencias paganas, por medio de alguna clase de
propaganda. Dentro del término “apologeta” incluimos a una serie de autores nacidos en
diferentes zonas de Grecia y de Asia cuyos escritos son en su mayoria discursos
dirigidos a los emperadores del momento: Marco Aurelio y Cémodo®®.

En los manuales de literatura cristiana primitiva se incluyen como autores
apologetas a Aristides, Justino, Taciano, Atenagoras y Teofilo de Antioquia. En esto

parecen coincidir la mayoria de los estudios®’

. El término “apologeta”, referido a los
escritores cristianos del periodo primitivo, denota una serie de autores que a lo largo del
siglo Il d. C. compusieron discursos y apologias, como el propio Justino afirma hacer en
1 Apol. I, 1 dirigiéndose a los emperadores y otras autoridades publicas en nombre de
los cristianos. El proposito de tales escritos era persuadir a las autoridades responsables
de las frecuentes persecuciones locales a los cristianos para gue cesaran en su actitud.
Este proposito implicaba desarrollar alguna explicaciéon de las creencias morales y de
las précticas cristianas y, por supuesto, la explicacién pasaba por la defensa ante las
acusaciones de canibalismo que recibian los cristianos o ante las de haber unido sus
fuerzas a las de quienes se rebelaban contra el poder de Roma. La apologia en este
sentido podria pasar por una refutacion directa de las criticas al cristianismo o un intento
de establecer la superioridad de la fe cristiana frente al politeismo y la idolatria que
caracterizd la practica religiosa popular en el Imperio Romano.

El primer apologeta mencionado en nuestras fuentes es Cuadrato, de quien

Eusebio en H. E. 1V, 3, 1-2 afirma que “compuso una defensa” dirigida al emperador

%% Debemos diferenciar “apologeta” de “apologista”. Segtin el Diccionario Panhispénico de dudas,
RAE, 2005, “apologeta” es la “persona que cultiva apologética (parte de la teologia que se ocupa de
demostrar y defender la verdad de los dogmas del cristianismo). No debe confundirse con apologista”,
que a su vez se define como el “que hace apologia o defensa de alguien o algo”. También encontramos
esta distincion en Manuel Seco, Guia del Espafiol Actual. Breve diccionario de dudas y dificultades,
Madrid, 2001. En este trabajo optaremos, por lo tanto, por el uso de “apologeta” para referirnos a los
autores del siglo 11 que escribieron discursos y apologias en defensa del cristianismo.

%7 Osborn en Esler (2000: 525-550, vol. 1) aflade a Meliton de Sardes y a Minucio Félix. VVéase
también Norris, “The Apologist”, en Young et al. (2004: 36-44), que afiade la Epistola a Diogneto y a
Meliton de Sardes; Puech (1928: 110-213, tomo 1) incluye también a Melitén.
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Adriano (117-138) y a quien describe como “discipulo de los Apostoles”. Eusebio
incluye un breve extracto de la obra de Cuadrato que hace referencia a la realidad y el
caracter de las “obras” y milagros de Jesus, pero desgraciadamente no nos ha llegado
directamente ningln texto original®®®. Eusebio en H. E. V, 17, 1 (CLXXII) nombra
ademas a un escritor anti-montanista, Miltiades, que escribi6 una apologia dirigida a los
gobernantes mundanos (koouikovc)®®®. Tampoco se ha conservado ninguno de sus
escritos. Eusebio menciona también a Apollinario (IV, 26, 1 y IV, 27), obispo de
Hierépolis que dirige un discurso apologético a Marco Aurelio en el afio 176°. En la
misma parte de su obra (IV, 3, 3) menciona aun a otro apologeta, Aristides, cuya
apologia parece no haber leido®*. La Apologia de Aristides tiene mucho en comdn con
otro escrito probablemente méas antiguo y del que Clemente de Alejandria cita algunos
fragmentos bajo el titulo de El Mensaje de Pedro (Krjpuyia IIétpoc)°’?, obra en la que
aparecen muchos de los temas tratados por Aristides. Este texto parece haber servido a
Aristides y a otros como fuente o modelo. Aristides esta entre los apologetas mas
antiguos. Dirige su Apologia a Adriano o a Antonino Pio. La obra esta dividida en 17
capitulos, pero nos ha llegado fragmentariamente, ya que contamos con una version
siriaca con fragmentos en griego.

Estos apologetas no contaron con demasiados precedentes, aunque es cierto que
el judaismo helenistico habia producido algunos escritos que sirvieron para definir los
objetivos de la apologia y que, por otra parte, la literatura cristiana primitiva contiene
ejemplos de discursos que siguen los propdsitos y métodos apologéticos como, por
ejemplo, el discurso atribuido a Pablo en las Act. 17, 22 ss. 0 1 Ep. Petr. 2, 13-15, que
aconseja la obediencia a las autoridades como una manera de silenciar “la ignorancia
del hombre imprudente” *",

Los escritos apologéticos del siglo Il utilizan estas fuentes, ademéas de los

lugares comunes de la retdrica helenistica y la lengua de la cosmologia y la teologia del

%%8 En esto coinciden Osborn en Esler (2000: 526) y Norris en Young et al. (2004: 37). De Cuadrato
no tenemos ningun estudio; véase Puech (1928: 122-124).

%9 Oshorn, ibid., p. 526, se refiere a Miltiades como “sophist of churches”.

>’% Nada mas sabemos de Apollinario.

51 Norris, ibid., p. 37, afirma que J. Rendel Harris encontré en 1889 un texto en siriaco de la citada
apologia en el Monte Sinai. Después de este descubrimiento se encontrd un texto griego de La Apologia
de Aristides que se identificé con el texto de dos capitulos de la novela Barlaam y Josafat atribuida a Juan
Damasceno, texto original escrito en Palestina en el siglo X. Véase la traduccion de Béadenas de la Pefia
(1993).

572 Oshorn, ibid., p. 37 se ocupa de esta obra. VVéase Schneemelcher (ed.) (1992: 99-102, vol. I1).

>"3 \/gase sobre todo Leipoldt y Grundmann (1973: 331-354) sobre la literatura judeo-helenistica y las
traducciones al griego de algunos escritos judios.
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platonismo medio y del estoicismo®™*. Sus autores disfrutaron de una educacion griega
mas completa que la de la mayoria de los cristianos y expusieron su fe de una manera
que podria parecer comprensible y tolerable, incluso atractiva, para lectores en un
principio escépticos. Un paradigma claro de esto es Justino Martir, que presentaba el
cristianismo como adalid de la razon y la filosofia contra los mitos inmorales de los
poetas clasicos, es decir, la historia de los dioses cuyos cultos seguian siendo
practicados a lo largo y ancho del mundo mediterraneo.

Durante el gobierno de Antonino Pio, después de que el emperador confiara a su
hijo adoptivo Marco Aurelio algunas de sus funciones en 146, Justino Martir, maestro
cristiano préximo a la corriente del platonismo medio, dirigié una apologia a los dos
gobernantes®”. Eusebio de Cesarea menciona ocho obras de Justino en H. E. IV, 18, 1-6
y IV, 16, 1, entre ellas las dos apologias, una dirigida a Antonino Pio, a sus hijos y al
senado romano, y otra a su sucesor Marco Aurelio (Antonino Vero). Si esta informacion
es correcta, esto significa que no poseemos el texto de la segunda apologia, sino que en
el opusculo que los manuscritos sitlan en primer lugar se afiade un suplemento que
parece haber sido lo que hoy llamamos Segunda Apologia®®. Justino, pues, con sus dos
apologias pretende dar a conocer la inocencia de los cristianos y proclamar la
superioridad del cristianismo respecto a otros cultos, en paralelo con los apologetas ya
mencionados. Su otra obra se conoce por el titulo de Didlogo con Trifén el Judio, y en
ella el Martir desarrolla sus conocimientos de la Ley y los Profetas. La obra recrea el
dialogo entre el apologeta y un judio helenistico, en el sentido mas amplio del término,
pues el “didlogo” no es tampoco una apologia, sino que mas bien hay que entenderlo
como una muestra de la exégesis de la ley y los profetas, predominante en el siglo 11 d.
C., pero que estaba siendo cuestionada en los circulos marcionistas y gndsticos

cristianos de los que ya se ha hablado.

> E| platonismo medio se sitda entre los afios 50 y 250 a. C. Sobresalen Albino de Pérgamo y
Apuleyo de Madaura y, especialmente, Plutarco, tras estudiar en Atenas con el platénico Amonio. Véanse
Leipoldt y Grundmann (1973: 380-85, tomo 1); Daniélou (2002: 310-326), que se centra en la presencia
del platonismo medio en la teologia de los apologetas, especialmente en Justino. Véase también el estudio
de Dillon (1996).

575 El texto griego completo se conoce sélo a través de un manuscrito del siglo XIV y una copia
posterior a éste.

5% Osborn en Esler (2000: 527) se ocupa de las dos Apologias de Justino, calificandolas de “one
continuous work”, es decir, una misma obra en dos parte. Véase también Norris, en Young et al. (2004:
38). Ruiz Bueno (1996: 176), en la introduccién a la traduccion de la obra de Justino, se plantea
igualmente si debemos hablar de una segunda Apologia, puesto que no se trata de un texto independiente
de la primera.
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Discipulo de Justino es Taciano, que desarrolla su labor apologética con su
Discurso contra los griegos, Unica obra que nos ha llegado de este autor, en la que ataca
con fervor la cultura greco-romana, aunque acepta las bases de la filosofia pagana sin
dejar de denigrar la medicina, la mitologia, el teatro, la retorica y la escultura clésica.
Otro de nuestros autores es Atenagoras, que debi6é de escribir en Alejandria su obra
Legacion a favor de los cristianos, en la que refuta las acusaciones contra ellos, y la
dirigié a Marco Aurelio y Comodo. Al final de esta obra anuncia su propio tratado
Sobre la resurreccion de los muertos. Por ultimo, a Tedfilo, obispo de Antioquia, se le
atribuyen cuatro obras, aunque Unicamente nos han llegado sus Tres libros a Autdlico,
dirigida a un pagano sumido en la perplejidad. Tedfilo responde a sus dudas sobre el
cristianismo y critica a los filosofos y poetas griegos. Debemos ademas dedicar unas
lineas a un escrito que, como ya dijimos, tradicionalmente se ha incluido entre las obras
de los Padres Apostdlicos pero que hoy se tiene claro que debe incluirse entre las de los
Apologetas: se trata del Discurso a Diogneto, escrito hacia el afio 150 d. C y de autor
desconocido; el texto parece ser una apologia del cristianismo y de ahi que se incluya en
este grupo de autores. Se trata de una homilia que se ha conservado incompleta®””.

Las citas biblicas que tanto destacan en la literatura de los Padres Apostolicos se
mezclan en esta literatura apologética con citas de la filosofia antigua, en especial de
Platén. Las Escrituras no se dejan de lado como fuente de ensefianza, pero la cultura
griega clasica adquiere una funcién que hasta ahora no habiamos visto en la historia del
cristianismo primitivo: la de adoctrinar en la estela de la cultura helénica, que no
desaparece ante el judaismo, sin rechazar por completo sus principios y creencias,
profundamente arraigados en la poblacién griega de los primeros siglos del
cristianismo®"®.

En esta literatura del siglo 1l d. C. la demonologia va a experimentar una época
dorada. Se hace evidente la necesidad de ocupar el vacio que Platdn dejé entre Dios y el
hombre, espacio ocupado por seres intermedios que tenian la funcion de puente de
comunicacién entre el mundo humano y el divino®®. Estos seres estuvieron muy
presentes en la fantasia de los hombres durante el siglo Il. Plutarco en De Isis y Osiris y
los escritos de la tradicion biblica y antigua, como el Libro de Enoc, asi como otras

obras de autores cristianos como Clemente de Alejandria, consideran a los demonios

577 \/éanse una vez mas Filoramo (1999: 35) y Young et al. (2004: 43-44).

578 \/gase Jaeger (1965 : 14-15). También Herrero de Jauregui (2005: 28-29) parte de la idea de que
desde siglo Il la teologia cristiana empieza a formularse en las categorias platénicas.

> Dillon (2000: 90-91).
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como hijos de la unién de angeles con las mujeres, tal y como se narra en Gen. 6, 4. La
demonologia tenia cabida, por tanto, en la fantasia de paganos y cristianos. EI demonio
unas veces decae, como otras resurge.

Los Apologetas pueden considerarse como un eslabén entre el pensamiento
antiguo y los escritores cristianos posteriores. En sus escritos podemos encontrar una
reinterpretacion, a través de la doctrina cristiana que paulatinamente va cobrando forma,
del platonismo y del estoicismo. Este aspecto influird en sus teorias sobre la
demonologia y sobre el mal, como veremos en los proximos capitulos. La corriente
apologética se materializa en un circulo de intelectuales cristianos que ademas ocupan
posiciones de responsabilidad en iglesias como Roma o Antioquia. La presencia de los
apologetas cristianos es una prueba de que la iglesia del siglo 11 tom6 muy en serio las
calumnias a las que la sometian las autoridades de Roma y creyo ineludible defenderse

de ellas.
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4. 2.2 ARISTIDES

Algunos historiadores de la literatura cristiana parecen dar poca importancia a Aristides.
Asi, Norris le dedica muy poca atencion en comparacion con los otros apologetas y
aporta una informacién minima sobre éI°®°. Puech, por su parte, trata a Aristides al
mismo nivel que a Cuadrato, del que apenas se conserva nada>®’. Por otra parte, Oshorn
simplemente afirma que Aristides era conocido como “Athenian philosopher”ssz. Esto
nos da una idea de lo poco que se sabe de este apologeta sobre el que no hay acuerdo a
la hora de atribuirle no s6lo su Apologia, sino también otros textos como la Carta a
Diogneto, incluida en algunas ediciones dentro del grupo de los Padres Apostolicos y
que hoy se sabe que se compuso con posterioridad a la produccion literaria de estos
autores®®,

Segun la mayoria de los estudiosos de la literatura apologética, ésta se inicia con
la apologia de Cuadrato y con la de Aristides®®. Es éste, por tanto, uno de los
apologetas mas antiguos y poco sabemos de él, aunque algunas de las escasas fuentes
conservadas que transmiten informacion sobre este autor sostienen que era ateniense.
Vivio en el primer tercio del siglo 11, en la época de Adriano (117-138), al que dirige su
Unica obra conocida e indiscutida, Apologia, de la que conservamos ademas de la
version griega, una version sirfaca con algunos fragmentos en griego°®®. Segtin Eusebio
de Cesarea, la fuente mas fidedigna que poseemos sobre este autor, Aristides condené
las calumnias y acusaciones lanzadas contra los cristianos en esta época de
persecuciones. En su obra Aristides inicia un camino que transitaran también Taciano y
Tedfilo de Antioquia, aunque no tanto Justino: el del ataque y la critica al politeismo y
al mundo pagano griego®®®. En general, en el texto de Aristides encontramos un

preambulo a la demonologia cuyo fundador es en realidad con Justino. El texto del

%80 En Young et al. (2004: 36 ss.).

%81 Puech (1928: 126).

*82 En Esler (2000: 526).

%83 \véase Norris, ibid., pp. 43-44 y Edwards et al. (1999: 88), segin el cual “some have adscribed the
Epistle to Diognetus to Aristides on the basis of the similarities”.

*8% Contamos con el testimonio de Eusebio en H. E. 1V, 3, 3 (CLXX).

%% También se cree que la Apologia pudo estar dirigida a Antonino Pio (138-161) porque asf lo afirma
la version siriaca. El texto nos ha llegado también a través de un fragmento armenio que contiene los dos
primeros capitulos. En 1878, Rendez Harris descubrié una version siriaca del texto completo en el
convento de Santa Catalina del Monte Sinai. Véanse Berh (1973 y 1986) y Dindorf (1964, vol. 1). La
edicion de Ruiz Bueno (1996) presenta dos versiones de la Apologia de Aristides, por un lado la version
griega y por otro la siriaca, pero no se detectan grandes diferencias pues las dos siguen el mismo hilo
argumental.

%8 \/éase Filoramo (1997: 179), que sefiala que en la obra de Aristides encontramos una nocion
claramente elaborada del los cristianos como pueblo.
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apologeta que aqui nos interesa constituye una muestra de una etapa mas primitiva de la
teologia y la demonologia cristianas que lo acercan a lo visto en los Padres Apostolicos.
El centro de atencion de Aristides es la critica a las creencias griegas paganas con el
objetivo de resaltar las ideas cristianas segun se exponen en las Escrituras; se trata, en
definitiva, de lo que vamos a encontrar en los autores posteriores, con la diferencia de
que en estos ultimos veremos la construccion de una auténtica demonologia, algo que se
echa en falta en Aristides. Sin embargo, en la Apologia encontramos las bases de una de
las teorias que mas éxito van a tener en los apologetas posteriores: la demonizacion de
los dioses paganos.

Aristides es un autor que hasta cierto punto no desarrolla una demonologia
propia, por lo que encontramos pocos estudios dedicados a este autor y pocas lineas
sobre este tema que tanto ocupa en relacién con los autores posteriores®®’. En la
Apologia encontramos pocas alusiones directas a los demonios, pero si podemos
reconstruir su demonologia indirectamente®®. Con esto no queremos decir que Aristides
no aportara nada a la demonologia de su tiempo, puesto que abre un camino que
consiste en la demonizacion de los dioses paganos que tanto desarrollaran los
apologetas posteriores. En la versién griega del texto que aqui analizamos, la
demonologia se intuye; sin embargo, en la versidn siriaca encontramos un material
importante sobre la concepcion de los demonios; el contenido del capitulo I es el mismo
que el de la version griega pero insiste en un punto importante: Dios no tiene
adversario, porque nadie es mas fuerte que EI®®*. Se niega asi la existencia de una
fuerza maligna, de un adversario de Dios, en definitiva del demonio.

La Apologia contiene dos elementos principales: la polémica contra los cultos
paganos y la exposicion de la doctrina y de la vida cristianas. Aristides se presenta
como un tedlogo, pues desarrolla en los puntos I-11-111 su teoria de Dios partiendo de la
observacion del orden de este mundo; Dios es el que mueve y mantiene este orden, sin
necesidades ni sacrificios. Pero también se ocupa de la naturaleza del hombre, que se

deja llevar por la creencia en diversos dioses, lo que le lleva a distinguir tres géneros de

%7 Ni siquiera el clasico de Tambornino (1909) hace mencién de este apologeta ni recoge ninguna cita
ni ningdn término que aparezca en su obra referente al diablo. Si para los Padres Apostdlicos hemos
tomado como punto de referencia importante el estudio de Gokey, para estos autores tomaremos como
punto de partida el de Tambornino.

%88 Como ya hemos dicho, en este estudio nos centramos en construir la demonologia de Aristides a
partir de la version griega conservada, aunque en algunas partes acudiremos a la version siriaca.

%89 Traduccion de Ruiz Bueno (1996) a partir de la version siriaca. En la version grlega se expresa de
otra forma: malv ydp T0 KWOLV 1oy LPGTEPOV TOV KIWOUUEVOL KOl TO S10KPATOVY 107 LpdTEPOV TOL
Srakpartovuévov oty (porque todo lo que mueve es mas fuerte que lo movido y todo lo que mantiene es
mas fuerte que lo mantenido), Apol. |, 2.
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hombres: los adoradores de dioses —caldeos, griegos y egipcios—, los judios y los
cristianos. Muestra asi lo malo de las religiones no cristianas: los caldeos adoran los
cuatro elementos de la naturaleza, los griegos adoran a seres humanos inmorales y
cambiantes, y, por ultimo, los egipcios adoran a los animales. Aristides destaca sobre
ellos a los judios, que adoran a los angeles y se acercan mas a los cristianos en su
adoracion directa de Dios. A partir de esta distincion, Aristides desarrolla todo un
discurso sobre los adoradores de dioses que idolatran a criaturas y las representan en
imagenes.

Comienza con una definicion filosofica de Dios Padre, partiendo del platonismo
medio, al que se refiere con el término dvopyxog (sin principio) (Apol. 1, 2)°%®. El
principal problema que encontramos en la teologia de este apologeta es el de la relacion
entre sus afirmaciones sobre Dios y Cristo, ya que recurre a definiciones filoséficas a
propdsito de Dios, mientras a Jesus lo representa simplemente como Hijo de Dios,
nacido, crucificado y resucitado. Las objeciones que presenta Aristides a los
sufrimientos relatados en los mitos sobre las deidades griegas y orientales chocan con el
mensaje y las ensefianzas cristianas, y ahi radica precisamente el problema al que los
apologetas posteriores se enfrentaran.

En Apol. Il Aristides desarrolla sus teorias sobre los cuatro géneros de hombres:
los barbaros (no menciona a los egipcios, aunque parece hacer referencia a ellos), los
griegos, los cristianos y los judios, sobre los cuales incluye una breve introduccion.
Analiza las creencias de los barbaros que adoraron imagenes y las encerraron en
templos. Sus filésofos también erraron en esta veneracion a las imagenes. Luego analiza
la divinidad atribuida a los elementos: la tierra, el agua, el fuego, el viento, el sol y los
hombres antiguos, elementos mutables que resultan Utiles al hombre y son criaturas de
Dios, al igual que él. Para Aristides ninguno de estos pueblos excepto los cristianos se
aproximaron al conocimiento del verdadero Dios.

En los capitulos IV-V-VI, Aristides pasa a explicar como estos adoradores de
dioses, en concreto los caldeos, que adoran imagenes del cielo, la tierra, el sol y la luna,
no hacen mas que venerar cosas creadas por la obra de Dios. Ademas se trata de cosas
mudables y corruptibles; dice exactamente: tov obpovov (1V, 2), tv ynv (IV, 3), 0

¥dwp (V, 1), 10 nvp (V, 3), v twv dvéuwv mvorv (soplo de los vientos, V, 4), wov

%% \/éase Leipoldt y Grundmann (1973: 380-85) y Daniélou (2002: 320): “Este platonismo medio, a
su vez, actla sobre los apologistas, sin que esto suponga que dejen ellos de desbordarlo. De ahi que
encontremos en los apologistas elementos de un vocabulario relacionado con el neoplatonismo”. El
término divapyog es usado también por Justino para hacer referencia al Padre, Dial. CXXVII, 2.
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mov (VI 1), v cearquny (VI, 3). Se trata de elementos que eran considerados como
divinos por los caldeos —también por los griegos y egipcios— pero que, como argumenta
Aristides, no son méas que obras de Dios que soportan la accion del hombre y que
resultan Utiles para él. En el punto VII se ocupa del hombre que también es adorado
como un dios, algo sumamente criticable, pues el hombre es mutable en sus costumbres
y su evolucion. Sin duda, para Aristides los caldeos se equivocaron al adorar a imagenes
muertas y divinizadas.

En los capitulos IX, X y Xl aborda la historia mitologica de cada uno de estos
dioses desde Crono, historias que ¢él califica directamente de “absurdas” (dtomion). En
sus comentarios a estos mitos habla de cémo los hombres empezaron a cometer pecados
y a dejarse llevar por los vicios por imitacion de Zeus, lo que podria interpretarse como
una demonizacion de estos dioses paganos. Es decir, ya Aristides empieza a asignar a
los dioses, en este caso a Zeus, una influencia negativa en la voluntad humana, lo que
Ileva a pensar en una relacién con la funcion de los demonios. Hasta el capitulo XI, el
autor de la apologia desarrolla su critica a los griegos, intentando resaltar los vicios de
este pueblo relacionados con los dioses: adulterio, robo, embriaguez, encantamientos y
el parricidio. Relata los mitos de Crono y Zeus, pero con una variaciéon interesante en
los nombres: Crono es denominado Kiwan, Zeus Dius, Afrodita Astera. En su opinion,
los griegos intentaron imitar a estos dioses y por ese motivo recay6 sobre ellos todo el
mal. Hay algunas apreciaciones sobre este aspecto que s6lo encontramos en la version
siriaca; por ejemplo, en el capitulo 1X, 8, Aristides se pregunta coémo puede ser Zeus un
modelo a imitar para los hombres dada su condicién de adultero y asesino, e incluso
afirma que es peor que el demonio corruptor. Al dios Hermes en X, 3 (CVI1) le atribuye
calificativos que hemos visto emplear a otros autores cristianos en relacion con el
demonio®.

Después de exponer los componentes de las religiones paganas, Aristides critica
a los poetas y escritores que dieron gloria a estos dioses, que se enfrentan unos a otros
llenos de poderes maléficos (ndcor kaxomowor); dioses injustos, asesinos, hechiceros,
adulteros, ladrones y que se unian contra natura, es decir, daipovec. Estos no son los
verdaderos dioses, pues el verdadero dios es el que todo lo ve y es invisible, pero a la
vez estd en todas partes. Se trata de una postura idéntica a la que veremos defender a
Justino en su | Apologia.

1 Did. 111 4,6y V; 1 Clem. XXXV 5y en M. Clem. XI.
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En Apol. X111 7-8 (CVII) Aristides destaca la relacion de las divinidades paganas
con la hechiceria, el adulterio y la iniquidad, todo denominado como obras de extravio
(mAdvng €pya). A partir del capitulo XIV expone las creencias de judios y cristianos;
segun Aristides los judios entregaron al Hijo de Dios a la cruz por su iniquidad
(mropowvopic). A continuacion, comienza su verdadera apologia de los cristianos
dirigiendose directamente a Adriano, al que pide que sus sabios insensatos dejen de
hablar contra el Sefior. El origen de los cristianos esta en Jesucristo, hijo de Dios,
nacido de una virgen. Son gente incorruptible, pura de carne y que han encontrado la
verdad en el Unico hijo de Dios, el creador. No adoran a otro Dios, no fornican, no
cometen adulterio.

Después de analizar los puntos mas importantes de la religién de los egipcios,
pasa a criticar a los poetas y filésofos que introdujeron a estos dioses necesitados de
sacrificios y de templos, a diferencia de Dios omnipotente. Insiste, asi, en la idea de la
Unica naturaleza de Dios, lo que implica que un dios no puede perseguir y matar a otro.
En referencia a los cristianos, Aristides se dirige a Adriano y le ofrece las Escrituras
para que compruebe las verdades del cristianismo. Se despide con una plegaria al
verdadero Dios y el aviso de la llegada de un terrible juicio.

No encontramos ninguna alusion directa al diablo y ni siquiera a los demonios.
Aristides sélo destaca las cualidades negativas de los dioses paganos sin llegar a
identificarlos directamente con los &aiupovec. Los términos que encontramos en
Aristides los hemos visto en los Padres Apostolicos como vicios y aqui los
relacionamos con el campo semantico del mal: dnuiovpyovg dvounuotwv (obradores de
iniquidades); estos dioses olimpicos son segun Aristides: pouxovg (adulteros) ¢ovelg
(asesinos), opyirovg (iracundos), {niwrtdg (envidiosos), dvuovtikovg (rencorosos),
natpokTovovg (parricidas), aderooxtovoug (fratricidas), kiéntag (ladrones), dprayocg
(rapaces), ywiovg (€0jos), kurdovg (jorobados), dapuakove (hechiceros), poivopgvoug
(locos). Es importante subrayar que estos vicios y defectos que Aristides asigna a los
dioses paganos aparecen en los Padres Apostolicos y en la literatura ascética atribuidos
a los demonios y a los pecadores que se dejan tentar por el diablo.

En el capitulo VIII desarrolla su critica a la religion y creencias de los griegos
insistiendo en la idea de que los griegos justificaban sus maldades por medio de la
accion de los dioses. De Hermes dice Aristides en X, 3 lo siguiente: napeiodyovot deov
ol EMBVUNTHY Kol KAEMTNY Kol TAEOVEKTNY Kol HOyov Kol KVAAOV kol Adywv

gpunvevtiy, (dicen que es un dios codicioso, ladrén, avaro, hechicero, astuto, intérprete
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de discursos), adjetivos que en su totalidad se atribuyen al demonio en algunas obras de
los Padres Apostélicos y en la Didaché®®%. También se le asignan a Ares atributos no
muy elogiables para los cristianos: molepiotig kol CnAmtg kol EMOLUNTHG
dpeppdtwv, (guerrero, envidioso y codicioso de rebafios). Aristides se pregunta cémo
pudo ser dios un ser provisto de estos vicios. También se hace esta pregunta sobre
Dioniso, dios del vino: pouvduevog xai pédvcog, (borracho y loco). Sobre Apolo afirma
que era un dios dedicado a la adivinacién a cambio de una paga, lo que a veces se
atribuia al llamado “falso profeta”. Vamos viendo asi como las figuras divinas paganas
adquieren paulatinamente matices demoniacos pues, segun el apologeta, los hombres
tomaron de los dioses la iniquidad, la impudicia y la impiedad.

La obra de Aristides representa, en conclusion, un primer paso en el desarrollo
de la demonologia del siglo 11 d. C., es decir, en la demonizacion de las divinidades
paganas a traves de atributos y criticas que a medida que se desarrolla el pensamiento
cristiano se iran aplicando cada vez mas al diablo. Es importante sefialar que en ningln
momento emplea el término doipwv para hablar de las divinidades como démones,
aunque, en cambio, encontramos el término en la version siriaca del texto, cuya

traduccion es del siglo 1V y, por lo tanto, muy posterior a la versién original en griego.

%92 Recordemos que Clemente de Roma en su primera carta a los corintios advierte de las artimafias
del diablo y de sus cualidades como hechicero.
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4. 2.3 JUSTINO MARTIR

Justino es el principal apologeta griego del siglo 1l d. C., no s6lo por refutar en sus
escritos los ataques contra los cristianos y judios, sino también por su intencion de
mostrar la filosofia a través de la verdad. Podemos reconstruir sus inicios en las distintas
escuelas filosoficas desde la ensefianza estoica pasando por la escuela peripatética y,
sobre todo, por el platonismo medio (Dial. 2). Aungue su estilo y su erudicion no son lo
mas llamativo de sus obras, se trata de un cristiano que auna en su pensamiento el
helenismo y el cristianismo, representados por la filosofia y la fe, cuya relacion ya
preocupd y se planted como problema en la escuela de Alejandria®®. Focio nos habla de
su produccién en Bibliotheca, 125, 22: * Aveyvddn Iovotivov 100 pdptLpog AmoAOYio
unep Xplotiowor kol kot EAAvov kol koto Iovdaimy, kol €t £tépo ahTov
TpOYMOTELO. Katol TOV Tpaytov Kol devtépov tng dvoikng akpodocewg (he leido de
Justino martir una Apologia para los Cristianos y contra los griegos y contra los
judios, y asi otras obras suyas contra el primer y segundo libro de la Fisica)®**. Sus
obras son extensas: sus dos apologias parecen formar parte de un texto Unico presentado
a Antonino Pio y a sus hijos adoptivos en el afio 153, como ya se ha mencionado®®.
Entre los afios 132-135 se produce la revuelta de Bar Kokhba y sus seguidores, de la
que Justino es testigo y ante la que el apologeta decide orientar su actividad literaria a la
defensa de los martires cristianos, convencido de que éstos luchan contra la falsedad del
gobierno romano®®. Justino presencié durante el reinado de Antonino Pio los martirios
de cristianos como San Telesforo y de otros muchos®’. El mismo muere como un
verdadero martir entre los afios 162-68.

De la produccion literaria de Justino sélo se han conservado las dos Apologias y
el Diélogo con Trifén. Eusebio de Cesarea en H. E. IV, 18 presenta un catélogo de

obras de San Justino, afirmando que son muchas: un discurso dirigido a Antonino, |

%% Sobre los origenes de la escuela y su desarrollo, véase Bardy (1937: 65-90).

% Henry (ed.) (1960).

% Entre las ediciones més recientes y completas cabe destacar las siguientes: Winden, (ed. y tr.)
(1971); Markovich (1994); Munier (1995); Barnard (1997); Bobichon (2003).

5% 2 Apol. 12, I; Bar Kokhba (el Hijo de la Estrella) era el pseudénimo de Simén ben Koseba,
defensor de los judios en la persecucion del emperador Adriano entre los afios 114-115. Véase Pagels
(1995: 115) a proposito de la reaccion de Justino ante la ejecucion publica de unos cristianos. Véanse en
concreto sobre la revuelta Hunt (2003: 6-7); Leipoldt y Grundmann (1973: 187).

597 Testimonios del martirio de San Telesforo son Ireneo, Adv. Haer. 111, 3; y Eusebio, H. E. V, 6, 4:
€10 oVTwe £KTOC A0 TV GITOCTOAWY kKokicTatonl ZUotoc, UeTto 8¢ tovtov Tedeohopoc, O¢ kol
£V00Ewg enopTOpnoey, (después es instituido Sixto, el sexto a partir de los apostoles, y después de éste
Telesforo, que también sufrié gloriosamente el martirio).
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Apologia y una Il Apologia a Marco Aurelio. También hace referencia Eusebio a una
obra en la que Justino discute sobre la naturaleza de los démones, a una Refutacion, otra
obra Sobre la monarquia de Dios, y otras tantas obras como Psaltes, Sobre el alma,
Dialogo contra los judios. Pero Ireneo en Adv. Haer. IV, 6, 2 menciona otra obra de
Justino, Contra Marcién, que hoy se considera de autoria dudosa®®. Otros textos,
ademas de los ya citados, se atribuian a Justino en la antigiiedad, incluyendo fragmentos
de un tratado Sobre la Resurreccion encontrado en los Sacra Parallela atribuidos a Juan
Damasceno®®. Esta Gltima obra, aunque probablemente no es del martir, examina las
objeciones tipicas contra la esperanza cristiana de una resurreccion corporal, objeciones
habituales en los circulos de intelectuales griegos paganos y cristianos durante los siglos
Il 'y Il. El autor, sea Justino o no, argumenta que dicha resurreccion es imposible
porque, en tanto que materia, el cuerpo esta lleno de pecado. La obra es seguramente
una parte de un tratado antignéstico compuesto después de la muerte de Justino®®.

La vida de Justino se expone en su | Apologia, donde dice ser hijo de Prisco y
natural de Flavia Neapolis en la Palestina siria, a poca distancia de Samaria. Fue
samaritano y pagano, su nombre y el de su padre eran de origen judio, no asi el de su
abuelo Bacquio, de origen griego®. Llegé a la fe cristiana, més segura y provechosa
segun él, a través de la filosofia portando todavia el manto de filsofo (tpiBwiv), como él
mismo cuenta en 1 Apol. 29, 4, informacién que también nos transmite Eusebio al
presentar el acta del martirio del apologeta en H. E. 1V, 8, 3y 11, 8: kat abtov 8¢ kol
Iovotivog, yviclog 1ng aAndovg drhocodiag Epacthg, €Tl Ttolg map EAAnow
aokovpevog evdigtpiBer Adyolrg (también por el mismo tiempo, Justino, sincero
enamorado de la verdadera filosofia, continuaba todavia ocupado en ejercitarse en las
doctrinas de los griegos). Fue en esos momentos cuando el contacto con el platonismo
de entonces le llevo a la ilusion de alcanzar la vision misma de Dios. La Apologia tiene
como finalidad que no se considere culpables a los cristianos por defender una religion
nueva muy alejada de las creencias paganas del momento y eso es lo que pretenden los

apologetas con sus discursos. Justino se dirige a sus destinatarios para denunciar el trato

%% Sobre las obras atribuidas a Justino, véase Bobichon (2003: 4-6). También véase Young et al.
(2004: 38-42), que solo se ocupa de los tres escritos analizados en este trabajo.

*9 PG 95-96.

600 \/gase Daley (1991: 20-24) sobre el tema de la escatologia en los padres apologetas y en concreto
en la obra de Justino.

%01 para una detallada reconstruccién de la vida de Justino véanse Barnard (1967: 4-13) y Osborn
(1973: 6).
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a los cristianos y recuerda para esto a Platén y a la figura de Sécrates®®. No olvida la
tradicion clésica a la que acude en su obra sin buscar la critica feroz, como sucede con
otros autores. Justino parte de la filosofia antigua y los mitos como fuente de analogias
con algunos episodios y protagonistas del cristianismo. Por otra parte, el apologeta
intenta dar explicacion a las persecuciones de los cristianos y cree que el origen de éstas
se encuentra en los demonios®®.

En Dialogo con Trifon (155-160), Justino describe su recorrido interior para
llegar a Dios pero ;hasta qué punto refleja su verdadera experiencia o se trata
simplemente de un recurso literario? En Roma, centro de todo pensamiento en la época,
este apologeta decide abrir una escuela de filosofia cristiana, el Didascaleo romano,
cuya ubicacion revela al ser interrogado por ROstico en visperas de su martirio.
Mantener esta escuela fue posible porque los ultimos afios del gobierno de Adriano, y
también los primeros afios de Antonino Pio, fueron tiempos de paz, aunque esta
situacion no duré mucho. El apologeta presentia su martirio, y asi lo reconoce en 2
Apol. 8, donde menciona a Crescente, un filésofo cinico que quiso vivir a costa de las
comunidades cristianas y que pretendia desacreditar el Didascaleo de Justino. Ante las
calumnias de este “filosofillo”, Justino le reta a una discusion publica; sus argumentos
son denunciados por Crescente que, con sus maquinaciones, consigue que el santo sea
condenado al martirio®®.

Justino se enfrenta a Antonino Pio al condenar su politica de ejecutar a hombres
cuyo Unico delito era Ilamarse cristianos. Cuando en el afio 161 le sucede Marco
Aurelio, todo apunta a que Justino encuentra en él a alguien con quien dialogar, ya que
Marco Aurelio era estoico y tenia muy presente la sentencia platénica de que la
felicidad llegaria a los estados cuando gobernaran los filésofos y filosofaran los

gobernantes®®. El apologeta intenté hacer ver al emperador que su filosoffa tenia puntos

802 patén, Apol. 30c: €D ydp ioTe, £dV e AmoKTE(VTE TOVTOV GVt 0LV £Y® AEYm, OVK EE
uetfm Broyete 1 vudg awtovg (sabed bien que si me condenais a muerte, siendo yo cual digo que soy,
no me dafiareis a mi mas que a vosotros mismos). La piedad de Socrates fue ya bien sefialada por Platdn,
lo que hizo inevitable que se comparara su humana sabiduria con la divina de Cristo, como recuerda
McPherran (1996: 3-5).

803 Se ha relacionado esta | Apologia con la Apologia de Sécrates de Platén por la aparicion de los
demonios que instigan a los cristianos y paganos, y que rondan también a Socrates: Barnard (1967: 15).
Ya desde la antigiedad el tema del doipwv socratico es fuente de discusion, como demuestran por
ejemplo el tratado de Plutarco De Genio Socratis y Musonio Rufo, filésofo del siglo | d. C., sobre el que
recomendamos el estudio de Laurenti (1989: 2105-2146).

804 Testimonios de estos sucesos son Tat. Orat. 19y Eus., H. E. 1V, 16, 9.

%05 Platon, Rep. V, 473d: A menos que los filésofos reinen en los Estados o los que ahora son
llamados reyes y gobernantes filosofen de modo genuino y adecuado, y que coincidan en una misma
persona el poder politico y la filosofia, ... no habra, querido Glaucon, fin de los males para los Estados ni
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en comun con la doctrina cristiana, pero aun asi fue condenado por el prefecto Junio
Rustico al confesar su fe en el 163°%.

Justino utiliza para sus escritos fuentes de diferentes clases en las que
encontramos elementos judios y helenisticos. En su pensamiento también encontramos
una posible influencia de Filon de Alejandria en ciertas analogias conceptuales. En la
terminologia empleada por el mértir analizaremos también algunos términos tomados,
como veremos, directamente del Antiguo y del Nuevo Testamento®”.

La demonologia del apologeta que nos ocupa es un claro ejemplo de los intentos
de los autores de los siglos I y, especialmente, del Il d. C. por empezar a describir y
jerarquizar un mundo diab6lico opuesto al mundo celestial. Justino menciona a los
demonios como daipoveg, dyyerot, doewe Y bajo el nombre de diwoiBorog sobre todo en
la Il Apologia y en Dialogo con Trifon.

Muchos estudiosos del tema han intentado concretar los rasgos de una
demonologia propia en Justino. Algunos como Kelly subrayan que Justino fue el
primero en postular que Satanas fue responsable de inducir a pecar a Adan y Eva,

%98 Otros estudios exhaustivos como el

identificandolo, como veremos, con la serpiente
de Puech destacan asimismo la diferenciacion que hace Justino entre los angeles
malvados, en referencia a los angeles que desobedecieron a Dios, y los demonios
propiamente dichos, a los que identifica con los hijos nacidos de las mujeres que se
unieron a esos angeles®®. Por su parte, Pagels destaca la teoria de la identificacion de
los dioses paganos con los espiritus del mal y aliados de Satanas®™.

En general, tenemos en Justino un primer intento de diferenciar entre doipoveg
(demonios), movnpotl dyyerou (espiritus malignos) y o dwdBoroc-Zatavag (el diablo-
Satands), aunque, al mismo tiempo, todavia encontramos en sus obras cierta confusion a
la hora de identificar el origen de los demonios y de establecer una terminologia precisa
para su soberano, el diablo. Justino parte de la demonologia judia que se encuentra en

los escritos pseudoepigrafos, de los que toma la teoria del nacimiento de los demonios

tampoco para el género humano. Esta doctrina aparece ibid. VI, 487 e; 499 b; 501 e y Epistolae VII, 326
a-b.

%% junio Rustico, prefecto de Roma y confidente del emperador Marco Aurelio, quien se refiere a él
en Meditaciones I, 1, 7.1.1; 1, 17.6.1; 7.4. Véase, D. Ruiz Bueno (1951: 309-310).

807 \/ease para mas informacion Bobichon (2003: 81). Otra introduccién de interés a Filon es
Goodenough (1962: 92).

808 Kelly (2006: 176). En los textos gnésticos también aparece esta identificacion. Véase también,
Kelly (1968: 23-26).

%09 pyech (1928: 118-126, vol. I1). Estas paginas de Puech resultan un referente imprescindible para el
estudio de las ideas de los apologetas, no s6lo de Justino, sino también de Atenégoras y Taciano.

%10 pagels (1995: 116 ss.).
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tras la union de los angeles con las mujeres. Esta situacion es algo confusa porque, a la
vez, el autor considera a los dioses paganos como demonios. Vemos, por tanto, que en
Justino coexisten diversas teorias que seran objeto de sistematizacion por parte de los
autores posteriores.

En Justino encontramos abundantes referencias al diablo y a los demonios. Por
un lado, como ya hemos dicho, encontramos las teorias mencionadas sobre la caida de
los angeles tras la union con las mujeres. Asi en 2 Apol. 5, 3, Justino construye una
demonologia basada en el nacimiento de los demonios de esta union, pero también
conecta este origen con su teoria sobre la identificacion de los dioses paganos con los
demonios y en 1 Apol. 5 afirma sobre estos demonios que yuvvoikag époiyevoay Kol
nodog Siédbepav (violaron a las mujeres y corrompieron a los jovenes), lo que
provocd el miedo de los hombres a estos seres, a los que dieron nombres de dioses
paganos. En su argumentacion el apologeta pone el ejemplo de Sdcrates, que fue
juzgado por ateo y por corromper a la juventud, y lo compara con los cristianos,
condenados por no creer en los dioses paganos tradicionales ni adorarlos. En su opinion,
del mismo modo que Sécrates fue juzgado por introducir nuevos dioses, los cristianos lo
son por acudir a Jesucristo para negar a los demonios.

La teoria de Justino sobre el nacimiento de los demonios tras la union de los
angeles con las mujeres la encontramos también en el gnosticismo que, indirectamente,
el apologeta parece tener en mente al exponer sus ideas: la materia, el demiurgo y los
arcontes, el nacimiento de los demonios y la concepcion dualista del bien y el mal®*. El
movimiento gnostico puso en apuros a la iglesia del siglo Il con sus teorias radicales,
especialmente la del dualismo; se produjo un conflicto cerrado entre los argumentos de
los heterodoxos y los planteamientos de la amplia literatura producida por la ortodoxia
cristiana. Desde un punto de vista demonolégico, los ortodoxos defendieron el origen
divino de las potencias adversas a partir de su caida y la idea del libre albedrio

%12 tal y como vamos a ver. El gnosticismo parece haber tenido alguna

(ovte€ovoiog)
influencia en los Padres Apostolicos, pero influyé en mucha mayor medida en los

Padres Apologetas, sobre todo en su concepcion del mal®®3. Es cierto que Justino Martir

611 Recordemos la bibliografia fundamental sobre el gnosticismo: Pagels (1982); Grant (1959); King
(2003).

612 | a idea de que la causa del mal se encontraba en el libre albedrio la encontramos ya en Platon:
Republica 379 c. Véase, Simonetti (1993: 14-15), y Russell (1995: 150) y Safranski (2000: 21-54).

%13 Segin estudiosos como Russell (1981: 53), “the Gnostics forced the fathers to devise a coherent
diabology, which had been lacking in New Testament and apostolic thought”. Creo que en este punto
Russell no estd muy acertado, pues negar la existencia de una demonologia en el Nuevo Testamento
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escribe dentro de la tradicion de la predicacion cristiana, despreciando las corrientes
diferentes de pensamiento que surgieron dentro del propio cristianismo como el
gnosticismo y, sin embargo, muy a pesar del martir, es indudable que en sus apologias
defiende muchas premisas propiamente gnosticas sobre el concepto del mal y el origen
de los demonios®*, como por ejemplo la caida de los &ngeles al unirse a las mujeres y
engendrar a los demonios (2 Apol. 4, 3) (CXV)®®. En relacién con este tema, el
apologeta sienta las bases para las teorias desarrolladas por otros autores de la época
como Taciano, Atenagoras y Te6filo de Antioquia®®.

Como se ha dicho, este motivo lo encontramos ya en los escritos
pseudoepigrafos; precisamente Justino parece conocer el Primer Libro de Enoc donde,
en los capitulos 6-36, como ya hemos visto, se aborda la angeologia y se expone la
citada teorfa sobre el nacimiento de los demonios®’. En Gen. 6, 2 se puede leer que los
angeles fueron atraidos por las mujeres y al unirse a ellas engendraron a los gigantes®®.
Por su parte, Justino es el primero en equiparar a los gigantes con los demonios, ya que
el tema del nacimiento de los gigantes se encuentra en algunos textos pseudoepigrafos,

en concreto en Enoc 6 y 7, 1-2, pero en ninguna parte de este texto se identifica a los

parece sumamente arriesgado, ya que existen como tales un concepto del diablo y de sus demonios. No
obstante, véase también Haag (1978: 247-273).

614 y¢ase E. Ferguson, “The demons according to Justin Martyr”, en Goodheer (1980: 103-112).

615 \/gase Pagels (1985: 301-305). La autora parte de estos pasajes de Justino en los que narra la unién
de los &ngeles con las mujeres. Relata el caso de Lucio, condenado a muerte por confesarse cristiano ante
el emperador romano; Urbico, legado romano, le condena no sin oir protestas del pablico (2 Apol. 2).
Para Pagels, Justino sabe que los cristianos consideran el poder de los magistrados y de los gobernantes
romanos como de naturaleza demoniaca y lo explica a partir de su origen como angeles caidos expulsados
del Paraiso de Dios, que con sus poderes sobrenaturales actuaron para aterrar y tentar a los hombres como
si fueran dioses: “This invisible network of supernatural energies proceded to promote the fortunes of
their henchmen who were driven by the same blind passions”, p. 303. Este poder es el que hizo que los
hombres instituyeran ritos privados y publicos y tributaran encendidos elogios a la ideologia imperial. Se
trata, como es fécil ver, de un nuevo caso de demonizacion.

816 A pesar del sentimiento cristiano anti-helénico de Taciano, éste es acusado de “hereje” por algunos
de los escritores de este periodo; asi, Ireneo, Adv. Haer. I, 28 o Clemente de Alejandria, Strom. Ill, 12,
describen a Taciano como entregado a las ideas de los encratitas. Se le acusa de conectar con este grupo
que surge del gnosticismo y que defendia ante todo la continencia denunciando y condenando el
matrimonio como una forma de corrupcion. Pero, (qué conexion hay con el gnosticismo? Para los
gndsticos la carne, materia, es mala, pues es obra del Demiurgo y no de Dios. A partir de esta idea surgen
movimientos religiosos que creen que dejarse llevar por el placer carnal no afecta al espiritu, como la de
los valentinianos; otras, en cambio, entre las que destacan los encratitas y marcionistas, consideraban que
era fundamental una continencia carnal. Ireneo cree que Taciano partio de las ideas de Marcion para
establecer su doctrina encratita; en Adv. Haer. I, 26, 1, 7-9: Totwdvov Twog MPWT®WE TOVTNY
gloevéykovtog Ty Braconuiov: 6¢ Iovativov dkpoatng yeyovae (esa doctrina es reciente en ellosy
ha sido introducida por un cierto Taciano, el primero que la ensefid, que habia sido discipulo de Justino).

817 \/éanse para el texto Migne (1989, vol. 1); Black (1985: 27-42). También se ocupan de este tema
Gokey (1961: 10-11) y Haag (1981: 161-165).

%% También en Phil. De gig. 6-27; F. Josefo, Ant. I, 3; Enoc 21, 6, y en el texto gnostico El
pensamiento de nuestro gran poder, 38, 10.
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gigantes con demonios®'®. Y volviendo al gnosticismo, también en el Apdcrifo de Juan
29, 15ss (NHC 1I, 1) encontramos una referencia a la union de los angeles con las
mujeres: El arconte convocé una asamblea con sus potencias y envié a sus angeles
hacia las hijas de los hombres para raptarlas y suscitar una simiente para su placer®®.
En el tratado gnostico Exposicion valentiniana 38, 32 se alude, después de la apostasia
de los &ngeles y de los demonios, al deseo de los &ngeles por las hijas de los hombres.

Estas obras, transmitidas en distintos cdodices de la biblioteca de Nag Hammadi,
fueron escritas entre mediados y fines del siglo 11 d. C., es decir, son contemporaneas de
Justino, lo que pone claramente de relieve que los escritores cristiano-gnésticos de esta
época tienen en cuenta la tradicion judia pseudoepigrafa que acabaréa por convertirse en
el objetivo de la critica del gnosticismo®®. Los angeles que se unen a las mujeres
transgreden las 6rdenes de Dios y trazan el camino de su caida. En los tratados
gnosticos también encontramos la caida de los eones o del eon de la Sabiduria que,
debido al ansia de conocimiento, cae y origina el pecado: es el nacimiento del mal®®.
Para Justino, la responsabilidad del pecado es sélo del hombre, pero esta idea también
revela la influencia valentiniana en lo que respecta a la facultad del hombre para elegir
entre el bien y el mal.

En 2 Apol. 4, 3-6 (CXV) Justino sostiene que, una vez que Dios creo todos los
elementos, entrego la providencia a los angeles, pero éstos se unieron a las mujeres y
engendraron a los demonios, que sometieron a los hombres por medio de signos
magicos (& payitkwv ypadwv) € hicieron que surgieran ¢évoug, moAEHovg, Holyeiog,
axolaoiog kol mooav kakiow Eéonepav (los asesinatos, las guerras, los adulterios, los

vicios y maldades de toda especie), todos pecados que los Padres Apostélicos

819 «Justin is the first to substitute demons for gigants, or at least to understand the giants to be
demons” Goodenough (1968: 195).

620 Remitimos para estos textos a la traduccion espafiola de Pifiero, Montserrat Torrents y Garcia
Bazén (2000: 27, vol. 1). Recordemos que los textos nos han llegado en copto, aunque se cree que son
traduccion de originales en griego.

621 Remitimos al capitulo 11 2. 1, pp. 107-112 de este trabajo, donde se desarrolla el tema del primer
libro de Enoc: los doscientos angeles que tomaron a las mujeres y engendraron a los gigantes.
Recordemos que el pecado de los angeles aparece en otros textos pseudoepigrafos como el Libro de los
jubileos, el Testamento de los Doce Patriarcas y la Vida de Adan y Eva.

622 \/éase, Pifiero, Montserrat Torrents y Garcia Bazan (2000: 42-43, vol. I). En la introduccién se
describe el concepto de edn de la siguiente manera a propdsito de la Divinidad Suprema: ‘“Pero su
grandiosa tranquilidad no es incompatible con que este Dios supremo esté de algin modo acompafiado de
un ser que es como la otra cara de si mismo y su conyuge... Esto significa que entre los gnosticos aparece
también en los principios la figura de la deidad femenina, [...] En unos sistemas se muestra como la
Compaiiera del Uno, Silencio,...; en otros, se muestra como el eén (entidad divina procedente del Uno)”.
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consideraban como provocados por los demonios, como hemos visto®*

. Igualmente,
Justino alude a los &ngeles malvados, seguramente aquellos que al unirse con las
mujeres engendraron a los demonios (2 Apol. 9, 4): kol vopovg dratdEacBon Tn Eovtwy
Kakion OHoiovg Tovg TOVNPOUg GYYEAOLEG EMLOTOUEDN, OLC Y OIPOVSLY Ol OO0l YEVOUEVOL
dvepwrot, (sabemos que los angeles malvados establecen leyes semejantes a su propia
maldad, en que se complacen los hombres que son como ellos). Retoma este mismo
tema de los angeles malignos que se apartaron de Dios y en Dial. 79, 1 el apologeta
acude a los testimonios de Isaias, Zacarias, Job y David para hacer entender al judio
Trifén a qué hacen referencia los dyyérovg movnpevoapévoug, pues también el profeta
Isafas menciona a los movmpove Syyéhovg (Angeles malvados)®®*. Justino intenta
demostrar a Trifén que no sélo él consideraba plausible la existencia de unos angeles
malvados que podriamos identificar con el séquito del diablo, sino que también en el
Antiguo Testamento se encuentran testimonios que asi lo afirman y que han sido
utilizados en muchas ocasiones para fundamentar la teoria del &ngel caido que se apart6
del grupo de angeles del Sefior para propagar el mal entre los hombres, motivo por el
que se le relacioné con el diablo®®.

En esta Apologia Justino aborda también un tema especialmente interesante, la
analogia de la doctrina cristiana con la filosofia antigua y la mitologia, con el objetivo
de hacer llegar su mensaje a los paganos. En su argumentacion alude al modo en que los
demonios inventaron los mitos para apartar al hombre de la verdadera fe®%. Justino
pretende demostrar y justificar la creencia de los cristianos en la crucifixion y, ademas,
relata como los demonios expulsaron a los hombres para proclamarse dioses, del mismo

modo que Simén el Mago y Marcién®®’. Los demonios, al ver que la profecia de la

623 Did. V, 1-2, donde se hace referencia a estos vicios y pecados del camino de los males en relacién
con el camino de la muerte; véase 2 Clem. XVIII, 2, donde el obispo menciona el adulterio, la corrupcioén,
la avaricia y el engafio como males de un mundo opuesto a Dios.

624 5. 30, 1-5.

625 7ac. 3, 1-2. Véase Haag (1978: 135-159).

826 Sobre la relacion entre los demonios y los dioses paganos desde el punto de vista de Justino, véase
Goodenough (1968: 109), que analiza su tratamiento de la mitologia, por ejemplo en 1 Apol. 5, 4. Sus
planteamientos no son nuevos, como subraya también Conybeare, en linea con lo expuesto en el presente
trabajo: “The substitution by the Christians of evil demons for the ancient gods was suggested and grew
out of the greek philosophy itself” en “The Demonology of the New Testament”, Jewish Quarterly
Review V11 (1895-96), pp. 597-599, citado por Goodenough, ibid., p. 109.

627 \/id. supra nota 242 del capitulo 1.6 se trata de Simén el Mago, siglo | d. C., mencionado por Pablo
en Act. 8, 9-11. Véanse Filoramo (1994: 184) y Grant (1959: 70-96), que establece una diferencia entre el
Simén de los Hechos de los Apostoles, el que aparece en este texto de Justino y el de Ireneo, ademas del
Simén de las Homilias del Pseudo-Clemente. Véanse también Klauck (2003: 14-17) y Simonetti (1993:
5-8), seguin el cual Simén el Mago es considerado uno de los primeros herejes (y gnéstico). Sobre Simén
el Mago, véanse en general Haar (2003) y Ferreiro (2005).
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llegada de Cristo se habia cumplido, intentaron que no se difundieran sus ensefianzas,
para lo que acudieron a magos como Simdn a fin de que engafiaran a los hombres.

En 1 Apol. 23, 3 y 26, a prop6sito de los oovior daipoveg (los malvados
demonios), de nuevo se relaciona a los demonios con Marcion, que propaga doctrinas
que niegan a Dios. Los demonios son virtualmente los verdaderos protagonistas de la
apologia y sus ataques son, para Justino, la causa de las muertes de los cristianos.
Asimismo, intenta demostrar que Jesucristo era en verdad Hijo de Dios y no lo que
declaran algunos poetas arrastrados, una vez mas, por los malvados demonios. Para el
apologeta el problema radica en que los cristianos no rinden culto a los mismos dioses
que los paganos, a Apolo, Dioniso, Perséfone y Afrodita, porque el dios cristiano no se
deja llevar por los vicios de los dioses paganos, ya que, como dice Justino una y otra
vez tovg 8¢ tovtwy aitiovg daipovag yvwpilouev (los responsables son los demonios).
Los demonios son, por tanto, una vez mas, los culpables de nublar con prodigios
magicos (dvvduelg poyikog) la mente de los hombres, incluso de considerar a ciertos
hombres como dioses®®. En Dialogo con Trifén, éste se muestra incrédulo ante las
profecias que Justino expone y el apologeta, por su parte, muestra su falta de fe ante los
mitos que fueron proclamados por 6 Aeyduevog didBorog (ese que se llama el diablo),
como se lee en Dial. 69. Justino vuelve a ocuparse del diablo obsesivamente en esta
parte, considerandolo como responsable de confundir a los griegos y de actuar por

medio de magos y falsos profetas para conseguir sus fines®®

. Vemos en este capitulo
que el apologeta considera ya al diablo como Unico responsable de propagar el culto a
falsos dioses, a diferencia de los pasajes anteriores en los que culpaba de ello a los
demonios. En Dial. 69, 3 también nombra al diablo como un imitador de las profecias
de Cristo en virtud de mitos como el nacimiento de Heracles o de Asclepio, que
resucitan a l0s muertos: ovy1i tal¢ mepl Xpl1otov Opoime mpodnTeiag Lepunodal TovVToY
kol &t tovtw ¢nui; (¢no diré que también en esto quiere imitar éste las profecias de

Cristo?); con el pronombre tovtov hace referencia a dwdBorog, nombrado anteriormente.

628 También Taciano, Orat. 18, critica el arte de los medicamentos porque la Gnica curacién es Dios.
Pero, ademas, vuelve a insistir en que los démones tratan de esclavizar a los hombres: o0 depanevovsiy
ol Saipoveg Téxvn e Toug AVIPWTOVE Al UAAWTEVOLCT: Kol O dovpactutatog  Iovstivog Opdag
£E€edaivnoey £otkéval Tovg Tpoelpnuévoug Anotoig, (no curan los démones, sino que tratan con su
arte de esclavizar a los hombres; y con razon el muy admirable Justino dijo que se asemejaban a los
bandidos); recuerda aqui Taciano a su maestro para confirmar su teoria sobre los démones embaucadores.

629 E| comentario que hace Justino a los profetas en Dial. 124, 3 est4 basado en Salmos 81, donde
David se dirige a los hombres que andan entre las tinieblas con otros dioses: vueic 8e wg dvdpwmoc
dnodviokete kol g £1¢ TOV ApydvTwy Rintete (pero vosotros como un hombre moris y como uno de
los principes caéis).
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Segun avanza el dialogo las alusiones al maligno proliferan; en Dial. 70, 5 de
nuevo Justino se refiere al diablo como divulgador de los mitos, que tantos puntos en
comun tienen, segun el apologeta, con la historia de Cristo; por ejemplo, menciona
ahora el hecho de que Perseo fuera hijo de una virgen: 6tav 8¢, @& Tpvowv, £dpny, £k
napdEvov yeyevvmodol 1ov Tepoda dkovow, Kol ToUTo HiuHoacdol Tov TACVOY SdLy
ovvinu (pues cuando, oh Trifén, dije, oigo hablar de que Perseo nacié de una virgen,
entenderé que también eso lo quiso remedar la serpiente engafiosa). Justino, en cambio,
sostiene que en la version de los Setenta se afirma lo mismo, pero en relacion con el
pecado de Adan y Eva, e identifica la caida de uno de los principes con el diablo,

630. \ \ ~ ~ ~ [ [
. K1 TNy TTWo1Y T0L EVOC TWV APYOVTMWY, TOVTECTL

aungue no lo dice expresamente
TOU KEKAMUEVOL €KEIVOL OPEWE, TECOVTOC MTWOLY UEYAANY 8100 T0 GIOTAAVNCOL THY
Evav, (y a la caida de uno de los principes, de aquel que se llama serpiente y dio la
gran caida por haber engafiado a Eva). En Dial. 109 ss. establece un paralelismo entre
la lucha de Jacob contra el angel y la de JesUs contra Satanas, pero destaca las
diferencias: Jacob lucha contra aquel que parece llegado para ejecutar la voluntad del
Padre, mientras que Cristo combate al diablo. Justino afirma que es el Espiritu Santo
quien pone a JesUs en el desierto para ser tentado por el diablo; en este sentido, todo
sucede conforme a la voluntad del Padre, segln interpreta Justino, que en esta parte
desarrolla una critica exegética.

La segunda teoria de Justino sobre los demonios —como ya se ha anticipado—
consiste en su identificacién con los dioses paganos. Cuando el apologeta se ocupa
extensamente de los demonios, nos los presenta como los verdaderos enemigos de
Cristo, asi en 1 Apol. 40, 7 (CXHI) afirma: 61t odtov viov kodel O Veog kol
VMOTAOOEL avTY TTolvtag £x¥povg Ennyyedtol, kol twg ot daipoveg (Dios le llama hijo
suyo y le promete someterle a todos sus enemigos, como los demonios). Dios es temible
para sus enemigos y para todos los dioses, como lo expresa David en su profecia:
doBepog LMEP TAlvTa TOVg VeoVg OTL mavteg ol Bgol Tav £dvav eidwio Sapoviwv
elotv (temible sobre todos los dioses, porque todos los dioses de los pueblos son
imagenes de demonios). Esta idea hace que Justino exponga en 1 Apol 21 (CXII) la
“demonizacion” de los dioses paganos y, a la vez, intente buscar ciertas afinidades entre
Dios y los dioses paganos, a los que se referira —como es l6gico— maés adelante como

davror daiuoveg (démones malvados) en 1 Apol. 21, 6. Lo que pretende es,

630 Russell (1981: 74), para quien en este pasaje Justino sostiene que “the Devil is one of the angels” y
desarrolla la teoria de la caida de los dngeles situando al diablo entre ellos e identificando al resto de
angeles como un séquito de demonios.
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simplemente, hacer ver a los gentiles que, en cierta manera, los cristianos no son tan
distintos a ellos en cuanto a su concepcion de la divinidad, buscando en realidad un
equilibrio entre el helenismo y el cristianismo que contrasta con los fuertes ataques que
reciben las ideas helenisticas en los demas autores de la época. Menciona, por ejemplo,
la filosofia de los estoicos o de los Oraculos Sibilinos, en los que encontramos la teoria
del fuego en el que todo debe consumirse para que nazca otro mundo®!. En 1 Apol 9
(CX) critica los sacrificios ofrecidos a los dioses y la representacion artistica de éstos,
mostrandonos aqui una postura hostil a la representacion iconica de la divinidad. El
tema de los sacrificios a los demonios, a semejanza de los dioses, aparece de nuevo en
Dial. 19, 6, donde el apologeta hace alusion a la costumbre de los judios de sacrificar,
ofreciendo a los demonios incluso a sus propios hijos: 6mep 008 £dpvio&ate, AAAO Kol
Tol TéKvoL LUV £3VeTE Tolg dorpoviorg (Sino que llegasteis a sacrificar vuestros hijos a
los demonios). Se trata de un tema que volvera a abordar a lo largo del Dialogo con
Trifén, por ejemplo en Dial. 27, 2. En Dial. 119, 2 y 121, 3 lo retoma para afirmar que
Moisés también reproch6é a su pueblo que sacrificara a demonios que no conocen
(29voav doupoviolg olg ovK O{Sact)%z.

La identificacion que establece Justino entre los dioses paganos y los démones
(no verdaderos “demonios”) se extiende también a la critica de las representaciones de
dichos dioses en estatuas y templos. En Dial. 55, 2 Trifon aborda este tema en la
discusion sobre las profecias de Cristo. El judio cita a este respecto un pasaje de los
Salmos, en concreto las siguientes palabras del profeta David: ot 8goi twv £dvov,
vouopevor deot, eidwia dopoviov giciv, il ob Veoi (los dioses de las naciones,
considerados dioses, son imagenes de demonios y no dioses)®®. Se trata de un pasaje
gue vamos a encontrar varias veces citado por Justino; al citarlo esta vez Trifén, le sirve
para desarrollar la misma idea acerca de las imagenes de los dioses que ya habia tratado
en la | Apologia®*.

Pero estas criticas no son motivo para que no se aluda a ciertos paralelismos
concretos que establece Justino entre Cristo y los dioses olimpicos: al igual que
Jesucristo, hijo de Dios, fue crucificado, murio y resucito, asi también los hijos de Zeus
subieron al cielo después de muertos, como Asclepio, Dioniso y Heracles. Ademas, para

Justino los escritos que narran las aventuras y hechos de los dioses son educativos y no

631 Esta teoria la encontramos en la filosofia estoica. VVéase Long (1975: 111-203).
632 justino hace referencia aqui al pasaje de Deut. 32, 16-23.

633 ps, 95, 5y 113, 16.

6341 Apol. 41-42.
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pretenden corromper, aunque relatan historias como las de los parricidios y las
aventuras amorosas de Zeus, acciones que deben atribuirse a los démones malvados (ot
davdor daipoveg tovtor Empaav). Justino parece establecer aqui, por tanto, una
distincién entre dioses paganos y “demonios”, algo que puede prestarse a confusion
porque, como hemos visto, esos dioses muchas veces también son denominados
claramente demonios (daipovec), de forma que podemos suponer que el apologeta va
asimilando progresivamente estas dos figuras en una sola®®.

No obstante, es preciso subrayar de nuevo que el propdsito de Justino en esta
parte de sus escritos es hacer ver a los paganos que la religion cristiana, en el fondo, no
es tan diferente de la suya; podriamos incluso decir que para él sdlo cambian los
personajes, excepto —claro esta— los verdaderos “demonios” malignos que identifica
como causantes del mal. Resulta evidente, por un lado, que Justino concibe una
demonologia en la que los demonios son una evolucion de los dioses paganos, de sus
actitudes y caracteristicas®®. Incluso en 2 Apol. 4, 6 el apologeta alude a la
identificacion entre los dioses paganos y los demonios de una forma muy clara,
afirmando que cada dios es un demonio: ovéuartt yop €xactov, Omep EKAOCTOG EQVTM
Ty GyyElwy kol Tolg Tékvolg £deto, mpootyopevoay, (en efecto, con el nombre que
cada (demonio) se habia puesto a si mismo y a sus hijos, llamaron los poetas a sus
dioses). Ahora bien, es evidente, por otro lado, que Justino no se contradice al acudir a
algunos paralelismos entre dioses antiguos (verdaderos “demonios” en el sentir de los

cristianos y, por supuesto, de él mismo) y el Dios cristiano®’

. Afirma nuestro apologeta
que los dioses paganos son “demonios” (daipoveg) malignos, pero sostiene a la vez que,
en algunos casos, el Dios de los cristianos posee rasgos no tan diferentes de algunos de
los dioses paganos, de manera que —se deduce de su argumentacion— aquél podria ser
facilmente comprendido por la mentalidad pagana. Ademas en 1 Apol. 54 (CXIV)
Justino explica que los demonios crearon los mitos para alejar a los hombres de la
creencia en la venida de Cristo.

