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PROLOGO

La presente investigacion examina De confusione linguarum de Filén de
Alejandria desde la conviccién de que su exégesis constituye una
practica intelectual orientada a la configuracién del pensamiento
humano. A lo largo del trabajo se sostiene que el comentario alegérico
despliega una arquitectura interna rigurosa cuya secuencia organiza el
texto biblico y hace visible el proceso de desintegracién y posible
restitucion del intelecto. El interés de este estudio se centra en mostrar
la coherencia formal que atraviesa la obra y la intencién formativa que
la anima, atendiendo a la relacién entre estructura discursiva, orden
ontoldgico y disposicién noética.

La hipétesis que guia estas pdginas entiende el comentario como un
ejercicio que clarifica el sentido latente de la Escritura al situarla dentro
de una racionalidad en la que texto y cosmos participan de una misma
articulacion. En esa medida, la lectura alegérica adquiere una dimensién
performativa y terapéutica en el plano epistemolégico: la interpretacion
no solo explica, sino que dispone el intelecto, visibilizando aquello que
permanece oculto para quien carece del hdbito espiritual adecuado. La
progresion del tratado conduce al lector a reconocer la configuracion
interna del error y la posibilidad de su reordenamiento conforme al
Ad6yog divino.

Todas las traducciones ofrecidas en este trabajo son propias, salvo que
se indique expresamente lo contrario en nota. Para el texto de De
confusione linguarum se ha utilizado la edicién critica Cohn-Wendland,
Philonis Alexandrini opera quae supersunt, 6 vols., Berlin, Georg Reimer,
1896-1915. En el caso de otros textos griegos citados, se han consultado
las ediciones disponibles en el Thesaurus Linguae Graecae (TLG). El texto
griego de las citas se incluye en la mayoria de las ocasiones con el fin de
facilitar la lectura continua a quien pueda acceder a él, evitando la
necesidad de interrumpir la consulta para verificar las fuentes. Cuando
se emplean términos griegos técnicos, estos se acompafian de su
traduccién o pueden comprenderse por el contexto inmediato en el que
aparecen, de modo que el uso del griego no obstaculice la claridad
expositiva.

El concepto de doevoPAapeix se ha transcrito como frenoblabia,
buscando preservar su especificidad técnica y, al mismo tiempo,
tavorecer su integracion en el desarrollo argumentativo en espafiol; el
término Adyog se ha mantenido en el griego al ser un concepto
ampliamente conocido; y el uso del griego se ha reducido lo més posible
para evitar dificultar al lector sin razén; no obstante, en ciertas
circunstancias es necesaria su aplicacién. Las obras de Filén se citan
conforme a la nomenclatura internacional adoptada en la investigacion
filénica contempordanea, siguiendo los criterios editoriales reconocidos
por la tradicién académica.
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INTRODUCCION

La figura de Filon de Alejandria ha generado, desde hace siglos, una
pluralidad de juicios que siguen siendo profundamente divergentes. A
pesar de los numerosos estudios dedicados a su obra, todavia no hay un
consenso sobre su personalidad, sobre la naturaleza real de su
pensamiento, ni sobre el valor de su produccién filoséfico-teoldgica.
Esta ambigiiedad se debe, en parte, al desarrollo moderno de la
investigacién, que ha producido valoraciones extremadamente
contrastantes.

Por un lado, hay quienes ven en Fil6n una figura grandiosa de la
historia del pensamiento religioso y un precursor de la escoldstica
debido a su pensamiento original y profundo, como lo destacan
Wolfson,! Drummond? o Pantasopulos.® Por otro, muchos criticos han
juzgado negativamente a Filon por su repetitividad, redundancia, falta
de vocacion filoséfica, y dependencia de sus fuentes.* Algunos, como
Reitzenstein, lo consideran un ecléctico que no tiene un interés
particular por la filosoffa;® y otros, como Schwartz® y Festugiere,” lo
consideran un pensador menor.

Filon ha sido retratado de formas contrastantes: como un mistico, como
apologista del judaismo helenistico, como fil6sofo griego ecléctico, como
defensor del platonismo o incluso, en ciertas lecturas, como una figura
de transicion entre Oriente y Occidente. Sin embargo, estas
caracterizaciones remiten a contextos especificos y a proyecciones
ideolégicas mds que a una comprension rigurosa de sus textos. Desde la
década de 1930, los estudios sobre Filén han experimentado una
dissensio eruditorum persistente que ha permeado hasta nuestros dias en
la discusién académica.® A lo largo de todo el siglo XX, la investigaciéon
sobre Filon oscil entre tres grandes modelos interpretativos. Un primer
eje, representado por Isaac Heinemann y desarrollado por Erwin
Goodenough, subrayé la primacia de la piedad judia en la configuracion

"H. A., Wolfson, Philo: Foundations of Religious Philosophy in Judaism, Christianity and Islam,
Cambridge, Harvard University Press, 1962.

2 James Drummond, Philo Judaeus: The Jewish-Alexandrian Philosophy in its Development and
Completion, en 2 vol., Londres, William and Norgate, 1888.

* Elfas, Ar., Pantasopulos, Die Lehre vom natiirlichen und positiven Rechte bei Philo Judaeus,
Minich, Druck der Akademischen Buchdruckerei, 1893.

* Véase, por ejemplo, la obra de W. Bousset, Die Religion des Judentums in spdthellenistichen
Zeitalter, Tubinga, Verlag von J. C. B. Mohr, 1926.

> Reitzenstein, Studien zum antiken Synkretismus aus Iran und Griechenland, Leipzig, Teubner,
1926.

¢ E. Schwartz, “Aporien im vierten Evangelium”, en Nachrichten von der kioniglichen
Gesellschaft der Wissenschaften zu Gottingen, Berlin, Weidmansche Buchhandlung, 1907.

7 R. P., Festugiere, La Révélation d’'Hermes Trismegiste 1I: le dieu cosmique, Paris, Librairie
Lecoffre, 1949.

8 Seguimos de cerca lo dicho por David T. Runia en la introduccién de su libro, Philo of
Alexandria and the Timaeus of Plato, Leiden, Brill, 1986, pp. 7-31,
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de su pensamiento, entendiendo los elementos griegos como expresion
subordinada o vehiculo de una identidad religiosa mds profunda. En
esta linea, el recurso a categorias helénicas no seria constitutivo del
pensamiento filénico, sino funcional o adaptativo.’

Un segundo modelo, articulado con particular fuerza por Walther
Volker, radicaliz6 esta perspectiva al presentar los elementos filoséficos
griegos como un andamiaje externo, prescindible una vez reconocida la
centralidad de la Ley mosaica. Desde este punto de vista, la identidad
de Filon seria esencialmente judia, y su apropiacion del 1éxico filoséfico
no implicaria una verdadera integracién conceptual.’

En contraste, la interpretacion de Harry Austryn Wolfson propuso leer
a Filon como un filésofo sistemdtico en sentido fuerte, capaz de
desarrollar un sistema coherente en didlogo con Platén, Aristételes y el
estoicismo, cuya influencia habria sido decisiva para la filosofia
medieval judia, cristiana e islamica. Asi, la revelacion biblica funcionaria
como punto de partida, pero la articulacién conceptual del pensamiento
filénico obedeceria a una légica filoséfica plenamente desarrollada.

Frente a estas posturas, la contribucién de Claude Nikiprowetzky
introdujo un giro metodolégico decisivo en los estudios filénicos. En
lugar de resolver la identidad de Filén mediante una adscripcién
doctrinal previa, Nikiprowetzky insistié en que su pensamiento debia
comprenderse desde la naturaleza misma de su prdctica exegética.
Reconocer su vinculacién con la piedad judia es indispensable, pero
reducir su obra a una expresiéon confesional resulta insuficiente; del
mismo modo, leerlo como autor sistemdtico en estricto sentido impone
sobre su corpus una coherencia doctrinal que no siempre responde a su
forma literaria.

El mérito de su propuesta radica en desplazar la atenciéon desde la
reconstruccion de un supuesto “sistema” hacia el anélisis del comentario
exegético como género predominante. Para Nikiprowetzky, el punto
focal del judaismo filénico es su lealtad a la Ley mosaica como fuente
suprema de conocimiento.” Por ello, “filosoffa” designa, en su sentido

®Goodenough E. R., By light, Light: the mystic gospel of Hellenistic Judaism, Amsterdam, Philo
Press, 1968, 436 p.

0 Volker Walther, Fortschritt und Vollendung bei Philo von Alexandrien, Gorgia, Gorgias Press,
2012, 350 p.

' Wolfson, Philo: Foundations of Religious Philosophy in Judaism, Christianity and Islam,
Cambridge, Harvard University Press 1962, 1025 p.