En 1 Apol. 28 sigue apoyando la identificacion de los “demonios” con los dioses

paganos, pero esta vez su objetivo es presentarnos una jerarquia demonoldgica; a la

cabeza estad Satanas, el diablo con su séquito de demonios: 6 dpxnyEtng TwY KoK®Y

6351 Apol. 23, 3; 54, 62.

6361 Apol. 41.

837 Aqui encontramos en el fondo la idea, defendida entre otros por Pifiero, de que ciertas
caracteristicas del evangelio de Juan y de los escritos de Pablo no parecen derivarse directamente de la
cosmovision judia, sino que revelan una influencia helénica. Véase Pifiero (2006: 494-526).
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Soudvor 6Prg kadertol Kol cotovog kol dwdBorog (el principe de los malvados
demonios se Ilama Serpiente y Satanés y diablo o calumniador). Esta identificacion con
la serpiente la volvemos a encontrar de una forma mas clara y desarrollada en Dial. 39,
6, donde hace responsables de la actitud de los gobernantes romanos contra los
cristianos a los demonios que los persiguen y condenan. Sin embargo, lo interesante de
esta parte es que, por primera vez, el apologeta no considera a los “demonios” como
resultado de la transfiguracion de los dioses paganos, sino que hace referencia a dmo tng
TOV TOVNPOL Kol TACLVOL TVEVHOTOG, ToL ddewe, Evepyeiag (bajo la accion del espiritu
malo y embustero, de la serpiente). Lo que nos Ilama la atencion en este texto es que, al
referirse al espiritu malo y embustero (tov movnpov kol TAcvov wvevuatog), emplea el

nimero singular y el determinante tov para resaltar que no se trata de un espiritu

cualquiera, sino de la serpiente (6¢ewg) que representa el pecado y el mal en el hombre;
a partir de esta determinacion Justino hablaré del diablo en singular y se referird a él
con nombre propio®®. La identificacion de la serpiente con Satanas y el diablo como
tentador la volvemos a encontrar en Dial. 125, 4 (CXXI) a propésito del episodio del
Paraiso para el tema de la serpiente y, sobre todo, para el de Satan.

Hay elementos de las profecias que los demonios no supieron interpretar y no
pudieron erradicar para que los hombres no buscaran proteccion en ellos, como el
simbolo de la cruz. En Dial. 91, Justino de nuevo acude a las Escrituras para convencer
a Trifén de que el simbolo de la cruz ya tenia un significado religioso en tiempos de
Moisés, que se puso a orar con las manos extendidas y los brazos en cruz rogando asi
por la salvacion en la batalla contra Amalec®™®. Por eso fueron muchos los que,
siguiendo el misterio de la cruz, abandonaron tov potaiowv £idWAwy kot dopdvmy
(idolos y demonios vanos). Para Justino, la cruz también es un talisméan contra la
serpiente, la enemiga: 611 81 Tov cTAVPOLo VAL LEALOVTOG BVOTOg YEVHoESDOL £KTOTE
npoekmpvooceto 1w Ooet, (los que creen) que ya entonces fue anunciada la muerte de la
serpiente por obra de Aquel que habia de ser crucificado). Ademas, en 1 Apol. 57 y 58
relaciona de nuevo a los ¢avror daipoveg (malvados demonios) con Marcién, como en
1 Apol. 26, 5. A este respecto, se ha considerado que Justino cultiva la tradicion segun
la cual toda doctrina al margen de la ortodoxia cristiana se considera de origen

diabdlico, planteamiento basicamente correcto pero que es preciso adoptar con la

638 Sobre la relacion del diablo con la serpiente, véase lo dicho en el capitulo 11, 1.5.5, pp. 69-70 del
presente trabajo.
%39 Nieto de Esal segun el Gen. 36, 11.
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necesaria cautela, dado que nos encontramos en un momento formativo de la doctrina
cristiana en el que los limites entre ortodoxia y herejia eran particularmente difusos®*.
Ya hemos visto que el tema de la relacion de las ideas no ortodoxas con el diablo
es objeto de desarrollo en la obra de los Padres Apostolicos, especialmente en Ignacio
de Antioquia, para el que las doctrinas de nuevos movimientos como los gndsticos son

el instrumento del que el diablo se vale para atacar a los cristianos, y en Policarpo, que

considera al seguidor de estas doctrinas mpwtétokog [...] TV catove (primogénito de

Satanas)®*.

Para Justino, estos nuevos movimientos, aunque surgen dentro del
cristianismo, estan inspirados por el diablo, como expresa en Dial. 82, 3: moAlot ydp
adea kol BroodnuUo Kol A8LKa £V OVOUATL oDTOV Topayapdocovteg £8idaay, kol o
GO TOV AKABOPTOV TVEVUATOG SLoBOAOV EURBAAASUEVD. TOLg Stawoioig abtwy £8i8akaw
kol diddokovor péxpt vov (pues muchos han ensefiado en su nombre cosas impias,
blasfemas e inicuas y lo que el espiritu impuro del Diablo les inspird en sus mentes, eso
han ensefiado y ensefian hasta hoy).

En Dial. 78, 6 Justino expone la profecia de Isaias sobre el nacimiento de Cristo
en una cueva, simbolo que en su opinion fue adoptado por los iniciados en los ritos de
Mitra, que realizaban sus practicas en una cueva®?. La figura del diablo aparece de
nuevo, pero esta vez Justino la relaciona con estos seguidores de Mitra a los que el
maligno exhort6 para que tomaran la cueva como centro de sus practicas: einwv Sidl
TOVG AOYOLG EKELVOVG TOVG Ta Midpa LuoTNpla TopaditovTog £V TOMW EMLKOUAOVUEVD
op  aOTOlg OTMNACi puelcdal VT adT®Y VIO ToL dlaBOAOVL Evepyndmrol eimely
(diciendo que, por estas palabras, el Diablo hizo que los maestros de las iniciaciones
de Mitra digan que las practican en un lugar que ellos llaman cueva). Justino, en su
afan de culpar a los demonios y al diablo de toda accion que vaya en contra del dogma
cristiano, llega en ocasiones a exagerar a la manera de los ascetas del siglo IV sus
consideraciones sobre la responsabilidad y presencia del maligno en las creencias ajenas
al cristianismo que surgen en la época. Asi, vemos que en Dial. 78, 9 vuelve a referirse
al demonio malo que actua precisamente sobre los magos, esta vez para que realicen

malas acciones, aunque hay magos, como los provenientes de Arabia®®, que se

%40 Filoramo (1997: 184). Recordemos que Ignacio de Antioquia advierte en sus cartas del peligro de
las doctrinas que se desarrollan al margen del cristianismo por su relacién con el diablo, Magn. 9, Trall. 8.

%1 policarpo, Ep. VIII.

642 \/éase Pifiero (2006: 580-588).

643 \/éanse Burkert (2002: 123-157) y, sobre todo, Bidez y Cumont (1938), con un ctimulo de noticias
al respecto. Los magos orientales (sacerdotes persas) aparecen citados por doquier en la literatura griega y
hasta en el conocido papiro de Derveni, testimonio de un comentario a una cosmogonia orfica. No
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apartaron del mal al adorar a Cristo en la cueva: Anyeton SVvopy Aopockov Kol
oKVAOL ZOUOPELQG, THY TOL TOVNPOL SAUHOVOg, TOL €V ACUOCK® OLKOUVTOC, SUVOLULY
gonfuonve mikndroecdal T Xpliote Ao T yevvndnval: Omep deikvuton yeysvnuevo.
Ol yop MOyOl, OiTIVEC ECKLAELUEVOL TOOV TPOG TOCOC KaKdg TapdEelg, Tolg
gvepyouvpévag VIO tov doupoviov éxeivov (tomard la potencia de Damasco y los
despojos de Samaria, quiso significar que, apenas nacido Cristo, seria por El vencida
la potencia del demonio malo, que mora en Damasco, cosa que se ve haberse cumplido.
Porque los magos que habian sido antes presa del demonio para la realizacion de toda
suerte de malas acciones por virtud de aquel cumplidas). Justino, pues, da por cierta la
relacion de la magia con el demonio y, en este caso, culpa a éste de las acciones de los
conocidos como magos de Oriente. Por otra parte, también establece esta relacion con la
filosofia, en 2 Apol. 9 identifica a los falsos filosofos como vopovg drata&ocdar
gauTtOY Kokia Opoiovg tovg movepovg dyyérlovg (angeles malos que establecen leyes
semejantes a su propia maldad), esos angeles que ya dijimos que se habian unido a las
mujeres. En adelante vamos a encontrar varias alusiones a los angeles malignos a los
que también atribuye, en ocasiones, la responsabilidad de los males y de los pecados
humanos, colocandolos en el mismo plano que a los demonios. Pero no vemos una
distinciéon tan evidente, como hemos dicho anteriormente, pese a los esfuerzos de
Justino por establecerla®“,

Finalmente, de las teorias demonoldgicas que nos presenta Justino, la que
consideramos que mas trascendid en la formacion posterior de la figura del diablo es la
que guarda relacién con la caida de los angeles y la identificacion de la serpiente con
uno de estos angeles, que también se identifica con el diablo tentador. La muerte de la
serpiente representa la caida del diablo; se trata de la vinculacion que Justino ya nos ha
presentado anteriormente, la serpiente representa el mal, el pecado y, por tanto, al
maligno®?°. En Dial. 94 volvemos a encontrar el tema de la serpiente que engafia a Adan

para realizar malas acciones, idolatrias y las demas iniquidades (dovotovodar

obstante, para Cardini (2001: 15-16) “no parece probable” que la tradicion cristiana piense desde el
principio en esos magos como mazdeistas persas y, por tanto, la afirmacion de Justino de que provienen
de Arabia ha de entenderse como una alusion al “area entre Higiaz y la Jordania actual, tal y como
generalmente se concibe en la Biblia”, region en la que, “segliin era sabido, se practicaban mucho los
cultos astrales”. Paulino de Nola, sin embargo, no tenia duda alguna de que estos magos eran caldeos,
aunque hay que aclarar, con Cardini, que el nombre significa “astrologos y videntes” y no simplemente
“nativos de Caldea”. Para las actividades magicas de la zona, en general, véase el estudio reciente de
Trecionka (2007).

%44 Sin embargo, no todos los autores coinciden en esto: por ejemplo Russell (1981: 66) sostiene que
hay una distincion clara entre los angeles malos y los demonios al igual que, como hemos sefialado al
principio, defiende Puech (1968: 118ss).

%3 para una buena exposicién del tema véase Pagels (1990: 68-84).
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UEALOVTOL QIO TV SOYUOTWY TOL OPEWE, ATep 101V ol kKaKol TpaEelg, el8wAOAATPELONL
kol dAda ddikiat), “malas acciones” que ya hemos encontrado relacionadas con el
diablo en los Padres Apost6licos®*.

Empieza a verse, por tanto, si no una evolucion en el pensamiento de Justino, si
una cierta clasificacion de las diversas ideas que laten en aquél; por un lado, en las
apologias siempre hace referencia a los demonios como los hijos nacidos de la unién de
los &ngeles con las mujeres y, de ahi, pasa a identificarlos directamente con los dioses
paganos®*’; sin embargo, en Dialogo con Trifén, Justino empieza a ocuparse de la figura
del diablo como tal, como tentador y adversario, como Satanas. Podemos concluir que
el apologeta, al componer el didlogo, basa sus teorias en las Escrituras, tanto en el
Antiguo Testamento como en los Evangelios, y eso le lleva a encontrarse con una
concepcidn del diablo como figura independiente, causante del mal y tentador universal,
tal como lo encontramos en los Padres Apostdlicos que tanto beben de las fuentes
testamentarias®*®. En cambio, por otro lado, en las apologias, especialmente en la
primera, basa su pensamiento en obras de la filosofia pagana como las de Platon, en el
que fundamenta sus ideas sobre los daipoveg. En definitiva, vemos que Justino establece
un paralelismo entre ciertas figuras divinas de origen pagano y la del Dios cristiano,
como ya hemos dicho anteriormente, movido sin duda alguna por su deseo de acercar
Este a aquéllas, a los ojos de los posibles conversos, pero a la vez como resultado de
una influencia innegable de la cultura griega.

Ya hemos visto los términos y expresiones usadas por los Padres Apostdlicos
para referirse al diablo; en ellos la precision se limita a términos como dwvtikeipevog
(adversario) y a expresiones como O dpywv Tov aiwvog tovtov (principe de este
mundo)®®. En Justino encontramos un punto de partida excelente para establecer un
breve diccionario de nombres del diablo y de los demonios, que ademas nos sirve para

confirmar que con este autor empieza a desarrollarse una demonologia mas precisa

%% En Did. V. aparece la eidwAolotpia en el camino de la muerte, en un contexto que se relaciona
con la doctrina del camino de los males; Clemente de Roma en 1 Clem. recomienda alejarse de la
ddwkia; Policarpo, Ep. 1. 2 y Barn. 1V recuerdan que hay que apartarse de todo mal.

%471 Apol. 5, 2; 2 Apol. 4, 3.

648 Recomendamos aqui la introduccién de Bobichon (2003: 144-153), donde encontramos un breve
pero provechoso estudio de las fuentes de Justino.

9 Recordemos que son Clemente de Roma, Ignacio de Antioquia y Policarpo de Esmirna quienes
usan estos términos.
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incluso en el &mbito terminol6gico®®. Nosotros pretendemos, como hemos hecho en el
capitulo anterior, reunir todos los términos y expresiones que utiliza el apologeta para
referirse al diablo y los “demonios”.

Justino se refiere al diablo directamente con un nombre propio o por medio de
un adjetivo que lo sustantiva. En éste Ultimo caso encontramos el adjetivo movnpdg, que

Justino toma en muchos casos del Nuevo Testamento, por ejemplo en 1 Apol. 16, 5: un
oudonte GAwe: £0Tw 88 LUV TO VAL, VAL, Kol TO 0V, 00: TO O€ TEPLCCOV TOVTWY €K TOV
movnpov®™* (no juréis absolutamente; sea vuestro si, sf, y vuestro no, no; lo que exceda
eso viene del maligno). Se trata de una cita de un pasaje del evangelio de Mateo en el
que no se nombra al diablo directamente, sino por medio de alguna cualidad o del
epiteto que mas encontramos aplicado a él: mopnudg, el malo. En general, Justino,
cuando quiere referirse a los demonios, a los angeles malos y a los espiritus malignos,
es decir, a los dioses paganos, lo hace con este adjetivo, salvo raras ocasiones en que,
como vamos a ver, se propone enfatizar la connotacion negativa y escoge un adjetivo
con un significado mas fuerte. En general, encontramos que Justino hace referencia a
los demonios y no tanto a Satan; para referirse a aquellos acude normalmente al
calificativo ¢avrog, aunque este adjetivo aparece paraddjicamente pocas veces en
comparacién con el primero®?. Encontramos que en algunos pasajes el apologeta acude
a otras formas como el participio 6 movnpevoduevog v dpynv 6drg (a la serpiente
malvada desde el principio) en Dial. 45 para referirse al demonio tentador.

Otra forma de referirse al demonio la encontramos en Dial. 105, 3 dvoudn
novnpov dyyeiov (un angel desvergonzado o malo), haciendo asi referencia al demonio
bajo la denominacién de angel malvado que ya hemos encontrado en Justino a propdésito
de los angeles malvados que se asemejan en su maldad a la serpiente; en 2 Apol. 8-9
menciona a los tovg movnpovg dyyérovg, los dngeles malvados, seguramente en alusion
a los que al unirse con las mujeres engendraron a los demonios. Como hemos dicho
anteriormente, las citas de pasajes de los evangelios son frecuentes y en ellas también
encontramos una terminologia especial para designar al diablo, que Justino adopta tal y

como nos muestra en 1 Apol 19, 6 al citar a Lc. 12, 4-5, donde se hace referencia al

%0 Tambornino (1909: 81) incluye algunas menciones de los seres demoniacos en Justino, pero se
limita a recoger los pasajes en los que aparece la palabra daipwv y sus derivados como
SOLULOVIOATTTTOVG.

%1 Cita tomada por Justino de Mt. 5, 34; 37.5.

%52 Encontramos dovdot Saiipoveg en 1 Apol. 21, 6; 44,12; 52, 3; 54,1; 56,1; 58,1; 2 Apol. 1, 2; 6, 2;
10, 6; 12, 3; 13,1; Dial. 18, 2. ITovnpot daiipoveg en 1 Apol. 66, 4 y Dial. 78, 9. También hallamos el
adjetivo xokdg para referirse a los demonios en 1 Apol. 9, 1y 23, 3.
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maligno a través de una forma pronominal con valor despectivo: ¢opnénte 8¢ tov
(temed a Aquel). Justino recoge las tres formas por las que se conoce al diablo en Dial.
103, 5y, por primera vez, establece una distincién de nombres para este ser®: wov
S Borov, ooy, SroBorog, catavag. Las denominaciones que aqui establece el apologeta
no se refieren simplemente a la serpiente como adversaria, sino también a Satands,
nombre hebreo que significa acusador, como precisa también Ireneo en Adv. Haer. V,
18, 1: ko xaAwg O Tovotivog gimey ¢t mpo pev tng tov Kupiov mapovoiog 0vdEnote
£toaunoey O Totavag Pracdnunootl tov Oedv (Justino dijo que ante la llegada del
Sefior nunca Satands o0sO blasfemar a Dios) y mas adelante afiade: w¢ mdn
KOTOKEKPULEVOC, KO THY GpapTiow Tng 18iag amootaciog Tw EKTIKOTL AOTOY GITOKOAEL
(ya condenado, y le vuelve a llamar al pecado de la misma revuelta)®™®. Lo que més nos
interesa aqui es que Justino insiste, a lo largo de todo el dialogo, en identificar al diablo
con la figura de la serpiente, tentadora y engafiadora. En Dial. 70, 5 la alusién al diablo
se hace de nuevo por medio de la serpiente, con el calificativo de midvov (engafiadora),
cuyo significado encontramos atribuido también al demonio en la Carta de Bernabé.
También es frecuente encontrar a los demonios como enemigos €wg dv mortolén
tovg &xdpaivovtag avty daipovog (hasta herir a los demonios enemigos suyos) (1
Apol. 45), pero todavia mas comun es la denominacion de dvtikeipevog para el diablo,
al igual que en los Apostdlicos; recordemos a Clemente de Roma, que ya usa este
participio para referirse al maligno®®®. Justino en Dial. 115, 2 interpreta las palabras de
Zacarias 2, 10 a propdsito del sacerdote de Dios, Jesus, y del diablo colocado a la
derecha del Sefior: kai didBorog elothikal £k SeE1wY ADTOV, TOV AVTIKEICDAL QVT® KOl
€lne KUplog Tpog Tov ddBorov: Emtunoal kuprog £v oot (Y el diablo estaba a su
derecha para oponérsele. Y dijo el Sefior al diablo: que contra ti increpe el Sefior). Este
pasaje le permite referirse de nuevo al diablo como el gran adversario en el capitulo
116: oi¢ 6 S10POLOC EHECTNKEY GEL AVTIKEIUEVOC KOl TPOC £QVTOV EAKELV TAVTOG
BovAduevog (a los que el diablo atacé como eterno adversario y quiere arrastrar a
todos hacia si). En 116, 3 repite este apelativo: tov avtikepévov ot daBsrov (el

diablo que se le oponia).

653 Justino ya recoge las tres denominaciones para el diablo de las Escrituras en 1 Apol. 28, pero sin
interpretar su etimologia. Véase Bobichon (2003: 117).

%4 Sobre esta etimologia de satanas, encontramos la interpretacion de Haag (1978: 140-141, nota 7),
que relaciona “satan con el verbo “stn, que significa calumniar, acusar, aunque la etimologia de la palabra
sea incierta.

8551 Clem. y Martirio de Policarpo, XII, 2
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En relacién con la denominacion de enemigo para el diablo, £x6pdg, Justino
recurre a otras expresiones cuya relacion con el maligno resulta més dificil de
establecer, pero que es posible argumentar mediante una lectura atenta del texto. En
Dial. 32, 4 (CXVIII) cita a Dn. 7, 9-28, interpretando el pasaje como una profecia de la
nopovsio de Jests y del Anticristo®®. Se produce entonces un diélogo entre Trifén y
Justino en el que cada uno expone sus argumentos sobre la llegada de ese posible hijo
de Dios o hijo del Hombre. El apologeta alude al reinado de un tov tng dwopiog
avepwmov (el hombre de iniquidad), practicamente la misma expresion que encontramos
en 2 Tes. 2, 3 (6 cdvBpwmog tng dwopiog) en referencia, como aclara en el siguiente
punto, a la llegada del enemigo. Justino describe a este hombre como el que llegara para
blasfemar contra Dios y aclara que su reino sera fijado en una estacion concreta del afio.
Debemos tener en cuenta que Justino tiene en mente diferentes pasajes de 2 Tes. y del
libro de Daniel, pero parece seguir con mas precisién éste ltimo®’. En Dial. 110, 2,
vuelve a referirse a la llegada del maligno, pero esta vez acude al término mencionado
por Ireneo: 6 tng anoctaciog dvepwnog (el hombre de la apostasia). Otro término que
usa el apologeta para referirse indirectamente al demonio es el de calumniador, como
puede verse en la expresion tamewdoer cvkodpdvtny (derrotara al calumniador) en
Dial. 64, 5.

En Dial. 7, 2 vemos que Justino se refiere, por un lado, a los to tng mAdvng
nvevuorta, (espiritus del error) y por otro lado a doupdviae (los demonios), estableciendo
una posible distincion entre las dos clases de seres malignos, que relaciona con los
falsos profetas: ¢émep ol dmo Tov MAAVOL KOl AKOOOPTOL TVEVUOTOG EUTLTACUEVOL
WYELBOTPOPNTOL OUTE £MOINCOY OUTE TOLOVCOLY, GAAC, SUVOUELS TVOC EVEPYELY E€I¢
KOTOMANEW TOV GvOpWTmY TOAUMOL Kol 1o TNng mAwng mvevporto kol Soudvio
doEoroyovow (en cambio, los falsos profetas, a quienes llena el espiritu embustero e
impuro, no hicieron ni hacen eso, sino que se atreven a realizar ciertos prodigios para
espantar a los hombres y glorificar a los espiritus del error y a los demonios). Una
distincion no muy diferente la volvemos a encontrar en Dial. 76, 6, donde Justino
diferencia a los demonios y espiritus malignos con estos términos: to doupdvia malvto

kol mvevpoto. mwovmpo. En las obras de este apologeta encontramos ademas una

terminologia especifica para referirse a los poseidos, tal como vamos a ver en otros

6% Respecto a mapovsic véase Pifiero (2006: 486), que sigue a Bultmann (1981: 68-69).
857 \éase Lietaert Peerbolte (1996: 91-93) sobre el uso de estos dos textos por Justino y su posible
relacion textual.
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autores posteriores. Los poseidos por espiritus malignos son denominados en 1 Apol.
18, 4 doupoviodnmroug kol poavopgvovg (poseidos y locos), interesantes términos cuyo
significado, endemoniados o poseidos, hemos encontrado ya en Clemente de Roma, que
usa también el compuesto Soipoviorrimrouc®®. En 2 Apol. 1, 2 encontramos otra
referencia a los endemoniados, esta vez en alusion a los gobernantes: ¢ odv dpyovtog
Sowoviwvtag. En esta misma apologia volvemos a encontrar también, como en la
primera, el término dopovioAnmtovg, que sirve a Justino para volver a referirse a los
endemoniados en el capitulo 5 de su obra.

Barnard realizé una amplia exposicion del trasfondo filosofico de la obra de
Justino en su estudio sobre la vida del martir, sefialando que el martir no separaba la
teologia de la filosofia, pues consideraba que ésta habia sido revelada por Jesucristo®*°.
Sin embargo, al analizar su obra debemos tener en cuenta la tradicion platonica que se
hace evidente y la influencia de los fildsofos que, en el periodo en el que escribe
Justino, desarrollan su doctrina en el contexto del denominado platonismo medio®®.
Ademas del trasfondo platonico, debemos prestar atencién a la admiracion que Justino
sentia por la ética estoica, que en 1 Apol. 20, 2 pone en relacidn con la vision cristiana
de la destruccion futura del mundo: ot Aeyduevor 8 Ztwikol MAGSOPOL KAl AVTOV TOV
Beov €ig¢ mup AvodvecBal doyuatilovot kol ad TOALY KOTO UETOROATY TOV KOGUOV
yevésBon Aéyovow (los fildésofos llamados estoicos tienen por dogma que Dios mismo
ha de resolverse en fuego y afirman que nuevamente, por transformacion, volvera a
nacer el mundo). No obstante, debemos tener en cuenta que, aunque Justino admira
algunos aspectos del estoicismo, no profesa el materialismo estoico ni su doctrina sobre
el destino, que no se identifica con los ideales espirituales del cristianismo.

Filoramo, por su parte insiste en considerar el pensamiento de “il filosofo
Giustino” como una bisqueda de la verdad®®!. Sabemos que Justino, antes de dirigirse a
la verdad del cristianismo, militd en diversas escuelas filosoficas, lo que dejo una huella
indeleble en su bagaje tedrico. Algunos pasajes de sus obras, como por ejemplo 1 Apol.

2, 1y Dial. 6, 1, dan testimonio de su peregrinaje obsesivo por las escuelas filosoficas

%8 Clem., Virg., X. El término se relaciona con el verbo Sopovoiw- Sopovifopat, estar bajo el
poder de un daiuwy, estar poseido por un demonio.

%9 Destaca la influencia del apologeta en el desarrollo posterior de una filosofia auténticamente
cristiana. Véase Barnard (1967, pp. 27-38).

%% Sobre la influencia del platonismo medio en Justino, véase Dillon (1996).

%1 Eiloramo, (1997: 178) y Oshorn (1973: 116). Ademas de las obras ya citadas en notas anteriores,
apoya esta idea Rist, “Christian Theology and Secular Philosophy”, en Evans (2004: 105).
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de su tiempo en pos de la verdad®®. Con intencién de presentar la verdad de los
cristianos como defensa a las ofensas paganas, se familiarizd con la Apologia de
SAcrates, orientando su discurso hacia una conducta recta cuya pretension es desafiar a
sus oponentes. Para Justino el martirio constituye el testimonio de esa verdad por la que
aboga y por ese motivo el proposito de la Il Apologia se concreta en la defensa la
superioridad cristiana sobre cualquier otra filosofia, aunque no por ello Justino no
rechaza la verdad platonica o estoica, el Adyog (la razén), diferenciando entre un logos
particular y un logos total. Para Justino, Cristo es el Adyog, como afirma en 1 Apol. 63,
15, donde destaca la idea de que el Verbo es hijo de Dios Padre. En contraste, el Adyog
recibe muchos nombres que Justino enumera en Dial. 59, 1, declarando su universalidad
por medio de esta diversidad®®. Para el apologeta los que ven a través del Adyog son
cristianos, con independencia de su condicion de griegos o barbaros; por otra parte, los
que viven fuera de El son los enemigos de Cristo. El apologeta sigue a Platon para
desarrollar sus doctrinas sobre la creacion y la responsabilidad humana en las decisiones
de la vida ya que el filésofo griego, como los cristianos, incluye en sus teorias la
Ilegada de un juicio futuro.

Como ya hemos visto, en algunos capitulos de la | Apologia, Justino remite a
Sécrates a propésito de su posible comparacion con Cristo®*. En 2 Apol. 10 vuelve a
referirse a la acusacion contra el filésofo griego por introducir nuevos demonios y no
reconocer a los dioses de la ciudad. Ademas, supuestamente Socrates también ensefié a
los hombres a diferenciar entre los demonios para rechazar a los malvados, daipovag
T0VUg parvrovg, de los que hablan los poetas. Asi, Justino alude a un tema fundamental en
un estudio del demonio, el del discernimiento, la dwikpioig (0 discrimen), aunque no
emplea dicho término para designar el proceso de reconocer a los malos demonios y
rechazarlos. En ese proceso de diferenciacién también hay que saber reconocer a Dios
entre los falsos dioses, acudiendo siempre a la razén, 6 Adyoc, aspecto en el que Justino
sigue a Platon: tov 8¢ matépal kot dnuiovpyov movtwy obY eLpELY padlov, ovY evpovTaL

gig movtog eimew acoarég (al padre y artifice del universo no es facil hallarle ni

%2 En Dial. 67, 4 encontramos el término ¢1ladrifwe (el que ama la verdad), empleado Gnicamente
por Justino con la sola excepcion de Aristoteles en Etica a Eudemo 1234 a.3 y en Etica a Nicomaco 1127
b.4.

863 Justino ademés toma la nocion estoica del Logos Spermatikos (cmepuotikoi Aoyot) 0 razén
elemental en combinacién con la idea platdnica de participacion, que el estoicismo considera como el
logos creador y la razon universal de la que participa la razén individual. Véanse Osborn (1973: 118) y
Leipoldt y Grundmann (1973: 372).

%41 Apol. 5.
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hallado es seguro decirlo a todos)®®. El eco del filésofo griego subyace en estas
palabras, en las que Justino interpreta el pasaje del Timeo 28c segln las mismas pautas
que algunos filésofos del platonismo medio como Albino, entre otros, quien identifica
el primer Novg con el Demiurgo al igual que Justino usa dnuwovpydv para referirse a
Dios®®®. En Dial. 43 Justino comenta el pasaje de Is. 10, 10-16, donde se hace referencia
a la libertad del hombre para elegir entre el bien y el mal, idea que repite en otros
pasajes de la obra como Dial. 28, 3. En su opinidn, las profecias no determinan todo ni,
por supuesto, la eleccion del mal, aunque si, en cambio, el castigo que espera a los que
se dejan llevar por los pecados. Ya en el Antiguo Testamento se habla de esta dificil

eleccion para el hombre®®’

, aungue también en la literatura pagana hay ejemplos de esta
idea, entre los que sobresale Platon, que reflexiona sobre el bien y el mal y la
encrucijada en la que se encuentra el hombre al tener que elegir entre uno y otro en R.
617e: aitior Elougvov, Veog & avaitiog (la culpa es de quien elige, dios no tiene la
culpa)®®. Como vemos, en las obras de Justino la presencia de la filosofia de Platon es
evidente®®®.

Si hasta ahora hemos constatado que Justino es un buen conocedor de la filosofia
antigua, en 1 Apol. 18, 3 podemos considerarlo como un verdadero fildsofo que teoriza
sobre la inmortalidad del alma. Para él, después de la muerte las almas conservan la
conciencia, pues asi lo demuestran las practicas magicas y la aparicién de los espiritus
en los suefios: ol Aeyduevol mopa Tolg polyolg Overpomoprol kot mopedpor (los llamados
entre los magos espiritus de los suefios y asistentes)®’°. Relata el apologeta en Dial. 3 la

experiencia de su retiro junto al mar, donde se encontr6 con un anciano que mostro

%5 Ti. 28c.

666 Ademés de Albino también cabe mencionar a Harpocratién de Argos, Apuleyo de Madaura o
Numenio de Apamea; véase Dillon (1990: 223-228). Recordemos la obra en la que Albino (s. Il d.C)
expone su filosofia, Didascalico XII, I. Véase Barnard (1967: 35-38).

®7 Deut. 30, 15, 9.

%68 para Justino esta afirmacion del filésofo griego ya la encontramos en Moisés, con lo que una vez
mas cabe ver aqui lo que la argumentacion cristiana ha demostrado una y otra vez respecto a la libertad
del hombre para elegir entre hacer el bien o el mal; véase Ridings (1995). También Safranski (2000: 17-
41) aborda el tema de la responsabilidad del hombre en su decision de actuar bien o mal.

%9 Tengamos en cuenta por ejemplo las numerosisimas citas de pasajes de obras platénicas que
Justino introduce en sus obras: Apol. 28 b (1 Apol. 2, 4); R. V, 473 d,e (2 Apol. 3, 3); Phaedr. 248-49 (1
Apol. 8, 4); Ti. 36 b, ¢ (1 Apol. 60,1); Criti. 43 d (1 Apol. 68, 2); R. X, 595 ¢ (2 Apol. 8, 6); Ti. 28 ¢ (2
Apol. 10, 6); Phil. 30 b (Dial. 4, 2); Phaid. 66 b, d, e (Dial. 4, 5); Ti. 42 ¢ (Dial. 4, 5); 28 b (Dial. 5, 2); 41
a, b (Dial. 5, 4).

870 E| término moipedpog tiene inequivocas referencias magicas. Véase Pérez Jiménez y Cruz Andreotti
(2002: 1-6), donde los autores explican el significado de la expresion daimon paredros (“demon
asistente”).
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interés por la filosofia y el conocimiento de Dios®’*; a propésito de este tema, Justino
hace referencia a las ideas platonicas e inicia una discusion con Trifon sobre la
inmortalidad del alma. Realmente Justino no afirma que el alma sea inmortal o mortal,
aunque si sostiene que todas las almas mueren excepto las malvadas, que esperan su
castigo en el juicio. Para reafirmar su teoria de la inmortalidad del alma, Justino vuelve
a acudir a filésofos clasicos como Empédocles, Pitdgoras, Sécrates y Platén, y también
toma como referente a Homero. Sin embargo, la incredulidad domina a los paganos, o al
menos asi lo afirma el apologeta, al contrario que a los cristianos, para quienes es mejor
creer lo que para el resto de los hombres es imposible porque si es posible para Dios. En
1 Apol. 19, 7 vuelve a nombrar al demonio indirectamente a través de una cita de San
Lucas que hace alusion al temor al maligno que, después de la muerte, puede arrojar el
alma al infierno®’, lugar donde se castiga a quienes no creen en las ensefianzas de Dios:
dop1INTE 8 TOV HETO TO AMOVOVELY SUVOLEVOV KOl WuxTy Kol COUO €1 YEEVOY
euparew (temed a Aquel que despues de la muerte puede arrojar el alma 'y el cuerpo al
infierno)®’,

Como vemos, segun analizamos los distintos pasajes de la obra, el Dialogo con
Triféon revela una innegable influencia de la filosofia platonica desde el comienzo
mismo del texto con el encuentro de Trifén y Justino, ataviado con una tdnica de
filésofo cuando Trifén se le une presentandose como un hebreo huido de la guerra. A
continuacion empieza a hablar sobre Dios y la filosofia, y Justino diserta sobre las
distintas escuelas filoséficas: los estoicos, los peripatéticos, los pitagoricos, los tedricos
y los platénicos, afirmando haberse unido a ellas para que le ensefiaran filosofia, pero
haber conseguido progresos s6lo con los platénicos®’.

Debemos tener en cuenta también, por lo tanto, el trasfondo filos6fico de los
textos del apologeta y su relacion con el platonismo medio. Como ya ha mencionado al
principio de 2 Apol., Justino considera a los demonios como culpables de manipular los
designios de los romanos: obk dv 0b8e VULV TOVTO £TL TOLELY KO EVEPYELGVOL VIO TMY

dovAwv Sonudvwy (Ni seriais manejados como instrumentos de su accién por los

¢71 Después de su formacion filosofica, Justino decidi6 retirarse para meditar, lo que recuerda a los
ascetas que huian al desierto, aunque no siempre llevados por este motivo.

%72 No entramos a considerar este concepto del hebreo gé-hinndn (yéevva); en general, pueden verse
Xella (1987) y Minois (1994: 75-114), que hace un recorrido por la concepcion del infierno judeo-
cristiano desde el siglo | a. C. hasta los apologetas del siglo Il d. C.

®%Lc. 12, 4-5.

674 Compartimos la idea de Goodenough (1968: 58-59): “Justin, in the entire pasaje, is dramatizing the
relations between Christianity and philosophy and has adopted the familiar convention of relating
someone’s adventures in passing from school to school, and finally in the Christian school, in order to
criticize each school by the adventures relates”.
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malvados demonios) (2 Apol. 6, 2). En su opinion, el hecho de que el hombre obre bien
o mal no depende del hado (ewwapuévn), sino de la libre determinacion de cada uno
(mpoaiipesic), idea que ya abordé en la 1 Apol. a propésito de las profecias®’®, aunque
esta vez, en 2 Apol. 6 y 7, acusa también del pecado del hombre a los perversos
demonios: xota Ty Tov davrov dawpdver evépysiow. En relacion con este tema, el
apologeta vuelve a explotar sus dotes de fildsofo y remite a la interpretacion estoica de
la responsabilidad del hombre al obrar bien 0 mal, ya que los seguidores de esta escuela
propugnaban que la actuacion del hombre dependia del destino, teoria que Justino
critica porque los demonios siempre persiguen a los que huyen de la verdad y les incitan
al mal, atacando a los fil6sofos que viven conforme a la razon. El apologeta desea ser
atacado por algin demonio para poder demostrar su condicion de filésofo, lo que
recuerda al deseo de otros martires de enfrentarse al demonio para asi demostrar su
entrega a Dios.

Pese a todo lo que llevamos dicho, no es facil encontrar en este autor una
descripcion clara del diablo y de su séquito de demonios provista de rasgos definidos
pero, aun asi, Justino nos presenta ciertas caracteristicas que en autores posteriores
encontraremos indisolublemente ligadas a la figura del maligno. En la 1 Apol. se hace
ya alguna alusion a la naturaleza de esos demonios: el un ot ¢avior Soipoveg
KOTECKESOLOOY TOAAG WeLdN Kol Qe KOTNYOpHUOTa, COUUAYOV ACBOVTEG THY £V
£xdoT® KOKNY TPOg TTovto Kol molkiAny duoel emvdvpior (i los malvados démones no
hubieran esparcido muchas e impias calumnias, tomando por aliada la pasion que
habita en cada uno (de nosotros), mala para todo y multiforme por naturaleza) (10, 6).
En este caso Justino atribuye a los demonios la pasion (¢mdvuiow) y recalca el caracter
multiforme de ésta, cuyo calificativo griego es noiwkiinv (de muchos colores, variado,
diversificado, complejo). Nos encontramos con un término que podria definir
directamente al maligno o a alguno de sus secuaces, tal y como los encontraremos en
descripciones posteriores. No obstante, de esta primera obra de Justino podemos extraer
otro tipo de descripciones que revelan a unos demonios poderosos y mas cercanos en
sus cualidades al diablo que encontraremos en la literatura hagiografica posterior como
azote de los eremitas.

Asi, en 1 Apol. 14 (CXI) el apologeta alude a la capacidad de los demonios para
aparecerse en suefios y emplear la magia con el fin de atraer a los hombres. Vemos asi

gue estas armas del maligno ya aparecen en este escrito del siglo Il como

%751 Apol. 43.
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imprescindibles para mostrar su poder a los hombres. Satanas y los demonios también
aparecen caracterizados a través de sus acciones; en 1 Apol. 44, 2 encontramos a los
demonios responsables, segun Justino, de que se condenara a muerte a quien leyera
libros proféticos como los de la Sibila, con la pretension de que el hombre se alejara de
esta literatura para que no conociera el bien y asi pudiera convertirse en esclavo de los
demonios: kot &vépyelow 8¢ TV GAVAOY SAUOVOY TOVOTOG MPLcON Kotol TV TG
Totdomov 1 ZIRVAANG 1 Twv Tpodntwy BiRAlovg dvaywwokovtwy (Sin embargo, por la
accion de los malvados demonios, se decretd pena de muerte contra quienes lean los
libros de Hispastes, de la Sibila o de los profetas...).

Como estamos viendo, no podemos elaborar una descripcion muy precisa del
mundo diabdlico que construye Justino, pero podemos avanzar un poco mas sobre los
rasgos que atribuye a los demonios. En 1 Apol. 12, 5, el apologeta se refiere a unos
démones que gobernaban sobre el hombre pero que, cuando éste empezé a seguir la fe
de Cristo, viéndose apartados de él, recurrieron entonces a otros ardides para atraer la
atencion humana: daipoveg ..drywvilovton yop €xew LUAG SoVAovg kol LIEPETAC, Kol
TOTE UEV 1 Ovelpwy Emipaveiog, TOTE & A S0l LAYIKOV CTPOGOY YEIPOVYTAL TOVTOC
T0Ug 0VK €00’ Omwg VmEp tng avtwy cwtnpiog dywvilopévovg (los démones... pues
ellos pugnan por teneros por sus esclavos y servidores y ora por apariciones entre
suefios, ora por artes de magia, se apoderan de todos aquellos que de un modo u otro
no trabajan por su propia salvacion). En suma, tienen los demonios las mismas armas
de lucha que se suelen asignar al diablo como ser maligno independiente en la literatura
ascética de los siglos I11'y IV®™.

Para terminar, en Dial. 30, 2-3 (CXVII) Justino aporta todavia méas datos sobre
los demonios, a los que denomina cOMO dno TV AAAOTPIWY TOUTESTIV GIO TV
movnpwy kol mAovwv mvevpdtov (extrafios, es decir, de los malos y embusteros
espiritus); esos espiritus son los demonios que antes eran adorados pero que, con la
llegada de Cristo, huyen al escuchar su nombre®’’. Se identifican con los seguidores de
las doctrinas que se alejan de la ortodoxia cristiana en Dial. 35, 4-7, como ya hemos

visto en los Padres Apostdlicos®’®. Justino —como ya hemos referido igualmente—

676 Origenes se ocupa de las armas de los cristianos para luchar contra el poder del demonio, pero esto
supone que los demonios y el diablo también utilizan sus propias armas para atacar al cristiano, tal y
como vemos en algunos de los textos cristianos de este periodo que estudiamos.

%77 El tema del poder del nombre de Dios y Jesus para expulsar a los demonios lo encontramos en el
Nuevo Testamento; en San Mateo hay una referencia a la importancia del nombre del Sefior para expulsar
demonios y hacer milagros, Mt. 7, 22; Meeks (1993: 112-114).

%78 |gnacio, Tral. VIII; M. Ign. Ant. I1; Policarpo, Ep. II, VI.
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ataca a los que siguen las doctrinas de los espiritus del error (amo twv tng mAdvng
nvevudtov), a los que atribuye términos y calificativos que encontramos aplicados a los
demonios: eiciv.. moAlol ol ddea kol Proocénua Aéysw (muchos han ensefiado
doctrina y moral atea y blasfema). A continuacion, el martir apologeta enumera las
corrientes religiosas que se propagan en su epoca, Yy que estan dentro del propio
cristianismo, son los gnosticos-cristianos que irdn disgregandose en diferentes
movimientos: Mapxkiovoi, Ovaiovtiviovoi, Bootiediavoi, Zatopydiavoi  (los
marcionistas, los valentinianos, los basilidianos y los saturnilianos)®’.

Para terminar el estudio de la demonologia de este autor sintetizaremos nuestras
conclusiones. Vemos que, a pesar de las numerosas repeticiones de diversos temas y
pasajes, encontramos algunos puntos realmente interesantes respecto al diablo. En
primer lugar, Justino pasa de referirse a los demonios en plural, como seres
independientes de Dios identificados con los dioses paganos, a referirse Unicamente al
diablo como figura representante del mal y de la tentacion, tal y como aparece en el
Nuevo Testamento. En segundo lugar, la identificacion del diablo con la serpiente
tentadora es un tema muy repetido por Justino, que insiste en él por medio de citas
biblicas que apuntalan dicha identificacion®®. Por Gltimo, Justino nos presenta una linea
continua de identificacion del diablo: serpiente-diablo-Satanas, tres denominaciones
para una misma figura que extrae de su propia exégesis de las Escrituras. En las
apologias no encontramos una demonologia propia tan precisa como la que desarrolla
en el Dialogo con Trifén, si bien en las primeras obras se ocupa de su teoria sobre el
origen de los demonios aunque sin dejar de lado la filosofia platonica que tanto influyd
en el desarrollo del concepto de daiuoveg, en su Gltima obra Justino demuestra que,
ademas de filésofo, es cristiano y por tanto conoce las Sagradas Escrituras que comenta
y analiza con minuciosidad. Su demonizacién progresiva de los dioses paganos no le
impide, por otra parte, subrayar que las bases de la concepcion de los dioses antiguos
pueden tomarse como precedentes de la filosofia cristiana.

Justino, ademas, tuvo una influencia importante en la expansion de las nociones
apocalipticas judias entre los cristianos fuera del mundo semitico. Aunque él no era
judio, era nativo de Samaria y su conversion al cristianismo le lleg6é a través de la
filosofia griega, pero, en el proceso de armonizacién y de sintetizacion de las

tradiciones judaica y helenistica, concibié una demonologia considerablemente

®7% King (2003: 18-19) y Brakke (2010: 7-14).
%80 pagels (1990) y Kelly (2006: 16).
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diferente de la que se encuentra en los escritos judeo-cristianos primitivos, mas libres de
la influencia griega®'. En primer lugar, podemos decir que uni6 los conceptos de angel
protector y de hombre con la historia de la caida de los angeles (2 Apol. 5, 3). Al unir
las dos clases de angeles pecadores, no se propone identificar la regién habitada por
principales y poderosos —el aire o el cielo— con la situacion de la prision de los
angeles lujuriosos, sino ignorar la tradicion de que los angeles que pecaron con las
mujeres fueron castigados y apartados del contacto con la humanidad. De acuerdo con
Justino, los angeles soberanos del universo primero pecaron sin unirse a la mujer,
dirigidos por Satanas, el principe de los demonios del mal, quien era la serpiente que
engafid a Eva como establece en 1 Apol. 28 y en Dial. 45, 79, 124. El castigo
interminable para Satanas y su ejército, asi como para los hombres que le siguen, no
Ilegara a los hombres que se arrepientan, como dice en 1 Apol. 28.

Otro aspecto importante de la demonologia de Justino es su interpretacion de los
dioses de la mitologia griega como angeles caidos y demonios. Para Justino daipoveg no
tiene el significado de “idolos” que se le da en los Septuaginta sino que, como se ha
indicado en el pasaje citado de 2 Apol. 5, designa a los hijos de la union entre los
angeles y las hijas del hombre. El no alude a la parte de la tradicion que considero la
descendencia del angel como gigantes, desde cuyos cadaveres emergieron los demonios,
sino que mas bien parece visualizar a los demonios como el resultado inmediato de los
angeles y ademéas dotados de una naturaleza semejante a la de sus progenitores
angélicos. A propdsito de la tradicion judeo-cristiana y del Timeo de Platon, Justino
afirma que algunos angeles abandonaron su lugar prescrito y desobedecieron a Dios. Al
caer, perdieron su supremacia y fueron dominados por sus relaciones con las mujeres.
De esta unién nacieron los “demonios”, que han esclavizado a toda la raza humana,
persiguiendo a todo el que proclama la verdad y oponiéndose al trabajo del Logos. Su
lider, Satanas, es el responsable de blasfemias y distorsiones de la verdad, pero sin
embargo, el mal no triunfard. El diablo serd aniquilado y todos sus seguidores seran
condenados a un castigo interminable con fuego, como afirma en 1 Apol. 28, 1. En
suma, a sus actividades como dioses paganos se afiade que los demonios son, ademas,
responsables de las posesiones demoniacas.

Antes hemos dicho que la historia judia de los angeles caidos y sus hijos
demoniacos habia recibido la influencia de la mitologia griega. Si estamos en lo cierto,

Justino transmitié la leyenda, cerrando un circulo completo, para relacionarla

%81 Cuestion esta Gltima que, en general, ha tratado Pifiero (2006: 39ss).
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nuevamente con las tradiciones griegas. Su actitud despreciativa hacia los demonios
incluso era tenida en cuenta por ciertos pensadores paganos como el emperador Marco

Aurelio.
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4.2.4 TACIANO

Las noticias sobre la vida de Taciano son bastante dudosas. No tenemos ningun
testimonio directo de la fecha y el lugar exacto de su nacimiento. Lo poco que sabemos
sobre €l proviene de la Gnica obra que nos ha llegado completa y con el texto original
del apologeta: Discurso contra los griegos (ITpoc ‘Exinvac)®®?; seglin nos dice el propio
autor en el capitulo 42 de esta obra, nacié en la zona de Asiria, concretamente en el alto
Elfrates. La fecha de nacimiento que postulan los estudios sobre Taciano se sitda entre
el afio 120 0 125, y su muerte sobre el 180 d. C.%®. Se forma en la época de la segunda
sofistica, él mismo es rétor y sofista ambulante antes de convertirse al cristianismo,
trayectoria que recuerda a la de su maestro Justino®®*. Sus discursos los pronuncia ante
renegados del helenismo, como él, un cristiano que rechaza el mundo griego que le
rodea, sumido en la degeneracidn por culpa de las costumbres paganas. Taciano no es
tan tolerante como Justino y, como también veremos en Tedfilo de Antioquia, condena
la cultura helénica y trata de alcanzar la verdad a traves de las Escrituras.

Taciano se convierte al cristianismo y se hace discipulo de Justino en su escuela
de Roma®®. Después de la muerte del martir, parece haberse hecho cargo del
didascaleo; entre sus discipulos destaca Rodon, escritor antimarcionista, como afirma
Eusebio de Cesarea: &v tovtw xol POSwv, yévog twv amo ' Acicg, uobntevdeilg £ml

‘Padung, w¢ atog 1oTopel, Tatioww, OV €k Ty TpdcOey Eyvouey, didoopo cuvvtalag
BipAic, petd twv Aowmwy Kol Tpog Ty Mopkinvog mopatétoktol oipecw (en este
tiempo, también Rodon, oriundo de Asia, discipulo en Roma, como él mismo cuenta, de
Taciano, a quien conocemos por referencias anteriores, después de componer diversos
libros, se puso también con los demas en orden de batalla contra la herejia de
Marcion)®®®. A pesar de su sentimiento cristiano antihelénico, Taciano es acusado de
hereje por algunos de los escritores posteriores, como Ireneo de Lyon o Clemente de

Alejandria, que lo califican de encratita®®’. Se le acusa de conectar con este movimiento

%82 Entre las ediciones del discurso destaca la de Whitaker (1982). VVéase también el estudio de Lopez
de Ahumada del Pino (1996).

%83 Ppara més datos sobre la vida de Taciano, véanse Esler (2000: 536-538) y Hunt (2003: 1-4), que
aborda el tema de su educacion. También Ruiz Bueno (1996: 572-628).

%84 Aunque como muy bien lo define Puech (1928: 161), podriamos decir que Taciano es “moins grec
et moins intellectual”.

%85 |bid. pp. 171-188 expone los datos sobre la vida y obra de Taciano haciendo especial hincapié en la
relacion con su maestro Justino.

*H.E,V13 1

%7 Ireneo, Adv. Haer. |, 28; Clemente, Strom. Ill, 12. Norris, en Youth et al. (2004: 43) destaca de
Taciano este aspecto: “Tatian had acquired the reputation (which has stayed with him) of being not
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que surge del gnosticismo y que defendia, ante todo, la continencia por medio de la
denuncia y la condena del matrimonio como una forma corrupcion. Para los gnosticos la

carne o la materia son malas, pues son obra del Demiurgo y no de Dios®®®

, teoria que
sentd las bases de algunas sectas que sostenian que dejarse llevar por el placer carnal no
afectaba al espiritu, como los valentinianos; otras, en cambio, consideraban que era
fundamental una continencia carnal, como sostenian los encratitas y marcionistas. Sin
embargo, no tenemos ningan otro indicio de que Taciano fuera marcionista, o al menos
su discipulo Rodon no afirma en absoluto que su maestro simpatizara con este
movimiento gnostico segun el testimonio que nos transmite Eusebio en H. E. V, 13; en
cambio Ireneo en Adv. Haer. I, 28 cree que Taciano parti6 de las ideas de Marcion para
establecer su doctrina encratita.

Como ya se ha dicho, la unica obra que conservamos completa de Taciano es el
Discurso contra los griegos, discurso con el que el apologeta se dirige a un auditorio
que, si bien cabe la posibilidad de que fuera cristiano, habria que suponer que todavia
conservaba fuertes vinculos con la cultura pagana que Taciano rechazaba. El proposito
de su discurso es demostrar la superioridad del cristianismo frente al helenismo. No
obstante, sabemos de la existencia de una segunda obra de este autor, Diatessaron,
también conocida como Armonia de los Cuatro Evangelios®®.

Taciano encuentra en el cristianismo la ansiada verdad, asi como nuevos valores
de los que carecia el helenismo. Asi pues, reniega de la cultura griega con acritud sin
intentar alcanzar una convivencia armonica entre helenismo y cristianismo en linea con
su maestro Justino. Se centra especialmente en relacionar a los demonios con los dioses
paganos y de atacar la tradicion clasica, criticando incluso la filosofia antigua que tanta
importancia tiene en la obra de su maestro. Pasemos a continuacion a estudiar la
demonologia de este autor apologeta que sigue, como su maestro, planteandose la

cuestion del origen de los demonios.

merely a leader of the Encrateites, who disapproved of marriage and practised vegetarianism, but a
gnostic of sorts”. De los encratitas afirma Kelly (1994) que se trata de una secta ascética fundada
probablemente por Taciano; renuncian al matrimonio, se abstienen de mantener relaciones sexuales y de
placeres culinarios. De esta secta conocemos los evangelios y actas apdcrifas como las de Andrés y
Tomas.

%88 Recordemos el estudio de King (2003: 40-47).

%89 puech (1928: 182ss.). También menciona la existencia de esta obra Norris, en Young et al. ( 2004:
43), que la califica de una de sus obras mas influyentes, usada por las iglesias sirias hasta el siglo V. No
podemos detenernos en analizar la historia de esta segunda obra de Taciano. VVéase para este tema Puech,
que se ocupa por extenso de ella y de la transmisién de algunos fragmentos de la misma en la obra de
Eusebio de Cesarea, y, por ultimo, Osborn, en Esler (2000: 537), que la trata brevemente.
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Esta faceta de la obra de Taciano apenas ha sido objeto de estudio, aunque su
mundo demonoldgico es importante por su conexion con el gnosticismo. Algunos
estudiosos se han ocupado de este tema en obras que ya hemos comentado a proposito
de la demonologia de Justino. EI mundo de Taciano esta lleno de demonios con cuerpo
material; esa materia que constituye a los demonios es el mal. Aparecen en la obra de
Taciano como daipoveg en los capitulos 7, 8, 9, 12, 13, 14, 15, 16 17, 22 y 29, siempre

890 Ademas, en Taciano encontramos

identificados con la materia y los dioses paganos
la identificacion de los demonios con los angeles caidos, siendo el diablo uno de esos
angeles. Por otro lado, insistimos en su teoria del origen de los demonios a partir de la
rebelion de los angeles y en su caida®*.

En el estudio de Hunt sobre la demonologia de Taciano y Justino se destacan las
diferencias entre Taciano y su maestro, ya que para éste los demonios eran la
descendencia de los angeles caidos y en cambio, para Taciano ellos mismos son dichos
angeles®?. Con todo, para Hunt la demonologia de Taciano debe analizarse a partir de
su interpretacion de la palabra daipwy, problema que ya hemos visto en Justino y a
proposito del cual establecimos una diferenciacion entre “demonios” y démones®®,
Hemos aludido a la influencia del gnosticismo en este discipulo de Justino, pero, en
cambio, Grant no parece establecer mucha relacion entre la demonologia de Taciano y
Justino, sino que mas bien destaca las similitudes con Teodoto, gndstico valentiniano
(160-170 d. C) que consideraba a los demonios como seres malignos y se referia a ellos
como poderes (tdv Svvopewv), como afirma en Excerpta 72, 1-2°**. Taciano, en
cambio, se refiere a los demonios como seres que en un principio fueron angeles y que
cayeron siendo capaces de elegir entre el bien y el mal.

En la obra de Taciano, Discurso contra los griegos, encontramos las tres teorias

ya mencionadas sobre los demonios. Por un lado, su relacion con la materia; por otro, su

6% \/éase, en concreto, Russell (1981: 73-77) sobre la demonologia de este apologeta.

%91 pagels (1995: 131ss.) destaca ademas que Taciano transmite la idea de que los demonios asustan al
hombre a través de suefios y fantasias, como también decia Justino en 1 Apol. 14. Puech (1928: 165).
Expone la demonologia del apologeta a partir de la teoria del componente material de los demonios como
principio del mal y aborda las influencias del estoicismo y del gnosticismo. En su opinidn, Taciano es el
apologeta mas original en su demonologia de los conservados del siglo I1.

%92°En su estudio, Hunt (2003: 134ss.) afirma que Taciano posiblemente use el término para referirse a
seres espirituales, equiparando los demonios y los angeles.

%93 Recordemos la diferenciacion entre “demonios” para designar la fuerza adversa y maligna de la
tradicion judia y cristiana, y démones para referirnos a los seres divinos del paganismo

694 Grant (1959). La obra de Clemente de Alejandria, Excerpta ex Theodoto, consiste en unos apuntes
con extractos del gnostico valentiniano Teodoto, a los que Clemente afiade algunos comentarios criticos.
Véase R. E. Heine, “The Alexandrians”, en Young et al. (2004: 120-121). La obra esta editada y
traducida por Sagnard (1970).
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identificacion con los dioses paganos y, por Gltimo, su origen en los angeles caidos. A
proposito de la primera de las teorias encontramos al Taciano més filésofo, pero a la vez
menos cercano a su maestro Justino. En Orat. 12 (CXXIV) alude a dos clases de
espiritus, el alma y otro semejante a Dios, espiritus superiores, segun él, a la materia.
Para Taciano, Dios cre6 la materia pero no el mal, en cambio para Marcion el demiurgo
es el creador del mundo material y, por tanto, el autor de los males, marcando asi una
diferencia con el apologeta. Sin embargo, autores posteriores como Ireneo de Lyon no
establecieron una separacion entre estas dos teorias y consideraron al apologeta no sélo
encratita sino también marcionista®®. Dicha materia estaba ordenada, sus elementos
podian ser bellos o de formas diferentes, aunque siempre conservaban una armonia.
Llegados a este punto Taciano se ocupa de los demonios, que estan constituidos de
materia y del espiritu material®®. Al elegir estos daipovec el elemento inferior de la
materia, se convirtieron en dowrtot kot Atyxvor (lujuriosos y golosos). Taciano contrasta
el espiritu material de los demonios con el espiritu de Dios, ya que los demonios toman
su estructura de la materia, que es el mal y sus cuerpos, que no estan constituidos del
elemento carnal, son similares al fuego o al aire®’. Los demonios sélo son visibles para
los hombres sin espiritu de Dios, pero no para los hombres psiquicos. A este respecto
debemos tener en mente la distincion que establecen los gnosticos entre tres clases de
hombres: los capkikoti, en los que predomina el elemento material, la carne, y para los
que la salvacion no es posible; los mvevpatixoi, en los que predomina el alma y que
alcanzaran la salvacion plena; y, por ultimo, los yuyikot, los hombres psiquicos cuyo
elemento predominante es el espiritu y que podran alcanzar la salvacién aun con
dificultad®®,

Después del capitulo 12, Taciano pasa a explicar que todos los elementos del

mundo de la materia poseen espiritu, pero cada uno con sus diferencias. Ante estas

%% Ireneo, Adv. Haer. I, 28, 1. En general, los gndsticos consideraban al Demiurgo como el creador
del universo material. Sobre el Demiurgo gndstico, véase Pifiero (2006: 638): “El Demiurgo: agente
inferior denominado generalmente “demiurgo”. El nombre proviene evidentemente de Platon en el Timeo
(28ss), pero el concepto gnodstico es absolutamente ajeno a la mentalidad filos6fica del helenismo”.

8% \/gase Grant (1959: 13-16), que aborda la influencia del gnosticismo en los Padres del siglo I1, en
concreto, en Justino y Taciano sobre su concepcion del mundo demoniaco.

%97 a teorfa de la naturaleza aérea o ignea de los démones deriva del estoicismo. Plotino en Enéadas
111, 5, 6, 38 alude a los démones como cuerpos de aire y de fuego.

%% Recordemos lo dicho en el apartado 1.5.3 de este trabajo, p. 61 y en nota 144, donde insistimos en
que esta division la encontramos también en la teologia paulina. Ireneo expone la teoria valentiniana
sobre la salvacion afirmando que los hombres psiquicos se salvaran por su naturaleza espiritual pero, al
ser libres, su destino depende de su libre voluntad, mientras que los espirituales son libres, pero al no estar
sujetos a las potencias de este mundo poseen el perfecto conocimiento de Dios y, por ultimo, los
materiales no son hombres libres en absoluto (Adv. Haer. I, 5, 5; 6, 1-2).
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explicaciones, pide a los griegos ser escuchado con igual atencion que los oraculos y
afirma: kdv w¢ 8pvog povTevOUEérng Kol To, UEV TPOEIPTUEVD, TOPAPOPWY SALUOVWY
¢otiv avticoprotevpota (la encina fatidica, si bien eso son invenciones de démones
extraviadores). Ademas, ataca la adoracién a las imagenes afirmando que, en realidad,
se trata de idolatrar a los demonios: ot daipoveg ovg Vueig oUvtw ¢até, cvunniw €
VANG AOBOVTEG KTNOOUEVOL TE TVEVUAL TO AT adTNG BlowTol Kol Alyvol yeyovaow, (los
que vosotros mismos llamais démones, por tener la constitucion de la materia y poseer
espiritu que de ella procede, se convirtieron en lujuriosos y golosos).

A lo largo de su discurso vemos que Taciano conoce bien las teorias de Valentin
y de los gnosticos, a la luz de lo que afirma, por ejemplo, en Orat. 15: /| Twv dopovwy
VMOoTOO1E 0VK £YEL LETOWOLog TOTOY TNg Yop VANG Kol Tovnpiog 161V Amavydouato,
(la esencia de los démones no admite lugar a la penitencia, pues son reflejos de la
materia y de la maldad). Este conocimiento queda confirmado en Orat. 16 (CXXVI),
donde se revela claramente la influencia gnostica en referencia a los démones que
dominan a los hombres, pero no como potencias dominadas por el alma sino por la
materia, el mal, que les lleva a impedir la ascension a los cielos del alma humana.
Encontramos una idea a la que también parece aludir Tedfilo de Antioquia, como
veremos, en su obra Los tres libros a Autélico I, 9, y que Taciano expone en este
capitulo adoptando una postura mas radical: Saiuoveg 8¢ ol 7Tolg AVOpWGROLG
EMTOTTOVTEC OVK €low ol Tov dvdpodnwy yuyxol, (los démones que dominan a los
hombres no son almas de los hombres (muertos). Para Taciano el fendmeno de las
posesiones de démones identificados con las almas de los muertos que vuelven para
nublar la mente de los hombres es imposible pues, después de muerto, el hombre que es
necio y débil en vida no puede recibir una fuerza que haga su alma mas inteligente al
separarse del cuerpo®®.

Son, por lo tanto, los démones quienes engafian a los hombres por su maldad:
daipoveg yop TN cd@V KokoMOEL TOLG QVOPWTOLE EUPAKYEVOVTEC, TOIKIAGLE Kol
EYELOUEVOILE SPaUOTOVPYLONG TAC YVWUOE OUTOV TOPATPETOVCL KOATW VEVELKLIOC,
6mwg petapotovdol Tpog Ty £V ovpavolg topeiow eEadvvatwoty, (son los démones los
que por su maldad se ensafian con los hombres, y con variadas y engafosas

representaciones desvian los pensamientos de los hombres ya inclinados hacia abajo

%9 | a idea de que el cuerpo es un obstaculo para el alma la hemos visto ya en varias partes de este
trabajo; recordemos el neoplatonismo y su idea del cuerpo como un vehiculo para el alma, ademas de la
identificacion del cuerpo con la materia que es, para algunos grupos gnoésticos, la fuente del mal.
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para hacerlos incapaces de emprender su marcha de ascension hacia los cielos). El
apologeta culpa a los daipoveg de ser los embaucadores por excelencia; les atribuye
cualidades que ya hemos encontrado en los autores analizados anteriormente. Pero lo
interesante de este capitulo 16 es que Taciano vuelve a hacer alusiéon a los hombres
psiquicos (wuyikwv), que pueden ver a los démones, pues €stos se muestran para
hacerles dafio o para que les rindan culto: mas también por los psiquicos son vistos los
démones (BAémovtan 8¢ kol VIO TV Yoy kv ot daipoveg). Ante estas amenazas de los
demonios, Taciano cree que hay que expulsarlos deshaciéndose de la materia y
alcanzando el espiritu celeste, pues sélo los démones son culpables y causantes de las
enfermedades. Asi, el apologeta atribuye a los démones la responsabilidad de las
desgracias humanas, haciendo de ellos, por tanto, entes tan importantes para las
actividades humanas como lo eran los dioses paganos. Sin duda, los cristianos no
podrian haber concebido a los demonios sin el referente de las divinidades paganas y les
deben a éstas una demonologia que tiene tanta importancia dentro de su sistema de
creencias como la tenian los dioses paganos a la hora de explicar ciertos
comportamientos humanos que carecian de explicacion logica’®.

En Orat. 7 (CXXII) Taciano desarrolla otra de las teorias sobre el origen de los
demonios, la que méas le une a su maestro Justino y a toda la tradicion demonoldgica
anterior: la teoria del angel caido. Sin embargo, llama la atencién que el apologeta no
menciona directamente la caida del angel, sino que afirma que en la creacion, ademas de
al hombre, se cred a los angeles y a unos seres entre los que uno se rebeld: to 8¢
gxdTepov TNg Torjoewg £180¢ abrteEovoiov yéyove tdyadov dvow wrj xov (otra especie
de criaturas fue hecha libre, sin tener en si la naturaleza del bien). Esta parte del texto
es bastante confusa, pues Taciano parece hacer referencia a los hombres, pero también
podria referirse al demonio cuando afirma sin tener en si la naturaleza del bien;
ademas, mas adelante los menciona como representantes del mal. Sin embargo, si
avanzamos en la lectura del capitulo vemos que hace referencia al demonio
identificandolo con el oponente de Dios, tov émovictduevor @ véuw tov deov (a aquel

justamente que se habia rebelado contra la ley de Dios). A partir de este punto relata

% De acuerdo en esto con Hunt (2003: 136).
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cémo el hombre, al seguir a esta criatura primogénita (w0 mpwtéyovov)’™

, Se aparta de
Dios y es hecho mortal.

Por tanto, Taciano establece que del Verbo, Adyog, se crearon tres seres: los
hombres con una primera calidad de inmortales, los &ngeles y otra especie libre privada
de la naturaleza del bien; de esta ultima clase de seres, siendo uno de ellos primogénito,
se rebeld contra la ley de Dios y fue declarado “demonio” (aipwv). Parece que el
apologeta desarrolla su teoria del demonio a partir de la idea del angel caido’®; el
demonio es uno de los angeles y el 6 mpwtdyovog daiipwv (demonio primogénito) de
Orat. 7, es decir, el primero, primogénito y, por tanto, jefe y principe de los que le
siguen, el que llevado por la soberbia se volvié contra el espiritu de Dios; otros &ngeles
le siguieron y formaron el ejército de demonios, que ya hemos visto en otros autores
como Justino a proposito del diablo y de su ejército de demonios, asi como en Ignacio
de Antioquia, en el que encontramos la denominacion de 6 dpxwv t0d aidvog TovTovL .
Podemos decir que de los angeles, “el primero” fue el que llego a ser el demonio por su
ignorancia (tnv dyvowa), que contrasta con lo dicho anteriormente cuando Taciano se
refiere a la criatura primogénita y dice de ella que: twt dpovinwTépw TOpol ToVE AOLTOVG
ovt, (aventajaba a todos por su inteligencia).

La tercera teoria que identificamos es la que comparte con su maestro, la
identificacion de los demonios con los dioses paganos’®. Como describe en el capitulo
18 y en otras muchas partes de su obra, los démones o0 supuestos dioses (ot vopu{duevor)
entran en el cuerpo de los hombres y por medio de suefios, mandan a los enfermos que
se presenten publicamente, buscando asi su gloria salen después del cuerpo y ponen fin
a la enfermedad causada por ellos: kot ot voul{dpevor Beol TOlg TWWY EMLOOLTOVTEG
uéreow, émerto. Ot oveipwv (los supuestos dioses se deslizan en los miembros de

algunos y luego por medio de los suefios). Esta parte es interesante porque Taciano

! Debemos recordar a Policarpo de Esmirna, que es el Gnico autor anterior a Taciano que alude al
demonio con el calificativo mpwtdtoxog (tiktw) en Ep. 7, con el mismo significado de primogénito que
el término que usa el apologeta mpwtdyovog (ylyvopat).

%2 Haag (1978: 161-174), que aborda el tema de la caida de los angeles desde la demonologia
pseudoepigrafica y llega hasta los autores cristianos, deteniéndose en los Padres Apologetas que dieron un
tratamiento especial a esta teoria, entre ellos, Taciano.