12V. Nikiprowetzky, Le Commentaire de L’écriture chez Philon D’alexandrie, Leiden, Brill, 1977.
13 F. Calabi ha desarrollado esta linea interpretativa mostrando c6mo, en Filén, la alegoria
articula una correspondencia sistemadtica entre cosmologia y antropologia, de modo que las
nociones de Oewopla y PpuoloAoyia se reconfiguran como procedimientos exegéticos mas
que como doctrinas auténomas. Véase Calabi Francesca, God’s Acting, Man’s Acting:
Tradition and Philosophy in Philo of Alexandria, Leiden, Brill, 2008, pp.159-161.
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mds profundo, el estudio de la Escritura; y las categorias griegas
constituyen un lenguaje racional que permite explorar la densidad
conceptual del texto revelado.'* De esta manera, la contemplaciéon
(Bewpia) y el estudio de la naturaleza (dvoloAoyia), destinadas a
comprender la estructura del k0opog, son transpuestas al microcosmos
humano a través de la interpretacion alegérica de la Ley. La filosofia
aparece como el instrumento hermenéutico que posibilita el acceso a los
sentidos més profundos de la Escritura.

En esa misma linea, desde la fundacion de la revista Studia Philonica
Annual en 1989, se consolidé en el campo una conciencia metodolégica
renovada: la necesidad de esclarecer la “forma” y la “intencién” de la
obra de Filon en tanto comentario interpretativo del Pentateuco. Este
giro prepar el terreno para comprender a un Filén mds coherente con
su practica exegética y menos dependiente de reconstrucciones
sistemadticas a posteriori. La pregunta dejé de ser qué sistema filoséfico
subyace a sus tratados, para convertirse en cémo funciona su exégesis y
qué ldgica interna organiza sus procedimientos alegéricos.”® Sin
embargo, el reconocimiento del cardcter predominantemente exegético
del corpus no resuelve por si mismo la cuestién decisiva. Si la obra de
Fil6n es ante todo comentario, vale la pena preguntarnos ;qué tipo de
operacion intelectual realiza ese comentario? Y si ;se limita a interpretar,
0 a actuar sobre el lector y su comprension?

Ese empefio con frecuencia implicé dos pasos problemdticos que
merecen una lectura critica. En primer lugar, la presuposicién de una
tendencia sistemdtica en todos los tratados filénicos, pues se buscaba
trazar lineas doctrinales continuas, como si todo su corpus siguiera un
plan tedrico unificado, cuando en realidad el género predominante es el
comentario exegético, y la “teologia filoséfica” surge en la medida en
que Filén debate pasaje a pasaje con el texto de la Escritura. Al proyectar
sobre la exégesis filonica categorias filoséficas ajenas, el estudio dejé de
atender las variaciones circunstanciales y las tensiones internas de cada
obra, y en su lugar ensamblé una 16gica “ideal” no justificable por los
propios textos. Segundo, la seleccion arbitraria de pasajes relevantes
para justificar dicha sistematicidad. Al carecer de desarrollos explicitos
de la filosofia como un discurso independiente, los eruditos reunieron
citas aisladas y las equipararon bajo la suposicién de un hilo doctrinal
uniforme. Con ello se igualaron contradicciones y silenciaron los
momentos en que Filén adopta un registro meramente legal, ritual o
alegoérico sin intencién de exponer una doctrina filoséfica.

4 Runia, Philo of Alexandria and the Timaeus of Plato, p.19.
15 Burton L., Mack, “Philo Judaeus and Exegetical Traditions in Alexandria”, en Aufstieg und
Niedergang der romischen Welt 11 21.1, Berlin, 1984, pp. 227-271.
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La critica que deviene de esos excesos es doble. Por un lado, muestra
que no hubo necesidad interna en el corpus para postular una “filosofia
sistemdtica” en sentido cldsico; el propio Filén no se presenta a s mismo
como creador de un sistema, sino como intérprete de la Ley, y su
constante apelacion a la autoridad escritural precede cualquier intento
de abstraccion filoséfica. Por otro, revela que esa lectura “filoséfica”
condiciond la investigacion al nivel metodolégico, pues el foco se dirigié
hacia los términos “filos6ficos” en lugar de hacia la estructura lingtiistica
del comentario, donde reside el verdadero método filénico. Atender a la
exégesis “desde dentro” no significa reducirla a su dimensién formal,
sino reconocer que en Filon el comentario es un ejercicio intelectual que
transforma la relacion entre lenguaje y realidad.