793 justino, Dial. 131; Ignacio, Eph. XVII, Rom. VII.

704 Recordemos los demonizacién de los dioses paganos que defiende Aristides a lo largo de toda su
Apologia, y los pasajes de Justino 1 Apol. 21; Dial. 55, 2. También se ocupara de este tema Atenagoras,
como veremos en el apartado siguiente. Lo que queremos destacar es la continuacion e insistencia en un
tema como el de las divinidades paganas que van tomando un valor demoniaco segun el cristianismo
asienta sus dogmas.
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describe y critica las posesiones de los dioses y sus manifestaciones oniricas, que tanto
encontramos en el mundo clasico’®.

Hasta el capitulo 21, Taciano no vuelve a referirse a los démones y lo hace tras
criticar la mitologia griega y sus historias como charlatanerias. Para el apologeta no
pueden compararse con las narraciones de los cristianos por su irrealidad. Este capitulo
recuerda al tema, tantas veces tratado por Justino, de la escasa originalidad de los mitos
que, para el martir, tomaron incluso elementos de la vida de Cristo. Sin embargo,
Taciano no llega a decir esto, sino que simplemente ataca los mitos griegos y a sus
dioses, a los que vuelve a denominar démones: 1 ydp Tolovtol Top  OVteg Ol doploveg
OTO101 KOl AEYOVTaiL, GOLAOL TOV TPOTOV €161V, 1| LETOYOUEVOL TIPOC TO PLUGTKWTEPOY OVK
glow olol kal Aéyovtoa, (porque o los démones entre vosotros son los que se dice que
son y en ese caso son de condicién perversa, o trasladados a significar otra cosa ya no
son los que se dice).

La dltima teoria la desarrolla Taciano en Orat. 8 (CXXIII), en relacion con la
accion de los demonios cuyo objeto de perversion son los hombres (obtoig tng
amootociog ol dvdpwrot yivovton); llega en este punto a identificar a los demonios con
los dioses olimpicos, idea que prevalecera a lo largo del discurso, siguiendo asi la teoria
sobre los démones que ya vimos en Justino. Taciano afirma: kot unit ye ot doipoveg
oOTOlL LETA TOV TYOUUEVOL QUTMV AlO¢ VIO THY EUUPUEVTY TEMTWKACL TOLE OUTOLE
nadecw olomep kol ol dvdpwnol kpatndévteg; (¢Y No es asi que los démones mismos,
con Zeus su capitan a la cabeza, cayeron también bajo el destino al ser dominados por
las mismas pasiones que los hombres?); critica a los dioses llevados por las pasiones, la
corrupcion y el adulterio, pecados que también cometieron los hombres al tomar como
modelo a los dioses griegos, representantes del mal. Para Taciano, como ya hemos
visto, los demonios son los dioses que imperan en la religién griega; vuelve a referirse
en el capitulo 9 a los daipoveg que, como los dioses, pusieron la ley en las estrellas y
son los muowntdv Sapudvmv (démones errantes), en oposicion a éva wov amiavn (duefio
inerrante) que es el Dios cristiano.

Los términos usados por Taciano para referirse al maligno son bastante limitados
si los comparamos con los que hemos encontrado en Justino. Para empezar, el apologeta
no nombra en ningun momento al diablo (dwdBorog). Si encontramos el término en

Orat. 22, pero con el sentido de calumniador: dwiBorov fpwikwy mpa&ewv (calumniador

"% En relacion al tema de los demonios y los suefios, véase Bravo (1995: 457- 477), donde podemos
encontrar un estudio de la importancia de los suefios en la actuacion del demonio.
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de las gestas de los héroes). Taciano acude a calificativos varios para referirse al
“demonio”, como 6 mpwtdyovog daipwv (demonio primogeénito), expresion con la cual
Taciano sigue la corriente demonoldgica reflejada ya en Ignacio de Antioquia y en
Policarpo, que considera al diablo como un ser primogénito a la cabeza de un grupo de
demonios. Sin embargo, Taciano no parece referirse al diablo o Satands, sino
simplemente a un demonio que es el primero de todos, el primogénito sin darle nombre
propio o ponerle en relacién con el jefe de toda una tropa de demonios.

Taciano emplea en el discurso el término o1 daipoveg para referirse, sobre todo,
a los demones constituidos a partir de los dioses del paganismo. Pero también califica a
estos démones como vouigéuevor Beot (Supuestos dioses).

Encontramos también concepciones mas cercanas al judaismo y, por otro lado,
tendencias gnosticas. Los capitulos 2 y 3 de su obra los dedica Taciano a revisar las
fuentes griegas de la filosofia; narra anécdotas divertidas sobre los filésofos més
famosos de Grecia, llegando a ridiculizarlos. Para esto se basa en Luciano, Arriano y
Plutarco, autores que también renegaron de la cultura griega. Su exposicién de la
resurreccion de los cuerpos explica que Puech relacione a Taciano, ademas de con el
gnosticismo, con el estoicismo, ya que en lo relativo al espiritu de la materia Taciano
parece tener presente el principio de vida que corresponde al alma del mundo platonico
y, especialmente, el principio activo de los estoicos.”” A propésito de este tema,
Taciano se ocupa también del alma en Orat. 13, donde reflexiona sobre la mortalidad
del alma, pero con la posibilidad de la resurreccion y de la inmortalidad. El apologeta
explica asi que el alma es tiniebla, ocxdtog, pero es salvada de esas tinieblas por el
espiritu de Dios porque tiende a la materia, es decir a la carne, y, por ese motivo cuando
el espiritu estaba unido a ella la abandond.

Un concepto importante en la filosofia de Taciano es el del libre albedrio
(avteEovoiog), que ya hemos tratado en relacion con Justino; el apologeta confiesa en el
capitulo 11 del discurso que la maldad (tnv movnpiaw) es un producto del hombre y s6lo
él puede apartarse de ella pues, del mismo modo que tiene libertad para hacer el mal, la
tiene para rechazarlo. En Orat. 7, 1; 11, 2, Taciano considera la libertad humana como
la Gnica culpable del pecado y usa el término que ya su maestro aplico al libre albedrio.

Nuestro autor critica, en el capitulo 4, el culto al emperador: cree que no hay que

someterse a esa costumbre pues sélo se debe temer a Dios. Menciona aqui un espiritu de

7% pyech (1948: 161ss.). Segun la autora, es el propio Taciano quien establece este nexo con el
estoicismo: vevpa 10 d1d thg VAng dunov (el espiritu se difunde por la materia).

247



la materia inferior a Dios: mvevpa yap 10 S Tng VANG dinkov EAXTTOV VRAPYOV TOL
delotépov mvevpatog (pues el mismo espiritu que penetra la materia, siendo como es
inferior al espiritu divino). Supone Taciano la existencia de una divinidad o espiritu
inferior a Dios, imperfecta y que habita en la materia donde, si seguimos la teoria
encratita, reside el pecado. Sin embargo, seria precipitado identificar la figura del diablo
en Taciano, aungue su obra pone de manifiesto la influencia de las creencias gnosticas y
marcionistas sobre ese espiritu, que podria identificarse con el gobernante del mundo
inferior poblado por el mal que los gnosticos veian en la materia, un mundo poblado por

espiritus del mal’”’

. Siguiendo con la idea de este espiritu inferior, en Orat. 5
encontramos el concepto de Adyog (Verbo), empleado por Taciano para explicar el acto
divino de la creacién de modo analogo al concepto de espiritu de Dios’®.

La descripcion que Taciano hace de los démones parece centrarse en una idea
que expresa en Orat. 12 (CXXI1V), donde afirma que estan constituidos de materia y del
espiritu material; al elegir estos daiupoveg el elemento inferior de la materia, se
convirtieron en lujuriosos y golosos (dowtor wal Aiyvour), calificativos que
encontraremos mas veces aplicados a los demonios. Para Taciano, los demonios
adoptan su estructura de la materia, que es el mal; sus cuerpos, que no estan constituidos
del elemento carnal, son similares al fuego o al aire’®. En el capitulo 15 parece darnos
datos mas precisos sobre las caracteristicas de los démones: los démones no tienen
ninguna carne, sino que poseen estructura espiritual, como de fuego y aire (Saipoveg de
TAVTEC COPKIOV HEV OV KEKTNVTOL, TVEVUATIKY € £0TIY aOTOLG T CUUTNELS ¢ TTVPOC
Kol AEpog).

Es en Orat. 14 donde hace referencia a los démones poderosos (ioyuvpoig
vouilovteg tolg daipoot), démones que han conducido el alma de los griegos a la
maldad a través de ignorancias y fantasias (dyvoiwv kal oovtociwy), démones que no
mueren por estar exentos de la carne, pero cuyo pecado, precisamente por eso, se
prolonga indefinidamente. En el capitulo 18 Taciano vuelve a insistir en que los
démones tratan de esclavizar a los hombres (o0 depamevovow ot daipoveg t€xvn S
ToUg avdpwdmovg aiypaimtevovot) Y recuerda a Justino, para quien los démones se

asemejaban a bandidos. Cita aqui Taciano a su maestro para confirmar su teoria sobre

797 \/éase en general, Grant (1959).

7% E| uso de Logos por Taciano parece diferente del que hace Justino, pues éste insiste en un poder
racional que se relaciona con Dios, como se lee en Dial. 61. Véase Hunt (2003: 67-69), que aborda el
tema de la relacién entre el concepto de Logos de Justino y el de Taciano.

% | a teorfa de la naturaleza aérea o ignea de los démones deriva del estoicismo. Véase, Daniélou
(1956: 136-147)
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los démones engafiadores’*°. Pero ademés, destaca un rasgo que sera importante en las
descripciones posteriores del demonio: toig avticopiotevovor daipoot (los démones
embusteros). Taciano usa un calificativo, el de mentiroso, que ya hemos encontrado en
Justino, pero no en relacién con el término dvticoprotevovot.

No podemos elaborar una descripcién méas precisa porque no se encuentra en
Taciano, a diferencia de Justino, Ignacio o Hermas. Taciano nos presenta a los démones
como fuerzas que luchan por dominar la voluntad humana para apartarse del dogma
cristiano y eso, como veremos en Atenagoras, nos deja entrever uno de los peligros que
representard la demonologia en su desarrollo: la posibilidad de que el demonio posea la
mente del hombre. La demonologia de Taciano se enmarca en una evolucion del
pensamiento que empezd con el apostdlico Ignacio de Antioquia. En la obra del
apologeta encontramos huellas de la filosofia antigua y un conocimiento de las teorias
anteriores y contemporéneas sobre el tema. Asi, no deja de lado la critica a las
corrientes del gnosticismo ni el esfuerzo por encontrar una relacion entre la materia y el
mal, en concreto con los demonios cuyas caracteristicas se van perfilando de una
manera mas clara segin avanzamos en el tiempo. Taciano recoge las teorias de sus
predecesores a propdsito de la caida del demonio, al demonizar a las divinidades

paganas y, especialmente, al relacionar la materia con el mal.

™0 Hunt (2003: 67) resalta la designacion de los demonios como ladrones o bandidos y cree que
probablemente viene de Justino.

249



4.2.5 ATENAGORAS

Atenagoras de Atenas es, como Aristides, uno de los apologetas considerados como
menores, por lo que se le ha dedicado escasa atencion, aunque no por eso lo juzgamos
menos importante para el proposito de este trabajo. Numerosos especialistas han
considerado a este apologeta como tedlogo y filésofo, coincidiendo ademés en que
apenas disponemos de informacién sobre su vida’'!. Los estudios que més paginas le
dedican no parecen dar la importancia debida a sus aportaciones a la demonologia’?;
junto con Ignacio de Antioquia y Justino Martir, se trata en realidad de uno de los
autores mas influyentes, por medio de su teoria del demonio, en el desarrollo de la
demonologia posterior.

Atenagoras, como Justino y Taciano, se enfrenta a la religion pagana, pero con
mas tolerancia que sus predecesores, e incluso se dirige a los emperadores con cierto
respeto. Las concepciones de este apologeta se basan en la teoria de la unidad de Dios,
para lo que acude a las fuentes clasicas con el fin de demostrar a su auditorio que ya los
filosofos y poetas antiguos creian en un dios Unico. También encontramos en
Atendgoras una interpretacion, y no tanto una critica, de la literatura y la filosofia
antiguas, segun la cual éstas fracasaron en su busqueda de la verdad.

El Discurso contra los griegos (Leg.) es su obra mas importante, escrita hacia el
afio 177 d. C. y dirigida, como defensa de los cristianos ante los ataques y condenas del
imperio, a Marco Aurelio Antonio y a Lucio Aurelio Cémodo’. El apologeta protesta
por el trato dado a los cristianos ya desde el primer capitulo del discurso. El estilo es
aticista, pero desprovisto de la sencilla elegancia caracteristica del mismo, pese a lo cual
agradecemos su claridad y orden, que lo diferencia claramente de los tres apologetas ya
estudiados. Atenagoras se propone refutar las acusaciones dirigidas a los cristianos por
no creer en los dioses paganos y su posible relacién con practicas de canibalismo y de
incesto. Intenta demostrar que las ensefianzas cristianas guardan relacion con las mas

elevadas convicciones paganas, considerando como propias las teorias filosoficas de

™1 Ni siquiera sabemos la fecha de su nacimiento, Di Berardino (1990: 267, vol. 1) sélo da las fechas
aproximadas de composicién de una apologia de Atendgoras de los cristianos, ¢. 175-180 c. C., y afiade
que lo Unico que se sabe de él es que vivia en Atenas y que era filésofo de profesion. También Meeks
(1993: 120) da s6lo estas mismas fechas aproximadas. Osborn en Esler (2000: 539) describe a Atenagoras
como “the Christian philosopher from Athens” y coincide con Norris, en Young et al. (2004: 42) y Puech
(1928: 196).

2 Entre los estudios sobre este autor, més bien escasos, destacan los de Crehan (1989), Pouderon
(1989) y Barnard (1972).

3 De la obra de Atenagoras es recomendable la edicién de Schoedel (1972). En cuanto a la
traduccidn espafiola, volvemos a recomendar la de Ruiz Bueno (1996).
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Dios y los valores de conducta moral. Por otro lado, ataca al paganismo en uno de sus
puntos mas vulnerables: la representacion del comportamiento inmoral de los dioses, el
deseo de las divinidades de sacrificios y la adoracion de las iméagenes, algo que, como
hemos visto, se convierte en una obsesion para los Apologetas.

De Atenagoras nos ha llegado también otra obra titulada Sobre la resurreccion
de los muertos, donde el autor intenta demostrar la posibilidad de la resurreccion de la
carne’**. En esta obra no desarrolla ningtin aspecto demonolégico y por eso es de menor
importancia para nuestro estudio.

La demonologia se concentra en la segunda parte de su Legacion a favor de los
cristianos; distinguimos una primera parte en la que se ocupa de refutar las acusaciones
paganas dirigidas contra los cristianos y una segunda parte en la que confirma la fe
cristiana. Las menciones mas claras a los demonios las encontramos en los capitulos 23,
24 25, 26 y 27, donde se refiere a ellos como Saipovec, y en una sola ocasion menciona
al “principe de la materia” (6 8¢ tng VAng dpywv).

La teoria demonoldgica que encontramos en este autor es mas breve que la de
otros autores del momento pero, sin embargo, es mas clara y sistematica. Es cierto que
la demonologia de este autor constituye uno de los elementos mas importantes de su
doctrina, no pierde de vista la de Justino y Taciano y toma de ellos el tema del origen de
los démones, aunque presenta en el capitulo 24 de Leg. una distincién mas clara de tres
clases de espiritus del mal: el diablo, los angeles caidos y las almas de los gigantes
nacidos de la unién de los ngeles caidos con la mujer’™. Los angeles fueron creados
por el Adyog divino (la palabra divina) y uno de ellos es el diablo que, como vimos en
Taciano, debido a su libertad y su vinculacion con la materia se apart6 de la naturaleza
de Dios. Atenagoras parece defender que los angeles, en principio, se encontraban en el
Primer Firmamento pero, al sucumbir algunos de ellos al amor humano, cayeron desde
el cielo a la tierra™®. Sin embargo, lo importante en la demonologia de este autor es su
explicacion de la actuacién de los démones, adelantandose incluso con los aspectos

basicos de su critica a las imagenes divinas al iconoclasmo del siglo V1117,

4 Se duda de la autoria de esta obra y algunos estudiosos no aceptan que sea un escrito de
Atenagoras. Barnard (1984: 39-49) es uno de los que ha puesto en duda la atribucién de esta obra.

"1 Puech (1928: 190): “démonologie qui est le second élément essentiel de sa doctrine™.

716 Kelly (2006: 181) interpreta en estos términos su concepcion de los angeles.

7 |conoclasta es aquel que niega el culto a las imagenes sagradas, persiguiendo a quienes las veneran.
Desde el punto de vista de su concepcion de la representacion de la divinidad, autores como Atenagoras,
pueden considerarse como precursores del iconoclasmo.
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Aunque podria parecer una repeticion de lo dicho hasta ahora sobre la
demonologia de los autores anteriores, debemos decir que el esquema demonoldgico
que Atenagoras presenta en su obra es principalmente el de la teoria del origen de los
demonios a partir del angel caido y la relacién del maligno con la materia’®. Pero lo
interesante es, ademas, que en este autor encontramos la diferencia que establecimos al
principio de este estudio entre “demonios” y démones, a los que Atenagoras relaciona
directamente con los dioses paganos y con la materia; para estos Gltimos usa el término
daipoveg pero, para referirse a los primeros, acude al singular dvtifeog, centrado en la
idea del oponente a Dios.

Es especialmente a partir del capitulo 23 donde Atenagoras desarrolla su teoria
sobre los démones, pero también encontramos algunos puntos interesantes relacionados
con los demonios en la primera parte de la obra. En Leg. 4 empieza a plantear la
diferencia entre la materia (bAng) y Dios, sefialando que la primera es corruptible; sin
embargo, hasta el capitulo 15 no vuelve a hablarnos de esa diferencia entre Dios y la
materia, y lo hace con el tema de la adoracién de los idolos hechos de materia (toig amo
g UAng eidwroig). Adelanta la denuncia de los cristianos contra los que veneran las
imagenes y se queja de que los hombres que lo hacen no son acusados por los cristianos
de adorar lo corruptible y etéreo, la materia. Atenagoras nos deja en su discurso su
propia teoria sobre los démones y la relacion de éstos con la materia; es en el capitulo
24 (CXXXI) donde distingue entre Dios, Hijo y Espiritu, asi como otra fuerza que
define como contraria a Dios (uiov pev v cwtideov), expresion con la que el
apologeta hace referencia al diablo, aunque no lo nombra como tal en ningin momento
del discurso, pero hace alusion a €l con la imagen del principe de la materia (6 8¢ tng
VANG dpywv), como veremos mas adelante. Parece ser Atenagoras el primero en hablar

de una fuerza contraria a Dios, de un dvtideog, y explica que ese contrario es: T tov

Y£00 ayodw 6 kota, cvuPePNKig EoTy avtw, (€S contrario a su bondad, atributo que le
es propio); por tanto, relaciona al dvtideoc con el mal™®.

En este intento de concretar el origen de los demones en el capitulo 25, el
apologeta acude a un referente clasico para demostrar que los autores antiguos ya se

plantearon la veracidad de los dioses y no por eso fueron acusados de ateos; en este caso

™8 Asi resumen su contribucién quienes han dedicado algunas péginas a la demonologia del
apologeta. Russell (1981: 77-78) expone la teoria de Atenagoras a partir de la idea de que el diablo era
uno de los angeles y que Dios le encomendé el gobierno de la materia. También insiste en esto Kelly
(2006: 182) a proposito del principe de la materia.

9 Russell (1981: 78).
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reproduce unos versos de Euripides en los que el autor tragico se plantea lo siguiente:
eite toya eite daipwy to Ppdtelar kpoiver (Si es acaso un demon quien domina lo
humano)’®. Para Atenagoras, las acciones y los hechos que no son dignos de Dios son
producidos por los movimientos demoniacos del espiritu contrario y sus operaciones
producen estos desordenados impulsos que vemos arrastran a los hombres, a unos de
un modo, a otros de otro (ot &mo tovvovtiov TVeEVHATOg SolpoviKal KWHOELG Kol
EVEPYELOL TAG GTAKTOVE TAUTAG EMLPOPOLG TOPEXOVSLY MON Kol TOVG GvIpwdmovg GAAOV
aArrwg). Es el diablo quien, por tener el principado de la materia, posee a los hombres
produciendo en ellos cambios y movimientos externos e internos, desorden que es
contrario a lo ordenado por el Creador por la accion del principe de la materia que le
domina y de los demonios que le acompafian (trv tov &méyovtog dpyovtog Kol TWY
TOPALKOAOVIOVVTWY SOUOV®Y).

En la obra, después de desarrollar toda una argumentacion sobre los dioses
griegos analizando sus nhombres y las funciones que los hombres les atribuyen, llega a la
conclusién de que esos dioses considerados y adorados como idolos no son fuerzas
eternas e incorruptibles, y en Leg. 23 nos anuncia su proposito: dvoykoiov 8¢ pot
uéAlovtL delkview, tiveg ol €ml 1oig £idwlolg évepyovvteg kol OtL un Beot (Voy a
mostrar quiénes son los que obran en los idolos y que no son dioses). Pasa entonces a
explicar su teoria sobre los démones y, para ello, toma como referencia a Tales de
Mileto que, segun dice el apologeta, fue el primero que establecid la division entre
Dios, démones y héroes (wg ot td €xeivov dkpiBovvteg pvnuovevovsty, eig Bedy, €lg
daipovag, gig fpwacg), entendiendo por démones las sustancias animadas (Saiipovog de
ovoiag voet yuyikog). Luego se ocupa de Platon, al que le atribuye la idea de que los
dioses no pueden engendrar y en eso se distinguen de los démones, recordando lo
expuesto por el filésofo en el Ti. 40 d. En el capitulo 26 identifica Atenagoras a esos
démones con los idolos adorados por los griegos; en primer lugar, acusa a los démones
de hacer que los hombres adoren a esos idolos y les ofrezcan sacrificios, pues son
hombres muertos. Recoge asi la misma teorfa que Justino’®; los démones toman los
nombres de esos idolos y ocupan sus funciones: xai tovg pev daipovog givot tovg

gmBatevovtag 1ol OVopoowy wioTtig M ekdotov obtwv Evépyelor (QuUe sean €sos

20 Eur, frag. 901. Atenagoras demuestra poseer una formacion clasica, no sélo por las citas de autores
como Euripides o Sofocles, sino también por su conocimiento de la obra de Platon, como veremos mas
adelante.

"2 No sigue, sin embargo, la teorfa de Taciano, para quien las posesiones fantasmales, es decir, de las
almas de los muertos, eran imposibles, como afirma en el capitulo 16 de su Discurso contra los griegos.
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démones los que usurpan sus nombres, lo prueba la operacion que cada uno ejerce);
pasa en este punto a enumerar algunas de las acciones cruentas de los dioses que
mutilan el miembro viril y matan a extranjeros, que para Atendgoras son actos
contrarios a la naturaleza de Dios.

Otra teoria es la que desarrolla a partir de lo que encontramos en la literatura
pseudoepigrafa y que hemos expuesto ya en relacion con la demonologia de Justino. En
Leg. 24 (CXXXI), como hemos sefialado anteriormente, Atenagoras alude a una fuerza
contraria a Dios que fue creada por él mismo, como también los demas angeles, y
afirma que a esa fuerza fue encomendada la administracion de la materia (kot v €mt
TN VAN kol tolg tng UAng eidect memiotevpévov). ES preciso advertir que no falta
tampoco en este autor el referente gnostico, sin olvidar la influencia de San Justino y
Taciano, en especial, en la relacion de la materia con el mal y en la explicacion de los

angeles caidos y del espiritu que se apartaron de Dios’?

. Atenagoras lo explica en el
capitulo 24, donde se refiere a los angeles que se enorgullecieron tanto de su naturaleza
como por el imperio que ejercian, a saber, este que es principe de la materia
(BvvBproow kat TN TN 0voiag VIOCTUCELG KOl TN dpxM 00Tog Te O Tng VANg). De nuevo
alude Atenagoras al diablo como dipywv, recordandonos a Ignacio de Antioquia’®®; para
el apologeta se trata de un arconte con su séquito, es decir, del diablo que en origen era
uno de los &ngeles creados por Dios con una naturaleza benéfica, pero al romper con
ella cayeron como explica en el capitulo 25: ot dyyelot ol éxknecovieg twv ovpovav (l0s
angeles caidos de los cielos), angeles que para Atenagoras habitan entre el aire y la
tierra. En este mismo capitulo se refiere nuevamente al principe de la materia (6 8¢ tng
UANG dpywv), que gobierna y administra de modo contrario a la bondad de Dios
(Evowtion T Gyod® 100 BEOD EMTPOTEVEL KO SLOLKEL).
Podemos establecer el siguiente esquema de la teoria de Atenagoras sobre los
demonios, segun lo dicho hasta ahora:
Dios
/1 N\
Hijo Espiritu Santo
Angeles-Hombres

Diablo y séquito-Gigantes (demonios)

722 Justino, Dial. 45, 79; 2 Apol. 4, 9; Taciano, Orat. 6, 7.
723 Recordemos el término usado por el Apostélico en Eph. XIII; Tral. V; Rom. VI; Philad. VI.
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La obra de este autor también nos permite avanzar en la reconstruccion la
imagen que se tenia del maligno, especialmente de los démones. En el capitulo 27 de su
discurso, Atenagoras describe rasgos que hemos encontrado en alglin otro autor: los
démones que rondan la materia, golosos como son de las grasas y sangre de las
victimas y engafiadores de los hombres (ot mepl v YVAnv Sdaipoveg, Aixvolr mept Tog
Kvicog kol 10 Ty 1epeiwv alpo Ovteg, anatniol 8 dvbpodnwr). Sin embargo, es
curioso que considere a estos demonios como devoradores de sangre humana,
refiriéndose a los sacrificios, y lo que parece mas interesante: su descripcion de la
posesion del alma y la mente humanas, que veremos como una de las formas de
posesion mas comunes en este periodo primitivo frente a las posesiones fisicas que se
cuentan en el Nuevo Testamento y que provocan enfermedades o defectos fisicos en la
mayoria de los casos. En algunos de los rasgos que asigna Atenagoras a los demonios
nos recuerda a Taciano en Orat. 15, donde también encontramos el rasgo de Aixvou
(golosos).

En Atendgoras vemos no tanto una descripcién fisica del diablo como mas bien
una iniciacion de lo que sera su actividad entre los hombres a través de la idolatria, de la
accion de infundir falsas opiniones (wevdodoEovg) y fantasias (¢pavtaciag) en el alma
humana.

Los términos relacionados con el maligno que encontramos en Atendgoras son
pocos en comparacion con los vistos en otros autores, pero nos interesa mucho la
distincion que establece entre daipwv, usado en la mayoria de los casos como
“demonio” de la tradicion judia, especialmente cuando hace referencia a esos demonios
hijos de los angeles, y el término avtideog, que encontramos en Atenagoras para
referirse al diablo como fuerza contraria a Dios. Recordemos que esta Ultima
denominacién aparece con mas frecuencia en los textos paganos que en los cristianos y
de hecho significa contrario a los dioses y hostil a la deidad’?*. El apologeta de Atenas
es el tnico autor que emplea este término para referirse al demonio’?.

Una de las expresiones que mas nos han llamado la atencion es 6 e tng VAng
apywv (el principe de la materia), con la que Atenagoras también hace alusion al
diablo, siguiendo asi una tradicion iniciada en la patristica por Ignacio de Antioquia y

gue ya encontramos en los textos neotestamentarios en referencia al maligno como

724 \/éase LSJ, s. v. avtibeog y p. 93 del capitulo 1.7 de esta tesis.
% Kelly (2006: 182) parece interpretar este dtideoc como la imagen no sélo del diablo, sino
también del apdstata cuyo poder expone Ireneo en Adv. Haer. V, 24, 4.
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arconte y principe de un mundo totalmente opuesto al divino. Siempre parece referirse a
ese principe como un ser poderoso provisto de un séquito de demonios (daiipoveg).

La filosofia que encontramos en Atenégoras difiere en cierta manera de la que
hemos analizado anteriormente’. Hay un punto que no comparte con sus antecesores,
el hecho de no presentar un dualismo evidente, si bien es verdad que en este apologeta
encontramos dos conceptos que se oponen y podrian considerarse como partes de un
esquema dualista de pensamiento: UAn (materia) y mpévowo (providencia), dos
conceptos que toma de los estoicos, como advierte en Leg. 19 a proposito del principio
del mundo.

En los dos primeros capitulos del Discurso contra los griegos, Atendgoras se
dirige a los emperadores Mopkgp AVpniie " Aviovie kol Aovkie Avpniin Kouddw para
hacerles entender que, si en su imperio se permite cultivar costumbres y tradiciones
distintas, no hay motivo para no respetar las leyes cristianas y a su Dios, pues los
cristianos son maltratados y perseguidos s6lo por el nombre con el que se les conoce, el
de cristianos. En Leg. 3 afirma que la principal acusacién contra los cristianos es la de
ateismo; para él, como sefiala en el capitulo 4, ateo es por ejemplo Diagoras, que
afirmaba que Dios no existe, mientras el cristianismo cree en un Dios. Atenégoras
avanza ya parte de su teoria, en la que se percibe la influencia gnéstica y de sus
antecesores, Justino y Taciano, al decir que ese Dios se distingue de la materia. Para
Atenagoras la diferencia reside en que la divinidad es eterna e increada, mientras que la
materia es creada y corruptible, materia que se relaciona con el diablo.

En el capitulo 5 el apologeta expone que los filésofos y poetas que dudaban de la
existencia de dios no fueron considerados ateos; en cambio, los cristianos que si creen
en Dios lo son para el poder romano. Y para demostrar que el cristianismo se basa en
creencias antiguas, Atenégoras cita un supuesto fragmento de Sé6focles que proclama la
existencia de un Unico creado: un solo dios que fabrico el cielo y la vasta tierra (gig
TG AAnOsiaow, €1¢ 0Ty Bedg, ¢ 0Vpavoy T €TevEe Kol yolow uou(poév)727. También
recurre a la filosofia para demostrar la unicidad de Dios. En el capitulo 6, expone la
teoria de Platon sobre el artifice del universo que es un solo dios increado, denunciando

gue no por esta afirmacién se consideré ateo al filésofo, y lo mismo intenta demostrar

725 Ya hemos citado al principio de este capitulo el estudio de Pouderon (1989), que aborda la
influencia de la filosofia de Platon en Atenagoras. De este aspecto se ocupa también Puech (1928: 190-
195), que insiste en la evolucidn de la filosofia a la teologia que supone la obra de Atenagoras sin dejar
atras el estoicismo y el platonismo.

727 Fr, 1025, posiblemente espurio.
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respecto de Aristételes y los estoicos. Después de argumentar sobre la unicidad de Dios
y demostrar que Dios s6lo puede ser uno, el Hacedor y Creador, Atendgoras acude a las
Escrituras para demostrar su teoria ante los emperadores.

Atenagoras tiene como referente las teorias de Platon y muestra un buen
conocimiento del Timeo; defiende la idea de un Dios eterno y Unico que deduce de los
pasajes de Ti. 28c y 41a, donde Platon presenta a un dios demiurgo, artifice de los
dioses. Mediante su exposicion del pensamiento de Platdn, Atendgoras pretende mostrar
que el filésofo griego no era considerado ateo por las autoridades paganas, aunque
defendiera la idea de un solo Dios por cuyo Adyog (palabra) se habia creado todo. El
apologeta continda con la tradicion que ya vimos en Justino de tomar como referente a
Platon para demostrar algunas de sus teorias, incluso las relacionadas con los démones;
pero también toma el referente platonico para defender la unicidad de Dios que coexiste
con el Hijo, identificado con el A6yog, que a su vez se podria interpretar tal y como nos
lo presenta Atenagoras en Leg. 10 como una racionalidad interna a Dios’?®. Es en esta
parte donde vemos mas clara la concepcién del universo del filésofo cristiano: el Hijo
de Dios (6 viog tob Beov) es el Verbo (Aéyoc) y el Espiritu Santo (ciyiov mveduc), que es
emanacion de Dios, y en torno a éstos existen angeles y ministros de Dios, a los que El
asigno vigilar el mundo y los cielos. Nos va anunciando ya Atendgoras su concepcion
teoldgica.

Atenagoras es un filésofo, pero también se nos presenta como un tedlogo y lo
demuestra al establecer la unidad de Dios con argumentos topoldgicos y al ser capaz de
partir de teorias como las de Tales y Platon para desarrollar su teologia. Revela ademas
un profundo conocimiento de las fuentes clasicas en su demostracion de los puntos en
comun entre el pensamiento de los antiguos griegos y el cristiano y, a la vez, acude a
estas fuentes para defenderse de la critica contra las tradiciones cristianas. Para nosotros
lo més importante de este autor es que empieza a desarrollar una demonologia muy
caracteristica con algunos rasgos novedosos. El tono usado por Atendgoras para
referirse al diablo es muy diferente del de Justino, el gran demondlogo apologeta. El
trasfondo de la demonologia del filésofo de Atenas debemos buscarlo en las tradiciones
judias y cristianas pero, especialmente, en las doctrinas filosoficas paganas que van

desde el platonismo hasta el estoicismo.

728 Filoramo (1994: 200) defiende esta idea en los apologetas del siglo Il y destaca la consideracion
del Hijo como una manifestacion del Padre a través de la Palabra (Adyog). Atenagoras seguiria en este
punto a Justino en su vision del Adyog generado (2 Apol. 6).
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4. 2. 6 TEOFILO DE ANTIOQUIA

Tedfilo, nacido en el seno de una familia pagana, recibidé una educacion helenistica y
fue obispo de Antioquia desde el afio 169, después de convertirse al cristianismo. Poco
mas sabemos de él, simplemente algin dato que nos transmite en su obra Los tres libros
a Autdlico, y que nacidé en una zona entre el rio Tigris y el Elfrates; sabemos también
que murié después del afio 1807%°. Escribié Los Tres libros a Autdlico entre los reinados
de Marco Aurelio y su hijo Comodo, hacia el afio 180 d. C. Lo que diferencia esta obra
de las de los otros autores incluidos bajo la denominacion de apologetas es que Teo6filo
no compone una apologia, sino més bien una obra polémica’°. Como sus antecesores,
Tedfilo desprecia el helenismo hasta un punto extremo; para él se trata de una cultura
incompatible con el cristianismo, pero curiosamente, como Justino y Taciano, Teofilo
se convirtid al cristianismo tardiamente tras haber recibido, por tanto, una educacion
pagana”’. En su obra también se refiere al plagio que los escritores griegos hicieron de
los escritos sagrados, en paralelo al argumento de la antigiiedad de Moisés y de los
profetas que también encontramos en la obra del obispo de Antiogquia. El tema del
monoteismo y la fe en Dios estdn mas presentes que la influencia demoniaca, que tiene
poca importancia en el texto. Lo que mas llama la atencion es que Ted6filo se dirige a un
particular y no a los emperadores como las obras de sus predecesores; Autolico debié de
ser un pagano, imbuido de la cultura griega y sin el menor interés por convertirse al
cristianismo, como se propone Tedfilo con su discurso.

Para conocer el pensamiento y la vida de este apologeta contamos con algin
estudio completo que ahonda en su formacion helenistica y su desarrollo como tedlogo
y obispo desde el afio 169 d. C"?. Nos interesan en este caso sus conexiones con los
autores vistos anteriormente, en concreto con Te6filo, Justino y Taciano”*, con quienes
comparte la idea, que encontramos en los textos pseudoepigrafos, de que la actividad de
Satanas se relaciona con el pecado de Adan y Eva. Tedfilo, como Justino y Taciano, se

"2 para conocer mas datos sobre su vida véanse Rogers (2000); Osborn en Esler (2000: 542-545);
Ruiz Bueno (1996: 768-873).

30 Norris en Young et al. (2004: 44). Destacan las ediciones de Bardy (1948) y Grant (1970).

31 Dj Berardino (1990: 2090, vol. 2).

32 Rogers (2000).

3 Kelly destaca este aspecto con la siguiente afirmaciéon: “Other Greek Apologist, notably
Theophilus, bishop of Antioch later on in the second century, and Justin’s student Tatian, shared Justin’s
belief that Satan first went astral in misleading Adam and Eve, and so did the slightly later North African
Latin Christian Tertullian” (2006: 177).
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convirti6 al cristianismo y de ahi que dirija su obra a un pagano que se pregunta cémo
pudo hacerse cristiano.

Parece ser que Teofilo escribio otras obras que no nos han llegado, entre ellas
una titulada Contra Hermdgenes, otra Contra Marcion y, por ultimo, una obra que
conocemos por el propio Teofilo: Sobre la historia, de la que nos habla en Aut. Il, 30-31
y 111, 197, Con todo, sélo conservamos su discurso a Autélico, dividido en tres libros.
En el primer libro comienza Tedfilo su discurso dirigiendose a su amigo para
recriminarle su creencia en los antiguos dioses, a los que el obispo Ilama idolos que no
ven ni oyen y, por otro lado, le reprocha que considere infamante el nombre de
cristiano; diserta ademéas sobre la naturaleza y atributos de Dios y hace uso de
precedentes en el judaismo helenistico y la filosofia pagana. El apologeta ya desde el
principio se presenta y se confiesa cristiano. En el libro segundo Teo6filo expone las
primeras criticas a la cultura griega, centradas en la inconsistencia de los poetas y
filosofos griegos, y presenta su comentario a los primeros capitulos del Génesis.
Comienza el tercer libro a Autdlico como una carta que dirige Teofilo a su amigo,
aunque esta vez no encontramos el tono de los libros anteriores, para desarrollar
posteriormente el tema de la antigliedad de las Escrituras en relacién con las obras de
los autores griegos.

En este apologeta no encontramos una teoria demonoldgica tan desarrollada
como en los anteriores. Los estudios realizados hasta la fecha dedican pocas lineas a
este tema porque tienden a relacionarlo directamente con la demonologia de Justino y
Taciano’®. Teéfilo menciona al demonio una sola vez en el libro | de su obra, en
concreto en el capitulo 10; en el libro 1l menciona daipwv en los capitulos 8, y 28; sin
embargo, en el libro 111 no se ocupa de los demonios y ni siquiera los menciona,
centrandose Unicamente en mostrar la inconsistencia de las obras de los poetas y
filésofos griegos que para Teofilo no tienen credibilidad por no ser tan antiguas como
las Escrituras.

Podriamos decir que Teofilo explota su postura antipagana y centra su
demonologia en la relacion de los dioses paganos con los demonios, siguiendo asi la

linea ya iniciada por Justino por influencia del Libro de Daniel con la afirmacion de que

34 Ademas Di Berardino (1990: 2090) enumera las fuentes que transmiten los titulos de estas obras de
Teofilo: Eusebio de Cesarea, H.E 1V, 24 y Jerénimo, De viris illustribus 25. También Puech (1928: 242-
43) alude a la posible existencia de otras obras escritas por Tedfilo.

> Tal y como hace Puech (1928: 211).
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las imagenes de los dioses son obra de los demonios®. Por otra parte, en Tedfilo
encontramos también la demonologia de tradicion pseudoepigrafa que presenta a la
serpiente como fuerza del mal que tent6 a Eva en calidad de intermediaria de Satan, que
en realidad supone una interpretacion particular del apologeta sobre el Génesis™’. La
principal teoria que Teofilo propone en su obra sobre el origen del diablo es la caida de
Satanés llevado por el sentimiento de la envidia (¢8ovoc), tomando como punto de
referencia el pasaje de Sap. 2, 24 donde se dice que el origen de la muerte esta en la
envidia del diablo. En el libro Il Tedfilo hace un primer comentario del principio del
Génesis y menciona la serpiente como simbolo del diablo-Satanas. De esto Gltimo
deducimos que la demonologia de Tedfilo guarda mucha relacion con la de Justino y
Taciano”®; hay, por tanto, tres teorfas que podemos distinguir en Tedfilo sobre el
demonio: la relacion con los dioses paganos, la identificacion con la serpiente del
Génesis y, por ultimo, su origen en la teoria del angel caido.

Las ideas mas importantes sobre la demonologia de Tedfilo las encontramos en
el libro 11 de su obra, aunque en el libro 1 nos topamos ya con algunos postulados que
nos permiten sentar las bases de la concepcion de Tedfilo sobre los demonios; asi, en
Aut. I, 9 encontramos la teoria de que los nombres de los dioses a los que adoran los
griegos son nombres de hombres muertos (ovoporto €0t vekpov dvbpwnwr), idea que
ya hemos visto en Atenagoras en Leg. 26, donde se afirma que los demonios toman los
nombres de los dioses e idolos paganos, como también dice Justino en Dial. 45. Y
siguiendo a este Ultimo afirma Teofilo que los dioses a los que se rinde culto son idolos
y obra de demonios impuros, recordando también algun pasaje del Antiguo Testamento
como Sal. 115, 5-8. Ademas, el apologeta en Aut. Il, 8 sostiene que las obras escritas
por Homero o Hesiodo sobre los dioses se deben a poetas inspirados por los demonios:
Kol un 9€lovteg OHOAOYOUSY TO dANdeg W énictacdol VMO dopdvwy  dE
EUTVEVOVEVTEG Kol DI otV puotwdEvteg & elmov & avtwv elmov, (Sin querer tienen
que confesar que no conocen la verdad, sino que inspirados por demonios y por ellos
hinchados, dijeron lo que dijeron). Tedfilo interpreta esta idea afirmando que dichos
demonios son espiritus del error (to miova wvevpota) e incluso los identifica con un
espiritu embustero: o0 xadopy mreduatt dAAA TAdvw (NO por espiritu puro, sino

embustero). La inspiracion de los poetas griegos por parte de un espiritu es una idea que

73 Russell (1981: 78-9) s6lo aborda un Gnico tratamiento del diablo en la obra de Teofilo y es el de la
caida de Satdn como consecuencia de su envidia (¢8dvoc).

37 para esta idea, véase Runia (1995: 106, nota 6) sobre las lecturas hechas por Teéfilo del Génesis.

738 puech (1928: 210) sostiene esta afirmacion.
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ya hemos encontrado en otros autores’®®; se trata de una manera de justificar lo que
dicen sobre los dioses y sus acciones, alegando que estan poseidos por un espiritu que
les lleva a decir falsedades. Una alusion a este tema volvemos a encontrarla en Aut. 111,
2 en relacion a los demonios de Socrates.

En Aut. I, 10 (CXXVII) encontramos la primera alusion de Tedfilo a los
demonios, afadiendo ademas el adjetivo impuros (Soaudvioe dxobapta). No vuelve a
mencionar a los demonios hasta el libro I, en concreto en 2-3 vuelve a retomar el tema
de los dioses e insiste en la idea de que esos idolos de piedra, bronce y madera adorados
por los hombres como Aut6lico s6lo son materia (vAn). También cree que son dioses sin
descendencia, pues no engendran y no se sabe donde habitan. Para Tedfilo los filosofos
y poetas griegos centraron sus obras en alabar y en narrar las historias de estos dioses,

sin creer en un Dios absoluto; sélo Platon’*

, como defiende en los capitulos 4 y 5 del
libro 11, se refiere a un Hacedor (rowntnv) del universo y Dios increado (dyévntov), pero
aun asi incurre en errores, pues alude también a la materia increada, lo que para Tedfilo
es imposible pues sélo Dios es increado.

Al mostrar Autélico también sus dudas ante la resurreccion de los muertos,
Teofilo en |1, 8 aborda el tema e insiste en que sin fe su amigo no podra creer en nada,
del mismo modo que, si un enfermo no cree en el médico, no se curard o un labrador, si
no cree en la tierra, no sembrard. Teofilo emplea en su discurso distintos recursos
retoricos que contribuyen a hacer mas ameno el texto, desde las enumeraciones hasta las
comparaciones con imagenes de la vida cotidiana. Volvemos a encontrar a los demonios
en Il, 9 (CXXVIII), con una identificacion, basada en su actividad, que ya establecian
Justino y Taciano: 6poloyel obta Tol TACVOL TVEVHOTAL E1vot Solploveg, ol Kol ToTe €1¢
¢xeivoug gvepynoavteg (han confesado que los espiritus del error son demonios, los
mismos que obraron en otro tiempo sobre los poetas).

En Il, 20- 21 reproduce y explica el relato de la creacion del Génesis, en
concreto la parte relativa al jardin del Edén, Adan y Eva, deteniéndose en el momento
en que la serpiente tentadora hace comer a Eva del arbol de la ciencia del bien vy el
mal’*. Tedfilo pasa entonces, a partir del capitulo 22, a explicar el pasaje reproducido.

739 Justino, 1 Apol. 53-54, Dial. 7, 30 y 39, donde relaciona el espiritu del error con las doctrinas que
se alejan de la ortodoxia cristiana.

™ |a influencia del platonismo en Tedfilo es bastante importante, sobre todo en el libro II, donde
sigue la concepcion del Hacedor del universo, del demiurgo platonico. VVéase, Osborn en Esler (2000:
542) y Rogers (2000: 73- 118), que dedica una parte importante del estudio a la influencia platdnica en el
pensamiento de Teofilo.

™ Gen. 2, 8-3, 19.
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En su opinidn es la desobediencia la que trajo el mal al hombre, no el hecho de que el
arbol de la ciencia fuera malo en si. Por esa desobediencia, el hombre introdujo la
muerte, pues Dios en un principio no lo cre6 mortal ni inmortal, sino libre, y fue el
hombre quien por contravenir la orden divina se hizo mortal. Pero si el hombre se
arrepiente de sus faltas y vuelve a obedecer a Dios ganard la inmortalidad con la
resurreccion. Tedfilo desarrolla realmente su teoria demonoldgica en Aut. I, 28
(CXXIX), donde afirma que Satan, bajo la forma de la serpiente (VUm0 10V Goewg),
introdujo el pecado entre los hombres con ayuda de Eva; en este pasaje es inevitable la
comparacion con Justino, ya que, si recordamos, en 1 Apol. 28 establece una
identificacion de la serpiente con el demonio, pero Teofilo no equipara a Satanas con el
diablo y principe de los demonios como si hace Justino, sino que el obispo de Antioquia
sOlo identifica al daiipwv como Satan: 6 kakomolog daipwy, 6 Kol catoy KUAOVUEVOC,
(el demonio perverso, que se llama también satan).

En el mismo capitulo desarrolla su teoria sobre el origen del demonio, la de la
caida del angel, y hace la misma identificacién en Il, 28 que ya encontramos en Justino:
doipwy 8¢ kol Spokmwy KAAELTOL 310, TO ATOdESpOKEVAL ODTOY GO TOL VeV AYYEAOG
yop N €v mpaitorg (el demonio se llama también dragon, por haberse escapado de Dios,
pues al principio fue un &ngel). Por tanto, esta parte es la mas importante de esta obra
de Teofilo desde nuestro punto de vista, ya que menciona a los demonios y expone
brevemente su teoria sobre Satan. Para el obispo de Antioquia, al igual que para sus
predecesores Justino, Taciano y Atenagoras, el demonio es un angel caido, como
debemos deducir de la frase al principio fue un angel (dyyelog yop Mv &v mpwtolg)
aungue no se afirme expresamente. Sigue asi la influencia pseudoepigrafa del Libro de
Enoc y de la doctrina gndstica, en especial de la herejia valentiniana surgida de aquella,
que tanto vemos en estos apologetas. Pero Teofilo, por desgracia, no revela mas sobre
su pensamiento porque afirma haberlo expuesto ya en otros discursos’*2.

Por ultimo, en 11, 29 vuelve a hacer referencia a Satanas, que introdujo la muerte
llevado por la envidia, al ver que Adan y Eva engendraban hijos, por lo que al no
poderle dar muerte hizo que Cain matara a Abel: 6ndte obv £dedoato O cotavag 0V
uovov tov *Adop Kol THY yuvoiko odtov {ovtac, GAAC Kol TEKVo TeEnoKOTac, £ av

ovk ioyvoey Bovatwoal avtovg ¢ddvw dpepduevog (COMO viera, pues, Satanas a Adan y

2 Russell (1986: 78) sostiene que Tedfilo escribid una obra sobre el diablo en la que expuso su
concepcién demonoldgica y dio una explicacion sobre los angeles y la caida de Satanas, pero esta obra no
se ha conservado y ningln otro autor parece dar noticia de ella.
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Eva que no s6lo vivian, sino que engendraban hijos, llevado de envidia por no haberles
podido dar muerte); el concepto clave es la envidia (¢96voc)’*® de Satanas, por la que se
introdujo la muerte (el asesinato) en el mundo.

En Teofilo de Antioquia encontramos algo que ya sefialamos en Justino, el
intento de establecer una etimologia 0 una precision mayor en las formas de denominar
al diablo. Parece que acude a douudviar axodapto (demonios impuros) para hacer
referencia a los démones del paganismo, estableciendo asi una distincion con o
kokornotog doipwv (demonio perverso), al que identifica en todo el discurso con Satanés
y la serpiente (6¢ewc) del Génesis. Teofilo acude ademas al sustantivo dpoxwv, como
aparece en el Apocalipsis, para referirse al maligno tal y como hace también Justino.

Los tres nombres que usa para designar al diablo y sus demonios son: dyyesioc,
con el que hace referencia al primer angel, que entendemos que se interpreta como
angel caido en la tradicion peudoepigrafa y entre los Apologetas; 6 catavacg, el nombre
propio que usa para referirse al diablo bajo la forma de serpiente y dragén, y, por
ultimo, ta mAdvo mvevpoto (espiritus del error), que usa para referirse a los demonios
directamente, denominacion que, como ya hemos visto, aparece en algunos evangelios
junto con ta axabopto Tvevparte (eSpiritus impuros).

En el texto podemos ver como Tedfilo relaciona algunos términos con el mal y
con los demonios. Asi, nos recuerda a los Padres Apostolicos, en concreto en Did. 11 1-
6, y Hermas en Mand. 8, 3; en Aut. Il, 34 aconseja a los cristianos apartarse de algunos
vicios y pecados, a propdsito de los cuales encontramos los siguientes términos, tan
frecuentes en otros autores y especialmente en la literatura hagiografica:
eidwloratpeiog (idolatria), pouxeiog (adulterio), ¢dvov (@sesinato), mopveiog
(fornicacion), xiomng (robo), é¢opyvpiog (avaricia), pkov (perjurio), wevdoug
(mentira), opyng (ira), aocerysiog (disolucion), dxoadapsiog (impureza). Sin embargo,
parece que para el apologeta estas acciones dependen més de la libertad dada al hombre
que de la influencia del diablo, es decir, nos volvemos a encontrar con la idea del libre
albedrio que permite al hombre discernir entre el bien o el mal.

En ocasiones se ha sefialado la influencia del platonismo en el te6logo griego,

aunque no es tan clara como en Justino y no todos los especialistas la consideran digna

3 Se trata de un concepto importante para entender el pecado en la obra de Teéfilo. De ello se ocupa
con mayor detalle Sans (1963).
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de mencién”. En el libro 11 del discurso Te6filo desarrolla sus ideas filosoficas a partir
de las contradicciones de los pensadores griegos sobre Dios y el origen del mundo,
mostrando al Dios cristiano como Luz (¢wc), Palabra (rdyog), Razbn (¢pdvmow) y
Espiritu (mvevpa). Se ocupa de su divinidad extensamente en |, 3, donde destaca que
Dios es perceptible para almas que abran sus 0jos y su corazon. EI nombre de Dios se
usa tambien para referirse al Padre, al Hacedor (dnuiovpyoc). Es innegable que en el
libro 1l toma ideas de los estoicos y de Platdn para seguir argumentando sobre la idea de
Dios y coincide con este Ultimo en considerar a la divinidad como Hacedor del
universo, pero discute la idea platonica de considerar la materia como increada, lo que
la igualaria a Dios también increado.

En Aut. I, 8 desarrolla la imagen de Dios entre los profetas hebreos y pasa a
ocuparse de las profecias de la Sibila, que no considera muy diferentes de las de los
profetas de las Escrituras. En los Oréculos de la Sibila se habla de un solo Dios y del
castigo que espera a los hombres por cometer maldades y por sacrificar a los demonios

5 A continuacion, con el

del Hades (Adpoot tag dvoiog enotoote tolow €v ddn)
recuerdo de los poetas griegos que trataron el tema del mal, termina este libro segundo.

Apenas encontramos en esta obra rasgos notables de los demonios que nos
permitan establecer una descripcion clara, aunque se atribuyen al maligno
caracteristicas como la de niovw, embustero, que ya hemos destacado en otros autores.
No obstante, nada nos permite vislumbrar la naturaleza del diablo. También
encontramos una referencia a los demoniacos (ot doupovavteg), que poseidos por los
demonios identifican a éstos como espiritus del error, como afirma en Il, 8. El apologeta
alude aqui a los inspirados por demonios que se dejan llevar por los espiritus impuros y
mentirosos, proporcionando mas informacion sobre su concepcién de los demonios
pero, aun asi, no desarrolla una teoria definitiva.

Debemos concluir estableciendo una linea entre Justino, Taciano y Tedfilo, que
son los tres autores apologetas que inician y desarrollan una demonologia particular que
marcara las teorias posteriores, dejando a un lado a Aristides y Atenagoras que, aunque
influyen en los autores posteriores y también presentan datos interesantes, no dejan una
huella tan intensa en la demonologia posterior. Vemos que Teofilo no deja de tener

presente la identificacion que hace Justino de la serpiente con el diablo y Satanas, y

" Russell (1968: 79). Si la sefiala Osborn en Esler (2000: 544), aungue no COMO Un rasgo importante
y al mismo nivel que la influencia estoica.

> Recordemos la edicién de Geffcken (ed.) (1902: 227, reimpr. 1967 y 1979) y la traduccién de Diez
Macho (ed.) (1982, tomo III).
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también que la teoria sobre la materia que defendia Taciano estd presente en este
apologeta, aunque Teofilo parece alejarse de la aproximacion al gnosticismo que hemos
encontrado en los autores anteriores. En este autor no encontramos huellas de un posible
contacto con las ideas gnosticas, aunque debieron de llegar a él a través de Justino y
Taciano. Con todo, y aunque nadie haya reconocido una posible relacion con el
gnosticismo en el pensamiento de Teofilo, encontramos en su obra un intento de

interpretacion del Génesis a partir de la teoria gnostica de la caida de los angeles.
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4.3 LOS PADRES ALEJANDRINOS

266



4.3.1 INTRODUCCION

En general, las principales obras de referencia sobre la literatura de este periodo
incluyen bajo el nombre de Padres Alejandrinos a dos Unicos autores de entre los siglos
I1'y 1l d. C., Clemente de Alejandria (150-215 d. C.) y Origenes (185-254 d. C.), con
cuyas obras se inaugura un periodo de erudicion literaria cristiana radicada en
Alejandria™®, epicentro cultural donde, a decir de Eusebio, Marcos abrazé el
cristianismo’™’. Hay acuerdo en que el cristianismo se habia establecido en Alejandria
hacia la mitad del siglo | d. C. y en que la ciudad fue escenario de una fuerte tension
religiosa hasta principios del siglo 111", Puede decirse que los origenes del cristianismo
en Alejandria son oscuros, aunque todo apunta a que fue uno de los centros de
desarrollo del pensamiento gnéstico’. Se cree que en el siglo 1l existia en Alejandria
un cristianismo muy variado en el que convivian los gndsticos y otros cristianos, y en
este ambiente situamos el nacimiento de la escuela cristiana de Alejandria o
Didaskaleion. Parece ser que el primero que dirigié esta escuela fue el apologeta
Atenagoras, de quien ya nos hemos ocupado, aunque Eusebio afirma que fue el fildsofo
siciliano Panteno el primero en dirigirla y a éste le sucedi6é Clemente de Alejandria’.
Sabemos que con Origenes se inicia el desarrollo teoldgico de la escuela
catequética de Alejandria, entendida como centro para la preparacion de los
catecumenos por medio de cursos filoséficos y teoldgicos. Los grandes tedlogos
alejandrinos del siglo Il presentan unas caracteristicas comunes que muestran una
misma linea de pensamiento y que ponen de manifiesto su pertenencia a la misma
escuela. Destacan la importancia de las Escrituras para buscar la respuesta a la cuestion
del papel de la fe en la vida del cristiano. Pero también estudian a los filésofos griegos,

especialmente a Platon, del que toman principios como que la Unica realidad verdadera

7% G. Bray, “The Early Theologians” en Esler (2000: 558-565); Puech (1928: 327-330), que se ocupa
de la escuela de Alejandria a la que estan ligados Clemente y Origenes. También se incluye bajo la
influencia de esta escuela a Filén de Alejandria.

T H. E. Il, 16, 1. El relato de Eusebio se tiene hoy por legendario: véanse Moreschini y Norelli
(1995: 284) en el capitulo dedicado al cristianismo en Alejandria.

8 Véase R. E. Heine, “The Alexandrians”, en Young et al. (2004: 117-130), que ademés sostiene que
los maestros gnosticos Basilides y Valentin estaban en la ciudad en la primera mitad del siglo II.

73 para Moreschini y Norelli (1995: 358) las creencias fundamentales de la gnosis tienen un origen
precristiano que radica en las regiones de Siria, Palestina y el Egipto helenizado. Asi lo confirman Pifiero
y Montserrat (2000: 103, vol. I). Recordemos también a Bauer (1971), que en su estudio sobre las herejias
cristianas aborda este teoria.

™ EnH. E. V, 10, 1-4. Eusebio en H. E. V, 10 menciona la misién de Panteno en India. Su interés era
reconciliar las ensefianzas griega y cristiana, y fue pionero en la interpretacion espiritual de las Escrituras.
De él nos habla también Focio en Bibl. 118. VVéase Harnack (1958: 291-296).
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es el mundo espiritual. Entre los rasgos comunes a sus obras, sobresalen la
interpretacion alegérica de las Escrituras, el tema de la importancia de la trascendencia
de Dios, el protagonismo del elemento espiritual en la encarnacion del Hijo, ademas de
la importancia de la Razon, el Adyog, partiendo de las bases filosoficas e incluso de la
concepcidn gnostica. Por ultimo, estos autores cristianos introducen la teologia en la
vida espiritual convirtiéndose en los primeros tedlogos del periodo del cristianismo
primitivo.

Las relaciones entre Clemente y Origenes son dificiles de precisar; Eusebio
afirma que Origenes habia sido estudiante en la escuela de Clemente en Alejandria y
asegura que sucedié a éste en la direccion de la misma’™*. La teologia alejandrina se
desarroll6 a partir de los principios basicos del pensamiento de Clemente y de Origenes,
que se caracteriza por la confrontacion con las tendencias gnosticas. Ambos tedlogos
parten del platonismo, con una antropologia dualista segun la cual el voug (pensamiento,
mente), parte superior del alma, es la imagen de Dios. Su cristologia se basa en el Logos
(Adyoc) mediador de la creacion y de la salvacion del hombre. La tradicion de la
filosofia griega, a través del judaismo helenizado, también estaba presente en el
pensamiento de ambos, convirtiéndose en fuente de criticas en lo relativo a aspectos
como la doctrina de la preexistencia y la caida de las almas. Las corrientes religiosas
con las que se enfrenta el cristianismo en los siglos 11 y 111 se perfilan en dos grupos’:
por un lado, las religiones paganas y el judaismo, y por otro lado, el gnosticismo
cristiano. Como ya hemos sefialado en el capitulo dedicado a los Padres Apologetas, el
siglo 11 se caracteriz6 por una literatura de caracter apologético pero también por una
produccién literaria polémica que obliga a los cristianos a poner las bases de la teologia
y a enfrentarse a partir del siglo 11l con la cultura de una época que les obliga a ejercer
como filésofos ™,

Los dos autores que empezamos a comentar y estudiar en este apartado
presentan una demonologia muy desarrollada que nada tiene que ver con lo visto

anteriormente. Origenes y Clemente de Alejandria son ante todo te6logos y este aspecto

! Esta informacién nos la da Eusebio en H. E. VI, libro dedicado a Origenes y a Clemente de
Alejandria que constituye un buen testimonio de su formacién y nos proporciona titulos de obras que
completan nuestro conocimiento sobre ellos.

™2 Asi lo sefiala, y estamos de acuerdo con esta division religiosa, Castifieira en la introduccion a la
traduccion de Sariol Diaz (1998: 8-10).

73 Debemos precisar la diferencia entre filosofia y teologia ya que nuestros autores siendo te6logos,
teorizan en muchos casos desde la filosofia. Entendemos filosofia como la reflexion sobre la naturaleza
especialmente humana. La teologia no es filosofia ya que la definimos como una reflexion sobre la fe y,
en concreto, sobre Dios.
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se percibe claramente en la exposicion de sus teorias. En sus obras encontramos
innumerables citas y pasajes para comentar, pero nuestra intencion es abordar su
demonologia como una etapa mas de la evolucion del pensamiento demonologico entre
los siglos I-1V d. C., sin intentar profundizar en sus textos desde otras perspectivas. Por
tanto, intentaremos cefiirnos al esquema presentado en los autores anteriores afiadiendo
algun aspecto particular como el de la critica de ideas gnosticas por parte de Origenes
aunque también encontramos en el autor la presencia de alguna de estas ideas como
reconocer la maldad inicial de los angeles™".

En nuestro estudio no seguimos un orden de exposicion cronoldgico con estos
autores; hemos preferido empezar nuestro analisis con Origenes por la continuidad en

sus teorias con las encontradas en los autores anteriores.

> Origenes critica en algunas de sus obras el gnosticismo, sin embargo, en algunos aspectos integra
sus ideas a esta teologia cristiana. También Clemente de Alejandria presenta cierta influencia del
gnosticismo al considerar la filosofia como una bisqueda de la verdad a través del conocimiento.
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4.3.2 ORIGENES

Cuando nos adentramos en la vida de Origenes (185-253 d. C.), especialmente en lo
concerniente a su personalidad intelectual como tedlogo y fil6sofo del cristianismo,
vemos que realmente se formé en un mundo de pensamiento y de tradicién pagana’™>.
Naci6 en Egipto, en Alejandria, en el 185 d. C.; sus padres eran cristianos —su padre
murio victima de la persecucion de Septimio Severo en el afio 202— aunque la

formacion que recibe Origenes es profana’®

. Con todo, en su biografia nos encontramos
con profundas lagunas que sélo podemos esclarecer gracias al testimonio de Eusebio de
Cesarea en H. E. VI, 2, 1-15 y al presbitero Panfilo, continuador de la escuela de
Cesarea fundada por Origenes, que compuso una Apologia de Origenes en 5 libros™’.
La vida intelectual de este teélogo comenzo en Alejandria, donde frecuentd la escuela
de Amonio Sacca, el maestro de Plotino”®. Junto con Erenio, recibid las ensefianzas de
Amonio y decidi6 no revelar ninguna de las doctrinas del maestro, aunque el pacto fue
roto tanto por Erenio como por el propio Origenes, aunque no por Plotino™®.

Se han conservado muchas obras de Origenes en las que se refleja este recorrido
por la filosoffa platonica y por la exégesis alegérica’®. La doctrina de este tedlogo
greco-cristiano es polémica, y ya en el prefacio de su tratado De Principiis encontramos
diferencias y semejanzas con anteriores concepciones del pensamiento cristiano. Una de
sus obras méas conocidas y mas interesantes por su tratamiento del diablo es Contra

761

Celso (ocho libros) ™. Origenes escribe esta obra para refutar un texto de Celso titulado

™ Crouzel (1998: 13) presenta a Origenes como un personaje histérico fundamental en el desarrollo
del cristianismo: “Origenes ha sido el mas asombroso signo de contradiccion en la historia del
pensamiento cristiano... Sélo se le pueden comparar Agustin y Tomas de Aquino, y sigue siendo todavia
el mayor de los tedlogos que haya producido la Iglesia de Oriente”. La obra de Crouzel esta dividida en
cuatro partes dedicadas a los aspectos mas importantes del autor: el personaje, el exégeta, el espiritual, el
tedlogo. También nos lo presenta como un pensador cristiano fundamental Bray, en Esler (2000: 565).
Hasta la fecha se han publicado pocos estudios sobre el autor, entre los que cabe destacar Martens (2012),
Heine (2010) y la reimpresion de la obra de Trigg (2012).

7% Recordemos que la educacién de los cristianos pasaba inevitablemente por la escuela pagana: véase
Morgan (1998).

> El libro | traducido al latin es el Gnico que nos ha llegado y se incluye en la PG de Migne (vol. 17).
Por otra parte, segun Crouzel (1998: 5-6, 53, 290) la Apologia de Origenes la escribié Panfilo con la
ayuda de Eusebio.

8 De la escuela de Amonio se ocupa Porfirio en la Vida de Plotino, 3, 10-25.

9 Asi nos lo confirma Porfirio en Vida de Plotino 3, 30-35.

780 |_as principales obras de referencia destacan sus homilias (Homilia al Génesis, Homilia al Levitico,
Homilia al Exodo, Homilia a Juan, Homilia a Mateo, Homilia al Cantar de los Cantares, Homilia a los
Romanos), Sobre los Principios y Contra Celso. Young et al. (2004: 122-127); Bray, en Esler (2000: 558-
579). Ediciones particularmente interesantes de obras singulares son las de Bendinelli (2004) y Borret
(1981), sin incluir Contra Celso, que veremos a continuacion.

"®1 Entre las ediciones publicadas cabe destacar las de Borret (1967) y Marcovich (2001).
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Discurso de la Verdad. Las noticias sobre Celso son contradictorias e inciertas. En C.
Cels. I, 68 Origenes se pregunta si el Celso del Discurso Verdadero, donde defiende la
magia, es el mismo que escribi6 otros libros contra la magia’®2. En la misma época en
que Origenes dirige su obra a Celso —el autor del Discurso Verdadero— conocemos la
existencia de tres Celsos pertenecientes a periodos diferentes pero no muy lejanos: el

autor del discurso; el epicureo, y el autor de cuatro libros contra la magia’®®

. Algunos
estudiosos de Origenes se han planteado cuél de estos es el Celso del Discurso
Verdadero y si éste era epicUreo. Hay que destacar para resolver este misterio que
Origenes en C. Cels. 1V, 83 afirma que Celso, al parafrasear el pasaje de Ti. 4, 54
pretende platonizarse, lo que lo descartaria como epictreo aunque Origenes no lo cree
asi y se mueve entre tres hipotesis: Celso disimula su epicureismo; se ha pasado a una
doctrina mejor, o se trata de un caso de homonimia con Celso el epicureo, como sefiala
el alejandrino en C. Cels. IV, 54. Considerando el platonismo de Celso esta Ultima
hipétesis resulta ser la mejor.

Como vamos a ver en este capitulo, Origenes escribié ademas una serie de
comentarios y homilias a libros biblicos tanto del Antiguo como del Nuevo Testamento
que también revelan la evolucion de su demonologia. Entre sus homilias destacamos las
dedicadas al Exodo, al Levitico, a Isaias, a Ezequiel, al Libro de los Proverbios, entre
otras muchas dedicadas al Antiguo Testamento; también contamos con homilias a los
evangelios de Mateo, Juan, Lucas y a las cartas de Pablo’®*. Ademés contamos con
algunos comentarios como el dedicado a Mateo y su famoso Tratado de los Principios

(ITepi “Apxwv) 0 De principiis’®.

782 | a identificacién de Celso sigue planteando problemas, ya que no sabemos, por ejemplo, si el
Celso epiclreo es también el autor de un tratado contra la magia. Véase la introduccién de la traduccion
italiana de P. Ressa (2000: 13-21) para este tema.

763 \/éase, Monaci Castagno (2000: 68-69), donde afirma que en el siglo 11 se distinguen dos Celsos: el
epicureo al que Luciano dedica su obra Alejandro o El falso profeta en el afio 180 y que es autor del
tratado Contra los magos, y Celso, el destinatario de la Carta a Celso el epicireo que es el autor del
Discurso Verdadero y que se identifica en la misma obraen 1,1y V, 62.

764 Crouzel (1998: 57 ss) en su estudio sobre el tedlogo nos presenta el conjunto de su obra con los
titulos que transmite en su mayoria Eusebio en H. E. VI, 25, 2. Casi todas ellas estan editadas y traducidas
en la coleccion Sources Chrétiennes, aunque algunas nos han llegado de forma fragmentaria.