Esta problemadtica no es ajena al horizonte intelectual de la Antigtiedad.
Como ha mostrado Pierre Hadot, el discurso filoséfico antiguo no puede
reducirse a exposiciéon doctrinal, ya que constituye una préctica
destinada a transformar la disposiciéon del alma.'® En este contexto, el

16 Hadot, Pierre, ;Qué es la filosofin antigua?, México, FCE, 1998, 338 p. La dimensién
formativa del discurso antiguo ha sido tematizada de manera decisiva por Pierre Hadot,
quien mostré que la filosofia no puede comprenderse exclusivamente como sistema
doctrinal, sino también como préctica destinada a transformar la disposicién interior del
sujeto, viendo en ella un modo de vida que deviene en una ética particular. Asimismo,
André-Jean Voelke en La philosophie comme thérapie de I’dme: Etudes de philosophie hellénistique,
Paris, Academic Press Fribourg, 1993, subray6 la funcién terapéutica del discurso filoséfico,
estructurado en torno a la correccién de juicios erréneos y a la reconfiguracion racional de
las afecciones; el discurso filoséfico aparece alli como intervencién argumentativa destinada
a restablecer la coherencia interior del sujeto. Paul Rabbow en Seelenfiihrung: Methodik der
Exerzitien in der Antike, Munich, Kosel Verlag, 1954, por su parte, reconstruy histéricamente
la metodologia de la direccién de las almas, mostrando que los llamados “ejercicios”
antiguos obedecen a una secuencia y a una organizacién precisa orientada a conducir
progresivamente el alma hacia una disposicion estable. Finalmente, desde una perspectiva
histérico-médica, Pedro Lain Entralgo en La curacién por la palabra en la Antigiiedad Cldsica,
Madrid, Revista de Occidente, 1958, examind la tradicién de la “curacién por la palabra”
centrado en el andlisis de distintos tipos de epodé, evidenciando que en el mundo antiguo el
l6gos podia ser entendido como agente efectivo de reorganizacién psiquica y no tinicamente
como medio persuasivo desde los tiempos de Homero. El andlisis aqui propuesto se sittia
en didlogo con este horizonte, pero desplaza el eje de la discusion. La presente investigacion
no parte de una tipologia previa de ejercicios espirituales ni de una teoria general de la
filosoffa como modo de vida; su punto de partida es estrictamente filolégico. Lo que se
examina es la arquitectura interna de un tratado exegético concreto y la manera en que su
axoAovOia produce una reorganizacion progresiva del pensamiento. La dimensién
terapéutica no se infiere a partir de un marco teérico externo, sino que se reconstruye a partir
del funcionamiento textual mismo del orden de los lemas y de la secuencia argumentativa,
de los desplazamientos alegéricos y de la articulacién conceptual del A6yoc frente a la
doevopAaBewx. Mientras que en la tradicién helenistica la terapia filoséfica se formula
predominantemente como correccién de juicios y dominio racional de las afecciones, en De
Confusione el problema se sitda en un nivel mds radical, a saber, la desarticulacién
estructural del voug vinculada a la fragmentacién del lenguaje. En este contexto, el 16gos no
actiia Gnicamente como argumento persuasivo ni como exhortacién ética, sino como
principio de recomposicién ontolégica cuya eficacia se manifiesta en la coherencia misma
del discurso que lo enuncia. La terapia, en consecuencia se actualiza performativamente en
la estructura del comentario exegético.

9



comentario se vuelve un ejercicio formativo. Desde esta perspectiva,
resulta legitimo preguntarse si la exégesis filénica participa de ese
mismo horizonte practico, en el que el lenguaje opera sobre quien lo
escucha o lo lee. S5i el discurso filosé6fico antiguo puede entenderse como
préctica formativa, entonces el comentario exegético no ha de reducirse
unicamente a la explicacion textual. Y, en ese sentido, es importante
analizar cémo esta posible dimension formativa se articula en la
dindmica concreta de cada texto.

En consecuencia, el presente estudio, frente a la tentacién de sintetizar
el “pensamiento filénico” en abstracto, se propone examinar un tratado
especifico cuya estructura interna permita observar con precisiéon la
operacién discursiva en cuestion. El tratado De Confusione Linguarum
ofrece un terreno particularmente idéneo para este andlisis, ya que, a
diferencia de otros comentarios alegéricos centrados en figuras
patriarcales o disposiciones legales, este texto se organiza en torno a un
acontecimiento cuyo ntcleo es la fractura del lenguaje mismo. La
dispersion de las lenguas no sélo constituye el tema narrativo del pasaje
biblico, sino que se elabora como la desarticulacién del pensamiento y
pérdida de unidad cognitiva. Desde esta perspectiva, surge la pregunta
que guia esta investigacion: ;de qué modo el discurso de De Confusione
Linguarum responde a la fractura que tematiza? ;Se limita a ofrecer una
interpretacion alegérica del episodio de Babel, o configura en su propio
despliegue una estrategia de recomposiciéon del voug disperso? La
hipétesis que orienta este trabajo sostiene que, en De Confusione
Linguarum, Filén configura el A6yog como principio terapéutico frente a
la frenoblabia, entendida como la desarticulacién estructural del
pensamiento producida por la fragmentacion del lenguaje. Desde esta
perspectiva, el tratado no sélo tematiza esa fractura, sino que la
reproduce y la reordena performativamente mediante su propia
arquitectura exegética.

Esta hipétesis implica comprender el comentario filénico como una
practica cuyo efecto no se agota en la explicacién alegérica del texto
biblico, y que la exégesis podria aparecer como mediaciéon ontoldgica
entre el lenguaje revelado y la disposicion del alma, de modo que la
reorganizacion del discurso corresponda a una reorganizaciéon del
pensamiento. Bajo esa idea, la fractura de Babel seria figura de una
condicién cognitiva caracterizada por la dispersion, la inestabilidad y la
incapacidad de mantener la coherencia del vovc. Frente a la cual el
A6yog actuarfa como una instancia articuladora que restituiria la
continuidad inteligible después de que el pensamiento haya sido
fragmentado.

La dimensién terapéutica del tratado se manifiestaria, por tanto, en la
secuencia (dkoAovOia) de su despliegue. La progresion de los lemas, la
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articulacion de las imdgenes y la secuencia de los desplazamientos
alegoricos configuran una estructura que conduce desde la dispersién
hacia la unidad. En este sentido, la reorganizaciéon que el tratado
produciria se inscribiria en una concepcién en la que lenguaje y ser se
encuentran estructuralmente vinculados.

El anélisis desarrollado en los capitulos siguientes permite precisar este
movimiento en sus distintos niveles. Por un lado, el examen del marco
hermenéutico del judaismo del Segundo Templo muestra que la lectura
de la Escritura puede entenderse como practica transformadora y no
s6lo como ejercicio interpretativo. El estudio del A6yog en su densidad
helenistica esclarece el campo seméntico que hace posible su funcién
articuladora. Por otro, el andlisis filolégico de De Confusione Linguarum
permite identificar los pasajes en los que la frenoblabia designa una
desarticulacion efectiva del pensamiento y observar cémo la
arquitectura del tratado dispone una restitucién progresiva. Finalmente,
la reconsideracién de la reminiscencia (&vapvnoig), junto con las
nociones de tranquilidad (evotaBewx) y quietud (Hoepia), pone de
relieve que la terapia consiste en la estabilizacién hermenéutica del alma
en el Aoyog verdadero.

La contribucién de este estudio consiste, por tanto, en mostrar que en
De Confusione la exégesis podria manifestarse como prdactica de
reordenamiento ontolégico en funcién del lector, dependiente de una
arquitectura que actualiza, en el nivel del discurso, la posibilidad de
recomponer la unidad del pensamiento. La fractura del lenguaje
encontraria su contrapunto en la coherencia de la secuencia exegética, y
el Ad6yog apareceria como aquello que, al articular el texto, articula
también el intelecto que lo recibe. Este proceso ocurriria a través de una
interpretacion alegodrica del texto sagrado, que pretende traducir un
lenguaje oculto al hombre que ha olvidado su naturaleza.

Asi pues, la historia antigua de la alegorfa, tal como puede
reconstruirse a partir de los textos de Copeland-Struck, de Obbink y
Most,'” permite observar que la alegoresis surge inicialmente como
operacion hermenéutica orientada a restituir coherencia racional a
discursos cuya literalidad resulta problemadtica. En sus primeras
configuraciones, la alegoria funciona como técnica de estabilizacion, ya
que preserva la autoridad de la tradicion poética mediante su
reinscripcién en un horizonte filoséfico que la excede y la reorganiza
conceptualmente.

17 Rita Copeland y Peter T. Struck, “Introduction”, en the Cambridge Companion to Allegory,
Cambridge, Cambridge University Press, 210, pp. 1-11; Dirk Obbink, “Early Greek
Allegory”, ibid., pp.15-25; Glenn W., Most, “Hellenistic allegory and early imperial rhetoric”,
ibid., pp.26-38.
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Copeland y Struck describen la alegoria antigua como un fenémeno
cuya definicién resulta histéricamente inestable y cuya practica se
articula en multiples registros, desde la exégesis filosdfica hasta la
lectura moralizante de la poesia. En ese sentido, la alegoria constituye
una estrategia de lectura que establece una relacién estructural entre una
superficie textual y un nivel de sentido que se supone mds verdadero o
mds fundamental. La alegoresis implica, por tanto, una teoria implicita
del lenguaje, en la que el discurso poético aparece como portador de un
contenido que excede su literalidad y cuya decodificacién requiere un
lector iniciado en determinados supuestos filos6ficos. Esta
caracterizacién permite situar la practica alegérica dentro de un
horizonte en el que el problema central radica en la tensién entre mito y
razon, la cual es superada mediante procedimientos interpretativos que
convierten la narrativa tradicional en un discurso inteligible.