7% Recomendamos la edicién de Crouzel y Simonetti (1978) y (1980).
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4.3.2.1 ORIGENES Y EL GNOSTICISMO

Con Celso nuestra atencion llega a Egipto, a Alejandria, uno de los centros mas
importantes de ensefianza en la era cristiana, que ejercié una influencia enorme en el
desarrollo de la demonologia cristiana’®. Este fue el entorno de la versién de los
Septuaginta de la Biblia que influyd en el pensamiento y vocabulario de los primeros
cristianos, muchos de ellos de Alejandria, e inspir0 un numero de conceptos

767

demonologicos en el Nuevo Testamento™’. Alli Filon cred las alegorias filoséficas y

teoldgicas del Antiguo Testamento, tal como Plutarco hizo con el mito egipcio. Poco
conocemos de los origenes de la cristiandad en Egipto’®®; ni Pablo de Tarso ni los
Padres Apostolicos vivieron ni predicaron en esas tierras. Pero hacia la mitad del siglo
Il floreci6 una comunidad cristiana que coexistié con el gnosticismo. Clemente de
Alejandria fue el primer pensador importante que produjo la escuela de Alejandria, pero
es Origenes a principios del siglo 11 quien desempefié el papel mas decisivo en la esfera
de la demonologia.

El bagaje intelectual de Origenes responde a la corriente filos6fica predominante
en el siglo 11, el platonismo medio, el sistema al que méas se aproxima el pensamiento de
Origenes con su peculiar version de la teoria platénica de la emanacion, degradacion y
purificacion eventual del ser, ademas de su insistencia en la teoria de los demonios
como intermediarios entre los dioses y los hombres. Destaca en este ambiente
intelectual la importancia del platonismo y su contacto con la religion egipcia para el
desarrollo y expansion de la gnosis valentiniana®®.

Si con los Padres Apologetas, sobre todo Justino y Taciano, hemos visto una
relacién que ellos mismos negaban con sus criticas, las similitudes entre el gnosticismo
y el pensamiento de Origenes son particularmente llamativas. Recordemos que hay un
desacuerdo sobre como y cuando el movimiento gndstico se origind; algunos creen que
su origen es judio, otros ven en este movimiento una base cristiana, la teoria mas

aceptada actualmente, y todavia hay otros que encuentran sus raices en el pensamiento

786 Nos referimos a la literatura hermética transmitida bajo el nombre de Hermes Trimegisto, es decir,
los escritos de magia, astrologia y alquimia que forman el Corpus Hermeticum. Cf., por ejemplo, Ana M2
Vazquez Hoys, Arcana Magica. Diccionario de simbolos y términos magicos (2009: 332).

"®7 |_os autores del Nuevo Testamento citan frecuentemente los textos de la traduccién griega de los
Septuaginta (ca. 250 a. C.) que difiere en contenido del canon hebreo.

768 Algunos estudios se centran en profundizar en este aspecto: véase Esler (2000: 3-25) y también
Filoramo (1994: 204-227), que profundiza mas en la difusion del cristianismo en Egipto que en sus
origenes. Ademas, véase Frankfurter (1998).

% Otro estudio monografico sobre Origenes es el de Daniélou (1955: 85-89), que se ocupa de la
relacion del alejandrino con el gnosticismo.
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pagano, ya sea helenistico u oriental’”°. Pese a estas dudas, parece cierto que hizo uso de
elementos judios, cristianos y paganos, religiosos y filoséficos. Hay muchas diferencias
entre los grupos gnasticos, aunque parecen establecerse dos categorias basicas: la irania,
en la que la oscuridad coexiste con la luz divina desde el comienzo, y la sirio-egipcia, en
la que, ademés de la luz divina, se desarrolla independientemente el mundo de la
oscuridad donde se genera el mal. Este concepto es el que prevalece en la teologia de
Origenes. En general, la vision del mundo que emerge de sus escritos revela similitudes

con las teorfas platénicas y los mitos gndsticos de la creacién’’.

El sistema de
Origenes, como veremos, parte de que todos los seres poseen racionalidad, incluyendo a
los &ngeles, los hombres y los malos espiritus, por haber sido creados al mismo tiempo
y con la misma naturaleza antes de que existiera el mundo material. En la Gnica versién
conservada de De principiis, traducida al latin por Rufino’’?, podemos encontrar esta
vision elaborada, en concreto en el capitulo 2, 9, 6 (CLXII): cada una de estos seres
racionales eran malvados en algin grado, incluso los que se convirtieron en angeles
buenos, ya que la libertad de decision les llevé a seguir el mal siendo conscientes de su
actitud.

Origenes dirige sus reproches a Basilides, Valentin y Marcion, tres
representantes de diferentes movimientos gnosticos, por establecer una separacion
radical entre el Antiguo Testamento y el Nuevo, mientras que €l defiende la continuidad
de uno en el otro. Reprocha a Valentin la doctrina de las tres naturalezas del alma: la
pneumatica o espiritual consustancial a los seres divinos, la material perteneciente al
principe de este mundo, el diablo, y entre las dos la naturaleza psiquica del hombre
natural. A partir de esta critica, Origenes desarrolla en su De Princ. 3, 1 su teoria sobre
la libertad humana, que nos recuerda al concepto de libre arbitrio (abte&ovoiog) que
vimos en Justino’”. En la obra del alejandrino encontramos el concepto de
anokatdotootg (liberacion o restauracion al estado primitivo), término que se usa

también en el Nuevo Testamento para referirse a la restauracion del orden de la

770 \/éase King (2003: 83) sobre las raices orientales del gnosticismo precristiano.

! Kelly (2006: 29).

2 Rufino (ca. 140 d. C.), erudito monje latino que aprendi6 griego en oriente y fue un entusiasta de
las obras de Origenes, que él mismo introdujo en occidente. En el primer gran conflicto sobre la ortodoxia
de Origenes entre los siglos IV y V, él se mantuvo al margen junto con su amigo Jerénimo, que hasta su
muerte en 420 vivié como abad en Bethlehem, tradujo la Biblia y, siguiendo a Origenes, la comento.
Véase Kannengiesser (2004: 536-539).

3 A propésito de este concepto en Origenes tenemos el estudio de Calonne (1988: 243-262), que se
ocupa de la libertad humana como condiciéon moral, que Origenes parece desarrollar a partir de la
influencia de la filosofia estoica.
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creacion’”®. El término se usa en el estoicismo para designar la restauracion del orden
césmico, pero no es necesario relacionarlo con el estoicismo, sino que puede
contextualizarse en una teoria gnostica posterior que defiende la restauracion de la
Sabiduria en el Pleroma’”.

Origenes critica los principios gnésticos de la generacion humana a partir de una
generacion divina que divide la sustancia, como sostiene Valentin. Nuestro te6logo
considera que so6lo hay una generacion espiritual del Hijo y el Padre, aunque el primero
se encarne en alma humana. Origenes desarrolla una defensa de un Dios creador bueno
y con su teoria de la preexistencia de las almas justifica el mal entre los hombres por
una falta anterior a su nacimiento en la tierra, en oposicion al planteamiento de Marcion,
que presenta al Dios del Antiguo Testamento como cruel y malvado’®. Todas estas
teorias las desarrolla Origenes a través de una exégesis alegorica de pasajes del Antiguo
y del Nuevo Testamento que tiene como principal objetivo defender la religion de la
iglesia contra las sectas gnosticas que se situaban fuera de sus dogmas.

A diferencia de otros autores ya estudiados, la demonologia de Origenes ha
tenido cierta relevancia en la investigacion gracias a un estudio que plantea un analisis
riguroso del tratamiento que Origenes hace en sus obras del diablo y los demonios’”’.
Ademas Kelly ha sostenido que en la obra de Origenes podemos ver una presentacion
bien organizada del mundo demoniaco: por una parte el diablo, superior a los otros en
maldad; por otra parte, los principes; y por Gltimo, los demonios divididos en grupos
que inducen al hombre a pecar’™®,

La demonologia de Origenes aparece desarrollada practicamente a lo largo de
toda su obra, expuesta fundamentalmente a partir de la exégesis alegorica de ciertos
personajes biblicos, animales y fuerzas naturales. El diablo aparece representado por el
faraon del Exodo y que Origenes interpreta como el mal en H. Gn. XV 3, 17 ss 'y en H.
Ex. I1I, 3, 70. También bajo la figura del principe de Tiro que aparece en Ezequiel 28,
11-12, interpreta Origenes la figura del diablo en De Princ. I, 54, 149. Los demonios y

el diablo son vistos por Origenes con figura animal en algunos pasajes biblicos,

™ Acts. 3,21

775 Wilson (1966: 511-527) no pone en relacion este aspecto con el uso del término que hace Origenes,
pero debemos pensar que el tedlogo alejandrino conocia su origen gndstico.

778 Crouzel (1998: 216-17) aborda las herejias a las que se enfrenta Origenes en sus escritos, tema que
sin duda no es nuevo en la literatura cristiana primitiva, como hemos podido ver, pero que con Origenes
alcanza un desarrollo teoldgico que da fe no s6lo de su talla como intelectual, sino de su intenso contacto
con dichas sectas.

" Crouzel (1994: 303-331).

8 Kelly (1968: 29-31), que basa su argumentacion en lo expuesto por Origenes en H. los. VIII, 7.
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especialmente la serpiente y el dragén en H. Lv. XVI, 6, 8, donde se identifican estas
dos figuras con Satanas, y en H. Is. VIII, 1, 286, 17. Incluso encontramos un simbolo
del diablo, la perdiz, que aparece en Jeremias 17, 11 y que Origenes asimila al diablo y
a los considerados “herejes” como Marcidn, Valentin y Basilides.

Resulta dificil concentrar en pocas paginas las aportaciones de este tedlogo a la
demonologia cristiana pero, sin embargo, debemos hacer un esfuerzo por resumir y
destacar lo mas importante de sus teorias para culminar nuestro balance de este periodo.
No en vano Origenes ha sido calificado de “diab6logo” mas original de toda la tradicion
cristiana’”®. Nada tiene que ver la demonologia que vamos a encontrar en este telogo
con lo visto en los dos grupos anteriores de autores patristicos, pues Origenes se ocupa
directamente del diablo, de sus posesiones, de sus endemoniados y de la realizacién de
exorcismos considerados ya en su época como la expulsion de un ser maligno del
cuerpo de una persona. Es en Contra Celso donde el alejandrino hace también una labor
exegética y se centra en el aspecto demoniaco de las posesiones y del papel de JesUs
como exorcista, teorizando sobre estos fendmenos a fin de encontrar una justificacion
racional que no lleve a los seguidores de la fe cristiana a creer en supersticiones
relacionadas con la magia ni en divinidades relacionadas con los demonios. Las
menciones del diablo y los demonios son infinitas en este autor como lo es su obra.
Destacamos las mas importantes y las que nos interesan por el tema tratado: el de la
caida de las criaturas racionales a partir de su teoria de la preexistencia de las almas; el
de la relacion de las divinidades paganas con los demonios, aungue este aspecto tiene
menor presencia, y, por Gltimo, el papel y la actuacion del maligno en la actividad de
Jests como exorcista. Con todo, las menciones de Origenes se reducen a considerar a
los demonios como instigadores de los pecados y a relacionar la magia con las artes
diabdlicas. Es en las Homilias, sobre todo a Juan, donde encontramos en Origenes al
diablo como Anticristo.

Este autor sigue la tradicion, que hemos encontrado en los apologetas, de
considerar a los dioses paganos como demonios o angeles caidos, como afirma en C.
Cels. VIII, 3-5, afiadiendo que las almas de quienes han cometido pecados en la tierra
seran sometidos a un fuego que purifique después de la muerte, mientras los buenos
entraran en el paraiso. Origenes no reconoce, sin embargo, el fuego eterno y el castigo

del infierno; segun él, todos los pecadores se salvaran, incluso los demonios, y Satanas

" Como afirma Russell (1981: 155) en uno de sus estudios sobre la figura de Satanas.
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seré4 purificado por el Logos’®

. Origenes sostiene la eterna repeticion de la apostasia y
la reconciliacion, la anoxatdotacig 0 restauracion universal. Como vemos, por tanto,
concibe la demonologia de una manera muy diferente a los autores anteriores y a
Clemente de Alejandria.

La demonologia de Origenes parte de las Escrituras, que ofrecen muchas
referencias al diablo y sus demonios; en sus homilias y comentarios toma como punto
de referencia sobre todo el Antiguo Testamento, donde encontramos a Lucifer (Is. 14,
12ss) y el Principe de Tiro del que habla Ezequiel (Ez. 28,11ss), y que Origenes
aprovecha para teorizar sobre la caida de Satanas. Asi, cuando se refiere al maligno, a
Satands como adversario de Dios, lo hace insistiendo en su papel de iniciador de la
caida y otorgandole una cierta grandeza antes de su perdicién, como expone en H. Ez.
13, 1y en De Prin. 1, 5, 4 refiriéndose al Swiporoc’™.

Entre las teorias de Origenes encontramos la del angel caido, desarrollada a
partir de las Sagradas Escrituras: segun el alejandrino, los &ngeles acudieron a ayudar a
los hombres, pero uno de ellos, con el nombre de demonio (t0 twv doupdvwy dvouar),
como afirma en C. Cels. V, 5 (CLVIII), instigé a hacer el mal. Celso le ataca por no
entender las Sagradas Escrituras, pero no entiende que Origenes en esta parte de su obra
se ocupa de la caida de los angeles y relaciona al angel caido con el principe de Tiro"®.
Pretende ilustrar a sus lectores sobre como un angel puede caer de su morada celestial y
mostrarnos defectos y vicios no correspondientes a su condicién. Sin embargo, en H.
Ez. 4, 2 sefiala que las irregularidades de los 4ngeles, como el mal olor, son debidas a la
intervencion de demonios o a un error del angel principal. La intervencion del angel
caido (o diablo) en el orden de la naturaleza es una idea que no fue concebida por los
autores cristianos precedentes’®, que dependian de la tradicion del platonismo medio,

sino por la tradicién pseudoepigrafa judia a partir de la idea de mpdvoro (providencia)’®.

780 \/éase Quasten (1953: 87).

81 |_a doctrina concerniente al diablo en Origenes ha sido muy bien estudiada por Crouzel (1994: 303-
331).

82 E| rey de Tiro contra el que Yahvé dirigi6 su palabra en Ez 28 se relacionara con la figura de
Lucifer a partir de la asociacion del principe de Babilonia del que se habla en Isaias. VVéase Vercruysse
(2001 : 175-189).

"8 por otro lado, cuando Origenes hace referencia al angel como gufa y proteccién individual, todavia
no parece hacer referencia al angel custodio, sino que lo denomina diyyehog Aertovpydg en de Oratione
6, 4. Todavia en H. Lc. 12 y 35, Origenes parece adoptar la perspectiva de Hermas en Mand. 6, 2, 1 y de
Barn. 18, segun los cuales una persona podria estar protegida por un angel bueno y uno malo.

"8 Enoc 60, 11-23. Véase Teyssedré (1986). El término mpovota. también es importante para entender
las influencias platonicas en Origenes; véase el estudio de Bergjan (2002: 171-221), segun el cual la
intencién de Origenes cuando usa este término es enfatizar la libertad de los seres racionales, pero
distinguiendo entre las teorias platonistas y epicureas.
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Origenes relaciona su teoria sobre los angeles con su doctrina del pecado
original. Debemos partir de la idea del alejandrino de que todas las criaturas han sido
creadas iguales a partir de una naturaleza racional, racionalidad que esta dirigida a la
contemplacion de Dios hasta que se produce la caida de algunas almas que quiebra esta

785.
|

vida espiritual™; el origen de la caida estd en el hastio de la contemplacién de la

divinidad y por eso las almas racionales se alejan de Dios’®®. No obstante, Origenes
justifica la caida por una decisién propia de la criatura racional ®’; al dejarse llevar por
esta libertad, algunas de estas criaturas racionales, como los angeles, caen en el pecado.
Por otro lado, los demonios gobernados por Satanas, al que Origenes sitla como
principio de la caida (C. lo 1, 17, 95), y que también poseian esta condicién racional,
con la caida de los angeles se esfuerzan por hacer pecar al hombre.

Para Origenes los demonios eran, en su origen, seres racionales que participaban
del Logos o Palabra divina. Esta es una idea que, en cierta manera, ya hemos encontrado
en los autores anteriores partiendo de la tradicion judia, al situar a los demonios entre
los angeles celestes y considerarlos como padres de seres malignos en su unién con las
mujeres. Ademas, en C. Cels I, 9 Origenes relaciona a los demonios con las divinidades
paganas cuando responde a las criticas de Celso contra los cristianos, que son acusados
de creer también en dioses ajenos a la creencia tradicional: xai £€opotol Tovg AAGYWE
TLOTEVOVTOG UNTPAYVPTOLE KOl TEPATOCKOMOLG, Mibpaig e kol Tapadiolg, kot 0Tw Tig
npocétuyey, ‘Exotng 1 dAAng Soipovog 1 dapdveov ¢dopacw (compara a los que
irracionalmente creen con los mendigantes de Cibeles y los agoreros, con los
sacerdotes de Mitra y Sabacio y con cualquiera con quien se topa, que se dan por
apariciones de Hécate o de otro demon o démones)’®.

Otra teoria que desarrolla Origenes en su obra es la relacion del demonio con la
magia. Asi, en C. Cels I, 6 (CLVI) alude al poder del nombre de Jesus en los
exorcismos. Critica a su vez el ataque que Celso lanza contra los relatos de los milagros

realizados por Jesus, al que acusa de recurrir a la magia’. En relacién con el tema del

78 Crouzel (1998: 293-94) expone dos explicaciones del nacimiento de las criaturas racionales, que
deben su diversidad a una caida en diferentes niveles, lo que explicaria que dentro de ellas haya angeles,
hombres y demonios.

78 Este hastio sera, en un periodo mas tardio, identificado con el pecado de la dixedio (fastidio,
hastio), que Evagrio Péntico en su Tratado Practico calificara como uno de los grandes peligros para la
vida monéstica. VVéase Bravo Garcia (1995: 464-472).

87 De Princ. praef. 2: toda alma racional est4 dotada de libre arbitrio (cvte&ovsiog).

788 Como podremos comprobar, también Clemente de Alejandria lo hace en Strom. I, 9, 43, 1.

"8 De hecho, Celso en su obra Contra los cristianos identifica a Jestis con un mago en 1, 6b; 1, 68; I,
71y 11, 49 y en dos pasajes nos dice que Jesus no hizo ningin milagro en 1, 33-34. Véase la edicion de
Rizzo (ed.) (2002).
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poder magico de los nombres, Origenes se refiere en I, 21 al nombre de Moisés como
un nombre demoniaco (évouo Sopudviov €oxe Mwuong), un nombre con poderes
magicos. En |, 45 volvemos a encontrar una referencia a Moises, al que los egipcios
acusaron de mago y al que los judios defendieron, una acusacion semejante a la
formulada contra Jesus, defendido a su vez por los cristianos. Origenes presenta su
propia defensa de Jesus en C. Cels I, 9, 15-20, donde se refiere a él como médico con
una mision divina, que resume en |, 25 de este primer libro con las siguientes palabras:
Tng & ouoiag €xeton mepl dvopotwy draocodiag kol 6 HuETepog Incovg, oL 10 Gvouo
popiovg Mdn Evapymg Ewpaton doipovag E€eldoor yuywy kol cwpotov (Y la misma
filosofia de los nombres hay que aplicar a nuestro Jesus, cuyo nombre se ha visto
claramente que ha expulsado de almas y cuerpos a démones innumerables). En C. Cels.
I, 28-32 se refiere a un 'Incovg oxdtiog, (Jesus oscuro) y, a la vez, habla del Jesus
condenado por los judios como mago en |, 68. Origenes parece querer destacar el poder
de Jesus sobre el mal y, asi, en I, 60 contesta a una acusacion de Celso afirmando que
los demonios no pudieron soportar la fuerza del nacimiento de Jests'*.

Origenes continta con los temas de la magia y los milagros en C. Cels. I, 38 y
presenta argumentos contra Celso, que desacredita los milagros de Jesus por
considerarlos hechos por arte de magia (o¢ dmo payeiog)’™. Origenes se plantea si los
discipulos de Jesus también aprendieron a hacer milagros como su maestro; parece ser
gue no, aunque si es verdad que tenian el poder de usar el nombre de Jesus para apartar
al diablo; no obstante, Origenes no resuelve plenamente estas dudas, sino que se limita a
plantear el problema’. No es hasta el capitulo 60 cuando Origenes pasa a hablar de lo
que entre los griegos y judios se entiende por magos y magia: mpog pev obv “EAAnvo,
7L polyol Solipooiy OAOVYTEG AOUVTEC KOl TOVTOVE £0°  HEHOOKaOoL Kol BovAovta
karovvteg (digo, pues, a los griegos que los magos son gente que tienen trato con los
démones y los invocan para los que ellos saben y quieren).

En C. Cels. II, 9 Origenes se centra en las “mentiras” que transmite Celso sobre
Jesus. En el capitulo 16 critica de nuevo a los que consideran que los milagros de Jesus

son fruto de la magia (yonteiog) y sigue descalificando la actitud de los judios que

"% En FrMt. 60 hablaré de este poder para destacar la destruccion del peyaavyiav, orgulloso Diablo.

1 | a interpretacion y critica que hace Celso de Jesus, especialmente al relacionarlo con la magia, ha
sido bien estudiada por Van (2000: 64-68).

792 Es un tema que han tratado algunos estudiosos como Smith (1978) y Eitrem (1966), planteandose
la cuestion de si los discipulos tenian la capacidad de exorcizar. También se ocupan del poder de otros
personajes del momento como Simén el Mago, al que Origenes se refiere en C. Cels. I, 57: Simén el
Mago quiso engatusar a algunos con su magia (18éAnce 8¢ kol Zinwv 6 Tauapeve Loyog TN Hoyeio
VheEAESOHL TIVAC).
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recriminaron a Jesus por expulsar demonios en nombre de Belcebld. En C. Cels. 1l, 47
de nuevo se refiere a los milagros de Jests y alude a las acusaciones de Celso
reproducidas en I, 6, 68-71 y 1l, 32, donde desacredita los milagros como hechicerias
(yomreiag). Lo interesante de este capitulo es la opinion de Origenes sobre la critica de
Celso a los milagros realizados en nombre de Jesus como fruto de la magia, acusacion
que Origenes rebate afirmando que con estos milagros se confirma la divinidad de
Cristo.

En C. Cels. 1l, 49 comenta Origenes el pasaje de 2 Tes. 2, 1-12, donde se hace
referencia a los “inicuos” y su relacion con Satanas. A raiz de este comentario intenta
refutar la teoria de Celso sobre la presencia de la magia en los Evangelios, que Origenes
niega y ni siquiera encuentra en la profecia de Dn 7, 23-26 sobre el anticristo. Es a
partir de este pasaje cuando el alejandrino menciona dos términos que nos resultan
familiares en relacion con el Libro de Daniel: wevddypiotor kol wevdonpodnton (falsos
cristos y falsos profetas)’®®. Debemos recordar en este punto la relacién que se establece
en la literatura veterotestamentaria entre el diablo y los falsos profetas; en C. Cels. I, 32-
36, al referirse al nacimiento de Jesus de una virgen, Origenes acude a Deut. 18, 14,
donde se alude a la consulta de hechizos y a los adivinos, y a 2 Reg. 1, 3 sobre la
consulta de los israelitas a Baal, sefior de las moscas y dios de Acaroén.

Origenes también alude en sus obras al rito del Borntione, que interpreta como la
renuncia del cristiano a Satanas (HNm. 12, 4 y H38Ps. 2, 5). Ademas en H. los 9, 9y C.
Cels. 111, 51 se refiere al catecumenato como una iniciacion esotérica a la doctrina
cristiana. Para él la catequesis prebautismal deberia dirigirse al rechazo al demonio,
representado a veces con la alegoria del ciervo, enemigo de las serpientes e inmune a la
accion de su veneno’*. En sus escritos se encuentran referencias a la renuncia a
Satanas, por ejemplo en H. Ez 6, 6 se ha querido ver una liturgia bautismal para negar al
demonio pero Origenes, al aludir a esa renuncia, podria hacer referencia a la préctica de
los exorcismos a los que se refiere en H. los 24,1, donde los iguala a la magia. El
alejandrino quiere destacar la fuerza propagandistico de los exorcismos entre los
cristianos. Por cuanto concierne al bautismo, la dimension sacramental del perdén de

los pecados es explicita, constante y corresponde a la fe comun de la iglesia del siglo I11.

7% También en C. Cels. I, 13 alude a la falsa filosofia que es destruida con la sabiduria de Dios, como
se dice en 1 Cor. 26.

% Monaci Castagno (2000: 45): todo el mundo pagano era considerado victima de la presencia
diabdlica y carente de salvacion por no someterse al rito bautismal.
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No podemos pasar por alto gran parte de la terminologia usada por Origenes en
sus obras, ya que influye notablemente en el ascetismo posterior; es el caso de
conceptos como dmokatdotaots, liberacion o restauracion al estado primitivo, usado
con intencién antigndstica y que Origenes relaciona con el diablo y el mal”®®. Como ya
hemos sefialado, probablemente se trate de un concepto acufiado por los gndsticos
valentinianos, que encontramos en Clemente de Alejandria y en Origenes con el ultimo
significado de “restauracion” y en alusion a la situacion final del ser humano. En la base
del concepto encontramos el término griego télog (fin), que corresponde a la definicidn
aristotélica e histérica del fin como hecho por el cual se actla, pero que
paraddjicamente no hace referencia ni siquiera a la muerte, como vemos en 1 Cor. 15,
26, que Origenes interpreta en De Prin. 3, 6, 5 (CLXIV) como la destruccion de la

voluntad enemiga’®

. Origenes no duda en identificar la muerte como enemigo ultimo y
en relacionarla con el diablo (H. Lv. 9, 11 y H. los. 8, 4), motivo por el que concede
tanta importancia al término anoxatdotacig entendido como salvacion final lejos de
é|797,

Términos como aicOnotig (ascesis) y dotpt (astros) nos indican la presencia de
la filosofia de Numenio y de los gndsticos en relacién con la idea de que los astros son
potencias negativas. En C. Mt 13, 6 (CLXVI), Origenes comenta el episodio del
epiléptico de Mt. 17, 14-21, donde encontramos la denominacion de Aovvatikdg para
referirse al poseido; el alejandrino, en cambio, no usa este término directamente, pero si
oceAnuiaopdg, pues desde su punto de vista el mal en un poseido es un demonio malvado
que causa la enfermedad en virtud de las fases de la luna’®.

Dentro de la terminologia de Origenes destacamos el uso de la palabra
dyyeroc'™®; en De prin. praef. 10 menciona la existencia de angelos dei quosdam et
virtudes bonas qui ei ministrant ad salutem hominum consummandam. En De Prin. 1, 8,
1-4 Origenes narra el intento de revuelta de los angeles de naturaleza buena o mala y
desarrolla un Unico argumento: asigna una funcion diversa a estos angeles y considera
que el libre arbitrio influyé en su comportamiento al unirse o no al bien. Filon de

Alejandria en De gig. 16, sigue a Origenes en su teoria de un origen comun de las

7% Monaci Castagno (2000: 24-27).

7961 Cor. 15, 26 éoatog &£x0pog kaTapyeltan 6 Bovartog (la muerte obra como el Gltimo enemigo).
Origenes también se refiere a la idea de la muerte y del final en Frammenti sui Psalmi, PG 12, 1053a.

%7 En relacién con la interpretacion de Origenes de la muerte es obligado reproducir el axioma
filoséfico que encontramos en De Prin. 1, 6, 2: El fin es siempre similar al principio: y como uno sélo es
el fin de todo, asi debemos entender uno sélo el inicio de todo.

7% \/éase en concreto Scott (1991: 86-89).

799 Monaci Castagno (1996: 6-13).
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criaturas, afirmando que los angeles, los demonios y los hombres no son sino nombres
de una sola e idéntica cosa que es el alma®: yuydc odv kai Saipovac kot &yyéroug
ovopator pev dradépovto (pues las almas, los demonios y los angeles son diferentes por
sus nombres)®®.

Otro concepto que no puede pasar desapercibido en Origenes es el de cuerpo,
entendido como cdpé (carne); considera la corporeidad humana como un “vestido de
los vicios” (HLv 9, 1). En De Prin. 3, 2, 2 (CLXIII), Origenes declara que las
necesidades fisicas del hambre, la sed y el instinto sexual no tienen su causa en el
diablo, sino que es el hombre quien debe dominar dichos impulsos por medio de la
templanza. Sostiene que el estimulo inicial del mal proviene de la falta de moderacion
del hombre, que se entrega a las cosas necesarias de las que se hace uso por naturaleza.
Denuncia asi a cuantos relacionan el impulso de estas necesidades con el diablo, idea
curiosa que podria llevarnos a inferir que Origenes niega la existencia de un diablo
tentador.

Por dltimo, los nombres usados por Origenes para referirse al diablo son los mas
comunes por los que conocemos al maligno. Destaca didBorog, usado especialmente en
sus comentarios a los evangelios, pero, en cambio, usa Zoatovag para referirse
concretamente al principe de los demonios que son fruto de la caida de los angeles.
Origenes diferencia claramente en sus textos daipwv de diiBorog. No podemos decir
realmente que presente unos rasgos concretos de los demonios, pero si hemos
encontrado algunos aspectos que revelan una concepcién del maligno y sus seguidores.
En C. Cels. I, 61 Origenes se refiere al plan de Herodes de matar a JesUs recién nacido
con estas palabras: ' EBouArifn olv atov amokteivat, poyopévog o Ty Kakiow £xwy
KPLoELS VIO TOV TLOAOV KO TOVTPOL SLABOAOV KLVOVUEVOG, O¢ KOl apyNBEY £TEBOVAEVE
@ cWINPL, dovtochelg avtov glvon Twa péyoy kol écecBan (determind, pues quitarle
la vida, llevado de ideas en pugna que le inspiraba su maldad movido por el diablo,
ciego y maligno, que, desde el principio, acechaba al Salvador por imaginar que eray

seria hombre grande). El alejandrino presenta al diablo como tvdprov kol movNPovL

800 Chadwick, “Philosophical Tradition and the self”, en VV.AA (2001: 60-81). En concreto, p. 75,
donde el autor, después de estudiar el concepto del alma desde los neoplatonicos hasta los autores
cristianos, pasa a analizar el caso concreto de Origenes.

801 Respecto a esto nos dice Monaci Castagno en otro de sus estudios sobre el diablo: “La fondatezza
dell’accusa rivolta dagli antichi a Origene (Epiph. Haer. 64,4; Thphl. Al. apud Hier. Ep. 92, 2) di
sostenere che anche gli angeli siano diventati tali a seguitodi una caduta puo trovare conferma in alcuni
testi origeniani: De Prin. 1, 6, 2 ove la fine & condizionata al fatto che ognuno venga assoggettato alle
pene secondo i suoi peccati” (1996: 7).
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(ciego y maligno), cualidades que ya hemos visto en otros autores como parte del retrato
de la maldad y la indiferencia del diablo. Ademas, en la Homilia al Génesis Origenes se
refiere al maligno bajo la forma de serpiente y dragdn que tantas veces hemos
encontrado y en el conjunto de sus homilias abundan las imagenes de bestias y animales
salvajes para representar al diablo, destacando asi un rasgo que el alejandrino pretende
mostrar a partir de la caida de los seres racionales, la relacion de los demonios, cuya
condicidn inicial es racional, con los seres dAoya (irracionales).

Origenes centra su descripcion en el aspecto psicologico y la influencia del
maligno en la mente humana, dando la impresion de dejar atrés la personalizacion del
diablo a favor de la caracterizacion de un ser menos real y més presente en la mente del
hombre que es, en realidad, quien debe elegir entre el bien y el mal sin verse
determinado por la existencia de un ser ajeno que le empuje a realizar acciones
malvadas y a dejarse llevar por los vicios.

Origenes presenta en sus obras su perfil espiritual, exégeta y tedlogo, que se
asocian en una Unica figura filoséfica®™. El te6logo tiene menos entusiasmo por la
filosofia griega que Clemente de Alejandria y, de hecho, la critica en mayor medida,
aunque nos demuestra una gran erudicion. Eusebio de Cesarea afirma en H. E. VI, 19, 8
que Origenes estudiaba a Platdn, los escritos de Numenio, a Longino y los libros
estoicos. En sus obras encontramos criticas a Platon, pero también ideas desarrolladas a
partir de algunas teorias platénicas, como, por ejemplo, la concepcién del pecado como
un alejamiento de Dios, que en realidad coincide con la interpretacion antigua del
pecado como una falta contra la divinidad. Con esto, el alejandrino sigue la teoria
platonica de que el alma humana es resultado del enfrentamiento de los espiritus
angélicos, causada por la distancia de la divinidad o de Dios vivida en una existencia
anterior. En general, Origenes busca el ideal del filésofo, el amor a la verdad por la que
lucha en su defensa del cristianismo contra las criticas Celso, para lo que recurre a los
paralelos entre JesUs y la vida de algunos fil6sofos, siempre teniendo en cuenta que el
filosofo no tiene como referente de sus acciones a Dios. Origenes pretende que el
cristiano vea la filosofia como un instrumento peligroso y por eso considera importante
discernir entre la filosofia, las doctrinas gndsticas y el cristianismo algo en lo que
insiste, por ejemplo en C. Cels. Il, 27 dice: Metoyopd&ovtog 3 0 evoyyELLOV GAAOVG

oK 01da 1§ Tovg Ao Mopkimvog kol Tovg dno OVAAeVTivoL olpotl 3 kol Tovg Amo

802 Recordemos la obra de Crouzel (1998). También Edwards (1993: 70-89) hace esta distincion y
estudia en profundidad a Origenes como fil6sofo.
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Aovkdvov (Yo no conozco quiénes alteran el Evangelio si no son los marcionistas y
valentinianos y acaso también los secuaces de Lucano), texto en el que nos parece ver
una alusion a los epicureos.

A partir del Testamento de los XI1 Patriarcas, Origenes basa su doctrina del mal
en la existencia de demonios del pecado®; no menciona un ritual de eliminacién de los
demonios por bautismo o exorcismo, sino que se ocupa de la renuncia al diablo. Se
refiere asi a los demonios del pecado que poseen la mente humana y que s6lo pueden
expulsarse por una verdadera y sincera renuncia. Dibuja el gran cuadro cosmoldgico en
el que se sitdan las tres categorias de seres racionales: los angeles, los hombres y los
demonios. Uno de los objetivos del discurso de Origenes relativo al tema que nos ocupa
es, por lo tanto, la formulacién de una triple categoria del ser, una vuelta de tuerca a la
concepcién dualista de los gnosticos. En esta distincion, el Demiurgo y sus arcontes
tienen una naturaleza animal, mientras que los demonios son de naturaleza material y
los hombres de categoria diversa.

En Origenes encontramos una doctrina totalmente desarrollada sobre el diablo y
los demonios, expuesta sobre todo en sus Homilias y en Sobre los principios, pero no
podemos olvidar una obra clave que los estudios sobre la demonologia en este autor
alejandrino suelen dejar de lado: Contra Celso. Origenes dirige unas 250 homilias a los
fieles de la iglesia de Cesarea de Palestina hacia la mitad del siglo 111, centrdndose en
cuestiones que les interesaban muy de cerca como las practicas adivinatorias y la magia,
ya que los cristianos de Cesarea utilizaban técnicas de adivinacion pagana y a través de
los astros vaticinaban el destino de los hombres. Origenes advierte del peligro que
supone volver al culto de los dioses a través de los démones. Desde su punto de vista, el
problema eran los origenes paganos de los habitantes de Cesarea, que no habian
rechazado a los dioses ni los consideraban demonios, pero realmente no era esto lo que
mas preocupaba al tedlogo sino demostrar a los paganos como Celso una verdad que
ellos no ven: la divinidad de Jesus revelada en sus acciones, ademas de la explicacion
del mal como consecuencia de la responsabilidad humana, motivo por el que no
relaciona al diablo directamente con el mundo material como origen del mal ni le hace
responsable de los pecados de los hombres. Origenes se esfuerza por hacer consciente al

hombre de que su libertad de decision influye en sus actuaciones®®.

803 Esta demonizacion del pecado ya la vimos en el Pastor de Hermas. Véase, Kelly (1985: 48-50), que
pone en relacion la demonologia de Hermas con Origenes.
804 H.Ex. VIII, 4, testimonio de la situacién de la convivencia entre el paganismo y el cristianismo.
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4.3.3 CLEMENTE DE ALEJANDRIA

Clemente de Alejandria puede definirse como maestro, fildsofo, tedlogo y uno de los
grandes pensadores del mundo cristiano. Nacido hacia el afio 150 d. C., se convirtié a la
fe cristiana después de haber viajado por el sur de Italia, Siria y Palestina. En Alejandria
conocié a Panteno, su maestro en el pensamiento cristiano®. En el afio 200 el propio
Clemente reemplazo a Panteno en su escuela alejandrina de catecumenato, pero no pudo
disfrutar de este puesto durante mucho tiempo porque se vio obligado a salir de Egipto a
causa de las persecuciones de Septimio Severo (202-203). Murié en Jerusalén el afio
215%%,

Sus escritos estan plagados de citas del Antiguo y Nuevo Testamento, ademas de
erudicion clasica. La obra de Clemente de Alejandria se agrupa en una trilogia
compuesta por las siguientes obras: Protréptico (Ilpotpemtikog mpog “EAAnvog),
Stromata (Ztpwuarteic) y Pedagogo (IToudarywydc), obra en la que presenta a Cristo bajo
esta faceta de ensefiante. Su propdsito era buscar ecos del pensamiento cristiano en la
literatura y la filosofia griegas, pero concebia el fin del cristiano como la adquisicion de
una gnosis verdadera a través, sobre todo, de la ensefianza cristiana. Sus escritos son
importantes por varias razones, pero entre ellas destaca que, como autor cristiano,
incluye numerosas citas de fuentes griegas clasicas como Homero, Euripides y Platon,
ademéas de tener conocimiento de algunas fuentes apdcrifas como los Oréaculos
Sibilinos. Tanto su Protréptico como el Pedagogo son importantes para entender su
interpretacion de Platén, Plutarco y especialmente las fuentes estoicas. Otra obra
importante del alejandrino es Stromata, cuyo titulo alude a un género favorecido por los
filésofos del momento, que facilitaba discutir sobre cuestiones diversas sin un plan u
orden estricto, pasando de un tema a otro sin necesidad de un tratamiento sistematico®".

En los siete libros que componen la obra, el autor discute sobre la relacion de la religion

805 Recordemos lo dicho de Panteno en la nota 750 de la Introduccién a este capitulo. No obstante, de
Panteno sabemos poco. Eusebio en el pasaje ya citado de H. E. V, 10 afirma que era seguidor del
estoicismo y después se convirtio al cristianismo, pero no se ha conservado ninguna obra suya, Si es que
la hubo. En una de sus obras (Extractos proféticos 56, 2), Clemente nos transmite dos fragmentos de las
ensefianzas de su maestro.

806 Sobre la vida y obra de Clemente de Alejandria, veanse Osborn (2005) y Bray en Esler (2000: 558-
59).
807 Recomendamos la edicién y traduccién de Merino Rodriguez (1996), editada en distintos
volumenes de la coleccién FP: 7. Stromata I. Cultura y religion; 10. Stromata II-11l. Conocimiento
religioso y continencia auténtica; 15. Stromata IV-V. Martirio cristiano e investigacion sobre Dios, y 17.
Stromata VII-VIII. Vida intelectual y religiosa del cristiano.
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cristiana y la cultura secular e insiste en la primacia de la revelacién biblica sobre la
filosofia (Strom. I, 5, 28). Clemente acude, sin embargo, a referencias morales y
religiosas del paganismo para los siguientes aspectos: refuta los principios del
gnosticismo desde el libro 111 al V11, el libro 111 se centra en la ética, el IV en el martirio
y la perfeccion cristiana, los libros V y VI en el lenguaje simbdlico de la fe y de los
filésofos griegos, mientras que en el libro VII recapitula los temas principales. En
Stromata las citas tomadas del Nuevo Testamento son abundantes, poniendo de
manifiesto su labor de exégesis biblica en algunos pasajes incluso del Antiguo
Testamento, como Gen. 1-3.

En Protréptico, Clemente se presenta como un filésofo cristiano que abraza la
sabiduria clasica®®. Se sirve de la filosofia y del pensamiento clasico para la
preparacion teologica, presentando la figura de Platon como una suprema autoridad
religiosa en el siglo 1l y como punto de partida para entender la concepcion teoldgica de
la época helenistica-romana. El Pedagogo es la tercera de sus grandes obras, en la que
propone una formacion moral cristiana a través de la figura del Logos-Pedagogo al que
hace alusion en la obra como educador y médico, y que identifica en el capitulo I, 7, 53
con Jestis®®.

Otra obra que debemos considerar, aunque no sea central para la demonologia de
Clemente y no pueda atribuirsele con seguridad, es Excerpta ex Theodoto ('Ex tov
©®e0ddt0v), Obra que comienza con una descripcion de los evangelios y que desarrolla la
idea de la salvacién como el mayor bien®'?. Teodoto era un gnéstico valentiniano del
siglo 1l que en su escrito describe el bautismo y la eucaristia y proporciona
instrucciones para liberarse del poder maligno®*. Por otra parte, E. Osborn incluye los
Excerpta entre las obras del alejandrino, aunque afiade que hay que considerarla con

cuidado, pues es por su contenido una obra gnostica®?. El texto nos interesa, en

808 \/éase la edicion de Stahlin (1972). Traduccion espafiola de Isart Hernandez (1994).

809 a edicion a la que hemos acudido para esta obra es ibid. (1972) y la traduccién de Sariol (1998).

810 Moreschini afirma que “si tratta di brani riprodotti dall’opera del valentiniano Teodoto e di altri
gnostici, e forniti di brevi commenti di Clemente” (1995: 379). Véase la edicion de Sagnard (1970). Otras
obras atribuidas a Clemente de Alejandria son ' Ex tov mpodntikav éxhoyol, Eglogas Proféticas; Tic O

ocwlwuevog mAovoiog; ¢Quién es el rico salvado? Y ‘Yrmotunwoelg, ocho libros de comentarios al
Antiguo y Nuevo Testamentos de los que se nos han conservado pocos fragmentos, algunos transmitidos
por Eusebio en H. E. I; I, VI y por Focio en Bibl. Cod. 109 H. VVéase Kannengiesser (2004: 509-510).

811 Encontramos un elemento comun entre Teodoto y la linea principal de doctrina de la iglesia en
Roma en la persona de Valentin, maestro cristiano y gnoéstico del siglo Il que llevo las practicas de
exorcismos de la iglesia de Alejandria a Roma, donde se incorporaron al ritual romano que se convirtio en
el modelo del mundo cristiano. Eusebio en H. E. VI, 13 enumera las obras de Clemente y no incluye este
escrito.

812 Oshorn (2005: 5)
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concreto, por ser fuente del sentido y la interpretacion que hacen los gndsticos
valentinianos de la tentacion de Jesus narrada en el Nuevo Testamento. Teodoto alude

también en Excerpta 84-86 (CXXXV) al ledn como simbolo de la tentacion®.

Si nos
detenemos a analizar el fragmento, encontramos el término nepacude (tentacion) que
aparece en Excerpta 84 y coincide con el uso de Mc. 1, 13 (newpalduevog VIO TOL
catava, tentado por Satanas), y el verbo coievetar (coevw) (arrancar una cosa
violentamente, agitar), que en este texto se emplea en lugar del verbo éxBdAAew, mas
frecuente en los Evangelios en referencia a la expulsion de un demonio.

Es dificil caracterizar la posicion teologica de Clemente de Alejandria. Describe
en su pensamiento las especulaciones antropocéntricas de Platon y la cosmologia
estoica; nos presenta las revelaciones con bases mitoldgicas de los apécrifos del Nuevo
Testamento y de los documentos gndsticos, configurando asi su propio entendimiento
de la esperanza escatoldgica cristiana. Hay que tener en cuenta que creci0 en un
ambiente filosofico que se basaba en una sintesis del dualismo platonico, las bases del
pitagorismo y alguna forma del estoicismo. Se trata del denominado platonismo medio,
que en su concepcién del mundo ponia a la cabeza la Mente Suprema o Dios™.
Ademas, en Clemente se ha intentado ver una influencia de los gnosticos del Egipto
cristiano primitivo, debido fundamentalmente a su uso de cierta terminologia
gnéstica®®: yvwoic (conocimiento), dvdmavoie (descanso), éykpdteio (abstinencia). El
alejandrino se llama a si mismo gnéstico y transforma su lenguaje gndstico dandole
diferente significado®'®. Sin embargo, Clemente no ve el mundo terrenal o el celestial
como demoniaco y esto es lo que distingue su teologia de la de los gnosticos.

Pasemos a analizar la demonologia de este autor, que nos presenta un desarrollo
intelectual y un estudio mas psicologico de la creencia en los demonios sin detenerse a

formular teorias sobre el origen demoniaco.

813 pG 9, pp. 681-698. Véase el estudio de Steiner sobre la interpretacion de la tentacion de Jests por
parte de algunos de los autores analizados en este trabajo: “Il nous faut donc chercher a préciser d"abord
comment la gnose valentinienne a compuis le récit de la tentation de Jésus, puis comment elle a envis agé
I"imitation de Jésus par le gnostique, au cours de ser tentations” (1962: 36).

814 \/éase, Floyd (1971: 15-23).

815 En relacién con este aspecto debemos tener en cuenta el estudio de Zandee (1977), que establece
una comparacion entre las obras de Clemente y el escrito Las ensefianzas de Silvano (NH VII), en el que
Zandee ha querido ver una relacion con Clemente en lo relativo a las concepciones de la teclogia cristiana
y el platonismo medio.

816 \séanse, Molland (1938: 6) y Scott que afirma: “He calls himself a gnostic, but at the same time
attempts to distance himself from <<heresy>>, and this includes all of what modern scholars would
normally call gnosticism” (1991: 105).
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Clemente de Alejandria se adelanta a su tiempo en su concepcion de la
demonologia. Si bien en los autores anteriores hemos visto como se busca una
explicacion filosofica y, en algunos casos, ya teoldgica al nacimiento, presencia y
actuacion del diablo y sus demonios, en el alejandrino nos encontramos con una
interpretacion psicoldgica que busca una explicacion mas racional y, en cierta medida,
cientifica a la existencia del ser maligno; Clemente incluso va més all4 que Origenes en
sus teorias. A traves de su obra emerge la reinterpretacion de la demonologia desde un
contexto interno, mas amplio, de la teologia cristiana, eliminando los aspectos
mitoldgicos y acudiendo a los més contradictorios. Dentro de la polémica entre la
filosofia y el cristianismo, hay que tener muy presente la corriente que imponia la idea
de que la filosofia tenia un origen demoniaco. En este contexto, que se interrogaba sobre
la relacion de la filosofia con la herejia por una parte y con los demonios por otra,
Clemente de Alejandria emprendié una defensa de la filosofia contra quienes sostenian
que los conceptos y métodos filoséficos para profundizar en la verdadera fe podian
extenderse a la sombra del demonio®™’. Encontramos, asi pues, tres temas
fundamentales en la demonologia del alejandrino: la identificacion de los demonios con
los dioses paganos y su relacion con sus ritos propios; los espiritus impuros
considerados como los demonios de las herejias gnosticas y, por ultimo, la relacion
entre los demonios y la magia.

Como hemos visto, los Padres Apologetas ya relacionaban los mitos y los dioses
paganos con los demonios, pero el alejandrino da la vuelta a la interpretacion de sus
antecesores y afiade el elemento psicoldgico a su teoria. Este aspecto lo trata en Protr.
I, 13, 5 (CXL) y I, 44 (CXLII), donde presenta los peligros de la creencia en los
demonios. En estos pasajes, Clemente sostiene que los dioses y los mitos nacen de la
mente humana y no son fruto de un complot diabdlico, aungue reconoce que influyen en
la difusién del mal porque fueron el principio del mal (cpyexdixouc)®:®. Esos dioses que
se convierten en démones son los que la tradicion considera responsables del pecado del
hombre, como afirma Hermas, al que Clemente parece criticar en este punto®?. Este,
por su parte, se propone introducir un modelo antropoldgico de interpretacion de lo
demoniaco que ira cobrando fuerza en la literatura: para él sélo la educacion, y no los

exorcismos, podia combatir y vencer al demonio, como proclama en Strom. 11, 111.

817 Asfi lo explica Monaci Castagno (1996: 81-82).
%8 Protr. 11, 13, 5.
89 Mand. 5,1, 1-4 y 6, 2, 1-4
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La critica a los ritos paganos se desarrolla en Protr. 1l 11, 2-3, donde Clemente
denuncia los templos y ritos paganos haciendo referencia a las tradiciones de los
egipcios, de las que afirma que son locuras: poviko tovto ®g GANOWE AVBPWTWY
amiotwy codroTriplor Kol TAcvng akpdtov kuBevtrplo (todas estas locuras, en verdad,
son engafios de los incrédulos y juegos de un simple extravio). Enumera varios mitos
como el de las bacantes y su delirio en Il, 12, 2: kol onuelov Opyiwy Boakyikwy ddig
¢oti tetedecuévog (el simbolo de las orgias baquicas es la serpiente consagrada). A
raiz de esto alude en Il, 13 (CXL) a los himnos referidos a las orgias y a los misterios:
Tovtoug €ymy oV opxeKakKovg ool pobwy dbeéwy kol deloidatpoviog oiebpiov
Totépag, oméppa Kakiog kat ¢fopag €ykataputevoavtag T Biw td pvothpuo. (YO
diria que éstos fueron el principio del mal, los padres de mitos impios y de una funesta
supersticiéon, al sembrar en la vida los misterios como semillas de maldad y
corrupcidn). Es a partir del punto 22 cuando se ocupa de los misterios, especialmente de
los de Eleusis, en 22, 3, relacionando de nuevo un rito pagano con la serpiente (tov
dpakovtog). Ademas encontramos un tema que ha sido ya objeto de comentario a
propdsito de los Padres Apologetas, el de la condena de los sacrificios a los dioses que
Clemente critica en Protr. 11l 42, 1, donde afirma: ®£pe 8n odv kol TOUTO TPOSOWUEY,
g amdvbponor kol wodvBpwror daipoveg (jVenga! Afladamos también esto, que
vuestros dioses son demonios inhumanos y enemigos de los hombres). Se ocupa a
continuacidén de los sacrificios ofrecidos a esos demonios, en la mayoria de los casos
victimas humanas posteriormente sustituidas por animales. Clemente sigue demostrando
su erudicion clasica, citando algunas fuentes en las que se describen sacrificios y afirma
en 42, 8 en relacion con este tema: ¢gldvBpwmoi ye €k ToVtV Kotadaivovton ot
Saipoveg: mwg 8¢ ovy, 6101 dvakdywe ol dercidaipoveg (ja partir de esto los demonios
se muestran con claridad amantes de los hombres!) y afiade en 9: dAra ¢6vog €oti kal
avdpoktocio 1 tolovitn Busia (tal sacrificio es un asesinato y un homicidio). Pero lo
que quiere destacar con estas criticas es algo que llevamos viendo desde el siglo | con
los Apostolicos y que no parece haber criticado tanto Origenes, se trata de la relacién
que establece el autor entre la adoracion de esos dioses con los demonios, especialmente
al hablar de los sacrificios ofrecidos a divinidades que por el hecho de aceptarlos se

convierten en la mentalidad de Clemente en demonios®?.

820 En Protr. 1, 23, 1 critica el hecho de que se considere dioses a los que no lo son kai Bgovg
TovToVG OvoUa.Lovteg Tovg 0K Gvtwg Ovtag (por llamar dioses a estos que no lo son en realidad).
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Desde Protr. I, 34 Clemente se centra en repasar la mitologia clasica, el culto a
los dioses descrito por distintos poetas y los cultos de los egipcios, afiadiendo: Eiev dn:
£meldr] ov Beoi, ov¢g Bpnokevete, oLl Emokéyacbal pol dokel el Gvtwe eiev daipovec,
devtépa TaTn, WC VUELG dTE, Eykatadeyouevol TaEel. Bl yop obv daipoveg, Ayvol te
kol wapoti (bien, puesto que no son dioses esos que adorais, de nuevo me parece que
hay que examinar si, en realidad, se trata de demonios, catalogados en un segundo
orden, como decis vosotros. Pues, si son demonios, son ambiciosos y malvados) (Protr.
I, 40). Para terminar el capitulo Il del Protréptico enumera a los doce dioses olimpicos
en 41, 2: kol ol ToVTwY EMLTIUOTEPOL, Ol HeYdAoL daipoveg, O “ATOAM®Y, 1| “ApTepg, N
AMt®, N Anuritnp, 1 Kdpn, 0 IMAovtwy, 6° HpakAng, avtog 6 Zevg (los que reciben mas
honor que éstos, los grandes demonios: Apolo, Artemis, Leto, Deméter, Core, Pluton,
Heracles y hasta el mismo Zeus) y los incluye entre los demonios y semidioses en 41, 4:
7010188 PEVTOL TP’ VULV Ol Te Saiipoveg kol ol Beol kol €1 Tweg Nuibeol wonep Nuiovol
KEKANVTOL: OVBE Yap OVSE OVOUOT®WY VULV Teviaw Tpog Ttag Tng doePeiog cuvvdéoelg
(jTales son, ciertamente, vuestros demonios y los dioses y, si hay algunos semidioses,
como llaman a las mulas, pues no tenéis escasez de nombres para las uniones de la
impiedad!)

Otra teoria demonoldgica que desarrolla el alejandrino es la de la relacion del
mal con la serpiente que engafié a Eva, como vemos en Protr. VII, 4-6, donde alude a la
serpiente tentadora como: o ydp movnpov kol Epmnotikov Onpiov (la bestia cruel y
tirana). En el mismo pasaje se refiere al diablo en los términos acostumbrados en estos
textos del cristianismo: aiwvo Tov KOoHOV ToVTOV, KOTO ToV dpxovTta Tng £Eovoiog Tov
aépoc, (el espiritu secular de este mundo, conforme al principe de la potestad del aire),
donde encontramos el eco de Ignacio de Antioquia®'. En Strom. I, 80, 5 (CXLV)
expone la idea del origen diabdlico de la filosofia, que autores anteriores como Justino
habian tratado, con la diferencia de que no considera la filosofia como un mal. También
en Stromata advierte de que los angeles del mal llevan a los humanos a creer en la
astronomia, la adivinacién y en otras artes oscuras, como afirmaen V, 1, 8; VI, 18,80y
11, 84%%2 En Protr. I, 3, 1 (CXXXVII) el alejandrino aborda la accién de los demonios

en la magia a través de encantamientos y usa para ello términos como yonzteio.

821 Eph. 11, 2.

822 En realidad Clemente aqui tiene presente 1 Enoc 8:3, donde se habla de este tipo de ensefianzas. El
Libro de Enoc parece ser una fuente para el alejandrino, que sigue la tradicion de los angeles caidos que
se desarrolla con el conocimiento del texto apécrifo. En Pedagogo 111, 14, 2 (CLIV), como veremos,
aparece una referencia a la caida de los &ngeles.
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Entre las fuentes a las que recurre, Clemente no pasa por alto los textos
gndsticos. Asi, encontramos una idea sobre el matrimonio que parece tomada del
Evangelio de Felipe; el autor habla de los espiritus impuros bajo formas masculinas y
femeninas que impulsan al hombre al mal®®. En Strom. I, 114, 4-6 parafrasea a
Bernabe en Barn. XVI, 7 a propdsito de la filtracion de demonios en el alma. Siguiendo
con la idea de que los demonios pueden conquistar al hombre, en Strom. Il, 13 afirma
que el diablo es engafiador y astuto (10 moAipBoAov kol movovpyor ToL SaBOAOV),
tomando la idea sefialada por Silvano (95, 1-16), que habla en los mismos términos del
Adversario®. En Strom. VI, 66, 1 (CXLIX), el diablo se convierte en angel de luz (ov
S Borov eig dyyehov dwtdg) para difundir ensefianzas falsas.

No hemos encontrado hasta ahora en los textos huellas de la lucha entre el
hombre y el diablo, pero Clemente la introduce al referirse al modo en que se trata en
las Escrituras la figura del Pedagogo: alude a la educacion que recibe Jacob haciendo
referencia a Gen. 17 y nos presenta en Paed. 1, 57, 1 la lucha contra el diablo a través de
la imagen de una competicion atlética: obtog v 6 dvBpwnog O dywv kol OEpwy, O
ovyyvuvaldpevog kol dAgidowy Kotd Tov Tovnpov Ttov cdokmtiy lakwp (era él, el
hombre que combatia, que luchaba con él, y que, untandole con aceite, entrenaba al
luchador Jacob contra el Maligno). Clemente alude al maligno al comentar algunos
pasajes de las Escrituras como Gen. 32, 29-31, donde se vuelve a hacer referencia a
Jacob. Siguiendo con esta idea, insiste en que el pedagogo entrena al hombre como un
atleta para enfrentarse al diablo, al que ahora designa con el término de “adversario”
que ya hemos encontrado en otros autores: Gpo mwg pev Emetor T@ dikaiw O
OO YWYOG, OTmg O€ Kol GAELDEL TOV AoKMNTHY, TTEPVILELY S1BOCKWY TOV GVTOYWVLIGTHY
(mira cdmo el pedagogo sigue al hombre justo, y como entrena al atleta, ensefiandole a
derribar al adversario). En Protr. I, 2, 2-3 menciona el término dywwviotng, que
identifica con Cristo. Parece que esta imagen de Cristo como atleta la toma de las
Escrituras, donde encontramos con frecuencia imagenes agonisticas. Se trata de un
motivo que volvera a aparecer en la hagiografia posterior, el del santo o seguidor de
Cristo como luchador que vence todos los obstaculos, con esta imagen se pretende
presentar al monje es visto como un héroe. Por otro lado, encontramos el modelo de
lucha moral con la figura del 6gio¢ dvnrp (hombre divino) que tiene también un papel

muy importante en los exorcismos. Cuando Clemente se ocupa del diablo en Strom. VI,

823 para el Evangelio de Felipe, véase Pifiero y Montserrat (2000: 65-66, vol. 2).
824 Recordemos el estudio de Zandee (1977). También Russell (1994: 103-4).
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2, 5, 5 introduce una palabra que relacionamos directamente con la lucha contra el
maligno, duvvauerg (poderes).

En Protr. IX, 82, 4 Clemente parece referirse al nuevo nacimiento, lo que puede
interpretarse como una alusién al bautismo®®. En 82, 7 alude a los bautizados diciendo
que son los primeros en ser arrancados del pecado, los primeros apartados del diablo
(0l TTPWTOL TWV AUAPTIOV CTECTOCUEVOL, OL TPWTOL TOV SLABOAOV).

En la obra de Clemente encontramos diferentes términos para referirse al diablo
y su séquito: movnpov (maligno; Paed. I, 57, 1); dwdiBorog (Strom. I, 80, 5y VI, 66, 1-
5); tov dvtayoviotiv (adversario; Paed. I, 57, 3). El ya tan citado diccionario patristico
de Lampe no incluye este Gltimo término para hacer referencia al diablo, pero, en
cambio, en el LSJ si encontramos el término con el significado de rival, adversario,
aunque sin referencia alguna al uso que hace de él el alejandrino, pues la Unica cita de la
obra de Clemente se introduce a proposito del sustantivo avtayoviopoe (lucha contra
otro). Kittel no recoge este término en su diccionario del Nuevo Testamento, asi que
todo parece indicar que Clemente es el Unico que emplea este término para referirse al
diablo, en oposicién al término mas comin avtikeipevog que hemos encontrado en el
primer periodo de los escritos cristianos, en concreto en Clemente de Roma. Sin
embargo, Clemente usa el término dvtikeipevog en Paed. I, 8 y 65, 3 y en Exc Theod.
73, aunque en este pasaje lo emplea en plural y posiblemente en referencia a los
demonios. Al igual que Clemente, el gnéstico Silvano también usa el término para el
Adversario en 95, 182°. Clemente también se refiere al diablo con el adjetivo movmpoc.
Otra forma de nombrar al maligno en Protr. X, 90, 1 es por medio de la alusion al
principe del mal (to dpyovtt tng kakiag), que nos recuerda la tradicién de considerar al
diablo un arconte a partir de la demonologia gndstica.

En Protr. I, 2, 2 (CXXXVI) el término doupdvwy parece usarse tal como lo
encontramos en la Odisea, como “divinidad intermedia” o poder misterioso bienhechor
o malhechor que interviene en los asuntos humanos; en plural pierde su valor personal

para sefialar una clase de seres divinos intermediarios entre dioses y hombres. Este

825 Segin Isart (1994: 151, nota 518), con quien estamos de acuerdo, ya que Clemente pasa a hablar
del caracter exorcistico del bautismo a continuacion. El bautismo es un renacimiento, como el mismo
Clemente dice en Strom. 111 12, 87 y en Paed. I, 6, 27. También lo consideran asi Justino en Dial. 138 y 1
Apol. 61, 3-5, Ireneo fr. 33, ed. Harvey I, p. 497 y Origenes, Com. in Mt. 12, GCS XI, pp. 23-26 ss.

826 \séase Zandee (1977: 38). Hay que tener en cuenta que no todos los especialistas reconocen la
influencia de Silvano en Clemente, por ejemplo Osborn (2005) parece no tener presente este aspecto.
Tampoco Eusebio incluye nada sobre él en H. E. VI.
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término lo hemos encontrado en otros autores del cristianismo primitivo con el
significado de “espiritu maligno” y para referirse a las divinidades paganas.

La filosofia que encontramos en Clemente es un compendio de la filosofia
pagana, de la ensefianza cristiana e incluso del gnosticismo®’. Desde luego, no
podemos negar su conocimiento de la filosofia antigua, que adapta a la perfeccion al
conocimiento del universo dentro de la fe cristiana. Uno de los problemas filosoficos
gue encontramos mejor expuestos en su obra es el tema del mal; para el tedlogo, al
reconocer la divinidad de Dios se descarta su responsabilidad en el mal. Este problema
se intensifica con el martirio cristiano, como expresa en Protr. 1V, 11, 78, donde trata
de justificar la no responsabilidad de Dios en las condenas de los cristianos. En
principio, el mal es para Clemente la negacion del bien, sin ver dos principios
contrapuestos con existencia propia, lo que plantea el problema de la concepcién
gndstica del dualismo. Si los gnosticos insistieron en que el mundo y todo lo material
eran la representacion del mal, Clemente intenta refutar esta idea defendiendo el bien en
el mundo en tanto que es creacion de Dios.

Para este tedlogo alejandrino la filosofia ayuda a entender la verdad, como
expresa en Strom. 1, 19, 99, 1y, por ese motivo, centra su doctrina en la ensefianza y en
la formacion espiritual. Destaca su interés por encontrar huellas del pensamiento
cristiano en la literatura y la filosofia de Grecia pero, sin duda, Clemente lucha por
defender la existencia de un Unico dios creador cuyo Hijo se hizo carne. Para él la
salvacién constituye un largo proceso de superacion de las pasiones que impiden al
alma alcanzar la perfeccion. Esa gnosis o conocimiento verdadero se encuentra en la
lectura de las Escrituras segun el canon eclesiastico, como dice en Strom. VI, 15, 124-
125. Ademas en el alejandrino encontramos el principio de la interpretacion de las
Escrituras conforme al canon de la fe, como imponian los intereses propios del mundo
intelectual alejandrino. Clemente expone en sus obras, sobre todo en Stromata, la
importancia de la filosofia griega, especialmente lo tocante a la educacion moral del
hombre; admira a filésofos como Platén y Heréclito®.

En general, aunque Clemente critica los esquemas gnosticos, sobre todo en El

Pedagogo, simpatiza con el interés filosofico por la perfeccion humana que descubre,

827 Asi es como podriamos definirlo si seguimos a Osborn (2005: 269).

828 Platon no deja de ser el modelo filoséfico de estos escritores, como ya vimos en Justino. Osborn
(2005: 17) aborda la importancia que da Clemente a las enseflanzas no escritas de Platon: “The important
point is the one which Clement has take up: that teaching may be concealed while the reader or hearer
becomes ready to understand it”. Ademas afirma que Clemente acude a estos dos fildsofos como
autoridades. Para conocer mejor la influencia de Heraclito en Clemente, véase Valentin (1958: 27-59).
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sobre todo, en los valentinianos. EI Pedagogo es una obra en la que encontramos la
teoria del Logos como razon y divinidad desde una moral cristiana que rompe, en cierta
medida, con la filosofia pagana®®. En Protr. I, 101, 1 el alejandrino parte del principio
estoico: mav 10 mopo Tov Adyov Tov Opbov tovto dpdptnud ot (todo lo que es
contrario a la recta razén es pecado); la razon es la que evita que el hombre se
convierta en bestia.

Entre los temas que Clemente trata en sus obras, destacan algunas ideas que
repite sobre el bautismo, ceremonia que libera del pecado y que destaca en Paed. I, 28,
1 (CLII). En I, 32, 1-2 (CLII) insiste en la idea del bautismo y ademéas afiade una
reflexion que nos recuerda a Platon al decir que el recuerdo de los actos del pasado nos
lleva a arrepentirnos de los males presentes®*. En Paed. 1, 4, 2 (CLI) insiste Clemente
en la idea del pecado, al que califica como acto irracional en I, 5, 2: kol 10 pév
akovolov olovidiov Tpocemey, 10 8 dpoptavely dAoyov. OV 81 xdpw O Adyog O
nodoywyog Ty émiotociov eidnyxev €ig v aidyov kwivow auoptiog (a la falta
involuntaria la llam6 <<una muerte repentina>>; al pecado, <<un acto irracional>>.
Por eso el Logos-Pedagogo tiene la misién de dirigirnos, para apartarnos del pecado
irracional). Esa irracionalidad queda patente en Protr. IV, 1, donde Clemente habla de
la irracionalidad de los hombres, enumera sus pecados comparando a los hombres con
los animales; insiste en la ignorancia de los hombres que es para él su peor enemigo. En
Protr. 1V, 25, 1 vuelve a ocuparse de este tema: dxpdtnteg dpo auabiog AOedtng Kol
delocidanpovia, @ extog péveww omovdootéov (el ateismo y la supersticion son dos
extremos de la ignorancia).

Clemente fue educado en la ensefianza de la teologia filosofica por medio del
conocimiento y el estudio de los escritos de Platon, pero también recibié las ensefianzas
de un predicador popular llamado Silvano del que hemos hablado anteriormente. La
relacién entre Silvano y Clemente se basa en una argumentacion filoséfica y teoldgica
que ha sido bien estudiada por Zandee, que nos proporciona algunos datos sobre la
teologia del alejandrino. Por ejemplo, en lo referente al tema de las pasiones que
condena en Strom. VI, 15y 105, 1, Clemente define nd®og como una bestia irracional a
la que s6lo se puede dominar con la ayuda de Cristo (Strom. 11, 13) ®%. Segtn la ética

estoica, el hombre debe tener un comportamiento racional frente a la actitud irracional

829 para este concepto en Clemente, véase Edwards (2000: 159-77).

830 \/éanse, Floyd (1971: 19) e Isart (1993: 273-299).

81 En concreto, Zandee (1977: 4-5) comenta el tema de las pasiones en relacion con Sil. 84, 19-20.
Las pasiones en Clemente parecen estar influidas por la teoria estoica sobre este tema.
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de las bestias, como afirma en Paed. Ill, 1, 1, 3, irracionalidad que lleva al hombre a
dejarse arrastrar por las pasiones (rmo®wv), como afirma en Protr. 1V, 26, 4 criticando
que incluso éstas se convierten en idolos: tov ®6Bov kol TV Epwta kol thy Xopdv Kol
v 'EAnida (el Miedo, el Amor, la Alegria, la Esperanza).

En el capitulo V del Protréptico, Clemente expone distintas teorias de los
filésofos sobre Dios y, en concreto, en 66, 2 hace referencia a las teorias sobre la
identificacion de los planetas con las divinidades: Zevoxpdtng Kaiynddviog obtog £mtol
UEY BE0VE TOVE TAAVITOG, OY800V 88 TOV €K MAVTIWV TWV ANMACVOV CUVESTHTA KOGUOV
awitteton (Jendcrates (el calcedonio) decia de forma enigmatica que los siete planetas
eran dioses y el octavo era el cosmos). Siguiendo con el tema de los fil6sofos, Clemente
afirma en VI, 67 que éstos, inspirados por la verdad, alguna vez han hablado con logica
y certeza pero a su vez los culpa también de introducir demonios al identificar algunas
divinidades con motivos de la naturaleza: Kai molvg pot £mippei to1ovtog &xAog, 0lovel
popu® Two dopoviwy mopelsdywy Eévav drtomov oktoypadiov (Una gran multitud de
tal especie (filésofos) se me echa encima que introduce a escondidas una ilusion de
demonios extranjeros).

También encontramos en su obra huellas de dualismo: en Protr. VIII Clemente
se refiere a la importancia de las Escrituras para alcanzar la salvacion, algo que
defienden todos los escritores cristianos de la época. En VIII, 77, 2 reproduce el pasaje
de los Oréaculos Sibilinos I, 28-35 donde encontramos la oposicién de oscuridad-
tinieblas-luz®*?. En 77, 3 comenta este pasaje a partir de un tema que aparece ya en la
Didaché y en otros autores y textos de los siglos | y Il: £vB€wg opodpa triv uev dmotny
anelko.fovoo 1w oKOTEL, Ty 88 ToL B0V Yo MAw kol déwTi, dudw S mapodeudvn
(estd muy inspirada por Dios cuando compara el error con la tiniebla y el conocimiento
de Dios con el sol y la luz).

Dentro de la obra de Clemente, debemos destacar el capitulo 111 del Protréptico,
dedicado a los demonios. En él podemos encontrar caracteristicas y adjetivos atribuidos
a los demonios que nos revelan la concepcion del alejandrino. Asi en 11, 44 alude a
Saiipovag airtnpiovg (demonios criminales); en Strom. I, 18, 3 hace referencia al
demonio a través de tivog evpetov movnpov (malvado inventor), también lo encontramos
en la misma obra con otros atributos en 1, 44, 4; 80, 5 (CXLV); 81, 4 (CXLVI). La

832 En Paed. I, 6 y 29, 4 vemos que Clemente aprovecha el dualismo de la luz y las tinieblas para crear
una imagen sobre la ignorancia (cyvowa) relacionada con las tinieblas, y el conocimiento (yvaoig)
relacionado con la sabiduria y la iluminacion.
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relacién del diablo con la bestia que ya habiamos visto en Origenes es en Clemente otro
rasgo que caracteriza al maligno, como se ve en Protr. Ill, 43, 1. ta pév Onpia
TEPLHEVYOUEY TOL QVNUEPQ, KAV TOVL TEPLTUXWUEY YWUEV APK® 1 AEOVTL, EKTPETOUEDL,
g O 0te Tig TE dpakoVTO 18wV TOAIVOPCOG ATMESTN OVPEDG £V PriIooMNG, VIO TE TPOULOG
EMLOBE yula, Ay T aveyopnoev: daipovog € OAeBplovg Kol AALTNplovg EMBOVAOVSG TE
Kol U1oavOpwmoue Kol AVUEDVOG OVTOG TPOOLCOOUEVOL KOl CUVIEVTEC OVK EKTPENECHE
ovd¢ amootpedecde; (huimos de las fieras salvajes. En cambio, vosotros que os dais
cuenta y comprendéis que son demonios funestos y malvados, urdidores de trampas,
enemigos del hombre y destructores, ¢no los evitais y os dais la vuelta?). Y afiade en
43, 2-3:. Avtiko youv €xw ool Bedtiova, TV VUESUTOV TOVTOV By, TV SaUOvwy,
¢mdei&on tov dvbpwmnov (en seguida puedo mostrarte que el hombre es mejor que estos
de vuestro pais, los demonios) y ot daipoveg 6dnyovow eig 10 wop, (los demonios llevan
siempre el fuego).

En Protr. 111, 44, 1 encontramos la critica de los sacrificios realizados por obra
de los demonios, a los que Clemente llama criminales (aAitnpioug): 60ev €nelol pot
Bavudlew tiol ToTE dovtaciong AmayBEVTEG Ol TPWTOL METAAVIUEVOL SE1C180LOVioY
avBpwmolg kaTyyellaw, doipovog dirtnpiovg vouoBetovvieg cEBely, eite DOPVEVC
gkewog My eite Mépoy eite dALOC TIG, Ol VEWG KOl BOUOVE AVESTNOOY AOTOLE, TPOC O
kol Ouoiag mopoactnool mpwtor pepvbsvvtonr (aln me falta admirarme de las
imaginaciones con las que se engafiaron en un tiempo los primeros hombres
equivocados, que proclamaron la supersticion y mandaron venerar a los demonios
criminales. Fue aquel Foraneo o Merops o algun otro los que les erigieron templos y
altares y, ademas, dicen que fueron los primeros en ofrecer sacrificios). Hace aqui
referencia a Pausanias Il 15, 5 y repite lo mismo en Strom. I, 102. A continuacion se
ocupa de la adoracion a las estatuas de los dioses y a los altares.

En el libro 1V del Protréptico Clemente centra su atencion en los idolos que
traicionan la estupidez, la falsedad y el descaro de los dioses griegos. Sigue
demostrando en esta parte sus conocimientos de la antigiedad a proposito de las
estatuas de los dioses y las fuentes literarias que hacen referencia a éstas. Encontramos
con frecuencia la critica e identificacidn de los idolos con los demonios, como en Protr.
Il 55, 2-3 y 55, 4, donde podemos encontrar la siguiente afirmacion: eidwio yovv
£1KOTwe abtovg Kal daipovag VUelg avtol kexkAnkate, £nel kol Ty ABnuay oty Kol
TOVG AAAOVG Be0Vg Kokl TIUNoag OUNPog SAoVoG TPOSTYOPELSEY: 1) 8 OVAVLUTOVOE

Beprikel dwpat £¢ alyldyolo Aog peto daipovog dAlovg (Con razén vosotros mismos
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los Ilamais idolos o demonios, puesto que Homero, tributando un dudoso honor a la
propia Atenea y a los demas dioses, los llamd también demonios), en referencia al
pasaje de Il. I, 221-222.

Como vemos, en la obra de Clemente encontramos una unica descripcion del
diablo propiamente dicha, ya que en general el te6logo alejandrino s6lo nos induce a la
reflexion sobre la responsabilidad del hombre en el mal y en las supersticiones,
identificando a los demonios con imagenes del pasado y con ideas paganas en las que él
no cree. En sus escritos, Clemente intenta elaborar una sintesis del cristianismo y la
mentalidad greco-romana. Sus ideas marcan una ruptura con la escatologia apocaliptica
que habiamos encontrado en la tradicion pseudoepigrafica y en el gnosticismo, algo que
se revela en su tratamiento del tema de los demonios y del diablo. Volvemos a
encontrarnos con un pensamiento teoldgico que se propone explicar racionalmente una
demonologia basada en la tradicién del gnosticismo, que tan problematico fue para
Clemente pero que, a la vez, le aport6 el verdadero conocimiento bajo el influjo de la
yvwoug Y del Adyog en su teologia. La importancia de nuestro autor esta en su intento de
sintetizar las ideas cristianas con la vida y el pensamiento del mundo grecorromano. Sus
teorias marcan una ruptura con la escatologia apocaliptica y con el gnosticismo. Cabe
destacar sus esfuerzos por renunciar a la asociacion del mal con el mundo material y
con su personificacion en el diablo, cuestionando asi toda una tradicion que hemos

encontrado desde Ignacio de Antioquia hasta Origenes.
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DESMITIFICACION DE UN MITO CRISTIANO: LA DEMONOLOGIA CRISTIANA COMO
CONTINUIDAD DEL PAGANISMO

Lo demoniaco es aquello que no puede resolverse ni por
el entendimiento ni por la razén. Escoge para si,

casi siempre, oscuros tiempos. El culto religioso,

por lo mismo, no puede prescindir de lo demoniaco;

es uno de los medios mejores para obrar
maravillosamente sobre los hombres.

(Goethe, Poesia y verdad)

La demonologia es una disciplina reciente que hasta ahora ha tenido poca presencia en
Espafia. Por este motivo, confiamos en que nuestras conclusiones constituyan una
importante contribucion al estudio de la demonologia cristiana primitiva en nuestro
pais. Nuestra aportacion sigue las directrices trazadas por los principales estudios sobre
demonologia, ahondando en una serie de problemas bien definidos que todavia carecen
de una solucién satisfactoria, como son el origen del mal y del diablo. Es preciso aclarar
que esta tesis no ha pretendido ser un tratado de demonologia en el que el lector pueda
encontrar respuesta a sus dudas religiosas y metafisicas sobre la naturaleza del mal y la
existencia real del diablo, sino que su propésito ha sido presentar el complicado tema de
las primeras alusiones a los demonios y al diablo en la literatura cristiana primitiva.
Como hemos podido ver, contamos con abundantes interpretaciones de la critica
moderna, frente a las cuales hemos querido elaborar una historia y un analisis de las
interpretaciones surgidas en los primeros tiempos del cristianismo para dar solucion a
un problema que inquieto a los cristianos especialmente a partir del siglo 1l d. C.: como
reinterpretar los dioses y los ritos paganos y como explicar el mal y su expresion a
través del pecado. Nuestro propdsito ha sido, por lo tanto, analizar esta evolucion del
pensamiento cristiano respecto al tratamiento del mal y su personificacion en la figura
del diablo, haciendo hincapié en el pensamiento contemporaneo expresado de forma
particularmente significativa en la literatura patristica.

En estas conclusiones recogemos de forma sindptica lo expuesto a lo largo del
presente trabajo, por lo que no se repetiran las referencias a los textos y estudios que le
han servido como base y que figuran en los capitulos correspondientes. Asi pues,

pasemos a resumir las principales conclusiones alcanzadas y a exponer de forma clara y
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ordenada las principales aportaciones con las que esperamos contribuir al conocimiento

de la demonologia en la antigliedad tardia.

Los ESTuUDIOS

En los primeros afios del siglo XX, los estudios de demonologia pasaban por alto una
parte importante del corpus textual de esta tesis, centrdndose en un corpus candnico que
impedia constatar la influencia de los ap6crifos en la literatura patristica. Sin embargo,
entre las décadas de los 70 y los 80 autores como Haag o Kelly inauguraron una nueva
linea de investigacion que contemplaba el material textual excluido del canon biblico.
Con este estudio hemos querido completar las aportaciones de estos autores a la
demonologia antigua sumando al analisis de los textos biblicos y extrabiblicos el de las
primeras obras de la patristica griega que desarrollan una critica de las ideas expuestas
en aquéllos. Para alcanzar nuestro objetivo hemos reconstruido la figura del diablo
desde su nacimiento hasta su desarrollo en los principales textos del cristianismo
primitivo, donde nos hemos acercado a las denominaciones que guardan relacion con su
origen como angel caido y acusador, de donde provienen sus nombres mas conocidos:
Satanés (del hebreo “satan) y diablo (traduccion griega de satan). Nuestro propdsito ha
sido tener en cuenta todos los textos del cristianismo griego primitivo en los que
encontramos alusiones directas a los demonios o al diablo, la mayoria de los cuales nos
han llegado en lengua griega, sin prescindir de los que fueron escritos e incluso
traducidos en otras lenguas. Todos ellos constituyen un testimonio de un valor
incalculable para entender mejor la evolucion de la demonologia cristiana antigua.

La linea de investigacion seguida ha partido también de los diferentes estudios
que han contribuido al conocimiento de la historia del cristianismo primitivo, los méas
recientes de los cuales parten de una valoracion histérica de lo que supuso el
cristianismo para el sistema social y ético del mundo antiguo de los siglos 1 y Il. Nos
situamos en un momento en el que judios, cristianos y paganos conviven con Sus
diferentes estructuras gubernamentales y culturales. En este ambiente se van perfilando
los demonios y la figura del diablo al tiempo que se desarrolla un sistema de creencias
que llega incluso a relacionar el culto al emperador con aquéllos, idea que encontramos
en algunos de los Padres Apologetas como Justino. Nuestro recorrido se inicia, sin
embargo, con autores paganos de la tradicion griega como Platdn, con su concepto del

mal en relacién con el mundo material, sin cuya influencia el mundo maligno diabdlico
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habria sido muy diferente. Las teorias platonicas sobre la relacion entre la parte material
del cuerpo y el mal tienen una fuerte repercusion en estos autores cristianos, como
hemos podido ver. Podemos afirmar sin lugar a dudas que Platon constituye el punto de
unién entre la tradicion griega antigua y el cristianismo, que en su concepcion ultima
del mal no busca su explicacién en figuras malignas ni en demonios tentadores, sino en

el interior del alma humana y en la conciencia del hombre.

LA PERVIVENCIA DE LOS DIOSES PAGANOS EN LA DEMONOLOGIA

Hemos visto como el diablo tiene su origen en diferentes corrientes de interpretacion.
En primer lugar hay que situar a los autores cristianos de estos siglos que, para defender
sus creencias y combatir el paganismo oficial, sostienen que el origen del maligno se
encuentra en los dioses paganos. En sus escritos, la propaganda del cristianismo se basa
en el descrédito de la fe en los dioses paganos y de las nuevas corrientes religiosas,
supuestamente difundidas por falsos profetas o por divulgadores de falsas doctrinas. En
segundo lugar hay que mencionar la corriente de pensadores mas criticos, que postula el
nacimiento y desarrollo del diablo a partir de la tradicion judia y pseudoepigrafa,
insistiendo en el motivo del pecado original y el angel caido. Y, en tercer lugar, hemos
intentado localizar la posicion del diablo en dentro del contexto religioso mediterraneo y
oriental.

En la literatura judia, la ensefianza de los demonios se relaciona estrechamente
con la ensefianza de los angeles y su caida, siendo en este punto inseparables la
demonologia y la angeologia. Para algunos, los angeles caidos son los principes de los
espiritus del mal, en tanto que la unién de los angeles con las mujeres engendra a los
gigantes, emparentados con los espiritus malignos y los demonios. Por tanto, siguiendo
la ensefianza judia que toman como referente autores como Justino y Taciano, los
demonios son originados. Con posterioridad a la preocupacion por los temas de la caida
de los angeles y el origen de los demonios, los autores cristianos parecen interrogarse
por las clases de demonios y su papel en la literatura, aspectos de la demonologia
cristiana que se desarrollaran sobre todo a partir de las ideas de Origenes y Clemente de
Alejandria, como hemos visto, para encontrar su culminacion en la literatura
hagiogréfica.

En el mundo griego helenistico, los dioses olimpicos pasan a un segundo plano y

los démones se convierten en protagonistas. Estudiosos de la religion griega antigua
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como Nilsson creyeron ver en este fendmeno una demonizacién de la religion, en tanto
que nosotros vemos en él una demonizacion de los dioses paganos que a su vez hace
posible su pervivencia. La asociacion de los demonios con los dioses paganos, cultivada
incuestionablemente por la patristica griega, se desarrolla especialmente entre los
Padres Apologetas.

Hemos insistido a lo largo de este estudio en que en el siglo 11 d. C los cristianos
constituyen en cierto sentido una amenaza para el orden establecido, a la par que surgen
sentimientos antipaganos entre quienes se declaran cristianos y se convierten a la nueva
religion, provocando un proceso de demonizacion de todo lo pagano que llega a afectar
al propio emperador y al culto a las divinidades tradicionales, que son consideradas por
los cristianos como meros demonios. Esta conversion de los dioses en demonios es uno
de los temas que mas interesan a los autores del momento, algunos de los cuales incluso
fueron martirizados por defender esta idea. Como hemos sefialado, los dioses del mundo
grecorromano son imprescindibles para entender a los demonios del cristianismo.

Las creencias en posesiones demoniacas y en la personificacion del mal unen a
cristianos, judios y griegos paganos. De cara a su analisis debemos tener en cuenta, por
otra parte, la distincién entre demonios y diablo: el demonio o daimon tiene una larga
historia como nocién fundamental en la antigiiedad y en el cristianismo. Los cristianos
mencionan a los démones en alusion a los dioses paganos, al igual que la traduccion de
los Setenta los equipara a las divinidades extranjeras, y, como hemos precisado,
nosotros nos referimos a los demonios en alusion a los angeles que la tradicion judia
hace siervos de Satan cuando éste se rebela contra Dios. El diablo ha de caracterizarse,
por otra parte, como un ser unico, jefe o arconte, tal y como lo nombran algunos textos,
de los demonios. Su papel principal en la tradicion judia es de “satan “acusador”, lo que
explica que en la traduccion griega se acuda al verbo dwxBoirw “acusar”, de donde
surge el término diablo.

El sentimiento demoniaco, que se ha intentado explicar de diferentes maneras,
parece implicar la existencia de un ser maligno y castigador que surge del temor. La
lectura de los textos analizados nos lleva a pensar que algunos de sus autores pretenden
suscitar deliberadamente dicho temor entre sus seguidores a fin de disuadirles de seguir
profesando las creencias paganas o regresar a ellas. Algunas lenguas poseen expresiones
adecuadas que designan exclusiva o preferentemente ese temor especial, mas intenso
que el temor inespecifico, y el Antiguo Testamento abunda en expresiones de esta

indole. Particularmente notable es el temor de Dios, el terror que Yahvé puede sembrar,
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enviar como un demonio, paralizando incluso los miembros del hombre, y que parece
entroncar claramente, en un sentido antropoldgico, con el deiua o6y deima panikon
(el terror pénico) de los griegos. Aun alli donde los demonios alcanzaron desde antiguo
el rango de dioses, siempre conservaron una parte demoniaca. Entre los medios de
expresion de lo demoniaco encontramos en estos textos primitivos diversas formas de
nombrar no sélo a los demonios, sino también a su superior, ya sea éste el diablo, el
principe de este mundo, el anticristo, el enemigo o el demonio maligno. En términos
generales, el miedo a los demonios parece concretarse en un demonio en el estricto
sentido de la palabra, entendida como sinénima de espiritu del dolor, espiritu maligno y
opuesto a lo divino. Pero un demonio de esta especie no ha sido punto de transito y
eslabon en la cadena evolutiva del sentimiento religioso, ya que en las diferentes
religiones orientales los demonios son entes de naturaleza espiritual, poderes numinosos
de naturaleza buena y mala. De dicho demonio, por otro lado, ha de diferenciarse en un
sentido general el doiipwy, que nunca es un Dios, pero tampoco un contra-Dios 0 un
anti-Dios, sino un pre-Dios; es decir, un estadio inferior de lo divino, todavia latente y
encubierto que se desarrollard gradualmente en la forma mas elevada de Dios. En
origen, el daipwv de la tradicion griega desempefiaba una funcion de intermediario entre
los dioses y los hombres; en el cristianismo, y a través del judaismo, el daimon es el
intermediario entre Dios y Satanas, como vemos en el Antiguo Testamento.

En el mundo griego antiguo el daiuwv era el responsable de que los seres
humanos entraran en contacto con lo divino o de que los dioses se manifestaran en la
esfera de lo humano. Por tanto, en la tradicion griega antigua se trataba de un concepto
que por si mismo implicaba la comunicacion con lo divino. En el Banquete de Platon
encontramos, como es sabido, una primera propuesta de definicion de los Soipoveg
como mediadores, en tanto que el daipwv interior del hombre, el yo oculto o demonio
que habita en el alma, aparece como responsable de las pasiones. Su transformacion se
produjo con el desarrollo del cristianismo, ya que la instauracion de la fe en un Unico
Dios requirio un replanteamiento de las relaciones entre los planos humano y divino de
la existencia. Con la llegada de Cristo, la relacion entre los creyentes y su dios estaba
destinada a ser de una naturaleza mas sencilla.

En general, el concepto de los demonios ha estado limitado a la nocién de cada
religion en particular. Tan s6lo un estudio en profundidad del contexto histérico y
religioso nos permite comprender el papel de los demonios en la Biblia hebrea o los
textos del Qumran. A partir del 300 a. C proliferan en la religion judia las creencias en
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los demonios de origen pagano, admitidas por Israel sin mayor cuestionamiento y sin
que se planteara el problema de su origen. Esta situacion cambi6 en el judaismo
primitivo, hacia el siglo Il a. C, cuando la necesidad de satisfacer la curiosidad popular
provoco el surgimiento de numerosas fabulas que giraban en torno al tema del pecado y
la caida de los &ngeles. La figura de Satan fue perfilindose especialmente a partir del
helenismo, después de la incorporacion de Palestina al imperio alejandrino en 331 a. C.
y la asimilacion de la lengua y la cultura griegas en la region. Se produce entonces una
separacion entre los judios piadosos y tradicionalistas y los “impios” que se dejan llevar
por la influencia griega, separacion semejante a la que se produce entre los angeles
benéficos y malvados, que solo se atestigua en los escritos pseudoepigrafos.

El concepto cambia en el cristianismo primitivo, ya que en el discurso cristiano
los demonios desempefian el papel de mediadores entre el bien y el mal y sirven al
proposito de negar la responsabilidad de Dios en la existencia del mal, delegadndola en
Satanés. La nocion de daipwy ofrecid por si misma toda una categoria de significados
para hacer frente al problema del mal, ya que la necesidad de explicar su existencia
obviamente no habia disminuido. EI demon pronto paso a ser el intermediario entre los
conceptos del bien y el mal, lo que hacia posible la exclusion del mal del reino de Dios
y su confinamiento en un mundo transhumano antagonico a lo divino. Si en la tradicién
griega antigua el concepto se habia aplicado a la relacion entre humanos y dioses, en el
discurso del cristianismo primitivo se transfiere al contexto de la relacion entre la
humanidad y Satanas, ya que el mediador entre Dios y la humanidad no podia ser sino
Cristo. Los demonios pasan entonces a mediar entre el mal en el mundo de los humanos
y la maldad de origen satanico.

En la literatura patristica, la nocién de daimon se emplea para designar a los
dioses paganos, tal y como vemos por ejemplo en los Apologetas, pero también hay que
destacar que una serie de escritores del cristianismo primitivo establecieron una divisién
del concepto griego de daiuwv en dos conceptos generales destinados a gozar de gran
difusion. Por un lado, los aspectos positivos atribuidos a los démones en la tradicion
griega se asignaron a los angeles. Por otro lado, la nocion de daipuwv quedo reducida a
los aspectos negativos, identificados finalmente con el emisario maligno. De esta tltima
acepcion encontramos ejemplos en Enoc y en Zacarias, asi como en Justino y Taciano,
gue en sus obras recogen la tradicion judia que considera a los demonios como vastagos

de los angeles y la mujer, a partir del Génesis. Aqui se encuentra el origen de los
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angeles caidos en compariia de su descendencia demoniaca, responsables de los males y
los pecados.

Nosotros queremos destacar que, si bien el judaismo aportd las bases que
sustentan el desarrollo de la figura del diablo, Satanas o Belcebu, la antigua religién
grecorromana aportd los elementos de una demonologia basada en la actividad e
influencia de divinidades transfiguradas en demonios, cuya explicacion del mal
satisfacia de algin modo a las inquietudes espirituales de los cristianos. Las divinidades
paganas no eran necesarias para esta nueva religion, pero a un tiempo eran dificiles de
erradicar de la sociedad, por lo que el cristianismo opt6 por desarrollar toda una labor de
propaganda contra ellas que culminé en su demonizacién, conjurando a la vez el
problema real que planteaban tanto la existencia del mal en el mundo como la necesidad
de desvincularlo de Dios. Aunque ya hemos sefialado otras posibles explicaciones del
origen de los demonios que encontramos en los textos, como la que sitla su nacimiento
en la unién de las mujeres con los angeles, desde nuestro punto de vista la
demonizacion de los dioses paganos fue claramente la opcion predominante, lo que
consideramos plenamente acorde con el complejo contexto social y religioso de estos

primeros siglos del cristianismo.

EL NACIMIENTO DEL DIABLO

A lo largo de esta tesis hemos pretendido hacer un recorrido desde la primera aparicién
del diablo como tal en un texto de la literatura griega cristiana primitiva, es decir, desde
los textos veterotestamentarios y la literatura pseudoepigrafa que tanto influyeron en los
autores estudiados. Desde el libro de Job hasta el Libro de Enoc hemos seguido la
trayectoria de Satdn como acusador y auxiliar de Yahvé, mientras veiamos como se
empezaba a teorizar sobre el origen de los demonios y surgia un ser de naturaleza
maligna denominado Azazel, cuyo trasfondo judaico tiene como referente continuo el
texto del Génesis. Satanas aparece directamente como tentador ya en el Segundo libro
de Enoc, que desde nuestro punto de vista es uno de los primeros textos extrabiblicos
gue documentan la teoria sobre el origen de los demonios como angeles que se
desviaron del camino de Dios, encabezados en este caso por Azazel, pero que en este
mismo texto se vinculan también con Satanas a proposito del Génesis. Sus rasgos no
estan definidos, ya que el autor de ese texto anonimo adn no se planteaba el origen de la

figura maligna que tanto atormentaria a los pensadores cristianos posteriores.
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Podemos afirmar, por lo tanto, que tenemos respuestas a las preguntas que nos
planteabamos sobre el nacimiento del diablo: lo situamos en los textos de la tradicion
judia y en Egipto dentro de las comunidades del Qumran; surgido de la tradicion judia
del angel auxiliar de Yahvé que tras desobedecer se convierte en el angel caido;
coincidiendo aproximadamente con la primera alusion en los textos del diablo como tal,
bien sea Satands o Azazel, y provisto de la funcion de tentador y acusador que le
asignaba el judaismo, como se ve en Job y en Zacarias.

En los distintos capitulos de nuestro estudio hemos podido constatar cuan dificil
resulta llegar a conocer la historia del diablo. Sin duda, la tradicion judeo-helenistica es
fundamental para ello y, aun a riesgo de incurrir en una prolijidad excesiva,
consideramos que todos los puntos en los que hemos insistido son fundamentales para
entender el desarrollo de la figura del maligno. El capitulo Il. 4, dedicado a los autores
cristianos que en sus obras hablan del origen del demonio y hacen una interpretacion de
su papel entre los hombres, representa en este sentido la culminacion de nuestros
esfuerzos por contribuir al conocimiento de dicha historia y nos sitia lo mas cerca
posible del objetivo de esta investigacion. Por otra parte, estos autores constituyen un
testimonio fundamental para la reconstruccion del contexto religioso del momento, ya
que recogen en sus obras planteamientos religiosos diversos. En tanto que, como hemos
sefialado en numerosas ocasiones, consideramos imprescindible para nuestra
investigacion la profundizacion en dicho contexto, nos hemos detenido en la exposicion
del recorrido historico por el nacimiento del cristianismo y su convivencia con el
complicado mundo religioso de los primeros siglos de nuestra era, que hemos abordado
en el capitulo 11, 1. Esto nos ha permitido ver como el cristianismo surge a expensas del
paganismo, ya que cobra importancia justamente a causa del conflicto social que
provoca su transgresion del culto al emperador y a las divinidades paganas. Cuando el
movimiento cristiano se deja oir en las calles de las ciudades, especialmente en Roma, y
la sociedad comienza a cobrar conciencia de la extensién de una nueva religién, que
capta adeptos y aleja a la ciudadania de su cultura pagana, las criticas y los ataques a los
cristianos se convierten en un problema social dificil de resolver. Entran en juego
entonces los que hemos denominado “intelectuales cristianos”, que promueven la
propaganda de la doctrina cristiana en sus escritos, basandose en muchos casos, como
hemos visto, en la relacion del cristianismo con el judaismo, que gozaba de un mayor
respeto entre la sociedad. En este ambiente desarrollan su literatura los Padres

Apologetas de los siglos 1l y 11l d. C., que aprovechan estos conflictos sociales para
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desarrollar su teoria sobre el diablo, considerablemente alejada de la de sus antecesores,
los Padres Apostolicos.

Los escritores que consideramos dentro de la literatura patristica de estos siglos
I-111 d. C son fundamentales para la defensa del mensaje cristiano y el desarrollo de una
propaganda cristiana. Dichos autores se enfrentan a los emperadores, los denigran y les
hacen culpables de que la poblacion adore a divinidades falsas y vacias. Algunos de
estos autores ademas nos informan de nuevos movimientos religiosos que nada tienen
que ver con el paganismo y que, en principio, también son objeto de ataques por su
alejamiento de la ortodoxia cristiana, sin tener en cuenta que nacen y se desarrollan en
el seno del propio cristianismo. Nos referimos al gnosticismo, que tanto aporta al
conocimiento de la demonologia cristiana y que serd considerado como herético a partir
de Ireneo de Lyon. Este trabajo ilustra también, por lo tanto, la realidad historica del
cristianismo primitivo como un abanico de corrientes y puntos de vista que abren
numerosas posibilidades de estudio, lo que nos ha llevado a dedicar un apartado a la
“heterodoxia cristiana”. El gnosticismo empieza a desarrollarse en un momento de gran
confusion espiritual y recibe numerosas criticas de los Padres, pero, pese a ello, la
literatura patristica parte de algunas de sus premisas para explicar cuestiones tan
complejas como la funcion del diablo y el origen de sus demonios.

LA EXPLICACION DEL MAL

En el capitulo 11, 1.5 nos hemos centrado en un aspecto importante para entender la
funcion del diablo y de los demonios en la literatura que analizamos: la concepcion
filosofica del mal. Nuestro punto de referencia ha sido la tradicién pagana, desde el
concepto del mal y del “pecado” o “falta” que encontramos en un pasaje de la lliada
hemos pasado a adentrarnos en el concepto del mal en la filosofia platénica, que
marcara la linea a seguir por el pensamiento posterior y especialmente por el
pensamiento cristiano. En algunas religiones, el mal se ha justificado responsabilizando
de su existencia a alguna divinidad o a algun ser enfrentado a la divinidad, y también
por medio de su asociacidén con sentimientos como la ira o la envidia. El cristianismo,
por el contrario, asigna al diablo el papel de oponente de Dios y promotor del mal entre
los hombres. Sin embargo, el cristianismo no es el Unico sistema de creencias que
justifica el mal personificandolo en un ser que dirige al hombre a pecar o errar, sino que

también el judaismo helenistico y el trasfondo ideoldgico de los textos de Nag
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Hammadi nos llevan a pensar que otras corrientes religiosas profundizaban en la
existencia del mal desde esta perspectiva.

El pecado visto como consecuencia del mal ha preocupado a todas las
sociedades en muy distintas épocas. Los antiguos griegos se afanaron en plasmar sus
consecuencias a traves de toda una saga familiar hasta el punto de que, si Edipo no
hubiera errado, ahora no disfrutariamos de la tragedia de Antigona. Otras sociedades
han intentado justificar el pecado por medio de la culpabilizacion de un ser maligno,
como hemos visto, que lleva al hombre a errar y a entregarse al mal, y asi se explica el
papel de Satanés en el Antiguo Testamento. El cristianismo del siglo I-11 d. C. también
quiere darle al diablo y a sus demonios este papel de auténticos instigadores del pecado
humano. Hay que esperar hasta Origenes en el siglo Il para que el libre albedrio
adquiera verdadera importancia en la teologia cristiana, haciendo del hombre el Unico
responsable de sus pecados.

El problema filosofico del mal va unido a la conciencia y comportamiento
humanos desde las concepciones paganas hasta el cristianismo mas evolucionado. Para
dar respuesta a este problema nos hemos centrado en la idea del mal como fruto de la
responsabilidad humana, cultivada por los mas importantes filésofos paganos, que tiene
mucho en comdn con la idea cristiana del pecado y del libre albedrio. Asi pues, creemos
haber establecido un punto de unién entre estos conceptos para demostrar que el
cristianismo no se aleja sustancialmente de la concepcién pagana del mal. El
sentimiento de responsabilidad del hombre en las acciones que le llevan a la desgracia y
al error se deja ver en la literatura griega clasica; los dioses ponen a prueba al hombre
para medir su comportamiento y su responsabilidad en sus propias desgracias, alejando
asi su parte de culpa, algo que también encontramos en el Antiguo Testamento. Sin
embargo, el Antiguo Testamento también revela la tendencia a responsabilizar
progresivamente a un personaje ajeno a Dios, aunque dependiente de él, con el objetivo
de exculpar a Yahvé de originar el mal entre los hombres. El judaismo tradicional, con
su teoria del bien y del mal y su interpretacién del pecado de Adan, elabora una
importante recreacion del diablo a partir del angel caido y del papel de acusador de
Satanas, que sera visto como tal en los textos del cristianismo primitivo hasta Origenes
y Clemente de Alejandria.

Esta vision del mal y del diablo no sélo lleva a culpabilizarle a él y a sus
demonios del pecado, sino que también se asienta en muchos &mbitos de la sociedad,

Ilegando un momento en el que toda enfermedad o problema fisico y, especialmente,
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mental, se explica como un fendmeno producido por los demonios y el diablo. Este
grado de personificacion del mal adquiere gran importancia en el Nuevo Testamento y
Clemente de Alejandria intenta proporcionarle una explicacion mas racional. EI hombre
necesita una razén para justificar toda anomalia, y asi la fe en un Dios bueno que
recompensa al que hace el bien lleva a concebir un ser opuesto que castiga con el mal.
Antes de concluir este apartado, no podemos dejar de lado una reflexion tan
importante como es la consideracion de que el diablo no es sino una alegoria del mal, un
simbolo que como tal tiene un significado y una construccion que nos lleva desde
Platon hasta Clemente de Alejandria. Si uno de los grandes temas del mundo clésico fue
establecer fronteras entre el mito y el rito, con esta tesis hemos pretendido ponerlas
entre la realidad del mal y su personificacion en todo un mundo maligno poblado de

demonios y dirigido por Satanés.

Los TEXTOS

Este proceso de evolucion incluye también las denominaciones que reciben los
demonios en los textos. Hemos dedicado el capitulo Il, 1.7 de esta tesis a la
nomenclatura del diablo en los textos del cristianismo primitivo. Nuestro trabajo en este
sentido nos ha permitido constatar que la variedad de términos con que se le designa ha
dificultado en muchas ocasiones la reconstruccion de una vision unitaria de la figura del
Maligno. Como ya hemos sefialado anteriormente, por un lado encontramos la mencion
de los demonios como daimones a partir de su origen divino en el mundo pagano,
mientras que, por otro lado, la tradicién judia también tiene en cuenta a los demonios
[lamados basicamente del mismo modo, demonios que nacen de la unién de los angeles
con las mujeres. Pero el gran problema surge a la hora de nombrar al principe de estos
demonios, al diablo. Por ejemplo, en la Biblia aparecen mencionados Azazel, Satan,
Beliar y Belcebu. Los dos primeros se encuentran en el Antiguo Testamento y el
tercero, en el Nuevo Testamento. En el caso de Satanas hemos podido documentar su
transformacion de ministro de Yahvé en el Antiguo Testamento en Satanas o Diablo en
el Nuevo Testamento y, por lo tanto, en enemigo de Dios y del hombre. En algunos
pseudoepigrafos encontramos con frecuencia el nombre de Beliar en referencia al
Maligno, siendo la denominacion mas usada. En cambio, los textos canonicos del
Antiguo Testamento marcan claramente un punto de inflexion, ya que Satanas es aqui el

término mas usado debido a que se pretende resaltar el origen angélico de “satan
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(acusador), uno de los primeros angeles de Yahvé que asume el papel de acusador y
tentador del hombre. En el Nuevo Testamento se tiene muy en cuenta este nombre, pero
el diablo también aparece nombrado de otras formas.

Es importante sefialar que en esta tesis hemos diferenciado las fuentes que
aluden a los demonios y al diablo de las obras que empiezan a desarrollar una critica de
dichas fuentes. Por eso, hemos querido distinguir claramente los testimonios de los
pseudoepigrafos del Antiguo Testamento, los libros candnicos que conforman el
Antiguo Testamento y los evangelios y cartas del Nuevo Testamento de la literatura
patristica que a partir del siglo | d. C empieza a teorizar sobre el material textual al que
nos hemos referido, desarrollando diversas criticas. Son los Padres Apostdlicos quienes
empiezan a plantearse que el diablo no puede tenerse Gnicamente por una presencia
maligna, sino que también es un concepto teoldgico dotado de un origen y desarrollo
propios, lo que nos lleva a reflexionar sobre su nacimiento antes del cristianismo en los
textos apocrifos del Antiguo Testamento y su desarrollo posterior en el gnosticismo del
siglo I y Il d. C., a partir del cual los autores del siglo Il d. C. desarrollaran una
demonologia critica, de modo andlogo a como los Padres Apologetas dan un primer
paso hacia una verdadera teologia al tomar como punto de referencia a autores paganos
como Platon.

El analisis pormenorizado de cada uno de los textos nos ha permitido llegar a
conclusiones muy claras que expondremos a continuacion, comenzando con el Antiguo
Testamento y la literatura pseudoepigrafa, donde hemos hallado la teoria del origen del
diablo como angel y las primeras leyendas sobre su surgimiento.

En los textos del Antiguo Testamento que narran los hechos acontecidos a partir
de la época postexilica encontramos la figura del acusador en el juicio divino: Dios
rodeado de su corte celestial y entre ellos satan como acusador. Es en el Libro de Job
donde se describe la figura de Satanas no como un ser maligno, sino como hijo de
Yahvé cuyo papel de acusador evoluciona hasta identificarse con el demonio maligno
que aparece ya en el Nuevo Testamento; alli se dice incluso que disfruta induciendo a
los hombres al mal para luego acusarles. En Isaias, Satanas es uno de los angeles que no
se arrepentirian de su error, cuyo castigo consistird en ser derrotado por Dios y
condenado al fuego eterno, aunque todavia no es pertinente aludir a su faceta diabolica
porque no se le describe como jefe de los demonios, sino tan s6lo como angel
subordinado al poder divino. En muchos pasajes del Antiguo Testamento vemos que el

propio Dios hace el mal e induce al hombre a pecar, pero también abundan los pasajes
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en los que el mal moral se atribuye al hombre, surgiendo asi el concepto de pecado. En
Cronicas, fechado hacia el 300 a. C., encontramos las ultimas menciones a Satan en el
Antiguo Testamento, siempre insistiendo en la responsabilidad humana a la hora de
explicar el pecado. Parece claro que su funcion es exculpar a Yahveé de la participacion
en el pecado. Por lo tanto, en el Antiguo Testamento la figura de Satin se agota en un
personaje mitolégico al que no se confiere mayor importancia que a las restantes
concepciones mitologicas, como vemos en Job, Cronicas y Zacarias. Satan depende de
Dios y se perfila como una figura marginal que no guarda relacion con su proyeccién
posterior.

Los libros biblicos como Daniel o el Libro de la Sabiduria atestiguan la idea de
la separacion entre buenos y malos, pero la escision del mundo angélico en espiritus de
una y otra indole sélo se documenta en los escritos extrabiblicos o pseudoepigrafos. Los
primeros textos que contienen alusiones a un ser Unico de naturaleza maligna son los
pseudoepigrafos del Antiguo Testamento, textos encontrados en Qumran y entre los que
cabe destacar el primer escrito que atribuye la existencia del mal a un pecado de los
angeles, El Libro de Enoc. En esta obra se relata como doscientos angeles organizados
militarmente se unieron a las mujeres y engendraron hijos; cada angel se uni6 a una
mujer y de esta unién nacieron los gigantes. Dichos angeles ensefiaron a los hombres la
maldad que se materializa en la fabricacion de armas, en la produccion de cosméticos,
en la hechiceria y en la astrologia. Tenemos ya en esta obra el universo de poderes
demoniacos que encontramos en el Nuevo Testamento, dividido en tres grupos: Satén,
sus angeles y los malos espiritus. En el contexto del Libro de Enoc, el Libro de los
Jubileos narra que, después del diluvio, Noé tiene una vision profética de la persistencia
del mal en la maldad humana y la instigacion demoniaca. Aparece la figura de
Mastema, que significa “enemistad”, el mensajero de los espiritus, que desempefia la
misma funcion que Satands en el Antiguo Testamento, y que también aparece
acompafiado por una legion de demonios y como jefe de los malos espiritus. El texto
constituye una interpretacion de la presencia de las fuerzas del mal en el mundo y
presenta ciertas similitudes con la interpretacion cristiana. También aparece en él el
tema del pecado de Adan y Eva a causa de la serpiente, cuya culpa recae en sus
descendientes, empujados al pecado por los angeles que descendieron a la tierra.

En el Segundo Libro de Enoc Satan induce a los angeles a pecar con las mujeres
y Enoc se encuentra con ellos. Uno le dice que un angel puso su trono sobre las nubes

del cielo y se proclam¢ igual a Dios, tras lo cual fue arrojado al abismo. En contraste
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con los textos anteriores, en el Testamento de los doce patriarcas no se plantea el origen
de los demonios, sino que se alude a los espiritus malos, del error, impuros, que
provocan envidias y celos y que también se denominan “espiritus de Belial” o “angeles
de Satan”. Es decir, en este texto también aparece Belial, Satan o el Diablo como jefe de
un grupo de espiritus malos o demonios.

Por ultimo, la Vida de Adan y Eva intenta explicar la caida del principe de los
angeles y su transformacion en Satan, de donde surge la teologia que hace de Adan el
unico culpable de su condena, su expulsion del paraiso, que Satan se encarga de
comunicarle. Al hacer a Adan a su imagen y semejanza, Dios insta a los angeles a
adorarlo. Cuando Satan y sus angeles se niegan son expulsados del cielo, por lo que
Satan induce a Adan a desobedecer a Dios para provocar su expulsion del paraiso,
estableciéndose con ello una relacion entre el diablo y el primer pecado. En la vision de
los origenes de Satdn como un angel de Dios y en la leyenda de su expulsion del cielo
por negarse a adorar al hombre que presenta este pseudoepigrafo interesantisimo
encontramos, por otra parte, las bases de la teologia de los yazidies, grupo religioso
kurdo que hoy en dia es objeto de una cruel persecucion por parte del fundamentalismo
islamico.

Consideramos, por lo tanto, que en la literatura pseudoepigrafa se encuentran las
bases de las teorias desarrolladas por los Padres Apologetas en sus obras. Aunque
posteriormente los Alejandrinos también acudiran a ella, la vision del angel caido que se
plasma en esta literatura ird perdiendo importancia en la demonologia cristiana posterior
tal y como se refleja en la hagiografia.

En los escritos neotestamentarios la presencia de Satanas ocupa mayor espacio y
tiene una funcién mas amplia que la de simple acusador. En los evangelios aparece
como tentador que pretende disuadir a Jesus de su encargo divino. Ademas, a lo largo
de Nuevo Testamento constatamos que las malas acciones de los hombres se atribuyen a
la obra del diablo y los hombres que pecan o comenten el mal se consideran como hijos
suyos. El diablo es, pues, el responsable de que haya maldad entre los hombres.

Los demonios también tienen un papel destacable en el Nuevo Testamento,
donde se les denomina Soupovioe Yy mvevuorta, 0 espiritus malignos, términos que se
emplean alternativamente en los relatos de los evangelios sindpticos. En Marcos y
Mateo los demonios suelen aparecer como espiritus impuros que provocan
enfermedades en los hombres, bien sea introduciéndose en los ellos o mediante su

presencia en los enfermos. No obstante, es muy importante subrayar que tanto el diablo

311



como los demonios no aparecen en el Nuevo Testamento como impulsores del pecado,
como vemos en el Antiguo Testamento, ni intervienen en la relacion entre Dios y el
hombre, como muestra la literatura judia. En el Nuevo Testamento se insiste en la lucha
de Jesus contra el diablo y los demonios, de donde surgen las narraciones de curaciones,
como forma de propaganda del cristianismo.

En el Apocalipsis Satanas aparece como sefior de los demonios y como un
seductor que induce a los hombres a pecar, un antidiés. Satanas es, por lo tanto, el
tentador y el anticristo. Ademas en este libro neotestamentario encontramos una gran
riqueza de imagenes del diablo, como hemos visto en los capitulos I, 1.5.5 y II, 3.4, al
que se evoca por medio de la figura del dragdn, de la serpiente... Por su desarrollo
posterior, también es importante la idea de que Satanas tienta a los hombres para
conducirlos por medio del pecado al final de los tiempos.

Para analizar la figura del diablo en la literatura patristica hemos dividido los
tres primeros siglos del cristianismo en tres grupos, siguiendo lo establecido por las
principales obras de referencia sobre la literatura cristiana antigua. Bajo la
denominacion de Padres Apostolicos encontramos una serie de autores y obras que
presentan problemas de atribucion y transmision. Asi, la Didaché sigue la tradicion del
judaismo clasico y plantea una concepcién dualista del mundo, relacionando al mal con
el plano material. En este texto de autor anénimo que recoge instrucciones para el buen
cristiano, el diablo Gnicamente aparece bajo la denominacién del extraviador del
mundo, en referencia posiblemente a Satanas. Se hace referencia a los dioses, pero
Unicamente en relacion a la crisis de la religién pagana, ya que por otra parte se afirma
que los dioses antiguos estan muertos. La Didaché bebe sin duda de la tradicion
pseudoepigrafa y judia del Antiguo Testamento, sin adentrarse en la valoracion de los
démones o los demonios, y vemos en ella un paralelismo con el Testamento de XlI
Patriarcas. En cambio, Clemente de Roma desarrolla en sus cartas las primeras ideas
cristianas sobre los vicios, ademas de afirmar también que los dioses paganos son dioses
muertos. En sus cartas, algunas falsamente atribuidas a Clemente, encontramos ya una
exposicion mas clara que anuncia el desarrollo tedrico de la figura del Maligno. En su 1
Carta a Corintios hay una unica alusion al diablo a través del término adversario
(awvtikeipevog).

Destacamos a Ignacio Antioguia como uno de los autores apostolicos que mas
aporta al estudio de la demonologia. Con él se inaugura la literatura apostélica en el

siglo 11 d. C., momento en que se propagan una serie de doctrinas que surgen del
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cristianismo y a la vez se alejan de él, doctrinas que Ignacio relaciona con el diablo. Sus
escritos fueron objeto de copias falsas y bajo su nombre se compusieron cartas ajenas.
Sus teorias se centran en una figura Unica a la que denomina principe o arconte de este
mundo, que también aparece en alguna de sus cartas. En su obra encontramos por
primera vez una critica a las falsas doctrinas. Sigue al obispo de Antioquia, Policarpo,
uno de los autores mas criticos con el gnosticismo, al referirse a los seguidores de
Marcion como primogeénitos de Satanas. Por otro lado, es el primero de los Padres que
se refiere al diablo como Anticristo.

En la Carta de Bernabé y en el Pastor de Hermas hemos encontrado un perfil
mas definido del diablo, ya que se trata de textos posteriores y pertenecientes a un
periodo en el que la critica de la religion pagana estaba mucho mas desarrollada. En la
carta de Bernabé volvemos a encontrar caracteristicas presentes en la Didaché, como es
el caso del dualismo, presentado aqui por medio de la imagen de la luz y las tinieblas.
En la carta el diablo es denominado el Activo e incluso el principe malvado (movnpdg
apywv), aunque también encontramos denominaciones que revelan un conocimiento de
las teorias sobre Satanas y de los pseudoepigrafos, ya que se alude al &ngel malvado y a
los angeles de Satanéas, ademas de poner al Maligno en relacidn con la serpiente, aspecto
que aparece aqui por primera vez y que es fundamental. Pero sin duda la denominacion
mas llamativa del diablo en este texto es la de el Negro (6 pnérag), que situa al Maligno
en el mundo de la oscuridad y de las tinieblas. Ademas, en una de las cartas apdcrifas
atribuidas a Clemente encontramos la primera alusion a los poseidos 0 endemoniados
por medio del término compuesto tovg doupoviwvtag (1 Virg. XIl, 2). El Gltimo texto
que hemos estudiado dentro del grupo de los Padres Apostolicos es el Pastor de Hermas,
que nos traslada al género apocaliptico y destaca por el uso de las alegorias. Aqui el
tono apocaliptico marca un discurso en el que el diablo es de nuevo el angel del mal, en
tanto que los pecados y vicios son los demonios.

Los Padres Apostolicos presentan una primera exposicion de la funcion del
diablo que bebe de las fuentes del judaismo, sin detenerse a criticar en profundidad la
religion imperial romana. Tienen conciencia de las nuevas doctrinas que se alejan de la
ortodoxia cristiana, pero no las demonizan ni condenan. En general, los Padres
Apostolicos no teorizan sobre el origen del diablo ni de los demonios, ni elucubran
sobre este tema, sino que se limitan a una simple descripcion de sus acciones y
denominaciones que sigue sobre todo el modelo del Nuevo Testamento, con la

excepcion de la Didaché, donde vemos claramente la influencia del judaismo a través de

313



la exposicion del dualismo representado por medio de la teoria de los dos caminos, el de
la vida y el de la muerte, tal y como aparece en los textos del Qumrén.

En el siglo 11 el cristianismo se abre a los seguidores de la filosofia pagana y se
convierte en una religién que cultiva la filosofia y la teodicea, lo que promueve su
consolidacién como vemos en los autores de la época. Bajo la denominacién de Padres
Apologetas hemos encontrado a auténticos tedlogos que teorizan, entre otros muchos
temas, sobre el maligno y sus demonios. Entre ellos cabe destacar en primer lugar a
Aristides, que en su Apologia aborda la demonizacion de los dioses paganos. En su obra
no aparecen alusiones directas al diablo y, de hecho, es uno de los pocos autores del
periodo que niega la existencia de un adversario de Dios. Critica los cultos no cristianos
y la idolatria. Culpa a los dioses griegos de introducir el pecado, pero se limita a
destacar las cualidades negativas de los dioses paganos sin llegar a identificarlos
directamente con los daipoveg. Después de Aristides, sin duda el autor mas importante
dentro de este grupo, que sienta las bases de la demonologia posterior, es Justino; en sus
tres obras menciona a los demonios como doaipoveg, dyyehot, dpews Y, bajo el nombre
de &wdiBorog, sobre todo en la 2 Apologia y en Dialogo con Trifén. En Justino
encontramos una considerable riqueza tematica, ya que aborda la herencia de la
demonologia judia contenida en los pseudoepigrafos, de los toma la teoria del
nacimiento de los demonios tras la union de los angeles con las mujeres, la
identificacion directa de los demonios con los dioses paganos (1 Apol 21), la jerarquia
demonoldgica, el diablo bajo la figura de la serpiente, tentadora y engafiadora y, por
ultimo, la posesion por espiritus malignos, a cuyas victimas denomina en 1 Apol. 18, 4:
Sapoviodrintovg kol povougvoug (poseidos y locos), en lo que constituye una de las
primeras alusiones a este tema en la literatura patristica junto con la ya mencionada a
propdsito de una carta apocrifa atribuida a Clemente de Roma.

En su obra Discurso contra los griegos, Taciano continda la labor de su maestro
Justino y nos presenta en los capitulos 8-20 un verdadero tratado de demonologia. Sus
principales ideas pueden resumirse en la relacion del mal y del diablo con la materia, su
identificacion con los dioses paganos y, por ultimo, su origen en los angeles caidos,
capaces de elegir entre el bien y el mal. Por su parte, Atendgoras se refiere a los
demonios en Sobre la resurreccion de los muertos como daipoveg Y en una sola ocasién
menciona al “principe de la materia” (6 8¢ tng VAng dpywv). En el capitulo 24 hemos

encontrado una distincién mas clara de tres clases de espiritus del mal: el diablo, los
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angeles caidos y las almas de los gigantes nacidos de la union de los angeles caidos con
la mujer. Por ultimo, Tedfilo de Antioquia menciona al demonio tres veces en su obra
Tres libros a Autolico, empleando el término daipwv. En Teodfilo encontramos también
la demonologia de tradicion pseudoepigrafa que presenta a la serpiente como fuerza del
mal que tenté a Eva en calidad de intermediaria de Satan, lo que en realidad constituye
una interpretacion particular del apologeta sobre el Génesis. La principal teoria que
propone en su obra sobre el origen del diablo es la caida de Satanas llevado por el
sentimiento de la envidia (¢66vog).

Los Padres Apologetas tienen muy presente la literatura pseudoepigrafa,
posiblemente alin mas que los textos candnicos del Antiguo Testamento, lo que plantea
muchos interrogantes sobre la circulacion de esos textos en el siglo 1l d. C. Estos
autores son los auténticos iniciadores de la demonologia antigua, ya que exponen y
critican todas las teorias sobre el diablo y los demonios que circulaban en su tiempo, sin
descartar ninguna tradicién religiosa, lo que nos aporta un importante material que
tendran muy en cuenta los autores posteriores.

Si los Padres Apologetas sientan las bases de la demonologia cristiana, son los
Padres Alejandrinos los que la desarrollan. En la obra de Origenes podemos ver una
presentacion bien organizada del mundo demoniaco: por una parte el diablo, superior a
los otros en maldad; por otra parte, los principes; y por ultimo, los demonios divididos
en grupos que inducen al hombre a pecar. Origenes se ocupa directamente del diablo, de
sus posesiones, de sus endemoniados y de la realizacion de exorcismos. Entre sus
innumerables obras destaca Contra Celso, donde el alejandrino también lleva a cabo
una labor exegética y se centra en el aspecto demoniaco de las posesiones y en el papel
de Jesls como exorcista, teorizando sobre estos fendmenos a fin de encontrar una
justificacion racional que aleje a los seguidores de la fe cristiana de supersticiones
relacionadas con la magia y de las divinidades relacionadas con los demonios. Origenes
interpreta el papel de Satanés en las Escrituras como el adversario de Dios, insistiendo
en su papel de iniciador de la caida y otorgandole una cierta grandeza antes de su
perdicion.

Por su parte, Clemente de Alejandria desarrolla en sus tres obras tres temas
fundamentales para la demonologia: la identificacién de los demonios con los dioses
paganos y su relacion con sus ritos propios; los espiritus impuros considerados como los

demonios de las herejias gndsticas y, por ultimo, la relacion entre los demonios y la
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magia. En su obra encontramos una ruptura con la escatologia apocaliptica y una
renuncia a la teoria de los angeles caidos y la identificacion de Satanas como acusador.

Llegamos al final de estas conclusiones, que vamos a resumir en estos cuatro
puntos con los que creemos haber arrojado luz sobre la cuestion del nacimiento del
diablo y de su séquito de demonios en los textos de la literatura griega cristiana
primitiva:

1. La demonizacién de los dioses paganos, es decir, la hipdtesis de que los
demonios malvados del cristianismo provienen de una demonizacion de las
divinidades paganas realizada por los autores cristianos de los siglos | y
especialmente 11, que incluso lleva, como vemos en los Apologetas, a la
demonizacion de emperadores y gobernantes.

2. La influencia de la literatura pseudoepigrafa judia que considera a los demonios
como hijos de los gigantes que se unieron a las mujeres, teoria que también
encontramos en algunos textos del Antiguo Testamento y que constituye el
germen de la teoria del origen del diablo como angel caido.

3. La teoria del angel caido, que encontramos en libros del Antiguo Testamento
como Job o Daniel, segln la cual Satanas fue un angel que en origen estaba bajo
las d6rdenes de Dios y acabd traicionando a los hombres para hacerse con el
poder divino.

4. EIl diablo como personificacion de la voluntad humana, aspecto que destacaran
los Padres Alejandrinos ya en el siglo 111 y que tendra un amplio desarrollo en el
siglo IV.

Es indudable que el diablo existe en la mente del ser humano. ElI mal requiere
explicacion, bien sea por la necesidad de que una fuerza ajena se haga responsable de
nuestros errores, bien por el deseo de postergar las decisiones dificiles y entregarnos a
fuerzas desconocidas que nos lleven por caminos menos ingratos. Hasta donde sabemos,
todas las sociedades histdricas han intentado justificar de algin modo el error humano,
Ilamandolo pecado o falta, y en todo caso intentando alejar al hombre de la
responsabilidad sobre sus sus propias acciones. Los demonios pertenecen al imaginario
de toda cultura, especialmente la antigua, y el diablo ha estado presente en la mentalidad
cristiana como agente y explicacion del mal desde sus origenes, del mismo modo que
los antiguos griegos encontraban en su pantedn divino un eco de toda manifestacion de

la naturaleza y de toda conducta humana. La demonologia del ultimo cuarto del siglo |
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se centra en el mal, la persistencia del pecado, la persecucion y recaida en el paganismo,
mientras que la de los siglos Il y Il se caracteriza por una definicion mas clara de la
jerarquia demoniaca, con el diablo al frente de su séquito de demonios malignos. En la
primera mitad del siglo Il Ignacio de Antioquia iniciara en sus cartas una nueva
corriente de interpretacion del diablo que desembocaré en los Padres Alejandrinos y en
toda una imagineria en torno al diablo, bien conocida por sus muchos y muy brillantes
desarrollos en el campo de la literatura y de las artes visuales.

El mundo que se abre a partir de la literatura ascética nos invita a seguir esta
investigacion tan apasionante para adentrarnos en el misterio de las posesiones
demoniacas y los exorcismos, la manifestacion fisica del diablo y su mundo
demonolodgico que tanta atraccidn suscita en la actualidad. Pero dejemos al diablo en
paz, relegado a su oscuridad, y confiemos en que estas lineas constituyan nuestro Gnico

punto de encuentro con el mal, cuya existencia material es igualmente indudable.
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APENDICE DE TEXTOS

Este apéndice de textos estd realizado con el fin de que el lector de esta tesis tenga
acceso directo a la mayoria de los textos a los que se alude en cada uno de los capitulos
del estudio. Ademés, a través de la sucesion de los textos, podemos ver como
evoluciona un concepto como el mal, una figura como es la del diablo y los demonios
desde los textos griegos mas antiguos.

Las ediciones utilizadas han sido varias, para los textos paganos hemos acudido
sobre todo a las clésicas ediciones de Harvard University Press y de la coleccion Les
Belles Lettrés. Para los textos cristianos, tanto los apdcrifos-veterotestamentarios, los
neotestamentarios, como los autores cristianos, hemos utilizado diversas ediciones —
entre ellas, la coleccidn de Sources Chrétiennes o la PG- algunas mas recientes y otras
antiguas por no tener a nuestra disposicion ediciones modernas. Todos los textos
griegos Yy, alguno latino, van acompafiados de sus respectivas traducciones, extraidas la
mayoria de la Biblioteca Clasica de Gredos y de la Biblioteca de Autores Cristianos y

algunas traducidas por nosotros mismos por no existir traduccion esparfiola.

TEXTOS DE AUTORES PAGANOS

Homero

Iliada

(1) XXIV, 527

Aotol yop te wiBol kotakeiotal v Alog obdel dwpwy ota didwotl kokwy, £Tepog O
gdwv: @ UEV ¥ Quui&og 8wn Zevg TepTIKEPOLIOC, AALOTE UEV T KOK®D O Ye KVUPETOL,
aArOTE & £0OA®: ® € ke TV Avypwv dwn, AwBnTov £0nke, kol € kokn BovBpwoTtic £mi
x06va. Slow ELadveL, dortd 8 oUte BEOLOL TETIUEVOG OUTE BPOTOLCLY.

En los umbrales del palacio de Zeus hay dos toneles de dones que el dios reparte: en
uno estan los males y en el otro los bienes: al que se los da mezclados, unas veces topa
con la desdicha y otras con la ventura y el que solo recibe penas, vive con afrenta, una
gran hambre le persigue sobre la divina tierra, y va de un lado a otro sin ser honrado

ni por los dioses ni por los hombres.
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Esquilo

Agamenodn

(1) 1496-1504

{KA.} adyelg elvat T08e tovpyov EUdv:

un & emieydng

" Ayopepvoviow lvaid w dAoyov.
davtafOpevog 8 yuvoiKkl VEKPOL

T0V8’ O TOAALOC dPLUVE AAACTWP

" ATpéwg Y OAETOV BOLVAITTPOG

TOVd’ AMETELCEY,

TELEOV VEOPOLE ETLOVCOLC.

Clit. Ta afirmas que yo de esto soy la autora:
Pues no, no pienses ni siquiera

que ahora soy de Agamenon la esposa.
Porque ha sido el antiguo,

El duro genio vengador de Atreo

Aquel anfitrion de dura entrafa,

Que ha tomado forma

De la esposa del muerto, y lo ha inmolado

Para vengar la muerte de unos nifios.

Platon

Apologia de Socrates:

(1) 27 c-e

"Ec®’ doTig Soupovia pev vouilel mpayuat eiva, daipovog 8¢ ov vopilel; Ok otiv. Q¢
wvnoog 6Tl HoYLE AmeEKPivw VIO TOVTWYL AVaryko{OUEVOC. OVKOLY doudvior LEV NG UE
kol vopilew kol Siddokew, 1T oy kouvd eite madoio, GAA oV Saudvic. ye vouilw
KOTOL TOV 60V AdYov, Kol Toutor Kol Stwpdom £v TN avtrypodt. El 88 Saudviar vopilm,
Kol doiipovag dMmov TOAAT Avolykm vouilew UE €oTiv: ovy oUTwg €XeL; £xel On: TiBNUL
Yop og OpoloyoLvta, £medn 0Ok dmokpivn. tovg 8¢ daipovag oLyl mMrtor Bsovg Ye
Nyovuebo 1 Bewv maidog; ¢ric 1§ 0v; IMavv ye. OVkovy einep daipovog Myovpral, wg ov
dnc, €l pev Beol Twég eiow ol daipoveg, ToUT dv €in O £yd ¢nui oe alvittesBor kol
yoprevtilesBart, Bovg oy Myovpevor daval pe Beovg ad NyeicBon maiy, Eneldrinep ye

Saiipovag fryovpat: €1 8 ad ot daipoveg Bewv madég eloy vOBoL TWEG 1) €K VOUGWY 1 £k
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TWY GAA®Y @Y 81 kol Aéyovtat, Tic dv dvlpwnwy Bewy Uey Taidag fyoito elvat, Beovg
€ un;

-¢Hay quién crea que hay cosas propias de divinidades y que no crea que hay
divinidades?

-No hay nadie.

-jQué servicio me haces al contestar, aungue sea a regafiadientes, obligado por éstos!
Asi pues, afirmas que yo creo y ensefio cosas relativas a divinidades, sean nuevas o
antiguas; por tanto, segun tu afirmacion, y ademas lo juraste eso en tu escrito de
acusacion, creo en lo relativo a divinidades. Si creo en cosas relativas a divinidades, es
sin duda de gran necesidad que yo crea que hay divinidades. ¢(No es asi? Si lo es.
Supongo que estas de acuerdo, puesto que no contestas. ¢(No creemos que las
divinidades son dioses o hijos de dioses?¢ Lo afirmas o lo niegas?

-Lo afirmo

-Luego si creo en las divinidades, segln tu afirmas, y si las divinidades son en algun
modo dioses, esto seria lo que yo digo que presentas como enigma y en lo que bromeas,
al afirmar que yo no creo en los dioses y que, por otra parte, creo en los dioses, puesto
que creo en las divinidades. Si, a su vez, las divinidades son hijos de los dioses,
bastardos nacidos de ninfas o de otras mujeres, segun se suele decir, ¢qué hombre
creeria que hay hijos de dioses y no hay dioses?

El Banquete

(IV) 202 d-e

" AALAL unp "Epwrtd Y& wpoldynkog 81 £vdelon Tav dyaldor Kol KOA®Y ETLOVUELY oOTMY
ToUTwY @V £vdeng £otiv. Quoddynka yop. TIwg dv oy Beog £in 6 Y& TV KOA®Y Kol
ayaBwv duotpog; OVdaume, ¢ Y £otkev. “Opac oy, £¢n, 6Tl kol oV "Epmta oV Bgov
vouileig; Ti odv dv, £y, €in 0 "Epwg; 6vntog; “Hrxiotd ye. "AAAO Ti ufy; Qomnep 1ol
npdtepa, £0m, petoEV Buntov kol dbavotov. Ti oy, @ Alotipo; Aoipwv uéyog, ®
TWKPOTEG: KO Yolp T 10 Soitudviov petaé& £ott Be0v Te Kot Buntov.

-Pero estas conforme en que el amor desea las cosas bellas y buenas, y que el deseo es
una sefial de privacion.

-En efecto estoy conforme en eso.

-¢,Como, entonces —repuso Diotima-, es posible que Eros sea un dios, estando privado
de lo que es bello y bueno?

-Eso, a lo que parece, no puede ser en manera alguna.

-¢,No ves, por consiguiente, que también tu piensas que Eros no es un dios?
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-iPero qué! —le respondi-, ¢ es que Eros es mortal?

-De ninguna manera.

-Pero, en fin Diotima, dime qué es.

-Es, como dije antes, una cosa intermedia entre lo mortal y lo inmortal.

-¢Pero qué es por ultimo?

-Un gran demonio, Socrates; porque todo demonio ocupa un lugar intermedio entre los
dioses y los hombres.

Cratilo

(V) 420d-3

Télog yap Mdn B€w. "dvdykny" & odv €1t BovAouat dramepaval, Ot Tovtolg €Eng £omt,
Kol 10 "EKoVo10V." TO UEV 0DV "EKOVOI0V," TO <ELKOV> Kol U1 GUTITUTOUV GAA,, BoTep
AEYW, <€1KOV T® 10VTL> SedNAWUEVOY GV €in ToVTW T® OVOUATL, TW KATA, THY BOVANCLY
YUyvouévw: 10 8¢ "dvarykoiov" kol cvtitumov, mopd Ty BovAnow Ov, 10 mepl THY
apoptiow dv ein kol dpodioy, ansikaoctol 8¢ TN Karto T <dykn> mopeiq, 0T1 dvomopa
Kol Tpory o Kol Acotar Ovtol 1oy el TOL 1€vat. £vTevBey oV iowg EKANON "dvaryKaov,"
S0l Tov Aykovg ANELKACOEY Topeiq. Em¢ 88 TOPESTIY 1) PWOUN, UT CVIMUEY oOTHY: A
Kol oV U1 Aviet, AAAO EpWTOL.

Ya corro hacia la meta. Ahora bien, todavia quiero explicar anénke (necesidad), puesto
que va a continuacion de éstos, y hekousion (voluntario). Hekousion es <<lo que
cede>> (to etkon) y no ofrece resistencia. Como digo, estaria representado por este
nombre, que estd en conformidad con la <<voluntad>> (boulé), <<lo que cede al
movimiento>> (t0 eikon tbi ionti). Lo anankaion, por el contrario, y lo que ofrece
resistencia, siendo contrario a la boulesis, seria lo referente al error y a la ignorancia,
y se asemeja a un <<viaje por las angosturas>> (anke poreia), puesto que éstas
dificultan el caminar por ser dificiles, asperas y escabrosas. Quizas, pues, tomé de aqui
su nombre, porque se asemeja a un viaje por lo angosto. Pero, mientras nos queden
fuerzas, no las dejemos decaer. Con que no decaigas tu y sigue interrogando.

Fedon

(V1) 95 b, 5-6

"QyaBg, £dm O TwkpaTng, un HEYo AEye, U Tig MUY BaoKavio TeEPLTpEYn TOV AGYOV TOV
uéALovto £oecBot. GALA 1 TOVTO LEY T BE® peANoEL

Oh, buen hombre —repusd Sdcrates-, no hagas excesivas presunciones, no sea que
algun mal de ojo nos ponga en fuga al razonamiento que esta a punto de aparecer, pero

de esto se cuidara la divinidad.
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Teeteto

(VI) 176 a-c

"AALN 00T dmod€oBat Tl Kaka duvatiy, © Oe0SwpE - VIEVAATIOV YOp TL T® Qyodm Gel
glvol dvdykn- oVt €v Beolg avto 18pucBat, Ty 8 Buntry dUcy Kol TOVdE Tov TOTOV
nepmorel £€ dvaykne. 810 kol melpacBol xpry €VOEVSe £keloe GsVYEWY OTL TAYLOTOL.
duyn 8¢ oOupoiwolg Bew kota 10 dvvartov: Opoiwolg 8¢ dikoov kol 6oLV pETO
dpovricewg yYeEVESOHOL. AAAC, YAp, ® dPLOTE, OV TOVL TL PASLOV TELCHL WG APl OV, OV
gvekal ol TOALOL pact dew movnpiow PEY devyewy, apetriy 8 ke, ToVTwY Y APy TO
UEy emtndevtéoy, 10 8 0, v dn un Kokog kol ivar dryoBog SokT lvot: TovTa, LEY yop
£oTY O AeYOUEVOC YPawy VOLOC, W¢ £UOL doiveTal: TO 88 AANOEG DS AEYWUED.