La reconstruccion de los origenes arcaicos de la alegoresis, tal como ha
demostrado Obbink, permite advertir que esta préctica emerge en el
interior de una cultura que reconoce la autoridad normativa de la poesia
y que, al mismo tiempo, desarrolla criterios racionales de coherencia
cosmoldgica. La figura de Tedgenes de Regio y los primeros intentos de
reinterpretaciéon de Homero sefialan un momento en el que la alegoresis
opera como mediacion conceptual entre la tradicion poética y la
filosoffa. La critica dirigida contra los dioses homéricos, ya presente
desde tiempos de Jendfanes, y contra la plausibilidad de sus acciones,
por ejemplo, encuentra en la lectura alegérica un procedimiento que
reinscribe el mito en una fisica emergente, donde los nombres divinos
pueden ser entendidos como designaciones de fuerzas naturales o
principios estructurales del cosmos. El testimonio del Papiro de Derveni
ofrece, en este contexto, un paradigma privilegiado de comentario
lemmatico sistemdtico, en el que la secuencia del poema Orfico es
sometida a una relectura que combina etimologia, especulacién
cosmoldgica y andlisis conceptual.’® El intérprete articula cada segmento
textual dentro de una red doctrinal que presupone la inteligibilidad
unitaria del cosmos, por lo que la alegoresis se configura asi como
procedimiento que establece correspondencias entre lenguaje poético y
estructura ontolégica, mediante una operacién que traduce imagenes
miticas en categorias fisicas. La superficie narrativa es reorganizada en
funcién de una arquitectura conceptual que atribuye coherencia a la
totalidad del poema. En esta forma temprana de alegoria, el eje de la
interpretacion se sitda en la restitucion de inteligibilidad objetiva al
discurso heredado. El texto tradicional, cuya literalidad podria resultar

18 El cardcter sistemdtico y lemmatico del comentario derveniota, asi como su articulacién
cosmoldgica y su método etimoldgico, han sido objeto de anadlisis detallado en A. Laks y G.
W. Most (eds.), Studies on the Derveni Papyrus,Oxford, Oxford University Press, 1997, donde
se examinan tanto la arquitectura exegética del texto como su insercién en el horizonte
intelectual presocratico.

12



problemadtica desde el punto de vista filoséfico, es reinscrito dentro de
un horizonte que garantiza su compatibilidad con una determinada
concepcion del mundo. La coherencia que se produce pertenece al orden
del cosmos y del discurso acerca del cosmos. El intérprete actda como
mediador entre tradicién y racionalidad, estableciendo una continuidad
entre mito y fisica mediante una red de equivalencias conceptuales.

La sistematizacion helenistica de la alegoresis, cuya reconstruccién ha
sido precisada por Glenn W. Most, introduce un desplazamiento
decisivo en la autocomprension de esta prdctica. En el contexto estoico
y en los desarrollos exegéticos que acompafian la consolidacién de las
escuelas filoséficas, la alegoria deja de operar Unicamente como
mecanismo defensivo frente a las dificultades morales o teoldgicas del
mito y adquiere una funcién integradora dentro de un proyecto
doctrinal coherente. El discurso poético es leido como depésito de una
sabiduria arcaica cuya verdad se encuentra velada bajo formas
figurativas que requieren decodificacién técnica. La tarea del intérprete
se inscribe asi en una concepcién del lenguaje que presupone una
correspondencia estructural entre el orden del discurso y el orden del
COSmMos.