Sin embargo, Teodoro, los males no pueden desaparecer, pues es necesario que exista
siempre algo contrario a bien. Los males no habitan entre los dioses, pero estan
necesariamente ligados a la naturaleza mortal y a este mundo de aqui. Por esa razon es
menester huir de él hacia alla con la mayor celeridad, y la huida consiste en hacerse
uno tan semejante a la divinidad como sea posible, semejanza que se alcanza por medio
de la inteligencia con la justicia y la piedad. Ahora bien, mi buen amigo, no es muy
facil, en efecto, convencer a nadie de que no es por lo que la mayoria dice que hay que
huir del mal y perseguir la virtud, por lo que hay que practicar lo uno y no lo otro. Ella
cree que lo unico importante es no tener mala reputacion y parecer bueno, pero todas
esas opiniones, a mi entender, no son mas que un chismorreo de viejas; y hay que decir
la verdad.

Timeo

(VI) 41 b-c

Ocol By, OV YW dNUIOVPYOE TP Te €pywv, 81” £UOV YEVOUEVOL dAVTO EUOV YE UN
£0€Llovtog. TO HEV oV 81 8eBev o AVTOV, TO YE UMV KOUA®MG GPUOCOEY Kol €xov €0
MOEW £0€L ey kKakov U A kol émeinep yey€évnobe, dBAvaTol HEY OVK £0TE 008 AALTOL
10 Tolpmow, oUtl UEv 81 AvBroecBE ye 0VdE TeVEecBe Bawotov poipac, TG EUTNg
BovAfcewg peilovog €1t SecpoV Kol KLPLWTEPOL Aoy Ovieg £keivwv olg 01T Eylyvecbe
ovvedelcBe. YoV o0V O AEyw TPOg VUAG £vdelkvy Uevoe, pabete. @vnta €Tt Yévn AouTol
tploe dyévvntos Tovtwy O€ WU YEVOUEVWY OVPOVOG GTEANG €otal Ta yop dmavt’ €v
oLt Yévn {wv ovy £Eet, Bl 8¢, £l UEAAEL TELEOG LKOWMG Elval. Al £Uov 8E TovToL
yevduevo, kol Blov petooydvto Bgolg iodfort dv: iva odv Buntd te 7| 10 1€ TAY T08e
Ovtwg dmav i Tpéneche kartdl VoY VUELG ETL THY Ty {Wwy dnuiovpyiaw, Hilovuevol

Y EUNY SVVOULY TTEPL TNV VUETEPAY YEVECTY.
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Dioses hijos de dioses, las obras de las que soy artesano y padre, por haberlas yo
generado, no se destruyen si yo no lo quiero. Por cierto, todo lo atado puede ser
desatado, pero es propio del malvado el querer desatar lo que esta construido de
manera arménicamente bella y se encuentra en buen estado. No sois en absoluto ni
inmortales ni indisolubles porque habéis nacido y por las causas que os han dado
nacimiento; sin embargo, no seréis destruidos ni tendréis un destino mortal, porque
habéis obtenido en suerte el vinculo de mi decision, ain mayor y mas poderoso que
aquellos con los que fuisteis atados cuando nacisteis. Ahora, enteraos de lo que os he
de mostrar. Hay tres géneros mortales mas que ain no han sido engendrados. Si éstos
no llegan a ser, el universo serd imperfecto, pues no tendra en él todos los géneros de
seres vivientes y debe tenerlos si ha de ser suficientemente perfecto. Pero si nacieran y

participaran de la vida por mi intermedio, se igualarian a los dioses.

Luciano de Samosata

La muerte del Peregrino

(IX) Capitulo 11
‘Otemep kol TrY Bavpactiy codlay Ty Xpiotiovmy eEEuabey, nept v Holoiotivny
TOLG LEPEVCLY KO YPOUUOTEVCLY aOTOV EVYYEVOUEVOG. Kol TL yop; €V Bpayel moidog
QVTOVG ATEPNVE, TPOOITNG KAl Blacapyng kot Evvoywyevg Kol oVt LOVog aOTOg WY,
Kol Tov BiRA®Y Toic UEV €ENyeLto kol diecddel, TOALAE 8E aDTOg Kol CUVEYPADEY, KOl
wg B0V aDTOV £KEIVOL NBOUVTO KO VOUOBETT £XpMYTO KOl TPOCTOTNY EXEYPOLHOVTO,
pueta yoov ékewov Ov £t ofBovot, TOv dvBpwmov Tov £v 1 Iakoiotivn
QVOCKOAOTLGOEVTAL, GTL KoYV TOYTNY TEALETHY ELCTIYEV £C TOV Biov.

Fue precisamente entonces cuando conoci6 la admirable doctrina de los cristianos, al
encontrarse en Palestina con sus sacerdotes y escribas. Y ¢qué creeis que pas6? En
poco tiempo los hizo parecer como nifios descubriendo que él era Unicamente el
profeta, sumo sacerdote, conductor, todo en suma. Interpretaba y explicaba una parte
de los libros sagrados, muchos los escribié él mismo. En resumen, lo tenian como a un
ser divino, lo utilizaban como legislador y le daban el titulo de jefe. Después, por
cierto, de aquel a quien el hombre sigue adorando, que fue crucificado en Palestina por
haber introducido esa nueva religion en la vida de los hombres.

(X) Capitulo 13

[Memeikaol Yop 0LTOVG Ol KOKOJOIOVEG TO LEY OOV dBovatol £cecBal Kol Blcesbot

0V ael xpovov, mop O Kol KATohpovouswy Tov BowvdTov Kol EKOVIEG CLTOVG
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¢mididoocty ot ToALol. €merta 8€ O VOUOBETNE O TPWTOC EMELCEY AVTOVE WE AdEAPOL
novteg €&V dAAMAwy, émeldov dnaf mopafdvieg Bsovg WEV TOVg EAAMYIKOUC
AMOPVOWVTOL, TOV O€ GVECKOAOTIOUEVOV £KELVOV COHGLOTHY ODTOV TPOSKLVWOLY KOl
Kotol ToVg £KELVOL VOUOLE PLCTY.

Pues los infelices creen que seran totalmente inmortales, y que viviran eternamente, por
lo que desprecian la muerte e incluso muchos de ellos se entregan a ella
voluntariamente. Ademés, su primer legislador les convencié de que todos eran
hermanos y asi tan pronto como incurren en este delito reniegan de los dioses griegos y

en cambio adoran a aquel sofista crucificado y viven de acuerdo con sus preceptos.

Plutarco

Quaestiones Convivales

(XI) 680c

IIepl TOV KOTOPRACKAIVELY AEYOUEV®Y KOl BOoKOwoy £X el OOBUAUOV EUTESOVTOG AGYOL
ToPO, SELTVOY Ol HEV GAAOL TTavtdmacty EEedpAaiptlov 10 Tpayra Kol KateyéAwy: O &
£0TIOY NMUAg <MEotplog AMpoc> £dmn T UEV YwOuevo TN oMU Bovpactodg Bondeiy,
T & aitiog dmopely aniotelcBol THY 1oTopiow, ov Sikaiwe, dmov pupiov eudovn T
ovoiow &xOvtwy O TNg altiog AGYog MUAG SLOTEPEVYED.

Habiendo recaido la conversacion durante la cena sobre los que se dice que aojan y
tienen una mirada que produce mal de 0jo, los demas menospreciaban el hecho y se
burlaban de él por completo, pero Mestrio Floro, que nos agasajaba, dijo que los
hechos apoyaban admirablemente esta creencia y que, por la dificultad de encontrar su
causa, se desconfiaba sin razén de estas historias, cuando de miles que tienen una
entidad evidente la explicacion de su causa se nos escapa.

Sobre Isis y Osiris

(XI361c

Evyog nev éxel kal derjoelg cBpwdnmy dvaméumovtos, ekeifey 88 povteia devpo kol
doceilc dyabav dépovtac.’ Eumedoking 8 kol dikog ¢nol diddvan tovg daipovog v
<ov> EEQUAPTWOL KOl TANUUEANCWOLY O1OEPIOV <UEV> Yop GhE LEVOG TTOVTOVOE SLWKEL,
Tovtog & £¢ xBoVOg 0VOLG AMETTLOE, Youo & £¢ adydg NEALOL dkdpavtog, O 8 aifépog
Eupare dlvoug.

Platon llama a tal raza intérpretes y servidores, que ocupan lugar intermedio entre los
dioses y los hombres, que elevan alla arriba las plegarias y peticiones de los hombres y

traen de alli aqui abajo los oraculos y donaciones de bienes. Empédocles también dice
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que los démones pagan las culpas por los yerros y faltas en que hubieran incurrido
pues la fuerza del éter los empuja hasta el mar, y el mar los escupe sobre el suelo de la
tierra, y la tierra los lanza a los rayos del sol infatigable y éste a los torbellinos del
éter.

(X1) 369 E- 370 C

Kal 8okel To0T0 101 TAELGTOLE KOl codmwTdTolg: Nouifovot yop ol uev Bgovg lvat 3o
KoBATEP AVTITE YOG, TOV UEV AyoBmy, TOV 88 davAwy dnuiovpyov: ot 8¢ Tov UeV [yop]
dueivova, Bedv, tov & Etepov daipoval KaAOLoLY, Womep ZmpoaoTpng O Wayog, Ov
nevtaKloyliolg €tect Tov Tpwikwy yeyovévol TPecPVTEPOV 10TOPOLoLY. OVTOE 0LV
EKOAEL TOV UEV Qpopdlny, tov & ~ApelUoviov: Kol TPOCAUTENAUIVETO TOV UEV E0LKEVOL
dwTL pHdAoTO TOV Ao, Tov & EUNAALY oKOT® Kol dyvoid, pécov & ooy Tov
Mifpny elvo: 810 kot MiBpny Iépoan tov pesitny ovopofovoty: £8idake <de> T pev
eVKTOlO, BV kol xoploThple, T® & GmoTpdmale Kol oKLBpwmd. ooV yop TLVo
KOTTOVTEG SUWUL KOAOVUEVMY €V OAUW TOV AL8NY GVaKOAOVVTAL KOl TOV OKOTOV, €110
piEawteg aipott AVKOL SHAYEVTOG €1¢ TOTOV AVNAloV €KdEpovot kol pimtovot. Kol yop
TOV GUT®Y vorilovot To HEY TOV drya®ov BEov, Tol 8€ ToL KokoL dalipovog elval, Kol Tmv
{dwy domep Kvvog kol dpribog kal yepoaiovg €xivovg tov ayabov, Tov [8€] dparvAov
UG £vUdpoug elvat: 810 kol Tov KTeivavta mAeiotoug e0daovilovoiy. o uny <GAld>
KAKELVOL TOAAO, LuBwdn Tept TV Bemy AEYOVOLY, Ol Kol TVT £0TIv. O HEY  Qpouolng
¢k 100 kaBapwtdtov ddovg O & Apeludviog €k ToL {000V YEYOVWC TOAEUOVOLY
GAMjAOLG: kol O uev €€ Beovg £moince, OV UEV Tp@TOV £vvoiag, TOv S devtepov
aAndeiag, Tov 8¢ Tpitov gvvopiag, Ty 3 AOTWY ToV HEY codiag, TOv 8 TAOUTOV, TOV dE
TOV £l TOlg KOAOLg MBEwy dnuiovpydv: 6 88 TovTolg WoTEP AVTITEXVOVE 1G0Vg TOV
ApLOUOY. €10’ 0 uev ‘Qpopding tplg £ovtov avEnoac anéatn Tov HAiov Tosovtov, ooV O
HAL0C NG YNG COECTNKE, KOl TOV OVPOVOV doTpolg Ekoouncev: €va 8 AoTépo Tpo
VIOV 010V GUACKO KOl TPOOTTNY £YKOTESTNOE TOV oeiplov. AAlovg 8¢ mourjoog
Téooapag Kol eikoot Beovg £ig wov £0nkev. O & Amo Tov ' Apelpaviov yevduevol Kol
oOTOL TOGOVTOL SLATPHICAVTES TO WOV YOV***, OOEY AVOUEUIKTOL TO. KOKO, TOLG Gryodolc.
Y esta es la opinion de la mayoria y de los méas sabios; en efecto, unos piensan que
existen dos dioses, como si fueran rivales, uno artifice del bien, el otro del mal; otros
[laman al mejor <<dios>>, al otro <<demon>>, como Zoroastres el mago, que,
cuentan, ha nacido cinco mil afios antes de la guerra de Troya. Pues bien, éste llamaba
a uno Horomaces, al otro Arimano; y declaraba ademas que uno se parecia, entre las
cosas perceptibles, a la luz ante todo, el otro, al contrario, a la oscuridad y a la
ignorancia, y que en medio de ambos estaba Mitra, por lo cual también a Mitra los
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persas lo llaman Mesites (<<Mediador>>); prescribio hacer a uno sacrificios
propiciatorios y de accion de gracias, al otro apotropaicos y lugubres. En efecto,
machacando en un mortero una hierba llamada 6moni, invocan a Hades y a las
tinieblas, y después, habiendola mezclado con sangre de lobo degollado, llevan la
mezcla a un lugar donde no llega el sol y la vierten. Pues también de entre las plantas
piensan que unas pertenecen al dios bueno y otras al demon malo, y de los animales,
consideran a los perros, los pajaros, y los erizos de tierra como pertenecientes al dios
bueno, al demon perverso las ratas de agua; por lo cual también al que da muerte al
mayor numero de ellas lo consideran feliz. Sin embargo, también aquéllos cuentas
muchas historias fabulosas respecto a sus dioses, como por ejemplo éstas: Horomaces,
nacido de la méas pura luz, y Arimanio, de las tinieblas, guerrean entre si. Aquél cred
seis dioses; el primero, artifice de la benvolencia, el segundo de la verdad, el tercero de
la equidad, y de los restantes, uno de la sabiduria, otro de la riqueza y el tercero
artifice del placer en las cosas bellas. Arimanio los cre6 en igual nimero, pero como
antagonistas de esto. Después Horomaces, habiendo aumentado su estatura el triple, se
colocé del sol a la distancia que el sol guarda de la tierra, y adorno el cielo de
estrellas; y a una estrella la colocé delante de todas como guardiana y vigia, a Sirio.
Habiendo creado otros veinticuatro dioses los colocd en un huevo. Y los nacidos de
Arimanio, también ellos otros tantos, habiendo perforado el huevo por lo que estan
mezclados los males con los bienes.

De genio socratis

(XIV) 581 a-c

Iocoppomovvtt 8¢ Bopel TPooTIBeUEVT KAIVEL TO ovuUTOw €0 £0VTHY, OUT® TTOPUOS N
KANSWY 1| TL TolovTov cUVUPBOAOV Kol Kovov £uPpidn didvolaw Emiomdoactot mpog
npa&v: dvew & Evavtimy AOYIoUOY BTEpw TPOSEABOV EAVCE THY GItopiow Tng 100TNTOC
Avanpebeiong, dote kivnow yiyvesBon kot Opunv. "OmoraBwy 8 O TotHp "GAAA prY"
£om "ol avtog, & Tada&idwpe, Meyapikov Twog fikovoa, Tepyinvog 8¢ £kelvog, OTL TO
TWKPATOVE SAUOVIOV TTAPOG MY, O Te Top  aDTOL Kol O Ttop’ dAAWY. ETEPOL LEV Yap
nTopovTog £k de€lag it dmioBey it EunpocOey OpUay adTOV Ml THY Tpa&y, 1 & &€
APLOTEPALG, ATOTPENESOHOLL: TV & QLDTOV TTOPUWDY TOV UEV £TL LEAAOVTOG BERotiovy oV &
No1N TpAloooVTOg EMEYEW KAl KWAVEW THY Opurjv. GAA  £keWd Hot SoKeL BavpaoTov, €l
TTOPUD X PWIEVOE OV TOUTO TOLG £TAIPOLS GALC SOOViov €1vail TO KWAVOV 1] KEAELOV
ELeye: TOOOL Yop dv NV TWOg, ® GIAE, KEVOL KO KOUTOL TO TOLOVTOV, OVK GANBeiog kol

AMAOTNTOG Ol¢ TOV dvdpal UEYOY ¢ AANBE Kol SLOEPOVTO TMY TOAAWDY YEYOVEVOIL
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dokovuey, VMO dwvng EEWOEY T TWTOPUOVL TWOE OMMUika TOXoL BOpLROVUEVOV €K TWOV
poEewv avatpenechon kol mpoiesOot 10 deS0YUEVOY.

<<Del mismo modo que el peso de una sola dracma no mueve el fiel de la balanza, pero
si se afiade a un peso en equilibrio inclina hacia si el total, igualmente un estornudo, un
ruido o alguna otra sefial, por ser pequefia y ligera, no puede arrastrar una inteligencia
solida a la accion; en cambio, si se suma a una de las dos razones opuestas, resuelve la
dificultad cuando se deshace el equilibrio y surgen entonces movimientos e impulso>>.
E interrumpiendo mi padre dijo: <<Precisamente yo mismo he oido eso, Galaxidoro, a
uno de la escuela megarica. El, a su vez, le oy6 a Terpsion que el demon de Socrates
era un estornudo, el suyo propio o el de otros. Efectivamente, el que otro estornudara a
la derecha, ya fuera delante o detras, le impulsaba a la accion, pero si estornudaba a la
izquierda, le apartaba de ella. En cambio, de sus propios estornudos, uno le confirmaba
en su impulso cuando iba a iniciar la accion, el otro lo detenia e impedia cuando ya
estaba actuando. Pero lo que me resulta asombroso es que no dijera a sus amigos que
era un estornudo y no un demon lo que le apartaba o le ordenaba actuar. Por el
contrario, tal conducta, amigo mio, la de apartarse de la accion y dejar abandonadas
sus decisiones por la perturbacion externa de una voz o un estornudo, en un momento
determinado, es propia de un espiritu vanidoso, vacio y lleno de orgullo y no de la
verdad y la simplicidad con las que, a nuestro parecer, se habia manifestado este
hombre auténticamente grande y superior a la mayoria.

De defecto oraculorum

(XV) 415 b-c
‘EAAMjvov 8 “Ounpog UEV €T GaiVETOL KOW®E GUOOTEPOLS YPWUEVOC TOLG OVOUOOL, KOl
ToU¢ Be0vg €0ty Ote Saipovag mpocayopevwy: Hoiodog 8¢ kaBopwe kol Siwplopévme
TPWTOC £ELONKE TV AOYLK@Y Técoapa YEVT, Bgovg eltal Saiipovag €187 Tpwag 10 & &ml
TACW QVBpwnove, £€ v €olke TOLEW THY UETARBOANY TOU WEV YPLOOL YEVOUC €1
daipovog TOAAOVE KayaBovg, twv 8 muBdwy eig Mpwog cmokplOevtwy. “Etepor 8¢
LETARBOANY TOLC TE CWUOCLY OUOLMG TOLOVOL KOl TONE WUXolg WoTep <yop> £k YNG
V8wp, £k & V8Tog Anp, £k 8 AEPOC VP YEVVWUEVOY OpATAL TNG 0VGTC dvm depoUEvNg,
oUTWG €K UEV AVOpWT®Y €1¢ Mpwag, £k & Mpwwv elg doipovag ol Bedtioveg yuxal Ty
uetaBoAny Aoupdvovoty, £k 88 daudvov OAlyor pev v xpdvw TOAA® S’ GpeTng
KaBopOELCOL TAVTATAGT BELOTNTOG UETESYOV.

Entre los griegos, Homero todavia utiliza claramente ambos términos en coman y llama

a los dioses a veces démones; Hesiodo fue el primero que establecio clara vy
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categdricamente cuatro clases de seres racionales, dioses, luego démones, luego héroes
y finalmente hombres, de acuerdo con las cuales parece postular el paso de la
generacion de oro a numerosos y benéficos démones, al tiempo que los semidioses se
segregaron en heéroes. Otros postulan un cambio por igual para los cuerpos y las
almas; del mismo modo que de la tierra se ve generar agua, del agua aire y del aire
fuego, al ser la sustancia arrastrada hacia arriba, asi las almas superiores obtienen el
cambio de hombres en héroes y de héroes en démones, y de démones unas pocas a lo
largo del tiempo, purificadas por sus méritos, llegan a participar por entero de la

esencia divina.

Sexto Empirico

Resumen de las teorias de Pirrén

(XVI) 111, 176

OUtw UEY oDV Sropépovtal Tepl TNG £Vvoiag ToL AyoBov Ol SOKIUWTATOL SOKOVVTEC
£l TOV SoypoTik@y: Opoiwe 88 dinvéynoay kol Tepl TOL KOKOVL, AEYOVTEC KOKOV
gl BAABNY i) oVy, Etepov BAARTC, Ot € 10 8L £aLTO GELKTOV, 0L 8€ TO Kokodapoviog
TOMTLKOY. 8U AV 0UY 1 THY 0VGIow TOL KOKOV, AALC TLWOL TV GLURERNKIT®Y iomg odT®
DOLOKOVTEG €1 TNV TPOEPMNUEVIV EUTITTOVCLY ATOpPioLy.

Asi pues, sobre la nocion del Bien, estan en desacuerdo los que se considera que son
los més reputados de los dogmaticos. Y de forma parecida también estuvieron en
desacuerdo sobre el Mal, diciendo que <<el Mal es lo perjudicial o una cosa no
distinta de lo perjudicial>>, y otros <<lo que produce la desdicha>>. Con lo cual, al
no decir la esencia del Mal sino cosas que seguramente se dan como accidentes en él,

caen en la antes citada falta de salida.

Plotino

Enéadas

XV 1,8,1

Ot {mtovvteg, moBey to koko €it’ oV €lg Tl Ovtol €ite mepl YE€vog TV OvTwv
Tape A AVBEY, Apy v AV Tpoctkovoay TNg {NTHoewe ToLowTo, €1 Tl ToT €07l T0 KOKOV
Kol 1 KaKoL pUolg TpdTePOY VITOBELVTO.

Los que investigan de donde provienen los males, sea que sobrevengan a los seres, sea
gue conciernan a una clase de seres, comenzarian su investigacion adecuadamente si la

basaran en el estudio previo de qué es el mal y cual la naturaleza del mal.
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(XVIII) 1, 8,3, 20

Kol yop €1 £1€pw cupBaivel 10 kakdy, del TL TPATEPOV AOTO Elval, KAV Ut ovoia Tig M.
g Yolp AyaBov TO UEY qTO, TO 08 O CUUBEPRMKEY, OVTW KOl KOKOV TO UEV oOTO, TO OF
NN kT EKEWO CUUREPRNKOC ETEPW.

Porque si el mal sobreviene a otro, debe ser antes algo en si mismo, aun cuando no sea
una sustancia. Porque del mismo modo que hay dos clases de bien, el Bien en si y el
sobrevenido, asi también debe haber dos clases de mal: el Mal en si y el sobrevenido ya
a otro en virtud del él.

(XIX) 1, 8, 3, 30-40

Kol obv glvai T kol dmepov kod’ ovto kol cveideov ad adto kol tol dAAC 1ol
pdcbeY, A TNy TOL kKokoL £xopokThplle Gpuow, kol €l TL UeT’ €KEWO TOlovVTOV, T
HeULYUEVOY €xel TOVTO 1) BAEMOV TPOg QTG £GTL TOLOVTOV 1) TOLNTIKOY £07TL TOLOVTOL.
™y &’ vnokeWévny oxnfuact Kol £idect kol Hopoolc Kol UETPOLC Kol TEPACL Kol
GALOTPIW KOOU® KOSUOLMEVTY, UNBEY Top adTng dryadov €xovoav, eidwlov 8€ wg Tpog
Ta, dvta, Kokov 81 ovoiav, el Tig kol dvvatan Kokov oOoiar e1val, Tty dVeLpioKeL O
AOYOC KOKOV £1V0L TPMTOV Kol Ko abto Koukov.

Siguese, pues, que hay algo ilimitado por si mismo a la vez que es informe en si mismo
y es todas las demas caracteristicas antedichas que caracterizaban la naturaleza del
mal. Y si hay algo posterior similar a esto, es que o tiene una mezcla de esto, 0 es
similar a ello porgue pone su mirada en ello o es productivo de algo similar a ello.
Ahora bien, esa sustancia que subyace a las figuras, formas, estructuras, medidas y
limites y que esta adornada con ornato ajeno porque de por si no posee bien alguno,
sino que comparada con los seres es un fantasma, ésa es precisamente la sustancia del
mal —si puede haber una sustancia del mal- que el razonamiento descubre que es el Mal

primario y el Mal en si.

Filostrato

Vida de Apolonio

(XX) IV, 20

ALOAEYOUEVOL B ODTOV TEPL TOV OTEVSELY TTOPETVYE UEV T AOYW WELPOKIOV TMY APRPmY
o0twg doelyeg voulouevor, ¢ yevécBon moteé kol GpaEmy dopa, Tatplg 88 avTw
Képkvpo N kait £¢ ° Adkivouw dvéodepe tov EEvov Tov *Odvooimg Tov daiaka, kol Sifet
UEY O ' ATOAAWVIOC Tiepl TOL OTEVSELY, £KEAEVE 8€ Un TIVEWY TOL TOTNPLOV TOVTO,

dvAdTTEWY 8 aDTO TOlg Be0lg Ay povTOY Te Kol AmoTtov. £Mel 8 kol MTa EKEAEVCE TW
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ToTNPiw motelchol Kol OTEVSELY KOTO TO 0VC, Ad’ 0V HEPOVLE HKLOTO TLVOLCLY AVOp®TOL,
TO UELPAKIOV KATECKESAOE TOV AGYOL TAATVV TE KOl GoeAYN YEAWTA: O 8E AvapALWOC
£¢ aTO "o ov" £om "tovtor LPpilelc, AAA O Saipwy, ¢ Eladvel oe obk €18dtal"
EAleABeL 8 dipal SollHOVmY TO UELPOKLOV: EYEAQL TE YOp €0 olg ovdelg £Tepog Kol
UETERAALEY £ TO KAMEW altiow ovK £xov, SeEAEYETO Te TPOg £aLTOV Kol HOE. Kol ot
UEV TIOALOL THY VEGTNTO. OKIPTWOUY (OVTO EKGEPELY QLVUTO £¢ TOUTA, O & VIEKPLVETO Apo
T Saipovt kol £80KEL TOPOELY, O EMOPWVEL TOTE, OPOVTOC 1€ £¢ QVTO TOV
" AmoAA®Viov, 8ed01KOTWG TE Kol OpYiAmwg dwvag Ndlel TO e18WAOV, OTOCAL KOOUEVWY TE
Kol otpeProvuévar elciy, dpeEecBal Te ToL pelpokiov WUVL Kol UNndevi AvBpwTwY
gumecelcBal. Tov 8¢ olov deomdtov TPOg AVdpdmodov TolkiAov Tovouvpydy Te Kol
avandeg kol Tal Towvtar EVv Opyn A€yovtog kol KeAEVOVTOg AT EVV TEKUNPimd
amadldttecBol "tov Sewa" £dn "kotaPaiw dvdpovta” deifag Two TOV TEPL THY
Boaoilelov 6tody, TPOg f TOVTO EMPOLTTETO: £MEL € O Awdplolg LILEKWYHON TPWOTOV, E1TO
£€nece, TOV UEV B0pLBOV TOV Ml TOVT®W Kol ¢ £KPOTNOAV LIMO OaVuoTtog Ti v Tig
Ypoipoy

Una vez que discutia acerca de las libaciones, se encontraba presente por casualidad
en la conversacion un jovencito de los petimetres, con tal reputaciéon de desverglienza
que habia sido en tiempo incluso tema de canciones de los carros. Su patria era
Corcira y su ascendencia remontaba hasta Alcinoo, el huésped de Ulises, el reacio.
Apolonio conferenciaba sobre las libaciones y les exhortaba a no beber de esa copa,
sino a guardarla para los dioses intacta y sin que nadie bebiera en ella. Y cuando
aconsejé que la copa tuviese asa y que se hiciera la libacién por el asa, lugar por el
cual nunca beben los hombres, el jovencito derramé sobre su discurso una carcajada
extensa y desvergonzada. Y Apolonio, levantando su mirada hacia él, dijo: -No eres t0
quien te comportas con ese descaro, sino el demon que te impulsa sin tu saberlo.
Estaba efectivamente poseido por démones el jovencito. Pues se reia con lo que ningln
otro, y pasaba al llanto sin tener motivo. Ademas, conversaba y cantaba para si mismo.
La gente creia que era su juventud retozona la que le impulsaba a aquello, pero él
realmente era el intérprete del demon y daba la impresién de estar embriagado, con el
comportamiento propio de un borracho que tenia entonces. Al verlo Apolonio, el
espectro prorrumpié en cuantos gritos de pavor y coOlera son propios de quienes se
estan guemando o sometidos a tormento, y juraba que saldria del jovencito y que no se
apoderaria de ningun hombre. Pero al hablarle Apolonio con célera, como un amo a

un esclavo picaro, ruin, descarado y demas, y al exhortarle a que se marchara dejando
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constancia de ello, dijo: -Tumbaré tal estatua —aludiendo a una de las de junto al
Portico Real, ante el que esto sucedia. Cuando la estatuta oscilé primero, luego cayo,
¢como podria pintar alguien el alboroto consecuente, y como aplaudian por el

prodigio?

Heliodoro

Etiopicas

(XX1)3,7,2

ITpog towvta StatapayBelg 0 XaptkAng vre€netl T€ Tov BAAdIOL GVY HULY Hlovyiow Toig
Bepamaivalg emrtaog, TPoeEAOWY Te Tng oikiog "ti dpo Touto" €Adeyey "o yoBe
KoAdolpt; Tig 1 mpoomecovoo 1w Ouyotpiey podakio;" "Mr Oovpale" eimov "ei
TOGOUTOLG EUTTOUTEVSACH, STUOLE OPBAAUSY T BOoKOVoy EnecTaoato."Teldcog oY
£lpVLKoY "Kal oV yop" eimey "wg O moAVg OxAog elval Twa Backaviow enictevoac;"
"Eimep Tt kol AAAO TV AANO@Y" Edny: "ExEL YOp OUTWC,.

Lleno de turbacién Caricles ante esta contrariedad, salio conmigo de la habitacion, no
sin antes decir a las criadas que la dejaran tranquila. Cuando ya estdbamos fuera de la
casa, me dijo: <<- /Qué es lo que pasa, mi buen Calasiris? ¢Qué enfermedad es esta
que le ha sobrevenido a mi hijita?>>. <<- No te extrafies —le dije- si en una procesion
entre tanto gentio se ha atraido algun mal de ojo>>. <<-¢Pero es que también ti —me
dijo con una sonrisa irénica-, como la masa inculta, crees eso del mal de 0jo?>>.

<<Claro que si —repliqué- y no hay nada que sea mas verdad>>.

TEXTOS PALEOCRISTIANOS

(XXI1I) Ascension de lIsaias 11, 13

"Hv yop O Beldp £v Ouuw moAlw €mi Hoodow amo tng (Opd)oewe Kol Amo To(v
del)yuotiopov OtL (e)derypdticsy tov Topand, kol 6t 8t 1 adtov Edavepwddn M
£EELEVOIC TOV AYOmNTOL €K TOV £RSOUOV 0VPOVOL KOl 1) HETAUOPOMGLE CDTOV, Kol T
KatdBaoig avtov, kol 1 18 fy de1 adTov petapopdwdnval £v £idel avdpunov, kol 6
Slwypog 6v drwydricetal, Kol ol KOAJCELS alg Sl Tovg Vovg Tov Iopamd ohtov
KoAdloal, kol 1 Tov dudexo podnreio, kol ¢ Se1 obTOV UETO GUdPM®Y KOKOTOLWY
otovpwdnUat, kol 9Tl £V pynueim Todrfoetarl;

Pues Beliar tenia una gran ira contra Isaias por la vision y por la demostracion que
expuso a Samael, y porque por esto habia anunciado la llegada del Amado desde

séptimo cielo y su transfiguracion, y su descenso, y la idea en la que se habia
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transformado, era aquella de un hombre, y la persecucién a la que se dirigia, y los
castigos con los que podia castigar a los hijos de Israel, y los doce discipulos,como se

le debe crucificar junto a hombres malvado, ¢y por qué se le enterrara en la memoria?.

TEXTOS VETEROTESTAMENTARIOS

Génesis

(XXI1V) 2, 8-10

Kol éputevcey xiplog 0 0eog mapadeicov £y Edey kotol GvoTOAOG TOAOE Kol £0£T0
¢kel oV dvBpwmov, 6v émlaceyr. Kol e€avéteiley O Beog £t €k Tng yng mov Eviov
WpoLov £i¢ Bpacty Kol kKoAOV £i¢ Bpwoty kol 10 EVAoV Tng Lwng £V Léow T Topadeicw
Kol 10 EVAOV TOL €18€vail YYWoTOY KAAOL KOl TOVTpov.

Plant6 después Yavé Dios un jardin en Edén, al oriente, y en él puso al hombre que
habia formado. Hizo Yavé Dios germinar del suelo toda clase de arboles agradables a
la vista y apetitosos para comer, ademas del arbol de la vida, en medio del jardin, y del
arbol de la ciencia del bien y del mal.

(XXV) 3, 1-6
‘0O 8¢ G01g MV PPOVIUWTOTOC TOLVT®Y TWV BNpilmy TV €Nl TN YNNG, OV £Moincey kvpLog O
Bedc: kol elmev O ddig TN yvvanki Ti 6T €lmey O Bedg OV U doynTe Ao TOVTog EVAOL
TOV £V T Topodeiow; Kol €1mey 1) yuvr T Odel 'ARO Kapmov EVA0L 10V mapadeicov
daryduedo, amo 8¢ kapmov Tov EVAOVL, 6 £0Tv £V HEcw TOL Topadeicov, lmey 6 Bedg O
ddyecBe A’ o0TOL OVBE pUn dynoBe avtov, iva un dmoBdvnte. kol €imey O dPig TN
yovaki O0 Bowdtw dmoBovelsde: fidel yop O B0 OtL €V 1) AV NUEPQ doynTe AT AHTOV,
SroworyBricovtor LRV ol OpBaAuol, kKol €oecle wg Oeol YWWOKOVTEG KOAOV Kol
TovnpPov. Kol €18ev 1 yuvr 6Tt KaAov 10 EVAov €l Ppwoly Kol OTL GPESTOV TOLG
00BaALOLE 18E1Y KOl WPAIOY £0TILY TOL KOTAVOTNoOL, Kol AXBOVGO TOV KOPIOL QOTOV
Eparyev: kol £dwkey kol T Avdpl avTNg MET ang, kol £daryov. kol Sinpoiyxdnoov ot
00foApol Ty V0, kol €yvwoor GTL YLUVOL oo, Kol £ppayoy QUAAO CUKNG Kol
gmoinoow £avtolg TepL{wuato.

La serpiente era el mas astuto de todos los animales del campo que hiciera Yave Dios. y
dijo a la mujer: <<¢Es cierto que os ha dicho Dios: No comais de todos los arboles del
jardin?>>. La mujer respondié a la serpiente: <<Nosotros podemos comer del fruto de
los arboles del jardin. S6lo del fruto del arbol que esta en medio del jardin nos ha dicho
Dios: No comais de él, ni lo toquéis siquiera, de otro modo moriréis>>. Entonces la
serpiente dijo a la mujer: <<No, no moriréis. Antes bien, Dios sabe que en el momento

en que comais se abriran vuestros 0jos y seréis como dioses, conocedores del bien y del
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mal>>. Vio entretanto la mujer que el arbol era apetitoso para comer, agradable a la
vista y deseable para adquirir sabiduria. Tomo, pues, de su fruto y comio; dio también
de él a su marido, que estaba junto a ella, y €l también comio.

Deuteronomio

(XXVI) 13, 2-6

"Edlv 8¢ qvaiotn £v ool mpodnTng 1 EVVrvialOuevog EVOmVior Kol 8w GOl GTUELOV Tj TEPOG
kol A6 10 onuelov B 10 Tépag, O EAdANcev mpog of Aéywv IMopevbwuey Kol
Aatpevcmuey Beoic £TEPOLG, 0UG OVK 0LdaTE, 0VK GKOVGESHE TV AOYwY TOL TPOPHTOL
gxetvov 1 Tov Evunvialopévov To EVUTVIOV £KELVo, OTL Epalel KUpLog O Be0g VUAC
£18€val €1 Ayomate kUpLov Tov Beov LPmy €€ OANg tng kopdicg VUMY Kol €€ OANG TNG
YUXNE VU@V, OTLoW KLPLov ToL BEOL VUWY TOPeVESHE Kol avTOV GoPNBriceche Kol Tag
£VTOAOG aOTOV GLACEESOE KOl TNE dwiNg adTOL AKOVCESHE Kol avT® TPOcTEDoECHE.
kol O TpodnTng €kEwog N O TO EVUMVIOY EVUIVIALOUEVOC EKEWOC GITOBAVELTOL:
ELAANCEY YOp TAGVTICOL CE GO KLPLOL TOL Be0L cov ToL EEayaydvtog O €K YNC
AlyUnTou 1oV ATpOcaIévoy o €K tng dovdeiag Emoal o £k Tng 0680V, Mg Eveteilatd
ool KUplog O Bedg cov mopevechol £V adTN: KOl GOAVLELS TOV TOVNPOY £E VUMY aOTMV.
Si se alzase en medio de ti un profeta o un sofiador, si te propone una sefial o un
prodigio, y éstos se cumplen, pero luego te dice: <<Vamos tras otros dioses que tu
conoces, y démosles culto>>, no des oido a las palabras de tal profeta ni a los suefios
de tal sofiador. Quiere Yavé, vuestro dios, probaros para ver si realmente amais a
Yavé, vuestro Dios, con todo vuestro corazén y con toda vuestra alma. Seguiréis a Yavé
y a €l solo temeréis, guardaréis sus mandamientos y obedeceréis su voz, le serviréis y
viviréis unidos a él. El profeta y el sofiador deberan morir, pues han predicado la
rebelion contra Yavé, vuestro Dios, que os saco de Egipto y os liber6 de la casa de la
esclavitud, queriendo apartaros del camino por donde Yavé, tu Dios, os ha mandado ir.
Asi haras desaparecer el mal de en medio de ti.

(XXVII) 18, 18-20

[IpodHTNY AVOoTHoOW AVTOLE £K TMY ASEAODY QVTOY WOTEP OE Kol dWow TO PNUC LoV
£V T® OTOMATL aOTOV, Kol ACANOEL QTolg KaBdtL dv evieilwpol ovt®: Kol O
AvBpwnog, ¢ oy un dkovon 6o £dv Aairion O mpodnTng nl T OVOUATL Hov, EYW
gxdiknow €€ avtov. Ay O TpodrTng, O¢ dv doePrion AoAncal £ml T@ OVOUOTL HOL
pnua, 6 ov mpoocgtaEo AoAnoatl, kol O¢ v AdArion &n ovduatt Bswv ETépwv,

GmOBAVELTOL O TIPOPTITNG EKELVOC.
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Yo les suscitaré de en medio de sus hermanos un profeta semejante a ti; yo pondré mis
palabras en su boca, y él les dira cuanto yo le mande. Si alguno no escucha las
palabras que él dira en mi nombre, yo mismo le pediré cuentas a ese hombre. Pero el
profeta que tenga la audacia de anunciar en mi nombre lo que yo no le haya ordenado
decir o hable en nombre de otros dioses, este profeta morira.

Libro de la Sabiduria

(XXIX) 2, 21-24

Tovto Eloyioavto, kol EmAaviONoay: ATETVOAOOCEY YOp aOTOVE N KOKio odTmy, Kol
oVK &yvwooy HLuoThple. oL 0V8E U1cBOV HATICOY OCLOTNTOC OVJE E£xpvay YEPOC
Yuxwy dpopmy. Ot O 8e0g €KTioey TOV dvBpwmov £ ddBapoia kol eikdvo Tng 18iag
aididtnrog £moincey avtov: 08Gvw 88 SroBrov Bdvotog elomABeEY €l TOV KOGUOV,
nepdlovoy 8¢ adtov ol TNg £keivov pepidog dvtec.

Asi razonan, pero se engafian. Su maldad los ceg0, y no conocen los secretos de Dios ni
esperan recompensa de la piedad ni reconocen el premio de las almas irreprochables.
Porque Dios cre6 al hombre para la incorrupcién y lo hizo a imagen de su propio ser.
Mas por la envidia de diablo entr6 la muerte en el mundo y la experimentan los que le
pertenecen.

Zacarias

(XXX) 3, 2

Kol €imey xvplog mpog Ttov didBorov Emitiunool kuplog €v ocoi, SidPolre, kol
gmTuioal Koplog £v oot O kdeEduevog Ty Igpovoainu: ovk 180V TOVTO ¢ dAAOC
¢€eomoouévog £k Tupde; kol Incovg M £vdeduuévog aTIor PLTTOPO KOl ELCTHKEL TTPO
TPOS WOV TOV ALYYEAO.

El angel del Serior dijo al Diablo: “El Serior te lo prohibe, adversario, el Serior te lo
prohibe, El ha elegido a Jerusalén: jno es éste un tizén arrebatado del fuego?” Y Jesiis

se hallaba vestido de ropas sucias mientras permanecia ante el angel.

TEXTOS NEOTESTAMENTARIOS

Evangelio de Mateo

(XXXI) 7, 22

[ToAdol £povoiv potr €v éxeivn tn Muépa, Kupie xivple, o0 @ o® Ovduatl
EMPOYNTEVOOUEY, Kol T® o Ovopott douudviar £EeBdAopey, Kol 1@ o OVOUOTL
SUVVOUELG TOAAOIG ETTOLTICOULEY;

Muchos me diran en aquel dia: <<Sefor, Sefior, ¢acaso no profetizamos en tu nombre,

y en tu nombre expulsamos demonios, y en tu nombre obramos muchos prodigios?>>.
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(XXXII) 8, 14-16

Kot éM0wy 6 'Incovg eic v oikiaw ITétpov €18ev Ty mevbepay adtov BeRANUEVNY Kol
TUPESCOVOOY: KOl HYATO TNG XEWPOG QDTNG, KOl GOTKEY adTHY O TUPETOC: Kol MyEpon
Kol Sinkdvel abtw. Oyilog 8 YEVOUEVNE TPOCHYEYKAY oVT® SoOVILOUEVOVE TIOAAOVG:
Kol €EERBAAEY Tl TVEVUOTO, ADY®, KOl TTOLVTOLG TOVE KOKWG £X0VTAC £0EPATEVCEY:

Y al llegar JesUs a la casa de Pedro, vio a la suegra de éste postrada en cama y
calenturienta. Y la tocd de la mano, y la dejo la calentura; y se levantd, y le servia. Y
llegado el atardecer, le presentaron muchos endemoniados, y expulsé los espiritus con
su palabray a todos los que se hallaban mal los curo.

(XXXI1V) 10, 8

" AcBevovvtac BepameveTe, VEKPOUG £YEipeTe, Aempove koBapilete, dapovia ExPAALETE:
dwpealv ELOPBeTE, dwpeay dOTE.

Curad a los enfermos, resucitad a los muertos, limpiad a los leprosos, expulsad a los
demonios: lo recibistéis gratis, dadlo gratis.

(XXXVI) 15, 22-28

Kol 180V yuvn Xavovoio 6mo tov Opiwv ékeivov &EglBovoa £xpaley Afyovoa,
"EAENGOY pe, kUpLe, VIOG Aaid: 1 Buydtnp Lov kokmg dopoviletal. O 88 ok dmekpidn
a0t AGYOV. Kol TPOceEABOVTEG Ol HoBTTal ChTOV HPWTOVY aOTOV AEYOVTEG, ~ ATOAVCOV
aOTHY, 0Tl kpdlel OmicBey Huwv. O 8¢ dmokpilelg einey, OVK ANeSTAANY €1 U €i¢ Tl
TPORaTO. o, ATOAWAOTO. oikov Iopand. 1 8¢ €ABovoa TPOSEKVVEL QOTW AEYOLOQ,
Kuple, Bori@el pot. 0 3¢ dmokpifeic eimey, OVk £0TWW KOAOV AOBEW TOV GPTOV TWV
Tékvmy kol Badelw Tolg Kuvapiolg. N 8¢ einev, Nai, kipie, kol yop 1o kvvdplo £c6iet
QMO TOV Yiyiwy TV TIRTOVTOY G0 TNG TPATELNE TV KLplwy abT®y. TOTE ATOKPLOELG O
"Inocovg eimey a0, ” Q yVvaL, HEYOAN cOL T THOTLE: YEVNOTw oot wg BEAELS. Kol 10BN N
BuydTnp NG QIO TN Wpag EXELVNC.

Y he aqui que una mujer cananea salié de aquellos contornos y se puso a gritar:
<<jTen piedad de mi, Sefior, hijo de David! Mi hija estd atormentada por un
demonio>>. Mas él no le respondié nada. Y acercandose sus discipulos le rogaban:
<<despidela porque viene gritando detrds de nosotros>>. Y él respondid: <<No he
sido enviado sino a las ovejas perdidas de la casa de Israel>>. Pero ella se acerco y se
postro ante él, diciendo: <<jSefior, ayaddame!>>. El respondio: <<no esta bien tomar
el pan de los hijos y echarlo a los perrillos>>. Mas ella dijo: <<Cierto, Sefior, pero

también los perrillos comen las migajas que caen de la mesa de sus amos>>. Entonces
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le dijo JesUs: <<jOh mujer!, grande es tu fe. Que te suceda como quieres>>. Y desde
aquel momento quedo sana su hija.

(XXXVII) 24, 11-12

Kol moAlol wevdompodntan £yepbricovtonl kol TAAVHCOLCLY TOAAOVG: Kol Sid 1o
TANOLYOTVAIL THY QYOI WYOYHOETOL 1) GYOLTTT TWVY TTOAAWY.

Surgiran muchos falsos profetas y engafiaran a muchos. El exceso de maldad enfriara

la caridad de muchos.

Evangelio de Marcos

(XXXIX) 1, 25-28

Kol énetiunoey avte 6 'Incovg Aéywv, duwdntt kol £Eele £€ avtov. kol onapdEay
oOTOV TO TVELUO TO AKOOOPTOV Kol dwvnooy ¢wvn UEYAAn £ENABev €€ avtov. Kat
£0ouBrBNoOY drowteg Wote cvlintel mPog Eavutovg Aéyovtac: Ti €oTw tovto; d1daymn
kown kot e€ovoior: Kal 1o1g Tveduact To1g akabopTolg ENLTOCCEL, KOl DIOKOVOVSY
oOT.

Y JesUs le increpd, <<calla y sal de él>>. Y el espiritu inmundo, retorciéndose y
gritando, sali6 de él. Todos quedaron estupefactos y se preguntaban: <<¢Qué es esto?
Una doctrina nueva con tanta autoridad que manda a los espiritus inmundos vy le
obedecen>>.

(XL) 2, 10-12
‘Tvo. 8¢ e1dnte Gt g€ovoiow €xel O VIOE TOV AVBPWNTOL CAPLEévol AUapTiag €Tl NG
YNOAEYEL T TOPAAVTIKD, 0l AEYW, EYELPE APOV TOV KPARATIOV GOV Kol VIOYE E1¢ TOV
01kdV cov. Kol fyEpdn kol 0BV dpag Tov kpdBattov EENABEY EumpocBey TovTOY, WOTE
eEilotacBon movtog kol do&alew tov Beov Aé€yovtog 0Tt OVT®g OVOENOTE E1SOUED.

Para que veais que el Hijo del hombre tiene poder para perdonar pecados sobre la
tierra, digo al paralitico: <<jTu levantate, carga con tu camilla y vete a tu casa>>. El
paralitico se levantd y al punto cargando con la camilla, salié a la vista de todos, de
modo que todos se maravillaron y glorificaban a Dios diciendo: <<Jamas hemos visto
cosa igual>>.

(XLI) 3,10-11

[ToALOVG Yop €Bepomevcey, BdoTe EMIMINTTEW oOT® v avToL dywvtol Gcol €10V
UAoTIYOC. KOl TO. TVEVUOTOL T, GKaBapTa, GTay adToy £0emWpovy, TPOCETITTOV OVTW

Ny 7 < \ T (Y -~ -~
Kol £xkpalov A€yovteg OTL U €1 O V10G TOL Beov.
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Pues habiendo curado a muchos, cuantos tenian dolencias se echaban sobre él para
tocarlo. Los espiritus inmundos cuando los veian, se postraban ante él y gritaban: Tu
eres el Hijo de Dios.

(XLI) 4, 13-15

Kai Aéyel avtolg, Ok 0idote THy TapoBoAny Todtny, Kol Twe TACoE TG ToPaBOAG
yYvodoeoBe; O omeipwv TOV AOyov omeipel. ovtol 8¢ €low ol Tmopd THY 080V Omov
omeipetol O AJYoC, Kol OTa AKoVoWoly £VBVg Epyetal O TaTovag kKol aipel Tov Adyov
TOV ECTIOPUEVOV E1C ALVTOVC.

Y les dice: <<¢No entendéis esta parabola?;Cdmo, entonces, vais a entender las
demas parabolas? El sembrador siempre siembra la palabra. Los de junto al camino
son aquéllos en los que se siembra la palabra, pero que, apenas la han oido, va Satanés
y arrebata la doctrina sembrada en ellos>>.

(XLIV) 4, 38-39

Kol odtog fiv £V 11 mpouwn £l 10 TPOoKEGAANLOV KABeVBdwY: Kol £yeipovoiy abtov Kol
AEYouowy avTw, AL80cKAAE, OV LEAEL GOl OTL ATOAAVUED; kol SieyepOelc EMETIUNCEY
W QVEU® Kol elmey 1N Baddoom, Iiwmo, TeEPiuwoo. kol EkOmocey O dvepog, Kol
EYEVETO YOATYT LEYOAM.

Y él estaba durmiendo sobre un cabezal en la popa: y lo despertaron y le dijeron,
<<Maestro, ¢no te importa que perezcamos?>> y levantandose increp6 al viento y le
dijo al mar: <<Calla, calmate>>. Y el viento cesd y se hizo una gran calma.

(XLVI) 5, 29-35

Kol e08v¢ £Enpovdn 1 Tnyn 1oV aipatog avTng, kol £yvm Tw cORatt 6Tl ioTat 6o Tng
pdotyog. kol e0BV¢ 0 'Incovg £mtyvovg €V vty Ty €€ avtov dvvouy EEglBovoay
gmotpadelc £V T OxAw £deyev, Tig Hov HYATO TV HOTimy; kol EAEYOV aOT® Ol
podntol avtov, BAEmelg tov OxAov cuvvdAiBovtd oe, kol Aéyelg, Tig pov Myoato; Kol
neplePAENETO 18E1V THY TOVTO MoLjoacov. | 8 yuun doPndeica kol Tpéuovoa, eiduvia O
Yéyovey aOTT, NABEY KOl TPOCEMECEY AVTW KL EIMEY QVTW TACAV THY AAN0slaw. O d€
£1mey avtn, OuydTnp, 1 TIOTIE OV CECWKEY OE: UNAYE £1¢ elpriuny, kol 1o6L Lying dmo
M¢ HOloTLYdg Gov.

En efecto, al instante la fuente por la que perdia sangre se secé y sinti0o en su cuerpo
que estaba curada de su enfermedad. En seguida Jesus, al sentir en si mismo la virtud
que de él habia salido, volviéndose a la multitud, dijo: <<¢Quién me ha tocado?>>.
Sus discipulos le contestaron: <<Ves que la multitud te oprime ¢y dices que quién te ha

tocado?>>. Y miraba alrededor para ver a la que lo habia hecho. Entonces la mujer,
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que sabia lo que habia ocurrido en ella, se acerc6 asustada y temblorosa, se postrd
ante Jesus y le dijo toda la verdad. Mas él dijo a la mujer: <<Hija, tu fe te ha sanado,
vete en paz y queda curada de tu enfermedad>>.

(XLVIII) 9, 38-39

"Eén avtw O Iwovvng, Alddokade, £i8ouéy T €V T@w OVOUOTL oL EKBOAAOVTO
Soudvia, kol EkwAvopey odtdy, 0Tl 00k MKOAOVBEL Huw. O 8¢ Incovg elmev, Mn
KOAVETE obToY, 0V8elg yop £otw O¢ TOLoel dvvauwy £ml T@ OvOpoti pov Kol
duvioetant Toy v kKokoAoyTool UE.

Juan dijo a JesUs: <<Maestro, hemos visto a uno que arroja los demonios en tu nombre
y no anda con nosotros y se lo hemos prohibido>>. JesUs dijo: <<No se lo prohibais,
porque nadie que haga un milagro en mi nombre puede, después, hablar mal de mi>>.
(XLIX) 13, 21

‘Otow 8 10 BEEALYUA TNE EpNUBdcE®E E0TNKOTA OOV 00 Sl (0 AVAYIVWOK®OY VOELTM)
tdte ot &v 1N Tovdaia dpevyétwoa gig Tol dpn;

Cuando veais, pues, la abominacion de la desolacion puesta donde no debe estar (que

el lector entienda), entonces, los que estan en Judea huyan a los montes.

Evangelio de Lucas

(L) 4, 33-37

Kol &v tn cvvarywyn fv dvlpmnog €xwv TVeVUo Soipoviov akabdptov, kol dvékpo&ey
dwvn peyodAn, “Ea, ti Nuv xol cot, 'Incov Nalopnvé; RABec anolécor HUAg; oldd ot
Tig €1, 0 dylo¢ Tov Beov. Kol Emetiuncey adt® O 'Incovg Aéywv, duwentt kol EEeAbe
A adTOV. Kol plyar avtov 10 Sopoviov €1 10 pEcov £ENABEY A ahToL UndEV
BAOLWOY oOTOV. Kol €YEVETO OOUBOg €M TMOVTOG, KAl GUVEANAOULY TPOG GAATIAOLG
Aéyovteg, Tig O Adyog ovtog, OtL €V €€ovoia kol SUVAUEL EMITOCCEL TOLE QKOBAPTOLE
nveduooty, kol eE€pyxovtar; kol £EEMOPEVETO MY 0g TEPL QDTOV €1¢ TAVTO, TOTOV NG
TEPLY WPOV.

En la sinagoga habia un hombre con el espiritu de un demonio impuro y se puso a
gritar con voz potente: <<jAh! /Qué hay entre ti y nosotros, Jesis de Nazaret?
¢Viniste a perdernos? Sé quien eres: El santo de Dios>>. Pero JesUs le increpo:
<<Céllate y sal de ese hombre>>. Lo derribé el demonio en medio de todos y salio de
él sin haberlo dafiado. Y llenos todos de estupor se decian unos a otros: <<¢Qué es
esto? jManda con autoridad y energia a los espiritus inmundos y salen!>>. Y su fama

se divulgaba por todos los lugares de la comarca.
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(LI 13, 15-16
" Atekpifn 8¢ vt O KVPLOg KAl €1meY, T YOKPLTal, £K0GTOg DUWY Tw coBRdTe) 0O AVEL
TOV BOUY aOTOV 1) TOV VOV Ao TNG dATYNE Kol dmaryorywv Totilet; tovtny 88 Buyatépa
"ABpao ovoaw, fy £dnoer O Tatavag 180V déka kol OkTw £, ovk €8l AvBnvaL &mo
TOV SEGHOV TOUTOL TN HUEPQ TOV caBRATOV;
Mas Jesus le respondid: <<jHipadcritas! ¢No suelta cada uno de vosotros su buey o su
asno del pesebre en sabado y lo lleva a beber? Y a esta mujer que es una hija de
Abraham, a la que Satands tenia atada desde hace dieciocho afios, ¢no se le puede

soltar de su atadura un sabado?>>.

Evangelio de Juan

(L) 5,43
"Ey® EARAL00 £V T OVOUATL TOU TAtpdg LoV, Kol 00 AapuBaveté e Bov dAlog EA0n v
T OVduaTL T 18iw, EkEIVoV AUYECHE.

Yo he venido en nombre de mi Padre y vosotros no me recibis; si otro viniera en su
propio nombre, a éste lo recibiriais.

(LIV)9, 6

Tovto €Wy ENTLOEY YOOl KOl ETOINCEY TNAOV €K TOVL TTUCUOTOG, KOl EMEXPLOEV
aOTOL TOV TNAOV £ml Tovg O0BoAUOVE kol €lmey atw, Ymoye viyol el tny
KOAVLUPTBpoY 100 Ttdhwop (O Epunrevetal’ ATESTAAUEVOG. ATNABEY 0DV Kol £viyarto,
Kol MABEY BAETWY.

Dicho esto, escupio en la tierra e hizo lodo con la saliva, y le unté con ello los ojos y le
dijo: “Vé a lavarte en la piscina de Siloé (que significa Enviado). Fue y se lavo, y
volvid viendo.

(LV) 10, 20-23

"EAeyov 8 moAdlol €€ oy, Adudviov €xel kol paiveton: T adTov GKOVETE; AAAOL
greyov, Tavta ta priuotor 0Ok €0t dopovi{opévou: un Soudviov dVvotal TUHADY
008l povg dvot€a; Eyéveto tdte ta eykaivia £v Tolg  IepocoAVHOLE.

Muchos de ellos decian: <<Esta endemoniado y loco. ¢A qué lo escuchais?>> Otros
decian: <<Estas palabras no son de un endemoniado. ¢Puede acaso un endemoniado
abrir los ojos a los ciegos?>>. Se celebraba entonces la fiesta de la dedicacion en

Jerusalén.
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(LVI) 12, 40-41

TeTOOAWKEY VTWY TOVG OPBAAUOVE KOl ENWPWSEY ovTWY THY kopdiow, iva un idwoiy
T01¢ OPBaAUOLE Kol vorjowoty TN kopdia Kol oTpad®@oly, kol 10COoUoL oUTOUE. TOUTO
einey 'Hooadog, 3t €18ep Ty 80Eay adtov, Kol EACANCEY TEPL AOTOV.

<<Les has cegado sus ojos y has endurecido su corazén, para que no vean con los 0jos
ni entiendan con el corazon y se conviertan y yo los sane>>. Dijo eso Isaias, porque

vio su gloria y hablo de él.

Pablo

Cartas

2 Corintios

(LVIII) 6, 15-16

Tic 8¢ cvudpwivnolg Xprotov mpog BeAldp, 1 Tig pepic MoTw UHeTd AnicTov; Tig O
oLYKATABESLE VO® BEOV LETO ELSWAWY;

¢Qué armonia entre Cristo y Beliar, o qué parte tiene el fiel con el pagano? ¢Qué
relacion entre el templo de Dios y los idolos?

2 Tesalonicenses

(LIX) 2,1-4

"EpwTopey 88 LUOC, AdeA0l, VITEP TNE Topovsiag Tov kKupiov Nuw ' Incov XpioTtov Kol
NUOY EMGLVOYWYNG T QOTOV €1¢ TO UN TaYEmE COUAELBNVOL DUAE GO0 TOV V0Og UNdE
BpoeicBa, urte i TYevHoTog UHTe dlol Adyou prte 8 EMGTOANG g 81 MUY, g 0Tt
£VECTNKEY N HUEPQL TOVL KLplov. M1 Tig Vuag Eamartrion korta undéva tpdmov. Ot gdv
un éA0n M anootocion TPMTOV Kol ATOKAALHOT O AvBpwnog TNg dvopiog, O VIO NG
AmwAeiag, O CVTIKEILEVOG KAl VTEPAIPOUEVOG ETL VT AEYOUEVOV BeOV 1| CERACUQL,
WOTE QVTOV E1¢ TOV VOOV TOL B0V KaBical Amodelkvivto. £outovy 0Tt €oTiy BedC.

Pero con respecto a la venida de nuestro Sefior Jesucristo y a nuestra reunion con El,
0s rogamos, hermanos, que no seais sacudidos facilmente en vuestro modo de pensar,
ni os alarméis, ni por espiritu, ni por palabra, ni por carta como si fuera de nosotros,
en el sentido de que el dia del Sefior ha llegado. Que nadie os engafie en ninguna
manera, porque no vendra sin que primero venga la apostasia y sea revelado el hombre
de pecado, el hijo de perdicién, el adversario, que se levantara contra lo que se llama
Dios 0 es objeto de culto, de manera que llegara a sentarse en el templo de Dios,

presentandose como si fuera Dios.
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(LX) 2, 8-10

Kal t9te dmokolvpdricetal O dvopog, 6v O kUplog [ Inoovg] GVeELEL T TYEVUATL TOV
OTOUOTOE OVTOL KOl KOTOPYNOEL TN &mipaveiq Tng mopovoiog adtov, oV £6Tw 1
TOPOLCTOL KOT EVEPYELOY TOU TOTOVOL €V TOLOT) OUVOUEL KOl OTUEIOG Kol TEPOLOLY
yevdouvg kol £V moom AmoTn Adikiog TOlg GITOAAVUEVOLS, GVE @V THY Aydmny Tng
aAndeiog ovk £8£EaVTO £1¢ TO cWOTVOL ADTOVG

Entonces se manifestard el inicuo, a quien el Sefior Jesis mataré con el aliento de su
boca, destruyéndole con el esplendor de su venida; aquel inicuo, cuya venida, por
accion de Satanas, ird acompafiada de todo género de portentos, sefiales y prodigios
engafosos, y de seducciones de iniquidad para los destinados a la perdicion, por no
haber recibido el amor de la verdad que los salvara.

(LX) 2,11-12

Kol 81d Toutov MEUTEL avTolg O B0 EVEPYELOW TTAOYNG €1¢ TO TLOTEVCOL OUTOVE TW
yevdetl, tva, kplwoly TAVTEG Ol WUT] TLOTEVCOVTEG TN GANOeia dALd e0OSOKHoAVTEG TN
adikia.

Por esto mismo Dios les envia un poder engafioso, que los impulsa a creer en la
mentira, de suerte que seran condenados todos aquellos que no solamente se resistieron
a creer en la verdad, sino que ademés se complacieron en la iniquidad.

Carta a los Hebreos

(LXIN 2,14

"Emel o0V 10l Todion KEKOWWUNKEY QiMOTOC Kol capkig, Kol oDTO¢ TOPATANGIOG
UETECKEY TOV QOTOY, ivar 810 10V BawdTov KOTOPYNOT TOV TO KPOTOg £)XOVTO TOL
Bavdtov, ToVT £6TLY TOV S0 BOAOY

Pues de la misma manera que los hijos participan de la misma sangre y carne, también
él particip6 de modo parecido, para reducir a la impotencia, mediante la muerte a
aquel que tiene el imperio de la muerte, es decir, el diablo.

Hechos de los Apostoles

(LX111) 8,9

"Avnp 8¢ Tig dvopTL iy TPOUVTNPYEY £V TN TOAEL HoyeVwy Kol g€lotovar 10 £0vog
e Zapapeiog, AEymy eal To. E0VTOV UEYAY, () TIPOCELYOV TOVTEC N0 ULKPOL WG
LEYOAOL AEYOVTEG, OVTOG EGTLY ) SUVOLULE TOV B0V T) KAAOVLUEYT) MEYAAT. TPOCELY OV 8
T S1d T0 1Ko XPovw Talg poyeiong eEeotokévol avtove. Ote 8e EmicTeEvoO TQ
drinnw evoyyelmlopdvw mepl Tng Baoileiog Tov 8oL kol Tov Ovduatog Incov

Xpiotov, £Rantifovto dvdpeg te kol yuvaikes. O 8 Tinwy Kol atog Enictevoey, Kol

376



BamticOelg MV TPocKOPTEP®Y T PIAITTW, WPV Te OMUEIX KL SLVOUELS UEYAAOG
ywouévog e€iotarto.

Hacia tiempo que venia practicando la magia en la ciudad un hombre llamado Simon,
que tenia fuera de si a la gente de Samaria, diciendo que él era algo grande. Todos, del
mdas pequenio al mas grande, le seguian y decian: “Este es la fuerza de Dios llamado
Grande”. Lo seguian, porque durante bastante tiempo los habia embelesado con sus
magias. Pero cuando creyeron a Felipe, que les evangelizaba el reino de Dios y el
nombre de Jesucristo, se bautizaban hombres y mujeres. EI mismo Simoén creyo; y
habiéndose bautizado, perseveraba junto a Felipe, viendo maravillado los prodigios y
milagros insignes que hacia.

(LXIV) 10, 38

"Incovy tov dmo Nalapéd, wg €xpioey adtov O Bedg mvevpott ayiw kol dvvduet, O¢
SINABEY VEPYETOY KL LWUEVOC TAVTOC TOVE KATASUVAGTEVOUEVOVE VIO TOV S1aBOAOV,
611 O B0 MY PET aDTOV.

Como a JesUs, el de Nazaret, lo ungié Dios con Espiritu Santo y poder, el cual pas6
haciendo el bien y sanando a los posesos del demonio, porque Dios estaba con él.
(LXVI) 26, 16-18

"AAMMAL dvdotnfl kol otndu éml tovg WOdag cov: €l TOLTO Yop ANy oo,
npoyepicocOol oe LENPETY Kol poptupa. @V Te €186 ue v Te OPBrjcoual oo,
£E0POVUEVOC GE £K TOL ACOL KOl €K TV £0vmy, €lg 0UC £YW ANMOCTEAA® oe dvotEat
O0BOALOVE QVTMY, TOV EMLCTPEYAL A0 oKOTOVE £1¢ dw¢ Kal Tng Eovoiog Tov Tartava
£l TOV Bedy, TOL AUPEWY AOTOVE GOECLY CUOPTIOV KOl KATPOV €V TOLG MYLUOUEVOLG
niotel N eig Eué

Pero levantate y ponte en pie; que me he aparecido a ti, para hacerte ministro y testigo
tanto de lo que has visto como de lo que te haré ver, te he elegido de en medio de tu
pueblo y de los gentiles, a quienes te enviaré a abrirles los ojos, para que pasen de las
tinieblas a la luz y del poder de Satanas a Dios, y reciban por la fe en mi la remision de

los pecados y la herencia entre los santificados.

Cartas de Juan

(LXVII) 1 Jn. 2, 18-22

IMoudia, £oydtn Wpa £otiv, kol kKaBwg fHKovoate GTL AVTiYXPLOTOG EPYETOL, KOL VUV
AVTiXPLoTOL TTOAAOL YEYOVOIoIY: OBeY YwWoKopey OTL £oxotn opa €0Tiv. €€ MUV

£ENABOWY, AL 0k foow €€ Numv: el yop €€ MUY Noav, pepevikelcoy dv pued’ HUov:
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GAL Tva dovepwBmoY OTL 0VK €101V TAVTEG €€ UMY, KOl VUELS XPLOUA, EXETE GO TOL
ayilov, kol oidote TovteS. oVK Eypoyo LUV OTL 0Ok oidarte THY AANBElow, GAL OTL
oidate avTHY, kol dtL A Wevdog £k Tng aAndeiog ovk €otw. Tig £0Tw O Yevong £l
un O dpvovuevog 6t Incovg ovk €oTww O Xplotdg, 0VTOE EoTw O AVTixpLoTOg, O
GPVOVULEVOG TOV TTATEPO, KO TOV VIOV.

Hijos, es la ultima hora, y como habéis oido, el Anticristo viene; y ahora ya han surgido
muchos anticristos por eso conocemos que es la ultima hora. Han surgido de entre
nosotros, pero no eran de los nuestros; porque si hubieran sido de los nuestros,
hubieran permanecido con nosotros; pero ha sucedido esto para que se manifestara
que todos estos no eran de los nuestros. Sin embargo, vosotros habéis recibido la
uncion del santo y todo creisteis. No 0s he escrito porque no conozcais la verdad, sino
porgue la conocéis y sabéis que ninguna mentira puede proceder de la verdad. ¢Quién
es el mentiroso si no el que dice que Jests no es Cristo? Este es el anticristo, el que
niega al padre y al hijo.

(LXVII) 2, 26-27

Tovto £ypoyor VULV TEPL TOV TAAVOVT®Y VUOG. KOl VUELG T0 Xplopo O EAoBete AT
aOTOL UEVEL £V VUV, Kol oL ypeiow €xete ivar Tig Sidolokn LUAC: GAL ®¢ TO QOTOL
xplopo didookel VUOG TEPL TOVTOY, Kol AANBEC €0Tw Kol 0Ok £0Tww Wevdog, Kol
KaBwg £818aEev LA, LEVETE £V QLDT®.

Os he escrito esto acerca de los que quieren seduciros. Pero vosotros haced que la
uncion que habéis recibido de €l permanezca en vosotros; y no tenéis necesidad que 0s
ensefie nadie; pero conforme os ha instruido su uncion acerca de todas las cosas —y es
veraz y no mentirosa- permaneced en él, segun ella os ha ensefiado.

(LXIX) 4,3

Kol 7o mvevpa 6 ur OUoAoyeL Tov ' Incovy €k Tov B0V 00K £0TLY: Kol ToVTO 0TIV TO
TOV AVTLYPLOTOV, 6 AKNKOTE OTL EpYETAL, KOl VOV £V T() KOCU® £0TLY KoM,

Todo espiritu que confiesa a Jesus, el Cristo venido en carne, es de Dios; y todo
espiritu que no confiesa a Jesus, no es de Dios, sino del anticristo, del cual habéis oido
decir que viene y ya esta en el mundo.

(LXX) 4, 6

‘Huelg £k 1oV B0V ECUEY: O YIWWOKWOY TOV BEOV dKOVEL HUWY, O¢ 00K 0TIV £k TOL BE0V
0K GKOUEL NU®Y. £K TOVTOL YIWWOKOUEY TO TVEVUO, TNG GANOEiog KOl TO TVEVUA, TNG

TAOVNG
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Pero nosotros somos de Dios. EIl que conoce a Dios, nos escucha; y el que no es de
Dios, no nos escucha. En esto distinguimos el espiritu de la verdad y el espiritu del
error.

Segunda carta de Juan

(LXXI) 7

‘OtL moAAOL TAvOL €ENABOV €1 TOV KOoUOV, Ol un opodoyovvteg Incovy Xpiotov
£pYOUEVOY €V capki: 0TI £6TIY O TAAVOG KOl O AVTiypLoTOoC.

Porque han interrumpido en el mundo muchos seductores, que no confiesan a Jesus

como el Cristo venido en carne. He aqui el seductor, el anticristo.

Apocalipsis

(LXXI1I) 13, 1-3

Kol €18ov £k tng Boddoong Onpiov dvaBoivov, £xov képota d€ka Kol KEGAAOG EMTOL,
kol £ml Ty kepdtwy avtov déko Sradruorta, kol £nl tog KeEGaAog odTOL GVoua
Brochnuiog. kol 0 Bnplov 6 €180V MV OUoLoV TaPSOAEL, KOl Ol TOSEC ADTOV WG APKOL,
Kol 10 GTOUO ODTOV W¢ STOUR AEOVTOG,.

Yo me aposté sobre la arena del mar. Entonces vi surgir del mar una bestia que tenia
diez cuernos y siete cabezas; sobre sus cuernos tenia diez diademas, y sobre sus
cabezas, nombres blasfemos. La bestia que vi era semejante a una pantera; sus pies
eran como los de un 0so y su boca, como la de un ledn.

(LXXIII) 20, 1-4

Kol £18ov dyyelov kotofaivovta £k ToL 00PAVOL £X0VTOL THY KAEW NG ABVCcov Kol
GAVLOY UEYOANY £TTL THY Y Elpo obTov. Kol gxpdtnoey tov dpdkovta, 0 ddig O dpy oo,
O¢ 0T ALdBoAOG Kol O Tatavdg, kol £8noey abtov xilia £1n kol EBAAEY oOTOV €1¢
Ty dBLocoV Kol EKAELCEY Kol £00payloey Endvm odTov, v 1y TAavrion €Tl o £€0vn
axpt TerecdT ta il £Tn. Meta tovtar Se1 AvBnuot ahTov LKpOv Y pOvov.

Vi un angel que bajaba del cielo; tenia en la mano la llave del abismo y una gran
cadena. Prendio al dragon, la antigua serpiente —que es el diablo, Satanas-, lo
encadeno por mil afios, lo arrojé al abismo, que cerrd y sell6 después, para que no
pudiese seducir mas a las naciones, hasta que no se cumpliesen los mil afios, después
de los cuales debe ser soltado por poco tiempo.

(LXXI1V) 20, 7-10

Kol 6tav tedecdn ta xidio £1tn, AuBroetol O cotavde €k TNg GLAAKNG adToL Kol

gEedevoeton mAovnoal to €0vn 1o &V TG TECCOPOLY ywvialg Tng yne, tov I'wy kol
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Moyody, CLVOYOYELY ODTOVE €1¢ TOV TOAEUOV, OV O APLOUAG aOT®WY ¢ T GUUOS TNE
Badooone. Kot dvéBnoay £t 10 TACTOG TN YNG Kol EKVUKAEVCO THY TAPEUROATY TWY
aylwv Kol Ty TOAW THY NYamnuévny, Kol KaTéRn TUp €K TOL OVPAVOL Kol KOTEGUCEY
aVTOVE. Kol O 810 BOAOG O TAAVMY aOTOVE ERATON €1¢ THY Alpvmy ToL TLPOC Kol Bgiov
Omov kol To Onplov kol 6 YevdompodnIng, Kol PocavichncovTal NUEPOG KAl VUKTOG €1
TOVG ALV TOV CLWVOV.

Cuando se hayan cumplido los mil afios, Satanas sera suelto de su prisién, y saldra a
seducir a las naciones que estan en los cuatro angulos de la tierra, Gog y Magog, con
el fin de reunirlos para la batalla, en nimero tan grande como la arena del mar. Y
subieron sobre la anchura de la tierra, y rodearon el campamento de los santos, la
ciudad amada; pero cayo fuego del cielo y los devord. El diablo, que los seducia, fue
arrojado al estanque de fuego y de azufre, donde estan la bestia y el falso profeta, y

seran atormentados dia y noche por los siglos de los siglos.

AUTORES GRIEGOS DEL CRISTIANISMO PRIMITIVO

Flavio Josefo

Antigliedades Judias

(LXXV) 18, 63

Tveton 8¢ karta TovTtov 1oV Ypovov ' Incovg codog dvrip, eiye dvdpa adTov AEYEW XpN:
v yop mopadoEwy €pywy mointrg, S18dcKkaAlog AvlpwTwy Twv Ndovn TeANeT dexoutvav,
kol ToAAOVg Hey Tovdaiovg, moAlovg 88 kol Tov ‘EAAMVIKOV £MNydlyeTo: O XPLOTOG
oUTOg MU. kol avTOV £Vdeiéel TwY TPWTWY Avdpwy Top MUY CTOVP® EMLTETIUNKOTOC
[MAdtov 0VK EMAVCOVTO Ol TO TPMOTOV CYUTHOOVTES: £holvn Yap adTolg TpiTny £V
NUépaw TAALY Ly TV Beiny TPodnT@Y TovTd Te Kol dAAe pupia mepl avTov Bavpdoio
ElpNKOTOV. €1¢ £€TL T VOV TV XPLOTIOV®Y G0 TOVSE MVOUOCUEVOV OVK EMEATE TO
dvAOV.

Por estas fechas vivio Jesus, un hombre sabio, si es que procede llamarlo hombre. Pues
fue autor de hechos extraordinarios y maestro de gentes que gustaban de alcanzar la
verdad. Y fueron numerosos los judios e igualmente numerosos los griegos que gano
para su causa. Este era el Cristo. Y aunque Pilatos lo condené a morir en la cruz por
denuncia presentada por las autoridades de nuestro pueblo, las gentes que lo habian
amado anteriormente tampoco dejaron de hacerlo después, pues se les aparecié vivo de

nuevo al tercer dia, milagro éste, asi como otros mas en namero infinito, que los
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divinos profetas habian predicho de él. Y hasta el dia de hoy todavia no ha
desaparecido la raza de los cristianos, asi llamados en honor de él.

Ireneo de Lyon

Contra las Herejias

(LXXVI) V, 25,1

Kol o0 udvov ye diol Tov elpnuévmy, GAAA Kol did Tov £couévar £l ToL AVt picTov
delkvutal 011 dmootdtng kol Anotrg Lmdpywv m¢ Oedg dElol TpookuvelcHol Kol
dovhog v Paciréa Eavtov BéAeL dvaryopevecsBal.’ EKElog yop Tacoy VodeEouevog
Ty S1oBoALkTy SVvouy Edevoetal ovy we BactAevs dikaiog ovd wg £V Loty O0L
VOULHOG, AL GVOHOG Kol AOECOC, WG GMOGTATNG Kol AdK0g Kol GOVEVLE, WG ANOTNG,
Ty SOBOAKTV GTOCTACIOW €1 £QVTOV QVUKEPUACLOVUEVOC, KOl TOl UEV £l8wAN
KOTORAAAW®Y TPOGg TO TEIBEY OTL 0LOTOg £0TL BENG, EAVTOV OE AVLOTAG £V ELOWAOV £XOV
£V £OUT® THY TOV AOTOV e18WAwY TOALTOIKIAOY TAOYMY, iva ol did Twy TOAA®Y
BEEALYUATWY TPOCKULVOUVTEG TOV S10.BOAOY, 0VTOL 810 TOV £V0¢ €18WA0VL AQTPEVCWOLY
VT,

No solamente por lo dicho, sino también por lo relacionado con el Anticristo, se
demuestra que existiendo el apdstata y el ladrén, igual que Dios, pide que sea adorado
y por ser el siervo, quiere proclamar su poder. Pues aquel que ha sufrido toda fuerza
diabdlica, luchard no como un soberano justo ni recto en obediencia a Dios, sino
malvado e impio, como ap0stata, injusto y asesino, como ladrén, encerrado en si mismo
a la apostasia diabdlica, y divulgando idolos para hacer creer que este es Dios, y
alzando un idolo que posee en si mismo el error del resto de los idolos, para que los

que adoran al Diablo con muchos culto, estaran a su servicio por un idolo.

PADRES APOSTOLICOS
Didaché

(LXXVI) V, 1-2

“H 8¢ 10V Bowditov 0680¢ £0TY aUTN: TPWTOV TOLVT®Y ToVNpd £0TL KOl KOTOPOS MECTH:
dovor, poryxelon, EmBupion, mopvelon, KAomod, £idwAolatpion, poyelon, odopuokiod,
aprayal, yevdopaptupiol, UVmokpicelg, OimAokopdic, dOAog, Vmepndovic, Kokiol,
avbadela, mAeoveEia, aioyporoyia, {niotumic, Opocutng, Vyog, aAoloveio, dooBio
<Be0U>: SLWKTOL QYoBmY, UICOVVTEG GANBELOY, .00 KOAAWUEVOL AyoBm OVdE kpicel

Sikaia, dypurvovvteg ok €1 10 AyoB0V, GAL £1¢ TO TOVNPOV
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El camino de la muerte es éste: ante todo, es camino malo y lleno de maldicion:
muertes, adulterios, codicia, fornicaciones, robos, idolatrias, magia, hechicerias,
rapifias, falsos testimonios, hipocresias, doblez de corazon, engafio, soberbia, maldad,
arrogancia, avaricia, deshonestidad en el hablar, celos, temeridad, altaneria, jactancia.
Este camino siguen los perseguidores de los buenos, los aborrecedores de la verdad...
los que velan no para el bien sino para el mal.

(LXXVII) XVI, 3-5

"Ev yop Ttoig Eootong Nuépaig mAnduvbricovtal ol wevdompodntol kol ol ¢lopelg, kol
oTpadricovTal To. TPOPATOL €1 AVKOUC, KOl T OYdTn OTPOPHCETOL E£1C U1COC.
AvEavovomng yap TNng dvouicg woioovow GAAIA0VE kol SiwEovot kol Tapadwoovst,
Kol TOTE GOVoETal <<O KOSUOTAGVNIG>> W¢ VI0G BEOL Kol TOLCEL CNUELN KA1 TEPALTOL,
Kol 1 yn mopadobroetal ig XELPOG QOTOV, Kol TOHoeEL ABEULTa, 6 0VSENOTE YEYOVEY
¢€ alwvog. Tote TiEel M ktiolg TV AvlpWmwy €i¢ THY Topwoly Tng dokiuaciog, kol
<<OKOVSAALCOTCOVTOL>> TOAAOL KOl GITOAOVVTAL, <<Ol O€ VMOUEIVOVTEC £V TN TioTEL
aVTOVY CWONCOVTAL>> VT ADTOV TOV KOTOUOEUATOC.

Porque en los dltimos dias se multiplicaran los falsos profetas y los corruptores y las
ovejas se convertirdn en lobos y el amor se convertird en odio. Porque creciendo la
iniquidad, los hombres se aborreceran los unos a los otros y se perseguiran y
traicionaran, y entonces aparecera como hijo de Dios el extraviador del mundo y
realizara <<milagros y prodigios>> y la tierra sera entregada en sus manos Yy
cometera crimenes cual no se cometieron jamas desde los siglos. Entonces, la creacion
de los hombres vendra al abrasamiento de la prueba y <<muchos se escandalizaran>>
y pereceran. Mas los que <<permanecieren en su fe, se salvaran>> por el mismo que

fue maldecido.

Clemente de Roma

1 Ep. Clem.

(LXXIX) 111, 4

A10, TOVTO TIOPPW GAMESTLY T SLkoloovYn Kol €1priun, £V 1M ATOMTELY EKAGTOV TOV GOBov
T00 Be0v Kol &V TN Twiotel adToL duPAvwRNoOl, UNdE £V TOlg VOUipolg Twv
TPOSTAYUATOY aOTOL TopevecBol unde moAlrtevechonl kota 10 kobnkov T XplLoTw,
aArd Exaotov Badilew kato tag €mBuuicg Tng kopdiog adTov TNg movnpag, {NAov

Ad1kov Kol AoeRN Avelndotag, <<d1” 0V Kol Bolvatog EIoABEY £1¢ TOV KOCUOV>>.
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La justiciay la paz huyeron lejos de vosotros, por haber cada uno abandonado el temor
de Dios y dejar que se debilitaran los ojos de la fe en El. Ya no caminabais en las
ordenaciones de sus mandamientos, ni llevabais una conducta conforma a Cristo, sino
que cada cual se echo por las sendas y veredas por donde le llevaban los deseos de sus
corazon malvado, concebido que teniais dentro injusta e impia envidia, aquella por la
que también la muerte entr6 en el mundo.

(LXXX) XXXV, 5

[log 8¢ £otal TOVTO, dyannrol; £0v €otnplyuévn N 1 Sidvola HU®Y TOTWE TPOE TOV
Bedv, v EK{NTOUEY TO EVOPECTO Kol €OMPOCOEKTO OVTW, 0V EMITEAECWUEY TO
QVAKOVTO, TN GUOU® BOVANOEL avTOL kol dikoAovBrowuey T 08w Tng dAndeiac,
amoppiyavteg dd Eavtov tacoy ddikiow kol movnpiav, mieove€av, £pelg, Kakondeiog
e Kol dorovg, yibvpiouovg Te kol KotoAoricg, Osoctuyiow, Lmepnoavioy Te Kol
draloveiow, kevodo&ilav, Te Kol adlAo&eviov.

Mas ¢como lograr esto, carisimos? Lograremoslo a condicion de que nuestra mente
este fielmente afianzada en Dios; a condicion de que busquemos doquiera lo agradable
y acepto a El; a condicion, finalmente, de que cumplamos de modo acabado cuanto
dice con sus designios irreprochables y sigamos el camino de la verdad, arrojando
lejos de nosotros toda injusticia y la maldad, de la avaricia, de las contiendas, malicias
y engafios, de la soberbia y la jactancia, del odio a Dios, de la vanagloria e
inhospitalidad.

(LXXXI) LI

‘Oc0. 00V TIOPETECOUUEY KOL EMOLHOOUEY S0l TG TOPEUTTWOELS TOV GVTLKELUEVOV,
GELcmUEY Apednuat MUY Kol EKelvol 8€, oitveg dpyxnyol oTaoewg Kol d1y0oTaciog
£yeviiOnoow, 0Geilovo1Y TO KOOV TNE EATLS0C GKOMELY.

Roguemos, pues, nos sean perdonadas cuantas faltas y pecados hayamos cometido por
asechanzas de nuestro adversario, y aun aquellos que se hicieron cabecillas de la

sedicion y banderia deben considerar nuestra comun esperanza.

Ignacio de Antioquia

Carta a los Efesios

(LXXXIN VI, 2

AVTO¢ pev oby  OVHCIUOC VTEPEMOLVEL VUMY THY €V B evtatiow, ot molvteg KoTol
aAnfelow {nrte kol OTL &V VPV 0vdepion alipeclg KOTOLKEL GAA~ OVSE AKOVETE TLVOC

nALéov, einep INcov XpioTov AaAovVTog £V dANBein
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Ahora bien, por lo que a vosotros toca, Onésimo levanta al cielo, con sus alabanzas,
vuestra disciplina en Dios, y me cuenta cémo todos vivis conforme a la verdad, y que
entre vosotros no anida herejia alguna. Es mas, puesto que Jesucristo os habla en
verdad, no escuchéis a nadie mas.

(LXXXI) XVII, 1

Mn dAeipecBe Sdvowdiay 1ng Sdackaliog TOL CPXOVTOE TOV CIMYOE TOUTOL, UM
LY LOAWTION VUGG £K TOV TPOKELUEVOL {Ny.

No os dejéis ungir del pestilente ungtiento de la doctrina del principe de este mundo, no
sea que os lleve cautivos lejos de la vida que nos ha sido propuesta como galardon.
Carta a los Magnesios

(LXXXIV) 1, 2

To 8¢ kupidtepov Incov kol TaTpdg £V @ VTOUEVOVTEC THY TOLOOV EMNPELCY TOL
APYOVTOG TOV BLLWYOE TOVTOL Kol Slopuyovteg Beov TevEouedaL.

Y lo que es méas importante, con Jesus y con el Padre. Si en El resistimos y logramos
escapar de toda la malignidad del principe de este mundo, alcanzaremos a Dios.
(LXXXV) V, 1-2
"Enel o0y TEAOG TOl Tpolylato £x el Kol TpOKeLTo Tol §v0 Opov, 6 te Bovatog kol 1 o,
Kol £xk0oTog £1¢ TOV 1810V TOTOV LEAAEL X WPELY. WOTEP YOp EGTLY vopiopato 3V, 6 pey
Be0v, 6 8¢ KOoUOV, Kol EKOOTOV QOTWY 1810V XOopokTnpa EMLKEILEVOY £XEL, OL AMIOTOL,
TOU KOGHOL TOUTOV.

Ahora bien, las cosas estan tocando a su término, y se nos proponen juntamente estas
dos cosas: la muerte y la vida, y cada uno ira a su propio lugar. Es como si se tratara
de dos monedas, una de Dios y otra del mundo, y que lleva cada una grabando su
propio cufio: los incrédulos de este mundo.

Carta a los Tralianos

(LXXXVI) VI, 1

0¥k £mel €yvwy TOLOVTOV TL £V VULV, QAL TPOYUACCCH VUAE OVTAC OV AyomtnTove,
TPOOPWV TG EVESPALE TOV SLaBOAOV.

No es que yo me haya enterado de que se dé nada semejante entre vosotros; sino que,
por el amor que os tengo, hago de centinela vuestro, previendo que preveo las

asechanzas del diablo.
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Carta a los Romanos

(LXXXVI) VII, 1-2
‘O dpywv 1oL ClMVOG TOUTOL dloplaical Ue BOVAETOA kol THY €lg BedV HOv Yvoduny
SrapBeipat. Mndeic obv twv mapdvtwy VUV Bondeitw adtw: MaAlov £uov yivecHe,
TOVTESTY TOL Be0v M1 Aaderte “Incovy Xpiotdv, kdopov 8¢ embuueite. Baokavio &v
VULV Un KOTOLKELTO.

El principe de este mundo esta decidido a arrebatarme y corromper mi pensamiento y
sentir, dirigido todo a Dios. jQue nadie, pues, de los ahi presentes le vaya a ayudar;
poneos mas bien de mi parte, es decir, de parte de Dios. No tengais a Jesucristo en la
boca y luego codicieis el mundo. Que no more entre vosotros linaje de envidia.

Carta a los Filadelfios

(LXXXVIIN 11, 1

Téxva, 00V GmTOg GANOeiag, devyeTe TOV LEPLOUOY Kail Tag kakodidaokaiiog Onov 8¢
O oWV 0TIy, EKEL WG TPORATO AKOLOVBELTE.

Ahora bien, como hijos de la luz verdadera, huid de toda escision y toda doctrina
perversa; en cambio, donde esté el pastor, alli debéis, como ovejas, seguir vosotros.
Carta a los Tarsenses

(LXXXIX) VIII

[Maocov €kactog Kakioy andbecBe kol Tov Onplteddn Buudy, KaTaAdALdY, GLKOGAVTIOW,
aloyporoyloy, evTpamerior, WiBLPLOUOY, ¢uvoiwoty, PEBNY, Aoyveiav, OLApyvLPLO,
dAodoEiaw, PBGvoY kol A TO TOVTOLE SUVMSOY

Deponga cada uno de vosotros toda maldad y la ira feroz, la murmuracion, la
calumnia, las palabras torpes, la chocarreria, la chismorreria, la hinchazon, la
embriaguez, la molicie, la avaricia, la vanagloria, la envidia y todo lo que a estos vicios
acompaiia.

Apocrifas e interpoladas

Carta a los Filipenses

(LXL) 11, 3

‘O ydp Apy®V TOL KOCUOL TOUTOL YaipeEL, OTOV TIG APUNTOL TOV GTovpov, OAEBpoV Yap
£00VTOV YIWWOKEL THY OMOAOYIOY TOL GTALPOV TOVTO YAp £0TWY TO TPOTALOV KOTO TNG
DTV Suvdpewc, dmep OpwY PPiTTEL KOl GkoVWY GOPELTOL.

Porque el principe de este mundo se alegra siempre que alguien niegue la cruz, pues
sabe que la confesion de la cruz es ruina suya. En efecto, este es el trofeo contra su

poder, viendo el cual se estremece y, oyéndolo, se espanta.
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(LXLI) X1, 2

Kai mwg ovk £Ppléag Toloutny ooy Koto ToL dEGTOTOV TPONLKASTL, d TAVTOY
TOVNPOV TVEVUATOY TOVNPOTEPOY €K KOKOVOLOC TTVEVUQ; S10 YooTpog NTTHONG Ko dia
kevodoilog NTIHAoONg, Sl drhoypnuatiog kol drlopyiog el ACEREIOY AOEAKT. OV O
Beliap, O Spdkwy, 6 AMOCTUTNG, O OKOALOG OdLE, O TOL BEOV ATOGTAC, O TOV XPLETOL
xwpLoVEiC, O TOV Ayiov TVEVUATOG AALOTPLOVELC, O TOV YOpPOL TOV AyYéAwy EEmadeic,
O TV VopwYy Tov Yeov VPPLoTHE, O TV Vopipmy £x0poC,.., © NG TOAUNG, ® TNG
napamAngiag: dovAog Spamétng, S0VAOG MaoTIYioG, AdNYIdcag TOU KOAOL Se0TOTOV,
deomdtn TNALKOVTW, Ve® TOVTOY TOV VONTOV Kol alodntov Aéyels: << Eav mecwy
TPOCKVVYTIONG LOL>>;

Y ¢cdmo no te estremeciste al soltar semejante palabra contra el Sefior, oh td, espiritu
mas malvado que todos los espiritus malvados, por la perversion de tu mente? Por el
vientre fuiste vencido, y deshonrado por la vanagloria, y por el amor de la riqueza y el
dinero eres arrastrado a la impiedad. 3. Tu Beliar, dragdn apdstata, serpiente
enroscada, que te apartaste de Dios, te separaste de Cristo, te enajenaste del Espiritu
Santo, fuiste arrojado del coro de los angeles, insultador de las leyes de Dios, enemigo
de lo justo..., 4. jOh audacia!, joh locura! Tu esclavo fugitivo, esclavo merecedor de
azotes; td, que te escapaste del Duefio bueno, a Duefio tan grande, al Dios de todo lo
inteligible y sensible le dices: jSi cayendo adoras!

Carta a los Tarsenses

(LXLID 11

‘O1t’ Incovg doknoetl £yévyndn kol Sokroel £otovpwdn kot doknoel aneBover: Ot O€,
411 00K £0TWY VIOE TOVL dNUIovpyoL: O1 &€, OTL ATOg 0T O £l TolvTtwY Bedg: dALOL €,
6tL yilog dvBpwndg €otv- Etepor 8¢, T 1 copE altn ovk eysipeton kol Sl TOV
QTOAQVGTIKOY Blov {Nny Kol HeTtévan

Diciendo que Jesus s6lo en apariencia nacio, y en apariencia fue crucificado, y en
apariencia murio; otros, que no es hijo del Creador; otros, que El es el Dios sobre todo;
otros que es puro hombre; otros, que esta carne no resucita y que hay que vivir vida de

placer y entregarse a ella.
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Policarpo de Esmirna

(LXLII) Ep. VI, 1-2

ITag ydp, 6¢ un oporoyn, Incovv Xpiotov v copkl EAnALOLvaL, dutiyxplotdg oty Kol
O0¢ AV un OUOAOYT TO HOPTVPLOV TOL GTALPOV, €K TOL SloBoAov €otiv: kal O¢ dv
ueBodevn T Adyla Tov Kupiov Tpog Tog 1diog embupiog kol AEyn unte AvdoTacly
urite kpiciy, 0UTOC TPWTOTOKOG £TL TOV COTAVA. ALO GIOALTOVTEG THY WOTOLOTITO TWY
TOAM®Y kol tag yevdodidookariog €mt tov €€ apyng MU mopadobvto  Adyov
EMOTPEYWLLEY, VHPOVTEC TPOG TOG EVXOC KOl TPOCKAPTEPOLVTEG vnoteioig, deroecty
OLTOVUEVOL TOV TIOVTENOMTNY B0V UN ELCEVEYKELY TUACG E1¢ TMEIPACUOY, KOOWE EIEY O
KVprog: To uev mvevpa tpddvpov, 1| 8¢ capk doBevric.

Porque todo el que no confesare que Jesucristo ha venido en carne, es un Anticristo, y
el que no confesare el testimonio de la cruz, procede del diablo, y el que torciere las
sentencias del Sefior en interés de sus propias concupiscencias, ese tal es primogénito
de Satanas. Por lo tanto, dando de mano a la vanidad del vulgo y a las falsas
ensefianzas, volvamonos a la palabra que nos fue transmitida desde el principio,
vivendo sobriamente para entregarnos a nuestras oraciones, siendo constantes en los
ayunos, suplicando con ruegos al Dios omnipotente que no nos lleve a la tentacion,

como dijo el Sefior: Porque el espiritu esta pronto, pero la carne es flaca.

Carta de Bernabé

(LXLIV) IV1-3

A€l 00V TEPL TOV EVECTWTWY EMLTOAD EpeLV@YTOG £k{NTEWY Tal dvvapeva MU owle.
DUyopey obv TeEdeiwe Ano TOVTWY TV £pywy TN dvouicg UHToTe KatadoBn NUAc ol
gpyo Tng dvoptiog Kol Uiorowuey Ty TACYNMY ToV VOV KOlpov, iva €1 TV LEAAOVTO
AyommOmuey. Mn SwUEY TN EQVTOY YoXT CVECLY, WOTE EXEW AUTHY EE0VoWaY UETO
QUOPTOADY KOL TOVNP@Y CUVTPEYELY, UWHTOTE OUOLWOMUEY COTOLG,

Asi, pues, es preciso que, escudrifiando muy despacio lo presente, inquiramos las cosas
que pueden salvarnos. Huyamos, por ende, de modo absoluto de todas las obras de la
iniquidad, a fin de que jamas las obras de la iniquidad se apoderen de nosotros y
aborrezcamos el extravio del tiempo presente, a fin de ser amados en el por venir. No
demos suelta a nuestra propia alama, de suerte que tenga poder para correr juntamente

con los pecadores y los malvados, no sea que nos asemejemos a ellos.
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(LXLV) IV 9

[ToAAQl 8¢ BEAWY YpddeLy, 0vy, g SBAoKAAOG, GAL" WC TPETEL AYAUTOVTL Gd’ WV EXOUEV
un EAAEimEY, Ypoldelw Eomovdacal, TeplyNUo DUOY. 810 TPOCEYWUEY £V TOLE ECXOLTALG
Nuépaig: OVBEY yolp WPEACEL ILAG O TTALG Y POVOg TNE LwmMg Kol TNe TioTeEWE NUWY, EAv
U YOV £V T® AVOU® KOp® Kol TOlg UEALOLOLY OKAVSOAOLE, ¢ TPEMEL VIO OOV,
GVTIOTOED.

Muchas cosas queria escribiros, no como maestro, sino como dice con quien gusta no
faltar en lo que tenemos; de ahi que me apresuré a escribiros, aun siendo escoria
vuestra. Por lo tanto, atendamos a los ultimos dias, pues de nada nos servira todo el
tiempo de nuestra fe, si ahora, en el tiempo inicuo y en los escandalos que estan por
venir, no resistimos como conviene a hijos de Dios, a fin de que el Negro no se nos
infiltre.

(LXLVI) XV 5-6

Kol xatémovcey tn fuépa tn £R3Aum. touvto Aéyer Otow EABWY O VIOE adTOV
KOTOPYTOEL TOV KOLPOV TOV VOOV KOl KPLVEL TOVE QoeRELC Kol AAAAEEL TOV A0V Kol
Y ceAYNY Kol ToUg GOTEPOLS, TOTE KAAWME KOTATAVOETL £V TN HUEPQ TN ERSAUN.

Y descansé en el dia séptimo. Esto quiere decir: cuando venga su hijo y destruya el
siglo del inicuo y juzgue a los impios y mudare el sol, la luna y las estrellas, entonces
descansara de verdad en el dia séptimo.

(LXLVII) XVI7

I1po TOV MUAC TLOTELOOL TW VW NV NUOY To KototknTrplov tng Kaediog ddaptov kol
Aaodevég, 6TL fv TAYPNG Hev eldwAolatpeiog kol Ay oikog dopoviwy dia molew doa fv
gvowtio T V.

Antes de creer nosotros en Dios, la morada de nuestro corazdn era corruptible y débil,
pues estaba llena de idolatria y era casa de demonios porgque no haciamos sino cuanto
era contrario a Dios.

(LXLVII) XVIII 1-2

MetaBouey 8¢ kol £mt etépoy yvoow kol Sidoynr. ‘0dol dvo eiciv didoyng kol
£€ovoiag, 1 1€ ToL GWTOE KAl 1 ToL okOTOVp. Aladopd € TOAAT TV dVo 0dwv. £0° MG
LEV YOp EICLY TETOYUEVOL OWTAYWYOL dyyEAOL TOV B0V, £0° Tig 8 AyyEAOL TOL COTOWAL.
Kol 0 UV 0Ty KU¥pLog Amo vy Kol €i¢ Tovg olwvag, O 88 dpymy Kolpov TV VoV
g dvopiac.

Pues pasemos también a otro género de conocimiento y doctrina. Dos caminos hay de

doctrina y de potestad, el camino de la luz y el camino de las tinieblas. Ahora bien,
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grande es la diferencia que hay entre los dos caminos. Porque sobre el uno estan
apostados los &ngeles de Dios, portadores de luz; sobre el otro, los &ngeles de Satanas.
Y el uno es Sefior desde los siglos y hasta los siglos; el otro es el principe del presente
siglo de la iniquidad.

(LXLIX) XIX 11

0¥ diotooels dovval oVdE S1dovg yoyyvoelg yvworn 8, Tig 6 1oL HIcBovL KAAOC
avtomodotng. dVAdEEL, O TOpPEAOBEC, WNTE TPOoTIBELC WIiTE COOLPOV. €1 TEAOG
ULGT|CELE TO TTOVNPOV.

No vacilaras en dar, ni cuando des murmurards, sino que conoceras quién es el buen
pagador de tu galarddn. Guardarads lo que recibiste, sin afiadir ni quitar cosa.
Aborreceras hasta el cabo al malvado.

(C) XX

"Ev N £0TW T0L ATOAAVVTOL THY WoxHy adTtv, eldmAoiatpeio, Spacitng, VYo Suvduewe,
VIOKPLOolG, dtmhokopdic, Loy ela, ¢ovog, amayr, LIEPNPAVIL, TapdBacis, dOAOG, KaKio,
avdddera, popuokeio, poyeio, micove&ia, ddopio Beov.

Mas el camino del Negro es torcido y lleno de maldicion, pues es camino de muerte
eterna con castigo, en que estan las cosas que pierden el alma de quienes lo siguen:
idolatria, temeridad, altivez de poder, hipocresia, doblez de corazén, adulterio,
asesinato, robo, soberbia, trasgresion, engafio, maldad, arrogancia, hechiceria, magia,

avaricia, falta de temor a Dios.

Pastor de Hermas

Mandamientos

(ChHe6,25

‘Otow OEvyxoriow ool Tig mpooméon N mikpia, yivwoke Ot adtdg €0ty £V col; £lta
gmdvpion TpaEewy TOA®Y Kol TOAVTEAELD ESECUATMY TOAADV KOl UEBVOUATOV Kol
KPOLTOAQY TOAAWY kol €midvpio yovaikwy kol mAgoveEio, kol DIEpnOavior TOAAY TIg
kol ahaloveia.

Cuando te sobrevenga un arrebato de ira o un sentimiento de amargura, entiende que
él esta contigo, y lo mismo hay que decir de un deseo de derramarte en muchas
acciones, de la preciosidad y abundancia de comidas y bebidas, y embriagueces
muchas, y deleites variados y no convenientes, del deseo, otrosi, de mujeres, avaricia,

mucho boato de soberbia y altaneria.
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(Cin s, 3

"Axove, ¢noiv: amo pouvxeiog, Amo UEBVOUOTOC GVORioG, OO TPLOTC TOVNPOC, GO
£8ecUdTOY TOA®Y Kol TOAVTEAELOG TAOVTOL Kol KavXHoewe Kol DYNAodpocuvng Kol
OEpNdaVice, Kol Ao WYEVCUOTOC KOl KATOAAALOG KOl VTOKPICEMS, Lynotkakiog kot
mo.ong Braconuiog.

-Escucha- me contestd- te abstendras del adulterio y la fornicacion, de la embriaguez,
de iniquidad, de la molicie perversa, de la mucha comida, del lujo de la riqueza, de la
vanagloria, altaneria y soberbia, de la mentira, murmuracién e hipocresia, del rencor y
de toda blasfemia.

(Cchn 7, 2-3

Tov 8¢ SwlBorov ur GoPMONG GOPBOVUEVOE Yap TOV KUPLOV KOTOKULPLEVCELS TOV
SraBorov, 6T Svvaplg £v avtm ovk oty By @ 8¢ dvvaulg ook €0Ty, 00dE HpORog Ev o
8¢ dvvapig i €vdooc, kal dORog v avrtw. Iag yop 6 dvvouy €xwv ¢oBov &xer: O 8 un
gxwy ddvouw VIO mdvtwv Kotoppovertol. doprentL S td €pyo tov SaBorov, 6T
novnpo. £0Tl. PoPOVUEVOC OVY TOV KUplov doPndrion To £pyo TovL SaBOAOV Kol OVK
gpyoomn ot GAN APEEN QT aOTOV.

Al diablo, en cambio, no le temas, pues si temieres al Sefior, te haras sefior absoluto del
diablo, como quiera que no hay en él poder alguno. Ahora bien, donde no hay poder,
tampoco hay motivo de temor. A Aquel, en cambio, hay que temer que tiene poder
glorioso. Y, en efecto, todo el que tiene poder, infunde miedo; mas el impotente es
despreciado por todo el mundo. Sin embargo, teme las obras del diablo, porque son
malas. Ahora bien, temiendo al Sefior, temeras las obras del diablo y no las
practicaras, sino que te apartaras de ellas.

(CIV) 19, 16-17

"Ex£1g QudoTéPWY TV TpodnTwy Ty {wnv. dokipale odv dno twv Epymy Kol tng {wng
TOV dVBPMIOY TOV AEYOVTA, EQVTOV TVELUATOPIPOV E1VOLL. TV SE TIGTEVE TM TVEVUATL TW)
£PYOUEV® GO TOVL BEOV Kol £X0VTL SUvoULY: T 88 TVEVUOTL T® EMLYElw Kol KEV® UNdev
TioTeVE, OTL £V ot dVvapLg 0VK £0TIY- GO TOV SLalBOAOVL Yoip EpyYETAL.

Ahi tienes la vida de uno y otro linaje de profetas. Asi, pues, por sus obrasy por su vida
has de examinar al hombre que se dice a si mismo portador del Espiritu. Por tu parte,
cree al espiritu que viene de Dios y tiene poder; mas al espiritu terreno y vacio no le

creas en nada, pues no hay en él fuerza alguna, puesto que procede del diablo.

390



Comparaciones

(CV)8,3,6

Tiveg odv, onui, kVpLe, €161V Ol E0TEGAVWUEVOL KOl €1¢ TOV Topyov Lmdyovteg; “Ooot,
¢noiv, avtendioiocor T SoBOAD KOl KATEMOAXLCOV OVTOV, £0TEGAVOUEVOL E1GTY:
0UTOl £161Y 01 VIEP TOV VOUOL TOOOVTEC.

-Sefior- le pregunté-, ¢ quiénes son los que han sido coronados y marcharon a la torre?
—Los coronados —me contesto- son los que combatieron contra el diablo y le

derrotaron. Y éstos son los que sufrieron por la ley.

PADRES APOLOGETAS

Avristides
Apol.
(CVD X, 3

Elta 10V ‘Epuny mopelicoyovot B0y lvait EmBuuntiy kol kKAETTNY Kol TAEOVEKTNY Kol
poyov kol KVAAOV Kot AOywv £punrevtriv.’ Omep ok £vd€yetat Be0V E1VAL TOLOVTOV.
Luego introducen como dios a Hermes, que es codicioso y ladron y &varo y hechicero y
deforme e intérprete de discursos. No se concibe que Dios pueda ser tales cosas.

(cviy X, 7

Mo 8¢ ov cuvwmkay ot codol kol Adytor twv ‘EAljvov, 6tt vduovg O€uevor
Kartokpivovtan Vo Twv 18lwy vouwy; €l yap ol vopol dikoiot gioty, ddikol movtwg ot
Beol aOTWY €101 TOPAVOUOL TTOLHOOVTEG GAANAOKTOVIOG KO Gopplokeiog Kol Horyelog
Kol KAOTOlC KOl QPCEVOKOLTLOG,

¢Y como no comprendieron los sabios y eruditos de entre los griegos que, al establecer
leyes, sus dioses son condenados por esas leyes? Porque si las leyes son justas, son
absolutamente injustos sus dioses que hicieron cosas contra ley, como mutuas muertes,

hechicerias, adulterios, robos y uniones contra natura.

Justino

(CVII) 1 Apol. 1-2

[Mop” MUY HEV Yaip O GPXNYETNG TOV KAK®V SAUOV®Y ddLg KOAELTAL KO COTOVOG Kol
S10BorOg, (G KOl €K TOV MUETEPWY CLYYPOUUATOY £peuvricavte pobety dvvoche. Ov
€lg 10 TUp TEUPOicECOHLL UETA TNG OVTOV OTPATING KOl TMV EMOUEV®Y AVOpWIWY
KOAOLGONGCOUEVOLE TOV GTEPOVTOV CLMVAL, TPOEUVLOEY O XPLoToC.

Porque, entre nosotros, el principe de los malos demonios se llama serpiente y Satanas

y diablo, como os podeis enterar, si queréis averiguarlo por nuestras escrituras. Y que
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él y todo su ejército juntamente con los hombres que le siguen haya de ser enviado al
fuego para ser castigado por eternidad sin término, Cristo lo anuncié.

(CIX) 1 Apol 5

T 31 odv touT dv £in; €0’ NUWY, VLo VOLUEV®Y UNdEY AdLkely unde ta, dBeo TovTOL
do&alew, ov kpioelg e€etalete, AAAO QAOY® TOBEL KOl UACTLYL SOUOVOV GOVAWY
gEelovvopevol akpitwg Korolete un o¢povtifovteg. Eipnoetan yop TaAnBEg: €mel TO
OOV Solipoveg GavAOL, EMLGOVELOG TOLNOCOUEVOL, KOl YUVOIKOG EUHolygvooy Kol
nondag SéPBepay Kol GOPMTpo avBpwmolg £8e1€ay, Mg KATATAAYMUOL TOVG Ol AOY®
TOG YLVOUEVOG TIPAEELG OUK €KPLVOV, GLAAOL OEEL GUVTPTIOLCUEVOL KOl UT) EMLCTOUEVOL
daipovag glvonl davlovg Beove mpocwvopalov, kol OVOUATL £KOGTOV TPOCTYOPELOV,
Omep €xootog VT TOV Souudver €tileto. Ote 8¢ Zwkpdtng AOyw GANOsl Kol
£EETOOTIKMG TOVTO €1 GOVEPOY ETELPATO OEPELY KO GTOYEW TOV SAULUOV@Y TOVE
avBpumovg, kol avtol ol daipoveg did TV yapdvTwy TN Kokig avdpwnwy Evrpynoay
w¢ dBsov kol doePn dmokteivan, Aéyovieg kouvo €iGOEpely adTov dat- povio: Kol
OUOlmE £¢° HUOV TO ALOTO EVEPYOVLSTY. OV Yop Uovov EAANct S Twkpdtovg Vo Adyov
MEYXON Tovta, GAAA Kol €y BapBopolg VT ahTOL TOV AOYOL HOPOMOEVTOE Kol
AvBpwmov yevougvov kol Incov Xpiotov KANOEVTOg, @ TMELCOLVTEG TUELG TOVE TOUTOL
npd&ovtog daipovag o0 udvoy pr Oplovg elvoil GOUEV, GAAC KOKOVE KOl Gvocioug
Saiipovag, ol 00SE Tolg ApeTriv TOBOVCLY AVBpWTOLg Tolg TTPAEELS OpOiog EYOVOV.

Pues vamos a decir la verdad, y es que, en lo antiguo, unos demonios perversos,
haciendo sus apariciones, violaron a las mujeres y corrompieron a los jovenes y
mostraron espantajos a los hombres. Con ello se aterraron aquellos que no juzgaban
por razonamiento las acciones practicadas, y asi, llevadas del miedo, y no sabiendo que
eran demonios malos, les dieron nombres de dioses y Ilamaron a cada uno con el
nombre que cada demon se habia puesto a si mismo. Y cuando Sdcrates, con
razonamiento verdadero e investigando las cosas, intentdé poner en claro todo eso y
apartar a los hombres de los démones, éstos lograron por medio de hombres que se
gozan en la maldad, que fuera también ejecutado como ateo e impio, alegando contra
él que introducia nuevos demonios. Y lo mismo exactamente intentan contra nosotros.
Porque no solo entre los griegos, por obra de Socrates, se demostro por razon la accion
de los demonios, sino también entre los barbaros por la razon en persona, que tomo
forma y se hizo hombre y fue llamado Jesucristo, por cuya fe, nosotros, a los demonios

gue esas cosas hicieron, no s6lo no decimos que son buenos, sino malvados e impios
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demonios, que no alcanzan o practican acciones semejantes ni aun a los hombres que
aspiran a la virtud.

(CX)1Apol. 9, 1-4

"AAL" 008E Buoioig TOAACLG KOl TAOKOLG GVOMY TIUMOUEY, 0VC AVOpWTOL LOPHWCOVTES
Kol &V vaolg 18pucaviec Beovg mpocwviopaoay, £mel dyuEd Kol VEKPA TOUTO,
YWWOKOUEY Kail B0V popdny Unj €xovta (00 yap Tolotny fyovueda tov 8eov €xew Ty
popory, Mv oot Tweg elg Tiuny pepunoBot) AL - EKelvwy Tov GavéVTOV KOKOV
Sapovwy kol dvopato kol oyfuoto £xew. Ti yop del 18601y VUV A€yew, d Triy VANV
ol teyxvitanl drotifact Efovteg Kol TEUVOVTEG Kol Xwvevoteg Kol Tovmtovteg; Kol £€
QTiL®WY TOAAAKLE OKeEvwy Sl TEXVNG TO  oxMuUe  udvov  GAAdEovteg Kol
popoomorticavteg Beovg emovopafovoy.’Omep 0 LOVOV AAOYOV TYOUUEDD, GALA Kol £
UBpel 10V Beov yivecBou, O¢ dippntov S0Eow kol popdry Exwv Eml BapTolg Kol
deoEvolg Bepameiog TOPOYLOCLY ETOVOLALETOL.

Tampoco honramos con variedad de sacrificios y coronas de flores a esos que los
hombres, tras darles forma y colocarlos en los templos, les ponen también nombres de
dioses, pues sabemos que son cosas sin alma y muertas y que no tienen la forma de
Dios —nosotros no creemos, en efecto, que Dios tenga semejante forma cual dicen
algunos imitar para tributarle honor-, sino que llevan los nombres y figuras de aquellos
malos démones que un dia aparecieron en el mundo. Porque ¢qué necesidad hay de
explicaros a vosotros, que lo sabéis, los modos como los artifices disponen la materia,
ora puliendo y cortando, ora fundiendo y martilleando? Lo cual no sélo lo tenemos por
cosa irracional, sino que se hace con insulto a Dios, pues teniendo El gloria y forma
inefable, se da nombre de Dios a cosas corruptibles y que necesitan de cuidado. Y
muchas veces a lo que ha servido de instrumento ignominiosos, con solo cambiarle la
figura y darle forma conveniente por medio del arte, se le pone nombre de dios.

(CXI1) 1 Apol. 14

[poréyouey yop vuv ¢vridEacBot, pr ol mpodiaBePAnuévor VO~ MUY daipoveg
£EQMOTHOWMOLY VUAG KOl ATMOTPEYMOL TOV GAMG EVTUXELY KO CULVELVOL T AEYOUEVOL
aywvilovtar yop €xew VUOG SoVAOLE Kol UVMEPETOG, Kol TOTE WEV 81 Ovelpwy
gmipaveiog, mote 8 ad S0 HOYIKOV GTPOOMY Y ELPOVVTAL TOVTOG TOVG 0k €68 Omwg
VMEP TN VTV cwTnpiag dymvi{ougvoug

Porque de antemano 0s avisamos que 0s guardéis no 0s engafien esos mismos démones
gue nosotros acabamos de denigrar y os aparten de leer absolutamente y de entender lo

que decimos, pues ellos pugnan por teneros por sus esclavos y servidores, y ora por
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apariciones entre suefios, ora por artes de magia, se apoderan de todos aquellos que de
un modo u otro no trabajan por su propia salvacion.

(CXI1I) 1 Apol. 21

T 8¢ kal Tov Adyov, 6 €6TL TPWTOV YEVVNUO TOoL B0V, dvev emyuéiog dolokew MUAG
yeyevvmoOa, ' Incovy Xpiotov Tov S180CKOAOV TU®Y, KOl TOVTOV CTOLPMOEVTH Kol
AmoBavovToL KOl AVaoTOVTe AVEANALBEVOL €1¢ TOV 0VPOaVdY, OO Tapd TOVE Tap VULV
AEYOUEVOLG VIOVE TW ALl Kavdy Tt GEPOUEV. TOCOVE YAp VIOVE GpoloKOVSL TOL ALOG Ol
TP’ VUL TILWUEVOL SUYYPAOELS, EmticTtocBe: Epuny Hév, AdYov TOV EPUNVEVTIKOV Kol
TOVTWY  SLO0CKOAOV, " ACKANTIOY €, Kol OgpamevTiy  YEVOUEVOV, KEPALLVWBEVTOL
aveAnAvBgvon elg ovpavdy, Atdvucor 8¢ SraomapayBévta, HpakAéa 3¢ ¢uyn movwy
£0VTOV TUPL BOVTAl, ToVE £k ANdag 8 Atockovpovug, kol Tov £k Aavang Ilepoga, Kol tov
€€ avbpadmwy O €0 inmov IInydcov BeAlepoodoviny. Ti yop A€yopey Ty’ Aprodvny kot
TOUg OMOlg AT KATnoTtepicBal AeYOUEVOUE;, KOl Ti yop TOVE ATMOBVHOKOVTAC TTap
VUV adTokpatopac, del dmobovatilechor dElovvteg Kol OUVUVTOL TLVO. TPOOLYETE
£OPAKEVOL £K TNG TLPOG CVEPYOUEVOV €1 TOV 0VPOVOY TOV kKartakaévta Kaioopa,; kol
OO0l EKAGTOV TV AEYOUEVMY VIWY TOL AlOG 1GTOPOVLVTAL Ol TPOEELg, Tpog €183t
Aéyew ovK Avdykm, TANY OTL £1¢ S1000paY Kol TPOTPOTHY TOV EKTOISEVOUEVWY TAVTOL
YEYPOTTOL: UIUNTOG YOp BEMV KOAOV €lvail TAVTeC Tyouvtal. Amein 8€ cwopovovome
yoxne €vvoto Tolotn TEPL By, wg Kol adTov TOV MYEUOV Kol YEVWHTOPO TOLVT®mY
Kot adTovg Alo TOTpoddvTNY T€ Kol TOTPOg TOLOUTOL YEYOVEVAL, EpmTL T KOKMY Kol
aloxpwv Mdovav Tttw yevopevov €ml Towvoundny kol Tog TOAAOG HOlyevBeicog
yovoukag EABELY, Kol Tovg adTov mondog tol Opota mpaEovtag mapadsEachal. AN, we
TpogPnuUeY, ol dpavAol Sadpoveg tavtor Empagov: dmobovartilecBol 8¢ MUl HOvoug
d3ed1ddyuebor tovg Ocimg kol £vapétwe £yyve Oew Provvtog, koAd{ecBor 88 Tovg
Adikwg Kol U LETARAALOVTOG £V OLOVIW TLUPL TLOTEVOUED.

Cuando nosotros decimos también que el Verbo, que es el primer retofio de Dios, nacid
sin comercio carnal, es decir, Jesucristo, nuestro maestro, y que éste fue crucificado y
murid y, después de resucitado, subi6 al cielo, nada nuevo presentamos, si se atiende a
los que vosotros llamais hijos de Zeus. Porque vosotros sabéis bien la cantidad de hijos
que los escritores por vosotros estimados atribuyen a Zeus: Hermes, el Verbo
interpretador y maestro de todos; Asclepio, que fue medico y, después de haber sido
fulminado, subié al cielo; Dioniso, después que fue despedazado; Heracles, después de
arrojarse a si mismo al fuego para huir de los trabajos; los Dioscuros, hijos de Leda,
Perseo de Danae y Belerofonte, nacido de hombres, sobre el caballo Pegaso. Porque,

¢para qué hablar de Ariadna y de los que, de modo semejante a ella, se dice haber sido
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colocados en las estrellas? Y paso igualmente por alto vuestros emperadores difuntos, a
quienes teneis siempre por dignos de la inmortalidad y nos presentais a algun infeliz
que jura haber visto remontarse al cielo desde la pira al César hecho cenizas.

Tampoco hay necesidad de repetir aqui las acciones que se cuentan de cada uno de los
supuestos hijos de Zeus, pues vosotros las sabéis perfectamente. Basta indicar que eso
se ha escrito para utilidad e incitacion de los que se educan, pues todos tienen por cosa
bella ser imitadores de los dioses. Sin embargo, jlejos de toda alma sensata
pensamiento semejante acerca de los dioses, como el de que el mismo que, segun ellos,
es el principal y padre de todos los otros, Zeus, haya sido parricida y nacido de
parricida y, vencido por los bajos y vergonzosos placeres del amor, haya ido a
Ganimedes y a muchedumbre de mujeres con las que se unio, y aceptar que sus hijos
practicaron acciones semejantes. La verdad es, como anteriormente dijimos, que fueron
los démones malvados quienes tales cosas hicieron; ahora, alcanzar inmortalidad, a
nosotros se nos ha ensefiado que sélo la alcanzan los que viven santa y virtuosamente
cerca de Dios, asi como creemos que han de ser castigados con fuego eterno quienes
vivieren injustamente y no se conviertan.

(CXII1) 1 Apol. 40, 7

Kot 6t miotevecBot ELEALEY VIO TV £K TOVTOC YEVOUG AVOpdTtwy, Kol GTL aOTOV VIOV
KaAeL O Be0g Kol VIO TACCEW aOTY TAVTOG £XOpoVe EMryyeATal Kol g ot dadpovec,
doov £€n’ aTOLE, THY T€ TOV MOTPOC TAVTWY kol SeomdTov B0V KAl THY GOTOV TOL
Xpiotov Eovoior GuYELY TEPMVTOL, KOl ®C E1¢ UETAVOLOY KUAEL TAVTOC O Be0g Tply
EMBEY THY MUépa TNg kpicenc.

Notad también cdmo se profetiza que habian de creer en El de toda raza de hombres
que Dios le llama Hijo suyo y le promete someterle a todos sus enemigos; como los
demonios, en cuanto pueden, tratan de escapar al poder de Dios Padre y Soberano de
todo y al de Cristo, y como, en fin, llama Dios a todos a penitencia antes de venir el dia
del juicio.

(CXIV) 1 Apol. 54

Ot 8¢ mopadidovteg Ta, ULBOTOINOEVTA, VIO TWV TOINTOY 0vdepiow dnodei&y ¢gpovot
TOLg EKUOVOOVOVOL VEOLE, KO £l Aot Kol GItorymyT] ToL avdpwreiov yévoug eipnobor
AMOBEIKVLUEY KOT EVEPYELOW TMVY GAVAWY SOUOV®Y. AKOVOOVTEG YO S10, TV TPOGTTMY
KNPLSCOUEVOV TIOPOLYEVTICOUEVOY TOV XPLoTOV, KOl KOAXGCHONCOUEVOLG 010l TLPOG TOVG
QoePELG TV QVBPWNWY, TPOERAALOVTO TOAAOVE A£)XONVaL AEYOUEVOLE VIOVE T@ All,

vouilovteg duvroecBan vepynoal tepatoloyiaw fyHooacBol Tovg avpwmovg Ta Tepl
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Tov XploTtov kol Guola Tolg VIO Twv moutov AexBelol. Kol tavta & eA€xOn kol &v
‘EAANCW Kol £V €0vect MAGLY, GOV HAAAOV ETHKOLOV TMV TPOONTOV TLoTELBoECOHOL
10V Xp1otov mpoknpuocovtwr. OTt 8¢ kol Akovovteg To 1ol TV TPOPNTOY AEYOUEVOL
0VK £VO0oVY GKPLBMC, GAL WG TAGVWUEVOL EULUHOAVTO T, TEPL TOV MUETEPOV XPLOTOV,
S1aCAOTCOUEY.

Por lo contrario, los que ensefian los mitos inventados por los poetas, ninguna prueba
pueden ofrecer a los jovenes que los aprenden de memoria, y nosotros demostramos
que fueron dichos por operacion de los malvados demonios para engafio y extravio del
género humano. Y, en efecto, como oyeran que Cristo habia de venir y que los hombres
impios habian de ser castigados por el fuego, echaron por delante a muchos que se
dijeran hijos de Zeus, creyendo que lograrian que los hombres tuvieran la historia de
Cristo por un cuento de hadas, semejante a los fantaseados por los poetas. Y todo se
propald principalmente entre los griegos y demas naciones, en que los demonios habian
oido, por los anuncios de los profetas, que mas se habia de creer en Cristo. Sin
embargo, nosotros vamos a poner de manifiesto que, no obstante oir lo que dicen los
profetas, no lo entendieron exactamente, sino que remedaron como a tientas lo
referente a Cristo.

2 Apol.

(CXV) 4, 3-6

Ot &' dyyehlot, mapaBovteg Trivde Ty Ta&, yovoukwv piEeow nrTiinoay kol mondog
ETEKVWOOOY, Ol €LOW 01 Aeyouevor doipoveg. Kol mpocETt AOUmov 10 avBpWrelov YEVOG
gavtolg £dovAwoay: T Héy dla Hoylkov ypadmy, To. 8 Sl POPwY KAl TIUWPLOY, OV
enédepoy, 10 8¢ S1d Sdayng OBvuoTwr Kol BUHIOUOTOY KOl OToVdwy, OV EVSEElg
YeYOVOoL UETO. 10 ToBsocw EmBupiov Sovdwdnralr Kol el dvbpudmovg ddvoug,
TOLEPOVE, Horxelag, dkolooiog kol macoy kokioy €omelpav.”OBey Kol mountol Kol
HLBOAGYOL, AryYoOUVTEG TOVE QYYEAOUE Kol ToVg €€ oty yevwnBévtag daipovag Tavtal
napaan gig dppevac kol Onieiog kol TOLElg kol £€0un, dnep cUVEYpPOWAY, €1¢ AOTOV
TOV B0V Kol Tovg ¢ AN’ oTOL OTOPAL YEVOUEVOUG VIOV Kol TV AEXOEVTOY £Keivov
AdeLomY Kol TEKVOY OHoimg TV &’ ekelvwy, IToceldwvog kol IThovtwvog, dvriveyka.

Mas los angeles, transpasando este orden, se dejaron vencer por su amor a las mujeres
y engendraron hijos, que son los llamados demonios. Y ademas hicieron méas delante
esclavo suyo al género humano, unas veces por medio de signos magicos, otras por
terrores y castigos que inflingian, otras ensefidndoles a sacrificar y a ofrecerles

inciensos y libaciones de que tienen necesidad despues que se sometieron a las pasiones

396



de sus deseos. Y, en fin, ellos son los que sembraron entre los hombres asesinatos,
gueras, adulterios, vicios y maldades de toda especie. De ahi que los poetas y
narradores de mitos, no teniendo idea de que los angeles y los demonios nacidos de
ellos cometieron con hombres y mujeres e hicieron en ciudades y naciones todo lo que
ellos escribieron, se lo atribuyeron al Dios mismo y a los hijos carnalmente nacidos de
ély a los llamados hermanos suyos, Posidén y Pluton, e igualmente a los hijos de éstos.
(CXVI) 6, 6

ACUOVIOATTTONG YOp TOAAOVG Kot TolvTal TOV KOOUOV KOl £V TN UVUETEPQ TOAEL
TOAAOL TV MUETEPWY AVOPWTWY, TwY XPLoTIowwy, £mopkilovieg Kata ToL OVOUATOC
Incov Xpiotov, 10V otowpwlEvtog £t IMovtiov IMAdTOL, VIO TWY GAAWY TOVTWY
£MOPKIOTMY KOl ENQUOTMOY Kol GOUPUAKEVT®Y U 1aBévtog, idoorto kol Tl vov iovtal,
KOTOPYOLVTEG KOl EKSLOKOVTEG TOVG KOTEXOVTOG TOVE AvBpwinovg doipovolg

Porque por todo el mundo y en vuestra misma ciudad imperial muchos de los nuestros,
es decir, cristianos, conjurandolos por el nombre de Jesucristo, que fue crucificado
bajo Poncio Pilatos, han curado y siguen aun ahora curando a muchos endemoniados
que no pudieron serlo por todos los otros exorcistas, encantadores y hechiceros, y asi

destruyen y arrojan a los demonios que poseen a los hombres.

Diélogo con Trifon

(CXVII) 30, 2-3

‘OTL 8¢ kol CITOVUEV aOTOV, Ol TIOTEVOVTEG €l oOTdV, vl Qo TV dAAOTPim,
TOVTESTIV GMO TV TOVNPWY Kol TACV®Y TVEVUAT®Y, CUVTNPHOT MU, ®¢ GIo
TPOSWNOV EVOC TOV €1¢ AVTOV TIGTELVOVTWMY CYXNUATOTOIHoNE O AGYOC TNG TpodnTeiog
Aéyel, Aol davepdy £0TIY. ATO YaAp TOV SoUoviow, & €0t dALTpLa TNg BsocePReiog
TOV B0V, 01¢ MOAOL TPOCEKVVOVUEY, TOV Beov del St Incov Xpiotov cuvtnpndnrot
TOPOLKOAOVUEY, Tvor LeTal TO EMOTPEYAL TTPOG B0V 81 ahToL AUmuUol dpey. BonBov yap
EKEWOV KoL AVTPOTHY KOAOVUEY, OV KOl THY ToL OVOUOTog loxVy kol Td Sopudvio
Tpéuel, kol oruepov eEopkilduevo katol TOv Ovduatog Incov  XpioTov, ToL
otovpwbevtog i IMovtiov IMAdtov, ToL yevougévov Emtpomov 1Tng  lovdaiog,
VMOTACOETAL, ¢ KOl £K TOVTOL TGOl QOVEPOV €lval OTL O TATHP ADTOV TOCOVTNY
£8wkey ot SVvaULy, BoTe Kol To daludvia, VITOTAcoEchon T OVOUATL AdTOV KOl TN
TOV YEVOUEVOL TTO.B0VE ALDTOV OLKOVOpiQ

Y todo el mundo sabe también que nosotros, los que en El creemos, le pedimos nos
preserve de los extrafios, es decir, de los malos y embusteros espiritus, como dice la

palabra del profeta, en figura de uno de los que en El creen. Efectivamente, nosotros
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rogamos siempre a Dios por medio de Jesucristo que seamos preservados de los
demonios, que son extrafios a la piedad de Dios, y a los que en otro tiempo
adordbamos, a fin de que, después de convertirnos a Dios por Jesucristo, seamos
irreprochables. Porque llamamos ayudador y redentor nuestro a Aquel, la fuerza de
cuyo nombre hace estremecer a los mismos demonios, los cuales se someten hoy mismo
conjurados en el nombre de Jesucristo, crucificado bajo Poncio Pilatos, procurador
que fue de Judea. De suerte que por ahi se hace patente a todos que su padre le dio tal
poder, que a su nombre y a la dispensacion de su pasién se someten los mismos
demonios.

(CXVI) 32, 4

Kol Uuelg, dyvoovvteg mocov xpovov Slakatéyxeww WEALEL, GALO TyelcBe: TOV yap
KOpOv £KOTOV €11 £ENyelcBe AdyecBat. €1 8 ToUTd £0TwY, £1¢ TO EAOL(LOTOV TOV TG
dvopiog dvBpwmov tpiokdoia Tevtikovta, £Tn Pociievool del, iva 10 eipnUévoy VIO
TOU Aylov Acwii, Kol Kapv, 3U0 Uovoug kopovg AEyechol dplOUcwUED.

Vosotros, ignorando cuanto tiempo haya de dominar, lo interpretéis de otro modo, pues
entendéis por tiempo cien afios. En ese caso, el hombre de iniquidad tiene que reinar
por lo menos trescientos cincuenta afios, si contamos por dos lo que el santo Daniel
llamo “tiempos”.

(CXIX) 85, 2

Koto ydp ToU OVOUOTOG GdTOL TOUTOL TOL VIOV TOL BE0VL Kol TPWTOTOKOL TACTC
KkTioeweg kol 810 TopdEvoy YerwndE€vtog kKol MAOMTOL YEVOUEVOL CYOpWIov Kol
otavpwdévtog énl ITovtiov ITACTOL VIO TOL ACQOL VUMV Kol AmoBovdvtog, Kol
QVOCTOVTOC £K VEKPOV KOl QVoBOvtog €1¢ TOV oVpavdy, oy dopoviov £Eopki{opevoy
VIKOTOL KOl VTOTOCGETAL.

Todo demonio se somete y es vencido si se le conjura en el nombre de este mismo Hijo
de Dios y primogénito de toda la creacion que naci6 de la Virgen y se hizo hombre
pasible, fue crucificado por vuestro pueblo bajo Poncio Pilatos y murid y resucitd de
entre los muertos y subid al cielo, mas si vosotros los conjurais en el nombre de
cualquiera de vuestros reyes, justos, profetas o patriarcas, ninguno de los demonios se
0S sometera.

(CXX) 103, 5-6

"H Aéovta TOv dpuopevov £ avtov Edeye oV o Borov, Ov Mwong UEV Ohy KOAEL, £V
8¢ 1w IR kol tw Zoyopia SdBorog KEKANTAL, Kol VWO TOL INcoOL COTAVAG

TPOSTYOPELTAL, GVOUO. GTO Tng Tpofewe Tg Empake cUVVOETOV KINCOUEVOV QOTOV
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unvowy: 1o yop coato £v TN lovdainy kol TUpwy ¢mun Amootdtng £oTi, 10 € vag
Svopa £€ 00 1) Epunueia OoLg EKATON: € OV AUdOTEPOY TOV elpNUEvmY £V GYopaL YIveETOL
catavag. Kol yop o0tog 0 S1dBoA0g GUa T@ GVABTIVOL GOTOV GIT0 TOU TOTOUOV TOV
"Topddvov, TnNg dpwvng avtw AexOeiong. Yiog Hov €1 oV, £Yw OTUEPOV YEVEVINKO OF" €V
TOLC GUTOUVNUOVEUIAOL TMV GIIOCTOA®Y YEYPUTTAL TPOCEABWY oVT® Kol TEelpolwy
HEXPL TOL EImEY AT [Ipockuvmody pot Kol dmokpivacBol adtw Tov Xpltotov. “Yroye
omicw pov, catava: Kuplov 1ov Bedy cov TPOSKUVHOELS KOl aDT® HOV® ACTPEVCELC.
“Qc ydp oV Adau emdovnoey, Eleye kol Tovtov duvnnvat Epyd.cacBal Ti.

O quiza llamé ledn que ruge contra El al diablo, a quien Moisés llama serpiente, y en
Job y Zacarias se le da nombre de diablo y por Jeslus es apellidado Satanas,
significando que lleva este nombre compuesto, tomado de lo mismo que el diablo hacia.
Porque Satan en la lengua de hebreos y sirios vale tanto como “apdstata” y “nas” en
hebreo quiere decir “serpiente”. De ambos nombres se compone el de Satanés. Y fue
asi que, apenas Jesus salio del rio Jordan y se habia oido la voz que decia: “Hijo mio
eres tu, yo te he engendrado hoy”, se escribe en los Recuerdos de los Apdstoles que,
acercandosele, el diablo le tent6 hasta decirle: "Adorame”. A lo que Cristo le contesto:
“Vete atras Satands, al Serior Dios tuyo adorards y a El solo serviras”. Y es que, como
habia logrado engafiar a Adan, asi se decia El que podria hacer también algo a Jesus.
(CXXI) 125, 4

‘Ote yolp CVBPWTOGC YEYOVEY, MWC TPOELTOV, TPOSTIABEY avT® O SL0LBOAOE, TOVTESTLY )
dvvapig Exetvn M kol OO KEKANUEYT KOl COTAVAC, TEIPAL®Y oDTOV Kol Arywvi{Opevog
KATORAAELY 810, TOV AELOVY TPOSKLINOHL AVTOV. 'O 88 aTOV KATEAVGE Kol KATERAAEY,
ELEYEac OTL Tovnpdg €071, apd, THY Ypadny A&y TpockuveElcBol ¢ Bedg, AmOoTOTNG
TG TOV BEOV YVWUNG YEYEVNUEVOC.

Y fue asi que cuando se hizo hombre, como antes dije, se le acercé el diablo, es decir,
aquella fuerza que se llama serpiente y Satanas, para tentarle y pugnando por
derribarle, pues le exigio que le adorara. Pero fue El quien le destruy6 y derribo,
arguyendole de perverso, pues exigia contra las Escrituras ser adorado como Dios,

convertido en apostata de la sentencia divina.
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Taciano

Discurso contra los griegos

(CXXII) Capitulo 7

‘O Uev 0DV AGYOg TpO TNG TV AVBPWNWY KATOUOKELTC GYYEAWY dnuiovpyog yivetat. To
3¢ exatepov TN¢g ToMoewg €180¢ avTeEOVG10V YEYOVE TA YoV pvoy un €xov, O... TATY
uovov mopo T Oew, TN O EAevBepiat NG MPONIPECEWC VIO TV CVOPWIT®Y
EKTELELOVUEVOY, OTg O UEV davAOG Sikaimg koAd{ntot d1” ahTov YEYovwe 1oy 8npdc
Ahora bien, el Verbo, antes de crear a los hombres, fue artifice de los angeles y una y
otra especie de criaturas fue hecha libre, sin tener en si la naturaleza del bien, ... que
no se da mas que en Dios, sino que se cumple por los hombres gracias a su libre
eleccion. De este modo, el malo es con justicia castigado.