Most muestra que, en este horizonte, la alegoresis participa de una
teorfa de la tradicién segin la cual los poetas antiguos habrian
expresado, en forma enigmadtica, principios que la filosofia expone de
manera explicita. El gesto interpretativo presupone la continuidad entre
autoridad mitica y racionalidad filoséfica, continuidad que se articula
mediante procedimientos etimoldgicos, identificaciones simbdlicas y
redes de equivalencias sistemdticas. La alegoria se convierte en
instrumento que integra la herencia cultural dentro de una visién
totalizante del mundo, cuya coherencia descansa en la unidad del Adyog
césmico. La lectura alegdérica contribuye, de este modo, a consolidar una
concepcién del universo en la que naturaleza, razén y discurso
participan de una misma estructura ordenada. En el &mbito estoico, esta
operacién adquiere particular densidad tedrica. La interpretacién
alegoérica se vincula con la doctrina del A6yog que atraviesa la totalidad
de lo real y que garantiza la inteligibilidad del cosmos. El texto poético,
cuando es leido alegéricamente, es reintegrado en esa racionalidad
universal que organiza la multiplicidad fenoménica. La coherencia que
se produce es coherencia cosmoldgica y, simultdneamente, coherencia
doctrinal. El intérprete ejerce una funcién pedagdgica que orienta la
comprension hacia la captacién de la unidad subyacente, unidad que se
expresa tanto en la fisica como en la ética.

La comparacion entre el comentario del Papiro de Derveni y el De
Confusione Linguarum adquiere relevancia cuando se la formula en
términos estrictamente formales y metodolégicos. En ambos casos, el
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intérprete asume que el texto heredado, sea el poema 6rfico o el relato
mosaico, posee una coherencia interna que no se agota en su superficie
narrativa y cuya inteligibilidad requiere una operacién de reinscripcion
conceptual. En el comentario de Derveni, el procedimiento exegético se
articula mediante una secuencia lemmatica rigurosa: el exegeta cita
fragmentos del poema siguiendo su orden, y cada unidad textual es
inmediatamente integrada en una red de explicaciones que combinan
etimologia, identificacién de nombres divinos con principios fisicos y
desarrollo de tesis cosmoldgicas. La coherencia del discurso
interpretativo depende, por tanto, de su fidelidad a la secuencia
heredada y de la capacidad de traducir las imdgenes miticas en
categorias conceptuales que presupongan la inteligibilidad unitaria del
COSMOS.

Este rasgo formal permite iluminar con mayor precision el
procedimiento filénico. En De Confusione, Filon adopta igualmente una
disposicion lemmadtica que sigue el orden del relato biblico. Los
segmentos del texto de Génesis son citados y reinsertados en una red de
conexiones que vinculan pasajes paralelos de la Escritura, explotan
resonancias semdnticas y desarrollan asociaciones etimoldgicas vy
conceptuales. La secuencia, que Filén invoca explicitamente como
criterio de coherencia discursiva, estructura el despliegue interpretativo
y garantiza que la exégesis conserve la continuidad del texto revelado.
Sin embargo, el alcance de esta reinscripciéon difiere de manera
significativa. En el comentario de Derveni, la operacion interpretativa se
orienta hacia la restitucion de la inteligibilidad cosmolégica del poema
Orfico. El mito es traducido en términos de fisica presocrdtica, y la
coherencia que se produce pertenece al orden del cosmos entendido
como totalidad racional. La alegoresis establece correspondencias entre
nombres divinos y principios naturales, entre imdgenes poéticas y
procesos fisicos, configurando un horizonte en el que la tradicién es
integrada dentro de una visién cosmoldgica unitaria. Pero en De
Confusione, el eje de reorganizacion se desplaza hacia el &mbito del voug.
La fractura de las lenguas, que el relato biblico presenta como dispersion
histdrica, es elaborada por Filén como desarticulaciéon estructural del
pensamiento, designada mediante la nocién de enfermedad. La
secuencia lemmadtica no conduce tUnicamente a una clarificacion
doctrinal, sino a una rearticulacién progresiva de las condiciones
mismas de la inteligibilidad. Los lemas biblicos, que son integrados en
redes de correspondencias escrituristicas y conceptuales, operan como
momentos de una arquitectura discursiva que ordena el pensamiento
del lector conforme a una légica que aspira a restaurar su unidad.

La analogfa con Derveni permite, por tanto, precisar dos niveles. En el
plano formal, ambos comentarios comparten una estructura lemmatica
secuencial y una concepcién del texto como depésito de una coherencia
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latente que puede ser explicitada mediante procedimientos técnicos. En
el plano ontoldgico, el objeto de esa explicitacion difiere: mientras que el
comentarista Orfico reorganiza el mito en funcién de una fisica que
presupone la unidad del cosmos como realidad subyacente, Filon
reorganiza el relato biblico en funcién de una restitucién del intelecto
cuya unidad ha sido comprometida por la dispersién lingtifstica, y de la
que la realidad subyacente es precisamente la naturaleza divina que el
hombre ha olvidado al devenir como materia en el mundo sensible.