Kol £medn Twi  OpoviumTépw Topa  TOVG AOMOUvE Ovtt S 10 TPWTOYOVOov
cuvveEnkolovdncay kKol YoV AvEdEIEor ol dvdpwnol Kol dyYEAOL TOV EMOVICTOUEVOV
T VOU® TOL VOV, TOTE N TOL AGYOoL SVVOULE TOV Te dpEavta TN Amovoiog Kol Tovg
GLVOKOAOVBTICOVTOC TOVTW TNE CVY ot daitng mopntrioato. Kol O ey kot eikovo
TOU B0V YEYOVWE XWPLGOLVTOC G’ QhTOV TOL TYEVUOTOS TOV SuvatwTépov Buntog
yviveto: il € TNy TopdBaoly Kol THY dyvolay O mPWTOYyovos doipwy GmodelkyuTtoil
kol Tovtov ol ppnoduevol. Tovtov 8€ 1o Gavtaopate Saudvemy oTpaTonedov
amoBeprikact kol dia 10 avTeEoVo1oV TN odwV AREATEPLY TapedddncO.

Sucedid, sin embargo, que a uno que, por ser criatura primogénita, aventajaba a los
demas en inteligencia, le siguieron los hombres y los angeles y le proclamaron Dios, a
aquel justamente que se habia revelado contra la ley de Dios; y entonces la virtud del
Verbo neg6 su convivencia no sélo al que habia sido cabeza de aquel loco orgullo, sino
también a cuantos le habian seguido. Y el hombre, que habia sido creado a imagen de
Dios, al apartarse de él el espiritu mas poderoso, quedé hecho mortal; y el que fuera
criatura primogeénita, por su ignorancia fue declarado demonio, y los que imitaron sus
fantasias resultaron el ejército de los demonios, los cuales, por razén de su libre
albedrio, fueron entregados a su propia perversidad.

(CXXIII) Capitulo 8

Al @V yop £00TOVG OTOL0L TIVEG TEGUKAGL TOLG AVBpWNOLE TEdavePWKATL, d10, TOUTWY
TOVG AKOVOVTOG EML TO. GUOLOL TTPOVTPEWYOLVTO. Kol UNTL YE Ol Saliloveg adTOl UETO TOV
NYOLLEVOL aOT@Y ALOG VIO THY ELUOPUEVNY TENTWKOCL TOLE QVTOLE TOVESLY OLOTEP KOl

0l dVOpOTOL KPATNOEVTEG;
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¢Y no es asi que los démones mismos, con Zeus su capitan a la cabeza, cayeron también
bajo el destino al ser dominados de las mismas pasiones que los hombres?

(CXXIV) Capitulo 12
‘Oumg & obv kol ol daipoveg ovg Vel oUtw Goté, ovumnlw €€ VAng AoBdvieg
KTNOAUEVOL T€ TVEVUA TO AT ADTNE CLoWTOL KAl Alyxvol yeyovaoiv. Ol UEV TIVEG aOTWY
£ML T0 KOBOPWTEPOV TPATEVTEG, OL 88 TNg VANG €mAeEduevol 10 EAATOV KOl KOTO, TO
Suotov  avtn moArtevdpevol. Tovtovg 8¢, dvdpeg “EAANVES, TPOCSKVLVELTE YEYOVOTOC UEV
£E VANG, pakpay 8¢ tng evta&iog eLpeBEvTaC,.

Igualmente, pues, también los que vosotros mismos llamais démones, por tener la
constitucion de la materia y poseer espiritu que de ella procede, se convirtieron en
lujuriosos y golosos; pues solo algunos de ellos se dirigieron a lo méas puro, mientras
otros escogieron lo inferior de la materia y llevaron conducta conforme a ella. Y éstos,
oh helenos, son los que vosotros adorais, a pesar de que fueron hechos de materia y se
hallaron muy lejos de toda disciplina.

(CXXV) Capitulo 15

Aaiipoveg 8¢ TAvteg cOapALoV HEV 0V KEKTNVTOL, TVELUOTIKT 88 0TV adTolg T GVUTNELG
¢ VPO Kol GEPOC. MAVOLE YOUV TOLG TVEVHOTL BEOL GPOVPOVLUEVOLE EDCVVONTO KO T
TOV SAUOVOY £0TL CWUOTA, TOLG AOLTOLG € 0VSOU®E, AEY®w € TOLg YUXLKOLE. TO Yop
ELOTOV KOTAANYLY 00K 1oy VEL TOLELGOAL TOV KPELTTOVOG 10l TOVTO YOUV 1) TV SoUovmy
VMOOTOOLE OVK EXEL LETOVOLOG TOTOV TNG YAp VANG Kol movnpiog €161y AnavyoouoTo,
VAN 88 g yuxne koteEovoralew NOEANCEY.

Los démones, en cambio, no tienen ninguno carne, sSino que poseen estructura
espiritual, como de fuego o de aire. Desde luego, sélo a los pertrechados del espiritu de
Dios son visibles los cuerpos de los démones; a los otros, quiero decir, a los psiquicos,
en modo alguno, pues lo inferior no tiene fuerza para comprender lo superior. Esta es
desde luego la razén por qué la esencia de los démones no admite lugar a la
penitencia, pues son reflejos de la materia y de la maldad.

(CXXVI) Capitulo 16

Eloly puev oy Kol vOool Kol oTooELG TNG £V MUY VANG: daipoveg 8 £avtolg Tovtmy Tolg
altiag, £meldoy cLUBAiVWOLY, EQVTOLE TPOSYPOYOUSLY, EMIOVTEC OTOTAY KOTAUACUBOIN
kdpatog. Eot 88 Gte kol adtol xewvt tng odwv apeltepiog kpadaivovow iy £Ew
T0V cWHOTOG" Ol Adyw Beov duvduemg TANTTIOUEVOL ded1dteg Amiaioly, Kol O Kauvwy

VepomeveTal.
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Ahora bien, hay también enfermedades y rebeliones en nuestra propia materia, y los
démones, sobreviniendo apenas nos sobrecoge la dolencia, se atribuyen a si mismos las
causas de ellas. Y hay también veces en que ellos mismos, por la tormenta de su propia
maldad, agitan el estado de nuestro cuerpo; ellos, que, heridos por la palabra del poder

de Dios, salen temerosos, y el enfermo queda curado.

Atenagoras

Legacion a favor de los cristianos

(CXXX) 22, 1-2

"AMAOL TOVTOL LEY TomE TAOLYN TTONTLKY, GUOIKOC &€ TIg £ aDTOLE KOl TOLoVTO¢ AJYOC:
"Zevg apyng", d¢ omow’ EumedokAng, "‘Hpn te dgpécPloc nd’ Aldwveve Nnotic 6, 1
dokpvolg TEYYeL Kpovvmwuo Bpotelov”. 22.2 €l toivvy Zevg uev 10 mop, Hpo 8¢ 1 yn kol
0 dnp’ Aldwvevg kol 10 V8wp NNoTig, oTor el 8 TarvTal, TO TUP, T0 VOWP, O Arjp, OVSELC
TV Bede, oUte Zeve, ovte Hpal, ovte’ Aldwrede: Ao yop tng UANG diakpiBeiong vmo
7OV B0V T TOVTWY GVUGTOCIC Te Kol YEVESLC, TUp Kol Vdwp Kol Yoo kol NEPOS HILov
Vyog, kol Gdin LeTA TOLoY.

Pero quiza se diga que todo eso son fantasias poéticas y que hay una explicacion fisica
de todo ello: “Zeus espléndido —como dice Empédocles_ y Hera, que da la vida, y
Aidoneo y Nestis, que baria de lagrmas los ojos mortales”. Mas si Zeus es el fuego,
Hera la tierra, Aidoneo el aire y Nestis el agua, y todo eso son elementos —fuego, agua,
aire-, ninguno de ellos es Dios, ni Zeus, ni Hera, ni Aidoneo, pues la constitucion y
génesis de todos Viene de la materia separada por Dios: “y fuego y agua y tierra, la
benigna altura del aire, y la amistad entre ellos” .

(CXXXI) 24

Ol ugv ydp dArol —abBaipeTol dn yeydvooy VIO Tov Beov— Euewar £¢° olg adTOVE
gmoinoey kot Si€ta&ev O Vedg, ol 8¢ EvvBploar Kal TN Tng ovoiog VIOCTACELS Kol TN
apyn oUTg TE O TNG VANG Kol TV £V ot 18wy dpxwv Kol £TEPOL TV TEPL TO TPWTOV
T0Ut0 oteptmpa (iote 8¢ undev Muag duoptupov Afyew, o 8¢ tolg Ilpoditoug
EkmEPWVITOL UNYUEWY), €KEWOL eV €l¢ EmBupioy mecovteg moplivwy Kol HTTOLG
copKOg €VLPEBEVTEG, OVTOG OE AUEATCOC KOl TOVNPOg TEPL THY TOV TEMLCTEVUEVWY
YEVOUEVOG SLO1KNOY

Unos —que fueron desde luego creados libres por Dios- permanecieron en lo que Dios
cred y ordend; otros se enorgullecieron tanto de su naturaleza como por el imperio que

ejercian, a saber, este que es principe de la materia y de las formas de ella y los otros

402



encargados de este primer firmamento —y habéis de saber que nosotros no afirmamos
nada sin testigos; sélo expresamos lo que fue por los profetas hablado-; éstos, por
haber caido en deseo de virgenes y mostrandose inferiores a la carne; aquél, por haber

sido negligente y malo en la administracion que se le confiara.

Teofilo de Antioquia

Los Tres Libros a Autdlico

(CXXVID 1, 10

0¥ ydp eloly Beol, AAAO €18, KOUDWE TPOEIPHKOUEY, EPYO YEPOV CVIPOT®Y Kol
dapoviar dkddopta. TEvowto 88 TOLOVTOL Ol TOLOVYTEG oVt Kol ol EAmilovteg ém’
aToLE

No son dioses sino imagenes, como anteriormente dijimos, obras de las manos de los
hombres y de demonios impuros. Que como ellos vengan a ser quienes los fabrican y
los que en ellos ponen su confianza.

(CXXVIIN 11,9

Kol urp 0élovtec OUOAOYOLSLY 1O GANBEC un emiotacBor Vmo  Saipdvev  de
gunvevcBEvteg kol VT otV duolwBEvteg A elmov S’ avtwv eimov. "Htor yop ol
nowmtod, Ounpog 81 kol ‘Holodog wg dpaoiy VIO HOVCEY EUnvevcBEvteg, davtocian Kol
A0V EAdATNOOY, Kol OV KaBop® TYEVMATL GAAO TAdvw. Exk Ttovtouv 88 codme
delkvutan, €1 kal ol donpovavteg eviote kol péxpt Tov devpo £€opkilovton kata TOL
OVOUATOE TOVL OVTmEG VOV, Kol OLOAOYEL QDT TO. TAOLVOL TIVEVUOLTO. E1VaiL daliploveg, ol
Kol TOTE €1 EKELVOLE EVEPYTIOAVTEG

Aun sin querer, tienen que confesar que no conocen la verdad, sino que inspirados por
demonios y por ellos hinchados, dijeron lo que dijeron. Y a la verdad, los poetas,
Homero y Hesiodo particularmente, como dicen, inspirados por las musas, hablaron
llevados de su imaginacion y extravio, no por espiritu puro, sino embustero. Y una
prueba clara de ello tenemos en que a veces los demoniacos, y se han dado casos hasta
el presente, conjurados en el nombre de Dios, han confesado que los espiritus del error
son demonios, los mismos que obraron en otro tiempo sobre los poetas.

(CXXIX) 11, 28

Totny Ty Evow, St 10 dpxnodey mAovndnuat Vo To0 GOewe Kol Gpy YoV GUOpTiog
YEYOVEVOLL, O KOKOMOLOG Soipwy, O kol cotdy KoAOUHEVOg, O Tdte S1d 10V OOEWG

AoAroag ovtrn, g Kol Tov Sevpo Evepywv £V Ttolg £vBovoialovuévolg VI adTov
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avbpwmoig, Evov exkaleitat. Aoiuwy 88 kol dpokmy kaAeltan diol T0 Amodedpakival
QOTOV GO TOL BE0V AyYEAOG YOp MY £V TPWTOLE,

A esta Eva, por haberse extraviado desde el principio por la serpiente y haber venido a
ser guia del pecado, el demonio perverso, que se llama también Satén, y fue quien le
hablé entonces por medio de la serpiente; a esta Eva, nombre él en sus gritos cuando
obra hasta el presente en los hombres por él poseidos. EI demonio se llama también

dragén, por haberse escapado de Dios, pues al principio fue un angel.

PADRES DE ALEJANDRIA

Clemente de Alejandria

Excerpta ex Theodoto

(CXXXII) 4, 83

"Eml 10 Bolmtiopa xoipovtog £pyecbol mpoonKey GAA  E€mel TOAAOKLE CUYKATOROLVEL
Tiol kol dkoBoptar [Tveduota, <>, TAPAKOAOVBOVYTA, KOl TUYOVTO ETA, TOV AVBPWITOU
Mg oopay1dog, aviotol ToL AOUToL yivetad, [A] TN Xopd CUUTAEKETOL GOROC, ival Tig
Hovog KaBapog adTog KATEADT. Alol TOUTO VNOTELOL, SENOELG, el al, <BECELC> XEPQV,
YOVUKALGTON, OTL WYux1 €K KOOUOL KOl €K CTOUOTOG AE0VT®V dvacyletat: 010 Kol
TEIPOCUOL EVOEWE AYAVAKTOUVTOY TV G @V adnpédn: kdv Tig 0€pn TPoeldwe, Td Ve
€Ew calevovow. Avtiko 0 Kvplog peta 0 BOTTIOUO CAAEVETAL, €1 NUETEPOY TVTOV,
kol ylveton mpwtov peto Onpiov €v TN £prum: €itol KpATHoOC TOVTMY Kol TOV
" Apyovtog avTmy, g dv fidN Bactievg AANOTc, VT AyyErlwy fidn Stakoveitat.

Era normal ir al bautismo con gozo, pero, como a menudo Espiritus impuros
descienden <al agua> al mismo tiempo que algunos <neofitos>, acompafiando al
bautizado y consiguiendo el cubo con él —lo que vuelve a estos Espiritus intratables en
adelante, - entonces el gozo se mezcla con el temor, para que sélo los puros puedan
descender al agua. Por este motivo hay ayunos, suplicas, oraciones, imposiciones de
manos, genuflexiones, para que el alma se salve del mundo y de las fauces de los
leones; esto explica también que tengan lugar tentaciones, debidas a la irritacion de
los Espiritus cuya alma ha sido separada: incluso si se soportan las tentaciones
previstas, estas sacuden al menos el exterior. Del mismo modo el Sefior es sacudido,
después de su bautismo, para ser nuestro modelo y se encuentra primero “con las
bestias salvajes” en el desierto: luego, después de dominar estas bestias y a su Arconte,
en tanto que es desde entonces verdadero Rey, es desde entonces servido por los

Angeles.
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(CXXXIV) 72, 1-2

"ATO TOUTNG TG OTOOEWG Kol pdymg Twv dvvopewy 0 Kiplog muog pvetal, Kol
TOPEYEL THY E1pHYNY GO TNE TV duvdpuewy kol Tng Tov ~AyyElmy mopotdEeng, fv ol
UEV VMEP MUWY, Ol 8¢ KoB MUY Tapoatocovtol. Ol UEY Yyop CTPATIWTHLE £01KAOL,
CUUUOOVVTEG MUY, (¢ GV LMMpétol B0y ol 8¢ Anotalg O yop IMovnpog ov mopal
Baoi éwe ££@c0to MA@V THY Lol opoy, 0t 8 £E Amovoiag Aproloac.

De esta disension y de la batalla de los poderes, el Sefior nos salva y nos ofrece la paz
en el combate de las fuerzas y de los &ngeles, al que unos por nosotros y otros contra
nosotros, colocaran en orden de batalla pues unos parecen soldados, combatiendo con
nosotros, como si sirvieran a Dios; los otros a ladrones, pues el Maligno no se cifie la
espada de guerra del Rey, apoderandose de la locura.

(CXXXV) 84-86

A1d. TOVTO VNoTEla, SeNoELg, VX0 XEPWVY, YOVUKALGIAL, OTL yuxn £k KOCUOL Kol €K
OTOUATOG AEOVTWY AVooWeTaL. Al0 KOl TEIPACUOL EVOEWCE, QYAVAKTOUVTWY TOV did’ WV
aonPEEdN, Kav Tig 0€pn TPoeldwe, T yYe £Ew caAgvovoly. Avtika O Kvplog petd 1o
BdnTiopo cOoAEVETOL, €1 MUETEPOV TUMOV, Kol yivetonl mpwtov "ueto Onpimv" €v 1
EpMu®: it KpaTioag TOVTOY KOl TOL “Apyovtog abtwy, Mg dv NN Bactievg aAnoMe,
"o AyyElwv Mdn dokoveiton". ‘O yop AYYEA®V €V copki KpaTHoog €LAOYWG VI
"Ayyédwv 1i8n SovAeveETOL. AEL 0DV WTALCOOL TOLG KUPLAKOLG GTAOLE, £XOVTOC TO GO
Kol THY yoxmy dTpwtov, "omAolg oREcal o BEAN ToL ALaBOAOL SUVUEVOLS", WG POy O
AmocToA0G.

Por esto los ayunos, las suplicas, los deseos de manos, las genuflexiones, que el alma
del mundo y la boca de los leones se salvan. Por lo que, seguidamente, las tentaciones,
irritdndose con los que lo impedian, y previéndolo lo alcanzara, los movia fuera. Por
esto el Sefior después del bautismo vacila, en su forma, y llega el primero entre las
fieras en el desierto. Asi dominando a estos y a su Arconte, como si fuera ya un
verdadero rey,<< por los Angeles es servido>>. Pues el que reina de los Angeles en la
carne razonablemente, esta sometido por los Angeles. Asi pues es necesario prepararse
con las armas del sefior, teniendo incorruptibles el cuerpo y el alma, <<apagar con las
armas poderosas los rayos del Diablo>>, como dice el Apdstol.

Protréptico

(CXXXVI) 1,2, 2

"AALAL Yop Tal UEV Spdpartor kKol Tovg Anvoailovtog Tointdc, TEAEOV B8N TapOLvOUVTaC,

KITT® OV AVod1oaVTES, QOpaivovTtag EKTOTME TEAETT BOK) KT, ADTOLE COTUPOLE Kol
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oo HoWOAT, ovy kol T dAA® Sopdvev yopw, BAlkdvt kol Kibopovi
KOTOKAEICWUEY YEYNPAKOCLY

jEal, tomemos de una vez los dramas y a los compositores que participan en las
Leneas, que terminan totalmente borrachos, se cifien con yedra, desvarian de un modo
inusual durante su iniciacion baquica, que se agitan en loco arrebato, y encerrémoslos
junto al resto del coro de demonios en el Helicon y Citerdn, que ya se han hecho viejos.
(CXXXVI) 1, 3,
"Epol puev odv dokovowy 6 Opdkiog ékeivog [Opdevc] kal 6 Onpatog kal 6 Mnduuvalog,
OVdpeg TWEG OVK dvdpec, AMATNAOL YEYOVEVOL, TIPOCKTUATL T€ LOVCLIKTG AVUTVOUEVOL
Tov Blov, evtéyve Twi yorreia donpovovteg elg dtadBopac, VBpelg dpytdlovieg, méEvON
£x0e10.{oVvTEG, TOVG QVBPWIOUG £TL Tol EISWAL YELPOYWYTICOL TPWTOL.

A mi me parece que aquel tracio Orfeo, el de Tebas y el de Metimna, hombres tales que
no eran hombres, se convirtieron en unos impostores que, con la excusa de la musica,
han destruido la vida; poseidos por los demonios, mediante un habil encantamiento,
llevan a la perdicion; celebran, como si fueran ceremonias religiosas, actos de orgullo,
divinizan ceremonias fanebres y han sido los primeros en guiar de la mano a los
hombres hacia los idolos.

(CXXXVIIN 1, 4,1

IITnvol HEV Tovg KOUPOLE COTWV, EPTETO OE TOVG CAMATEWVOC, KOl ALOVTOG UEV TOVG
Buuikovg, ovog € Tovg MdOVIKOVE, AVKOVG O€ TOVg OpmakTikovg. AlBol € kol EVAa ot
dopovec.

A los irreflexivos que son como aves, a los mentirosos como reptiles, a los iracundos
como leones, a los voluptuosos como cerdos, a los ladrones como lobos y a los necios
como piedra o0 madera.

(CXXXIX) I, 5, 4

Noi unv 6 AaBid 0 Bacidevs, O kK1BaPLOTHE, 0V HIKP® TPOSOEY EUVHOONUEY, TPOVTPETEY
w¢ TV aABelaw, Amétpene 88 £1dWAWY, TOAAOV Y& €3£l VUVELY QDTOV TOVG Saipovolg
GAMBEL TPOG ADTOV SLWKOUEVOVE UOVLCLKT], T TOU TOOUVA EVEPYOUUEVOL EKELVOG COWY
UOVOV LOTOV 10lCOLTO.

David el rey, el citarista, al que recordabamos un poco antes, nos exhorté a la verdad y
nos aparto de los idolos. Lejos de cantar himnos a los demonios, los perseguia con su
musica de verdad, como cuando Saul estuvo poseido, y aquél, sélo con su canto, lo
expulsd (1 Sm. 16, 23)
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(CXL) 11, 13,5

Meloumoda 8¢ tov * ApvBdovog dALol dacty €€ Alyvntov petakopicon tn  EAAASL Tog
Anovg £optdc, mEVBog Vuvovuevov. Tovtovg €ywy’ dv dpyekdkovg ¢rooiut pvbwy
GOy kol deicidoupovicg  OAeBpiov  Tatépac, omépuo  kokiog kol dlopog
gykataduTevcovTac T Pl To HLCTHPLO.

Otros afirman que fue Melampo, el hijo de Amitaon, el que traslado las fiestas de Deo
desde Egipto a Grecia, es decir, su duelo, que se canta con himnos. Yo diria que éstos
fueron el principio del mal, los padres de mitos impios y de una funesta supersticion, al
sembrar en la vida los misterios como semillas de maldad y de corrupcion.

(CXLI) 11, 40

Elev 31 &me1dn ov Beoi, ovg Bpnokevete, avdig Emokéyochai pol dokel €1 Gvtwg eley
daipovee, devtépal ToUT, WG VUELG daTE, Eykatoreyouevol toEet. El yop oy Saipovec,
Myvor 1e kol papoi. "Eott ury £0gvpely Kol dvadavdor ovTtw Koto TOAELS daipovog
EMYwPlOvg  TIUNY  OTOdpeEMOUEVOVG, Tapo  Kubviolg Mevédnuov, mapo TNoig
KoAAlotayopoa, mapd Aniiolg “Aviov, mopo Adkmow ~Actpdfakov. Tiuatotl 8¢ Tig
kol dainpol kot Tpvuvaw fpwg. Kol 1 IMubio cuvétaée Bvew ITAartaievoy  Avdpo-
Kpatel kol Anuokpotel kot Kukiaim kol Asvkwyt Tmy Mndikmy dkpolovtov dywdvav.
"EoTt kol GAAOVE TOUTTOAAOVE SUVIBELY Saiiovac Tw YE Kol oUIKpov diaBpely dvva-
UEV®.

Bien, puesto que no son dioses, esos que adorais, de nuevo me parece que hay que
examinar si, en realidad, se trata de demonios, catalogados en un segundo orden, como
decis vosotros. Pues, si son demonios, son ambiciosos y malvados. Es posible hallar
también demonios locales que reciben honra publicamente en las ciudades: Menedemo
entre los ctinios, Calistagoras entre los tenios, Anio entre los delios y Astrabaco entre
los laconios. En Falero se honra también a un cierto <<héroe en la popa>>. Y la Pitia
ordend a los plateenses que sacrificaran a Androcrates, Demdcratas, Cicleo y Leucon,
cuando tenian lugar las batallas mas importantes de las Guerras Médicas. EIl que es
capaz de pensar un poco, puede ver aun otros muchos demonios.

(CXLID) 11, 44

‘OBev £meioi pol Bovpdle tiol ToTe dovtaciong Aoy BEvTeg Ol TPMTOL TEMAAVNUEVOL
delo18oupoviay avbpwmolg Katryyellow, daitovag aALTnpiovg vopoBetovvteg GERELY,
eite @opwvevg £kevog N eite Mépoy eite AAAOC Tig, Ol VEWG Kol BwUOVE GVESTNOAY
abTolg, TIpog 8¢ kol Buoiog mopacTEcal TpmTol wepvBevvtat. Kol yop 81 kol kot

Y POVOVG VOTEPOY AVETAQTTOV BE0VE, Ol¢ TPOSKLVOLEY. *Apédel Tov “Epwtol TOUTOV, <TOV>
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£V 1Ol TPESPLTOTOLE TV Bewv €lvol AeyOuevov, €tipa mpdtepov oVSE €1¢ Tplv 1
Xopuov UepdKidy TL EAEW kol PBwuov 1dpvoacBor £v Akadnuio yoplotriplov
EMTELOVG YEVOUEVTG £mBuuiog Kol tng voocov iy doédyeiow “Epwta kekANkool,
Beomolovvteg dkOAaoTOoV EmBupiow. " ABnyvaiotl 8 008 tov Iava Rdéecav dotic N, Tplv
N dnnidny einew adroig. Eikotwe dpo dpxniy mobBey 7 Seicidoipovia AaBopoa
Kakiog dvortov yéyove mnyy: Eita 8¢ un avokomelca, dAL €ig enidooic £ABovoa, Kol
TOAAT 81 pLELSA, SNULOVPYOE TTOAAWY KaKIoTATAL dotudvmy.

Aln me falta admirarme de las imaginaciones con las que se engafiaron en un tiempo
los primeros hombres equivocados, que proclamaron la supersticion y mandaron
venerar a los demonios criminales. Fue Foraneo o Merops o algln otro los que les
erigieron templos y altares y, ademas, dicen que fueron los primeros en ofrecer
sacrificios. Durante mucho tiempo después se modelaban dioses para adorarlos.
Seguramente a este Eros, que se dice estaba entre los dioses mas antiguos, no le honré
nadie antes de que Carmos conquistara un muchacho y levantara en accién de gracias
un altar en la Academia porque se le cumplié su deseo. Se le llama a Eros <<el
desenfreno de la enfermedad>>, tras divinizar la lujuria. Los atenienses no conocian
quién era Pan antes de que se lo dijera Filipides. Con razon la supersticién que tuvo un
comienzo, llegé a ser fuente de un vicio sin sentido. Luego no se ha detenido, sino que
ha llegado a incrementarse, brota con mas fuerza y ha dado lugar, como un demiurgo,
a muchos demonios, sacrificando hecatombes, celebrando panegiricos, erigiendo
estatuas y construyendo templos.

Stromata

(CXLIN) 1, 18, 3-4

01 8¢ kol Tpog KakoL v THy ¢prhocodior eicdedukévar tov Biov vopifovow £mtl Avun
TOV AVOPWT®Y TPOC TIog £VPETOV TovNPov. Eyw 8¢ 6t uev i kakio kokny ¢vow £yet
Kol o0moT AV KOAOL TWog VIOSTain Yewpyog yevésBa, map’ Olovg £vdeiopatl Tovg
TTPOUATELS, AIVICCOUEVOC Gun YE T Beiag €pyov mpovoiag kol drAocodiow.

Incluso hay quienes piensan que la filosofia es mala, porque se ha introducido en la
vida de los hombres para su perdicion por un malvado inventor. Pero, yo mostraré a lo
largo de estos Stromata que el vicio es de naturaleza mala, de la que ningun labrador
puede jamas hacer crecer nada bueno, e insinuaré de alguna manera que la filosofia

también es obra de la divina Providencia.
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(CXLIV) I, 28, 1-3

"Hy pev odv mpo Tng Tov kuvpiov mopovsiog eig Sikaocuvny “EAANcw dvorykoic
drhocodio, vovi 88 ypnoiun mpog BeocEPelaw yivetoun, mpomandeia, T 0VCO TOLG TNV
ot U amodeiéemg KoPTOLUEVOLG, OTL "0 TOVE cov" dNciv "oV Un TPookoyT," ENL THY
TPOVOLOY TA, KOO GvadEpovToc, £dv te' EAANVIKO N €0V Te NUETEPQ. TOLVTWOY UEV Yap
aiT10¢ TV KOAWY O BEGC, AALO TMVY UEV KOTO TPOTYOUUEVOV W(C TNE T€ SaBnKNg TN
TOACLOG KOl TNG VoG, TV 88 KaT EmakoAovdnua w¢ g drthocodiog. tdyo 88 Kol
TPONYOULUEVWE Tolg EAANCY £3001 ToTe Mply 1 TOV KUplov kaAoal kol tovg EAANvag:
gmondaryaiyel yap kol ot 10 EAANuikov @w¢ 6 viuog tovg ERpatovg eig Xplotov.
TPOTIOPACKEVALEL TOLVLY T HLAOCOOICL TTPOOSOTOLOVOAL TOV VIO XPLOTOV TEKELOVIEVOV.
Antes de la venida del Sefior, la filosofia era necesaria para la justificacion de los
griegos; ahora, sin embargo, es provechosa para la religién, y constituye una
propedéutica para quienes pretenden conseguir la fe mediante demostracion racional;
por eso se dice: Tu pie no tropezard, refiriendo a la Providencia lo que es bueno, tanto
griego como nuestro. Ciertamente, Dios es la causa de todos los bienes; de unos [lo es]
principalmente, como del Antiguo y del Nuevo Testamento, de otros consecuentemente,
como de la filosofia. Quizas también la filosofia haya sido dada primitivamente a los
griegos antes de llamarles también a ellos mismos el Sefior, ya que también la filosofia
educaba a los griegos, al igual que la Ley a los hebreos, hacia Cristo. En verdad, la
filosofia, abriendo camino, predispone al que luego es perfeccionado por Cristo.
(CXLV) 1, 80,5

“H ugv oov ‘EAANVIKT 0thocodia, wg LEV TLVEC, KT TEPITTMO1Y EMHBOAOG TNG AANBeiog
aun y€ mn, opudpwg 8¢ kal ob mdong, yivetar wg 8 dAlol Bovloviol, £K TOV
SroBorov v kivnow ioyel.”Heviddo 8¢ duvdpelg Tvog LIOBEPNKLING EUTVEVCOL THY
OOV GLAOCOOIO VIEIATOLOLY.

Como algunos dicen que la filosofia griega engendra de alguna manera la verdad por
aproximacién, pero de manera confusa y no integramente: sin embargo, otros afirman
que [la filosofia griega] toma su impulso del demonio. Hay quienes sugieren que toda
filosofia esta inspirada por unas fuerzas subordinadas.

(CXLVI) 1,814

®d1 ocodior 8 0VK ATESTAAN VIO KLPLOV, GAL" MABE, dpaci, KAaTELoO T TOPO KAETTOL
doBetoa, it ovy dVvoplg B dyyeAog Moy TL TNg dAndeiag kol U kotoueivag €v

TN, ToUTO EVETVEVSE kol kAEyog 8180y, oLyl un €180To¢ ToL KLpPlov TOL Kol Tl
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TEAT TV ECOUEVOV TIPO KOTORBOATG TOL KOOUOL KOl TOVL £KOGTOV £1VOl £YVWOKOTOC,
GALA UT) KWAVCOVTOG.

La filosofia no recibié mision del Sefior, sino que llegd —dicen- mediante hurto o regalo
de un ladrén, un poder o un angel que aprendiendo alguna verdad e incapaz de
permanecer con ella, debié de inspirarla o la ensefi6 furtivamente, aunque no a
espaldas del Sefior, quien conoce las finalidades de las cosas que van a suceder antes
de la fundacion del mundo y la existencia de todas las cosas; tan solo que no fue
impedido.

(CXLVID 11,114, 4-6

[ToALO YOlp £VOLKOUYTO, QDTN TVEVUOTO, OUK €0 KOBOPEVELY, £KOCTOV € DTV Tol 181
EKTEAEL €pyo TOAAOX MG EVURPLLOVTLY £mBuuioig 0O Tpoonkovoalg. Kol Uol SoKel
GuodY T moloxeEw Tw mavdoxeiw M kopdic: Kol yop £KEWO KATOTLTPATOL Te Kol
OpUTTETOL KOl TOAAGKLE KOTPOL THIUTAQTAL GVOPWIWY COEAYDE EUUEVOVT®Y Kol
undepiow mPOVOLOY TOLOVUEVOY TOL Y Wpilov, Kabdmep GALOTPiOL KOBECTWTOC. TOV
TPOTOV TOVTOV Kol 1) Kopdio, UYL UN TPovoiag TLYXOVEL, Gkoboptog [0Voa ], TOAAWY
oboa Souudvwy oikntrplov: £neldov 8 Emokéyntal adTNY O Udvog dyadog matrp,
Nytaoctol kol dwTl SIAAUTEL, Kol 0VTw pokoplletotl 0 €xwy TNV Toloutny kopdiow, 0Tt
OyeTaL TOV Bg0V.

En efecto, muchos espiritus habitan en él y no le permiten purificarse; antes bien, cada
uno de ellos realiza su propio cometido y frecuentemente le insultan con deseos
inconvenientes. Me parece a mi que al corazon le sucede lo que a una posada: es
maltratada, deteriorada y con frecuencia estd repleta de suciedad, porque los
huéspedes se comportan sin ningun respeto, en un lugar para ellos extrafio. De igual
modo, el corazon hasta que no es alcanzado por un [especial] providencia, permanece
impuro, como habitaculo de muchos demonios.

(CXLIX) VI, 66, 1-5

Nol prv ol Aéyovieg Ty ¢lhocodior £k 100 SoBOAOL  OpUAcHOL  KAKELVO
gmotnodtwoay, 0Tl ¢noiv n ypodn petooynuotilecbor tov dldBoAov €lg dyyeEAOV
dwTog, Ti Totoovta; Evdniov, 6Tl mpopntevcovta. El 08 g dyYEAOG OMTOG TPOPNTEVEL,
aANdn dpo €pel. El dyyelko kol OwTed,mpodntevoel Kol oA Tote, 0Te Kol
petaoynuartiletal ka®' oOpoldtnta Evepyeiog, KAV AALOG N KAt TO VITOKEILEVOV TNG
anootociog. 'Enel mwg dv Gmotiosiéy Twva, un 810 Tov dAnBmY LTOYOUEVOg TOV
drAopadn elg oikeldTnTor kol oUTwg VOTEPOV €i¢ WeLdog VmocVpwy; “AAL®G TE KOl
EMIOTOUEVOG THY GANOEIOW €LPEONOETAL, KOl €1 U1 KOTOANTTIKOG, GAA ~ OOV 0vK

AmeEPOE Ye avtne. OO TolvLy Yevdrg 1 drhocodio, kdv O KAENTNG Kol O Yevotng Kortol
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UETOOXNUOTIOUOY  €vepyeiag  Tol  GANBN  Agym, 0Vde uny dwd 1oV  Aéyovto
TPOKATAYVWGTEOY CUABME KOl TV AEYOUEV®Y, OTEP Kol £ML TV TPOONTEVEW VUV On
AEYOUEV@Y TTOPATNPTTEOY, GALC TOL AEYOUEVOL CKOTNTEOV, €1 TNG GANOeiag £xETOL.

Pero los que afirman que la filosofia ha comenzado a partir del diablo, sepan que, pues
lo dice la Escritura, el diablo se transforma en angel de luz, y ¢para qué? Ciertamente
para profetizar. Y si profetiza como angel de luz, a la fuerza dira la verdad. Si ha de
profetizar cosas angelicas y luminosas, seran también cosas Utiles, si se transformara
conforme a semejanza de la actividad [del profeta], aun cuando es en verdad otro, pues
es el fundamento de la apostasia. ¢Como podria engafiar a alguien, si no sedujese
mediante cosas verdaderas al amante de saber haciéndoselo familiar y asi arrastrarlo
después a la mentira? Precisamente también se descubrira que es conocedor de la
verdad, y aunque no sea de modo completo, sin embargo tampoco es ignorante de la
misma. Por tanto, la filosofia no es falsa, puesto que el ladron y el mentiroso,
disfrazdndose de su actividad, dice cosas verdaderas; ciertamente, puesto que no se
debe condenar previamente con ignorancia lo que se dice a causa del que habla, ni
tampoco se debe estar en guardia respecto a los que se dicen profeas hoy en dia; sino
que se debe tener en cuenta lo que dicen, por si contiene algo de verdad.

(CL) VII, 1, 4, 3-6

To Topa TN AANBeiQl EMIKEKPLUUEVO. O TOLVLY BEOV TEMEICUEVOC ELVAL TOVTOKPATOPOL
Kol 1o B€100 LUGTHPLAL TTOPA, TOV LOVOYEVOLE TTod0E ardTov EKUOBWY, TME 0VTOG GO0,
aBgog UEY Yap O urj vopilwv glwon Bedy, dercidainwy 8 O dediwg Tal daudvia. O TVt
Beolwy kol EVAov kol AlBov kol Tyevpa OVBpWIOV TOV <UT> AOYLK®C Blovvto
KO TAOESOVAWLEVOY.

Los asuntos sobre la verdad estan ocultos. En efecto, el que cree que Dios es
todopoderoso y el que conoce los misterios divinos sobre su hijo unigético, ¢como es
éste ateo?Pues ateo es el que no cree que existe Dios, pero teme a los demonios siendo
supersticioso. El que profetiza todo al espiritu humano que no vive segun la légica

sometido al idolo de piedra y de madera.

El Pedagogo
(cLn i, 4,2
"AAMLT O UEV AmoALTOC €1¢ TO MOWTELEC AVBpwnivey Tabwy, 10 ToUTO Yop Kol Udvog
KpLTig, OTL AvopoptnTog Hovog: Muelg 8¢, don dvvaulg, dg GTL EAAY1OTH CLUOPTOVELY

nelpaduedo. Kateneiye yop 008EY T000VTOV (¢ ) TV TOOWV KOl VOSTILATOY ATOAACYT
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mpwtov, £meltor 88 Kol M KWAVOLC NG €1 THY CULVHBEIO TV  CUOPTNUOTOY
VEUNTOCLOG.

El, totalmente libre de pasiones humanas, es el Gnico juez, por ser el tnico impecable.
Nosotros, en cambio, debemos esforzarnos, en la medida que podamos, por pecar lo
menos posible, pues nada es tan apremiante como alejarnos, en primer lugar, de las
pasiones y enfermedades, y evitar después la recaida en el habito de pecar.
(CLIn1,28,1

‘Qomep 0OV Ol TOV VMoV Amocelcouevol e0BEme £vdoBey £ypmyopaciy, UOAAOY Of
KaBATEPO 1 TO VIOY VU TV OPOUAUDY KATAYELY TEIPWUEVOL OV TO OWG avtolg EEWOeY
xopnyovoly, 6 ovy £xovoly, 10 O¢ &umidiov taig dyeco kataBiBofovieg EAeLOEPOY
AmoAEiTOVOL THY KOpPMY, 0LSTWE Kol Ol BAmTI{OUEVOL, TOC EMOKOTOVOOS CLUAPTIOG TW
Beiw TYeVUATL QX AVOG KNV ATOTPLYOUEVOL, EAEVOEPOV KAl ATEUTOIGTOV KAl GWOTELVOVY
Supo. ToL  TVEVUOTOC 1oYOoHEY, © SN WOVw TO B€l0V  EMOMTEVOUEV, OVPOVOBEY
ETELGPEOVTOC ULV TOV Aylov TeEVUOTOG,.

Como aquellos que, sacudidos del suefio, se despiertan en seguida interiormente, o
mejor, como aquellos que intentan quitarse de los ojos las cataratas, y no pueden
recibir la luz exterior, de la que se ven privados, pero, desembarazandose al fin de lo
que obstruia sus ojos, dejan libre su pupila, asi también nosotros, al recibir el
bautismo, nos desembarazamos de los pecados que, cual sombrias nubes, obscurecian
al Espiritu Divino; dejamos libre, luminoso y sin impedimento alguno el ojo del
espiritu, con el Unico que contemplamos lo divino, ya que el Espiritu Santo desciende
desde el cielo para estar a nuestro lado.

(CLnn 1,32, 1-2

0¥k dtonov 88 kol Tolg avTWV EKElvwY cvyyxpoacBol PHUACLY, 6 SLUVALCUOV UEV TOV
TVEVUOTOG THY UUHUNY TOV KPELTTOVWY €1Vol doo1y. ATUALSUOV 8€ VOOUSY TOV GO TNG
VMOUVICEWE TMV GUEWOV®Y TV YEPOvwy xwploudy: Enetal 8 €€ dvdykng T
VMOUVNCOEVTL TV BEATIOVWY T HETOVOlo M £TL TOLG HTTOOLY: OUTO YOUV TO TVEVLUO
OUOAOYOUOL WETAVOTIOOY GVOSPOELY. TOV OVTOV 0DV TPOTOV KOl MUELG EML TOLG
NUOPTNUEVOLE UETOVEVONKOTEG, GIOTAENUEVOL TOLG EAQTTWUACLY oOT®Y, SLuAl{ouevoL
BamTiouott, TPOG TO GidLOV QVATPEYOUEY MG, OL TALSEG TTPOC TOV TTOTEPQL.

Sin embargo, no esta fuera de lugar utilizar el mismo lenguaje de esta gente, cuando
sostienen que el recuerdo de las cosas buenas es un <<pasar por el filtro>> del
espiritu. Entienden por <<filtracion>> la separacién del mal, operacion que se

consigue por el recuerdo de las cosas buenas. EI que llega a recordar el bien se
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arrepiente necesariamente de sus malas obras; el mismo espiritu, alegan ellos, se
arrepiente y se eleva presuroso hacia lo alto. Asi también nosotros, cuando nos
arrepentimos de nuestros pecados y renunciamos a sus males pasando <<por el
filtro>> del Bautismo, corremos hacia la luz eterna, como hijos hacia el Padre.

(CLIV) 111, 14, 2

AVG1Y VIO 01G 0VPOVOC HOETAL, OLC LOVOLE EACLVOUEVOY GYETAL TO TTUP, LETOYETAL YOIP
N dovotor VIO HBovNg, Kol TO AKHPATOV TOV AOYLOHOV UN TodorywyoVUEVOV T AdY®
£1¢ ACELYELOY KOTOALGOIVEL KOl IGO0V TOV TOPOTTTWUATOC TO CIOTTMUO AUBAVEL
delyud, ool ToUTwy Ol OYYEAOL TOL B0V TO KOALOG KOUTOAEAOITOTEG S0 KOAAOG
LLOLPOLLVOULEVOV KOl TOGOVTOV £€ OVPAVALY GITOTECOVTES Y OO

El cielo se contenta con dos aurigas, a quienes solo conduce el fuego. La razon se
extravia ante el placer, y la pureza de pensamiento, si no recibe la educacion del
Logos, deriva hacia la molicie; y la caida recibe como recompensa el fracaso. Como
ejemplo para ti tienes los angeles del cielo, que abandonaron la belleza de Dios por

otra que se marchita, cayendo asi desde el cielo a la tierra.

Origenes

Contra Celso

CLv)1,1,1,22-1,2,1

OUtw 8n Kol XpLoTiowol, TUPAVYOLYTOE TOV Tap  oDTOLE KAAOVUEVOL S1aBOAOL KOl TOV
Yevdovg, CLVOTKOC TOLOVVTOL TTOPOL TO. VEVOULCUEVO T® SIoBOA® KATO TOL S1aBOAOV
KoL VIEP owTnpiag £T€pwy, 0Lg GV TELCOL duIMBWCLY ATOSTNVAL TOV WOAVEL TKVOWY
KOl TUPALVVOL VOULOW.

Los cristianos, cuando el que llaman ellos el diablo y la mentira lo tiranizan todo,
forman asociaciones contra el diablo, contraviniendo la ley del diablo y las formas
para salud de otros a quienes puedan persuadir que se aparten de la ley como de
escitas y tiranica.

(CLVD 1,6

Metd, Tavto. 00K oldo ToBeY Kivoupuevog 6 Kéhoog ¢nol daiuovwy tivwy ovouaoct kot
KATAKATIOECT JOKELY ICYUEY XpLOTIAVOUG, G OLUOL OIVICCOUEVOC T, TEPL TWY
KaTenadovTwy tovg daipovag kol Egdouvdvtwy. "Eolke 88 codpmdg GUKOOOVTELY TOV
AOyov. OO yop KOTOKANOESW ioyVew S0KOLGW JAAC Ovouatt ' Incov peto 1Tng
amaryyeriog Tov mepl avtov 1oTtoplwv. TaUTo Yop AEYOUEVD, TIOALOKLE TOVE daipovog

TEMOINKEY QVOPWTWOY X wplodnval, Kol UdAle® dtow ol Aéyovteg dmo dlaBécewe VY100
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Kol memiotevkuiog yvnoimg oo Aéymot. Tocovtor pévtol ye dVvatol To OVOUd, TOL
"INcov kool TV SoUovmy, wg €66 0Te Kol VIO davAWY OVOUALOUEVOV CVVELY.

Después de esto no supe por qué afirma Celso que la fuerza que los cristianos parecen
tener la deben a ciertos nombres de démones y férmulas de encantamiento. Con ello
aluden, segun pienso, a los que conjuran y expulsan a los demé&s. Pronunciar ese
nombre y recitar esas historias ha hecho con frecuencia alejarse a los démones de los
hombres... Y es tanto el poder del nombre de Jesus contra los démones, que, a veces,
logra su efecto atn pronunciado por hombres malos.

(CLvin v, s

OV, Opwv GTL 10 TV SoUGV®Y GVopc 0VSE UECOV 0TIV ¢ TO TWVY AVOpWRWY, £V Olg
TWeEg 88 GoLAOL TV AVBPWTWY, £V OlC TWEC UEV GOTELOL TWEC 8 davAoL gloty, oVt
dtelov, OMOLOV, £0TL T0 TWV Oe®V, TACCOUEVOV OVK €Ml doVAwY Solpoviwy 1 Eml
Ayodudtov 1 £nt {Bwy, GAL VIO TV To B0V EYVWKOTOY £TL TOV AANO®E BEL0TEPWY
kol pokopiov. "Ael 8 £ml twv dovAwy £E® TOL TOUXVTEPOL CWUATOG SLVAUEWDY
TACGETOL TO TV SULUOVMY OVOUL, TAAVWYTMY KOl TEPLOTIWYTMY TOVE AVOPUITOVGE,.

Pero no ve que el nombre de “démones” no es indiferente como el de “hombres”, en
que unos son buenos y otros malos; ni tampoco bueno, como el de “dioses”, que no se
atribuye a demonios malos ni a estatuas ni a animales, sino, por quienes conocen las
cosas de Dios, a seres verdaderamente divinos y bienaventurados. EI nombre, empero,
de “démones” solo se pone a los poderes malos fuera del cuerpo grosero, que enganian
y distraen a los hombres.

(CLIX) VIII, 17

Meta tovto 88 6 K€Lloog onolv MUOg PBOUOVE KOl GyOAMOTO Kol Vewe 18puecBot
devyELY, EMEL TO TLOTOV MUY GOOVOVE Kol GITOPPTTov kKowmviog oletol elval cVvlnuaL.
O ye unv Beog dmoct Kowde, dyaddg e kol anpocdeng kol £Ew ¢Bdvov. Ti ovv kwAVEL
TOUG LOALOTO. KOBWGIMVEVOLE OUTM KOL TOV SNUOTEADY £0PTOV UETAUANUPBAVELY.
Después de que Celso dijo que nosotros huimos de dedicar altares y estatuas y templos,
porque esto se imagina él ser para nosotros ‘“la segura contraseria de una asociacion
oculta y misteriosa”. Y no ve que, para nosotros, son altares la mente de cada justo, y
de ellos suben, real y espiritualmente, olorosos inciensos, que son oraciones que brotan
de conciencia limpia.

(CLX) VIII, 24

" ATOSE1KVUE TOLG AKOVELY TMV EKEL SUVOUEVOLG GTL TOVTME OV GOVEWG YELPOV Tl TPOTTEL

0 TV £18WA00VTOY UETAACUBOV@Y, GTTOAAMIE TOVG aLTOL Adeddove, S’ odg XpioTog
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amébove. Kol peta touto T0eilg dapoviolg BvecBol tol Budueva, TopicTnot KOWwYovg
TV Soupoview yivecBol tovg petadapBovovtag dotpoviov tpanélne mopictnol te 6Tt
AVVOLTOVY EGTL TOV QLUTOV TPATELNG KUPLOVL UETEYELY KAl TPATELNG SOLULOVWY.

A los que son capaces de entender lo que alli dice les hace ver que quien participa de lo
sacrificado a los idolos comete accion absolutamente peor que la de un asesino, pues
mata a sus hermanos por los que murio Cristo. Y luego, sentado que lo sacrificado se
sacrifica a los demonios, Pablo demuestra que se hacen participes de los demonios
quienes toman parte en la mesa de los demonios; y demuestra también ser imposible
que el mismo hombre tome parte en la mesa del Sefior y en la de los demonios.

(CLXI) VIII, 58

Metd, tavtd onow 0 Kéloog tolavtar ‘0Tt uny £v 1o1ode ugyplL Tov eAayicTwr €6ty
61w dédotan E€ovoia, pabol Tig AV €€ MV AlyunTiol AEyousiy, Tl dpa. ToVL avdpwmov 10
oopa £€ kol tplakovta dteldnodteg daipoveg 1 8ol Tveg aliBéplot £ig TocOUTO UEP
veveunuévoy -ot 88 kol TOAD TAelovg A€yovsiv- dAAOC GAAO TL OOTOV VEUELY
gmtétoktol. Kol tov doudvwy icaot 1o dvopoto entywpien owvr, domep Xvovuny Kol
Xvayovuny kol Kvat kol Zikot kol Biov kol "Epov kol "Epegpiov kol ‘Popovop kot
‘Peravoop oo e dALG TN EVTOV YAWoomn ovopdfovot Kat 81 £mkaAovvteg adTovg
1ovtol TV pepwy 1o moldrfuate. Ti oy KwAvel Tovtoug Te kol Tovg GAAOUG
de€lovuevor, dv xprln TG, Lyloivew HOAAOV T VOGEW KOl EVTUXELWY WAAAOV T
duotuyew kol Bacaviotnpiwy kol KOASTNPLOY wg 010V Te AmnAidy0ot;

Kol 8id tovtov 81 kartoyely Huov Telpauevog Ty youxny 0 Kéloog £nl tovg daipovac,
W¢ Ao OVTOG UMY T CWHATO, Kol £Vl EKAGTOV EMCTATELY ATOPALVOUEVOG LEPOVE TOV
CWUOTOC MUY BELEL MUAC TLOTEVEWY UEY O1¢ AEYeEL dopoviolg Kol Bepamevely avtal,
vo. Vylaivopey LOALOV 1| VOOWUEY Kol EVTUYXOUEY UAAAOV T dvotuywuey kol don
Svvauig Bacoviotnpimy, wg o0V Te £oTiv, AnaAlaywuey. Tocovtov & dpo KOUTEYVWKE
NG €lg 1OV Be0v Ty OAWY doyioTov Kol ASLoPETOV TIUNG, WG U QDTOPKN TLOTEVELY
TOV B0V LOVOV TPOSKULVOVUEVOV KOl UEYAUAOGWVOE TILWUEVOV TOPEYELY TQ TULDVTL GIT
aOTOL TOV GEREWY aOTOV SVVaUlY KOAVTIKHY NG TV SoUOVOY Katd ToL 0ciov
EMBOVANG: 0V yop £0dpake, Tivo Tpomov 10 £V OvOUaTL 1oL Incov Lno TwY yvnoiwg
TLGTEVOVTOY KOAOVUEVOV OVK OAlyoug Gmo vocwy kol SoUOVIcU®Y Kol dAA®Y
TEPLOTOCEWY 10LCATO.

Después de esto dice Celso lo que sigue: “que en todas estas c0sas, aun las minimas,
hay un demon a quien se le ha dado poder sobre ellas, se puede ver por lo que dicen los
egipcios. Segun éstos, el cuerpo humano esta repartido entre treinta y seis démones o

ciertos dioses etéreos y, dividido en otras tantas partes (y aun hay quienes admiten
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mas), cada uno se encarga de la suya. Y hasta saben los nombres de los démones en
lengua local, por ejemplo, Cnumén, y Cnacumén, y Cnat y Sicat, Bil, Eru, Erebiq,
Ramanor y Reianoor, y cuantos otros pronuncian ellos en su propia lengua. Y el hecho
es que, invocando a estos démones, curan las enfermedades de cada miembro. ¢Qué
empece, pues, que quien estos y otros démones acepta, si a ellos acude, goce méas bien
de salud que de enfermedad, de fortuna y no de infortunio y, en cuanto cabe, se vea
libre de penas y torturas?”.

También con esto intenta Celso rebajar nuestra alma a los démones, como si éstos
tuvieran repartidos nuestros cuerpos, afirmando que cada uno se encarga de una parte.
Y quiere que creamos y demos culto a los demonios que él nombra, a fin de gozar asi
mas bien de salud que de enfermedad, de préspera fortuna mas bien que de infortunio,
y vernos libres, en cuanto cabe, de penas y torturas. Hasta punto tal, por lo que se ve,
condena el honor Unico e indiviso que se debe al Dios del universo, que cree no baste
Dios, adorado solo y magnificamente honrado, para dar al que lo honray por el hecho
mismo de darle culto, poder que contrarreste toda insidia de los démones contra el
hombre piadoso. Y es que no vio nunca cémo la formula “En nombre de Jesus”,
pronunciada por auténticos creyentes, ha curado a no pocos de enfermedades,
posesiones y otras calamidades.

De principiis

(CLXI11) 2,9,6

Nos uero quasi homines, ne haereticorum insolentiam reticendo nutriamus, quae pro
uiribus nostris occurrere nobis possunt ad ea, quae obtenderunt, hoc modo
respondebimus. Bonum esse et iustum et omnipotentem deum creatorem uniuersorum,
quipus ualuimus ex diuinis scripturis adsertionibus in superioribus frequenter
ostendimus. Hic cum in principio crearet ea, quae creare uoluit, id est rationabiles
naturas, nullam habuit aliam creando causam nisi se ipsum, id est bonitatem suma. Quia
ergo forum, quae creanda erant, ipse extitit causa, in quo neque uarietas aliqua neque
permutatio neque imposibilitas inerat, aequales creauit omnes ac similes quos creauit,
quippe cum nulla ei causa uarietatis ac diuersitatis existeret. Verum quoniam
rationabiles hipase creaturae, sicut frequenter ostendimus et in loco suo nihilominus
ostendemus, arbitrio liberi facultate donatae sunt, libertas unumguemque uoluntatis suae
uel ad profectum per imitationem dei prouocauit uel ad defectum per neglegentiam

traxit.
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Pero nosotros, simples hombres, para no alimentar con nuestro silencio la arrogancia
de los heréticos, daremos a sus objeciones las respuestas que se nos presenten en la
medida de nuestras fuerzas. Hemos mostrado frecuentemente mas arriba, por las
afirmaciones que hemos podido extraer de las divinas Escrituras, que el Dios creador
del universo es bueno, justo y todopoderoso. Como ha creado en el principio lo que ha
querido crear, las naturalezas razonables, él no las ha creado por otra causa que por él
mismo, es decir, por su bondad. Puesto que ha sido él mismo la causa de lo que iba a
crear y no habia en él ni diversidad ni cambio ni impotencia, las ha hecho todas iguales
y semejantes puesto que no existia en él ninguna causa de variedad y de diversidad.
Pero puesto que las propias criaturas razonables, como lo hemos mostrado con
frecuencia y como lo mostraremos a su momento, han sido gratificadas con la facultad
del libre arbitrio, la libertad de su voluntad ha invitado a cada una a progresar por la
imitacion de Dios o la ha arrastrado a la decadencia como consecuencia de su
negligencia.

(CLX1I) 3,2,2

‘0 8¢ un alcBovduevog tng 18iag acbeveiog kol Tng Beiag xopLTog, KAV €vEPYETNTAL U
£QVTOV TETMEIPOUEVOC UNSE EQVTOV KATEYVWKWCE, OIceTOL 1810V €lvait avdparyddnuo to
GO TNg oVPOViov YAPLTOg oVT® EMLXOoPMYNOEY. TovTo 8€, oinuo Eumolnoov Kol
dvocilwow, oitov £€0Tol  KOTAMTWoe®G: Omep vouilouey Kol mept TOv  SlolBOAOV
YEYOVEVQLL, EQUTW YOPLOGAUEVOY O ELYE TPOTEPTILATO, OTE CUWIOG AV. "TAG Yop O VYDV
£QLTOV TATELVWONCETOL, MG TAG O TATELVMY EXVTOV VY wWBHoeTO"

Nos uero rationem diligentius intuentes, haud ita esse arbitramur, considerantes ea, quae
manifeste ex corporali necesitate descendunt. An uero putandum est quod diabolus
esuriendi uel sitiendi causa nobis existat? Neminem puto esse qui hoc audeat
confirmare.

Pero, cuando examinamos mas atentamente el motivo de ello, no pensamos que sea
cierto, al considerar todo lo que viene a nosotros claramente de una necesidad
corporal. ¢Hay que pensar que el diablo es la causa del hambre y de la sed en
nosotros? Nadie, en mi opinion, se atreveria a afirmarlo.

(CLX1V) 3,6,5

Propterea namque etiam nouissimus inimicus, qui mors appellatur, destrui dicitur, ut
neque ultra triste sit aliquid, ubi mors non est, neque diuersum sit, ubi non est inimicus.
Debemos entender la destruccion del dltimo enemigo como la destruccion no de la

sustancia que es dada por Dios, sino de la inclinacion de la voluntad enemiga que tiene
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un rasgo originario no en Dios sino en el propio enemigo. Por eso sera destruido no
por no existir mas sino por no ser mas enemigo y muerte.

C.lo

(CLXV) 6, 13,76

Kol émt 1ty 1otopioy 88 0 £KKANCLOOTIKOG TPOKOAECETOL TOV TPOTEPOV TEVGOUEVOV
Topa. TV Tol Amdpprte. eyvokévol mop  ERpaiolg £maryyeAAOUEvmY, €1 TOLOVTOV TL
doyuo £oti mop adrolg: £dv ydp undopmg doivnronr tovd ovtwg £xov, dniov Ot
£0KESAGTOL O TOV TPOTEPOVL AOYOC.

En lo que concierne a la realidad historica, el miembro de la Iglesia invitara el primero
a preguntar a aquellos que hacen gala de conocer los escritos esotéricos de los Judios
si semejante doctrina se encuentra en ellos. Si no aparece en ninguna parte, esta claro
que toda la argumentacion del primero se volatiliza.

C. Mt.

(CLXVI) 13,6

"Hon odv mopoctouey kot tn AéEel kal {ntiowpey mpotepov, g oeAnviolechol
AéyeTorl O VIO TVOg TVEVUATOC GKABOPTOL KUl KOPOL KOl GACAOL GKOTOVMEVOS Kol
KOUTORAAALOUEVOC, KOl 810 Ti TAPWVLUOY £6TL T0 ceEANVIOLEcBaL GO TOVL UEYOAOVL €V
ovpoV® Kol SeVTEPOL UETA TOV HALOV dwotnpog, Ov £taev "0 Be0c” "elg Apxog TNg
VUKTOC". 1aTpol UEV OOV  GULOLOAOYELT®oOW, dTe WUNdE AKABOPTOV TVELUO E1vail
VOUiLovTEC KOTOL TOV TOTOV GAAC, COUATIKOY <TL> CGUUITTOUR, KOl GUCLOAOYOUVTEG TO.
Vypa Aey€twoor kKivelcBol T £V TN KEGOUAT KAt TWO, CUUTABEIOW THY TPO¢ TO
CEANVLALKOV dC, Vypay £xov duoiy. Nuelg 88 ot kal T edayyelo miotevovteg Gt 10
VOGO TOVTO GO TVEVHATOG AKABUPTOU, AGAAAOL Kail Kwdov £V TOLE OO OVOLY oTO
BewpeLtail EVvePYOVUEVOV

Asi pues ya establecimos también de palabra y antes investigamos como se denomina
ser un lunatico el que es cegado y abatido por un espiritu impuro, sordo y mudo, y por
qué el nombre ser lunatico es del grande en el cielo y de la luz cerca del sol, al que
nombro “Dios en el principio de la noche”. Los médicos discuten la naturaleza, lo
mismo que creen que no hay un espiritu impuro de ninguna manera sino que es un
desorden corporal, y dicen al discutir sobre la naturaleza que las humedades que hay
en la cabeza se mueven segun la simpatia con la luz de la luna, tienen una naturaleza
himeda. Nosotros que creemos en el evangelio que esta enfermedad se ve que es

producida por un espiritu impuro, mudo y sordo en los que la sufren.
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HLc.

(CLXVII) 12y 35

Ti dnmote O dyyehog ovk AnNABeY €lg ‘IepocOAvua, 0VK EL1TNOE TOVE YPOUUOTELG KOl
Tovg dopioaiovg, oK elonABey €ig Ty twv lovdainv cuvvoywyniy, dALA "Toluévag”
e0peY "AypovAOVVTOG KOl PLACCCOVTOG TOC PLAAKOCG TNG VUKTOG &ML TNy TOiuvny
avT@Y" kakeivovg edmyyelicato; "Ap O Adyog 0VdEV ailvicoetal, GAL OvTwg 1O
TPOKEIUEVOY MV, TOESL TPORATIOY TOLOVTWY CloONTWY TOV OYYEAOV EMLCTOVTOL
AEAOANKEVOL, KOl OVSEV GAAO EUOivEL TapOl TOLTO; 'AAAC TOLG TV EKKANCLOV
TOLLESY O OyyeAog evaryyeriletar Tov XpLotov.

En ningdn momento el angel llegd a Jerusalén, no buscd a los escribas ni a los
Fariseos, no entrd en la sinagoga de los judios, sino que encontrd a los pastores que
estaban en el campo y que vigilaban como guardianes de la noche el rebafio y les
anuncio: “;Acaso la palabra no oculta nada, sino que realmente era lo establecido,
que el angel que sabia de las ovejas presentes hablara a los pastores, y ninguna otra
cosa manifestara ademas de esto? Sino que el angel anunciara a los pastores de las

comunidades a Cristo.

AUTORES DE EPOCA IMPERIAL

Eusebio de Cesarea

Historia Eclesiastica

(CLXVII) 111, 4,9

Twv 3¢ Aowmwy akoAovBwy Tov ITovviov Kpriokng pev eml tog FTadriog otethapevog O
aOTOL popTLPELTOL, Alvog 8¢, oL péuvmrol ocvvdvtog €nl  Pdung adt@ kKoTo Ty
devtépav pog TUABEOV EMLGTOANY, TpwTog Letd ITTétpov g Pwpaionv éxkAnoiog Ty
gmoKonny 18N mpdtepov kANpwOEelg Sdedrlmtan: dAla kol 6 KAung, tne ‘Pwuaiov kot
aT0G EKKANGCioG TPiTog EMICKOTOG KOTOCTOG.

De los restantes seguidores de Pablo, Crescente estd probado que fue enviado por él a
las Galias; y Lino, del que hace mencion en la Il carta a Timoteo indicando que se
halla con él en Roma, ya queda anteriormente demostrado que fue designado para el
episcopado de la iglesia de Roma, el primero después de Pedro. Mas también Pablo
atestigua que Clemente —instituido asimismo tercer obispo de la Iglesia de Roma- fue su

colaborador y compariero de lucha.
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(CLXIX) 111, 25, 4
"Ev toig vi0oig kartatetay 8w kot tov ITaviov Ipa&ewv 1 ypadr 6 te Aeyouevog Iowuny
kol 1 " AmokdAlvyig METpov Kal Tpog Tovtolg 1 depouévn BaproPa £XIGTOAT Kol TV
AMOCTOA®Y Ol Aeyouevol Adoxait €Tl Te, ®¢ €6y, N Iwolvvov’ ATOKOAVYLG, €1 GAVELN:
M Twee, wg oMy, ABeTOVCLY, £TEpOL OE £YKPIVOLOLY TOLG OLOAOYOLUEVOLC.
Entre los espurios coloquense el escrito de los Hechos de Pablo, el llamado Pastor y el
Apocalipsis de Pedro, y ademas de éstos, la que se dice Carta de Bernabé y la obra
Ilamada Ensefianza de los Apdstoles, y aun, como dije, si parece, el Apocalipsis de
Juan: algunos, como dije, lo rechazan, mientras otros lo cuentan entre los libros
admitidos.
(CLXX) IV, 3,3
Tolwovtog uey ovtog Kol Apioteidng 8¢, miotog Avrp Tng k0O’ MUAC OPUOUEVOC
gvoeBeiog, 1w Kodpdtw mopanmincing ULMEp 1Tng Tiotewg dmoloylaw Emidpwvioog
“AdpLovy KOTOAELOLTEY.
Tal era Cuadrato. Mas también Aristides, hombre de fe entregado a nuestra religion,
dejo, igual que Cuadrato, una Apologia a favor de la fe, que habia dirigido a Adriano.
(CLXXI) V, 10, 1-2
‘Hye1to 8 Tnuikavto Tng TOV mMotov ovtodl SatpiBac dvrp Koto moidsiow
¢mdoEdtatog, dvouo ot Ilovtouvog, €€ dpyaiov €08ovg Sdackaleiovt TV 1epmY
AOYWV Top’ oDTOLE CUVESTAOTOC O KOl £1¢ LA TTOPATEIVETOL KOl TTPOG TV £V AdY® Kol
TN mept Tol BE1 oTTOVdT] SLVATWY GUYKPOTELCHAL TTOPEIAOAUEY, £V OE TOLG LAALOTO, KOUT
EKEWO KapoL dtoddpyor Adyog €xel tov Sedniwuévov, ola. kol 6o GLAOSOHOU
QYWYNE TOV KOAOVUEV®Y ZTWLKMOY OPUTUEVOY.
Por aquel tiempo dirigia la escuela de los fieles de alli un vardén celebérrimo por su
instruccién, cuyo nombre era Panteno. Existia entre ellos, por antigua costumbre, una
escuela de las sagradas letras. Esta escuela sigue prolongandose hasta nosotros y, por
lo que hemos sabido, la forman hombres elocuentes y estudiosos de las cosas divinas.
Pero una tradicion afirma que entre los de aquella época brillaba sobremanera el
mencionado Panteno. jComo que procedia de la escuela filosofica de los llamados

estoicos!.
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(CLXXID) V, 17,1

"Ev 10Ut 8& T cuyypaupartt kKol MIALTO80u cuyypodEme LEUYNTAL, Mg AOYOV Tvol Kol
QOTOV KOTO TNG TPOELPNUEVTIC APECEWCG YEYPADPATOC.

En la misma obra se menciona a Milciades, un escritor que, al parecer, también ha

escrito un tratado contra la antedicha herejia.

Libanio

(CLXXIII) Epistola 1403,1-2

"Hidew 6Tt Baokavio Tig OWetol Tovg covg VIELS, T TEOQUKEV Opav £keivn Tovg
EMOLVOVUEVOVE. £80KOLY YaAP TOAV TV CAAOY SLOHEPELY VEOY CWHPOSUIT T€ Kl KOTO
ToU¢ AOyoug, dot pakapilov pdiiota 81 matépwy, 0Tl TPL@Y GVTWY ool TTap MUY
Taidwy ovy, O UEV AyaBig, O 8 0L TO10VTOG, AALO TTAVTEG GPETIV AOKOVVTEG.

Bien se sabe que un mal de ojo esta frente a tus hijos, aquel con el que procuré ver a
los alabados, pues parecia diferir mucho de los demas jovenes en la prudencia y segin
los pensamientos, de manera que era celebrado por los padres, puesto que teniendo tu

tres nifios nosotros tenemos el bien, pero no sélo, sino todos los que practican la virtud.
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