En ese sentido, la secuencia no designa tinicamente la continuidad del
texto biblico, cuya estructura Filén respeta cuidadosamente, sino que
también nombra la continuidad racional que el pensamiento debe
recuperar para permanecer en el dmbito del Adyoc. La ruptura de esa
continuidad, que el relato de Babel simboliza mediante la dispersién de
las lenguas, es tematizada como patologia del intelecto, cuya
fragmentacion impide sostener la unidad inteligible de lo real. Asi, la
alegoresis deja de operar primordialmente como procedimiento de
traduccién conceptual del mito y se configura como técnica de
reordenamiento ontolégico del pensamiento. Por otro lado, la nocién de
frenoblabia, cuya presencia en De confusione constituye uno de los ejes del
andlisis desarrollado en esta tesis, no pretende ser una metdfora moral
ni un recurso retdrico destinado a dramatizar la condicién humana y
tampoco se define como concepto tinicamente ético o moral. El término
designa una alteracion estructural de la facultad racional que afecta la
capacidad de establecer conexiones coherentes entre los significados del
mundo, de sostener la continuidad semdntica y de reconocer la unidad
del principio que articula lo real.

El estudio filolégico detallado del tratado muestra que la secuencia de
lemas configura un itinerario progresivo en el que cada lema es
reinscrito dentro de una red de correspondencias escrituristicas, cuya
finalidad es redirigir al lector hacia la comprensién del principio que
articula realmente el mundo y no hacia aquellos sentidos aparentes y
propios de la mente enferma. Asimismo, las asociaciones etimoldgicas,
que a primera vista podrian parecer ejercicios de erudicién técnica,
participan de una estrategia sistemdtica que vincula términos dispersos
bajo un eje semdntico unificador que en este caso es la confusién misma.

En ese sentido, el Adyog es tematizado como principio que articula
simultdneamente el orden del cosmos; el orden del discurso; y el orden
del pensamiento, que articula lo que se dice sobre la realidad. El analisis
desarrollado en el segundo capitulo mostré que el campo seméntico del
Ad6yog en el contexto de este tratado permite comprender su funcién
como mediacién ontolégica entre Dios y el mundo, dicho de otra forma,
entre lo inteligible y lo sensible. En De confusione, esa funciéon adquiere
una perspectiva especificamente terapéutica, pues el Aoyoc no sélo
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estructura lo real, sino que también acttia como principio que restituye
la continuidad del intelecto cuando éste ha sido desarticulado por la
dispersion.

Pero ;como logra Filon esta empresa? La arquitectura del tratado se
inscribe en un horizonte previo en el que la Escritura es concebida como
instancia que configura el pensamiento. El primer capitulo se dedicé a
examinar esa concepcion dentro del judaismo del Segundo Templo,
particularmente en Ben Sira, Sabiduria y los fragmentos de Aristébulo,
porque en esos textos la relaciéon entre palabra revelada, sabiduria y
estructura racional del mundo aparece formulada con una claridad
decisiva para el problema que aqui se aborda.

En Ben Sira (especialmente Sir 24), la Sabiduria es presentada como
realidad que procede de la boca del Altisimo y que, tras recorrer los
pueblos, encuentra su morada definitiva en Israel mediante su
identificacién con la Tord. La Sabiduria echa raices en el pueblo elegido
y se encarna en la Ley entregada por Moisés. La relacién entre estudio y
formacién interior aparece formulada en términos practicos, pues quien
se aplica a la Ley participa de la Sabiduria y configura su vida conforme
a un orden que ya estd inscrito en la creaciéon. Aqui la conexién entre
texto, sabiduria y estructuracion del sujeto se articula en clave
pedagogica y cultual; el acceso a la Tord modela el pensamiento y
orienta la conducta dentro de un orden previamente establecido por
Dios. Por otro lado, el Libro de la Sabiduria desarrolla esa tradicion en un
registro mds ontolégico. La codia es descrita como una emanacién pura
de la gloria de Dios. Su funcién no se limita a instruir; atraviesa y penetra
todas las cosas, ordena el cosmos y acttia como principio que gobierna
la totalidad. La sabiduria antecede y acompafia la creacién, y su
presencia garantiza la inteligibilidad del mundo. La relacién entre texto
revelado y estructura del ser se densifica en esta tradicién sapiencial, ya
que el acceso a la sabidurfa implica participacién en una racionalidad
que constituye ontolégicamente lo real. Finalmente, en los fragmentos
conservados de Aristébulo, la convergencia entre revelacién mosaica y
filosofia griega es tematizada ya explicitamente. Aristébulo sostiene que
los poetas y filésofos griegos habrian tomado de Moisés principios
fundamentales, aunque los expresaran de manera parcial o enigmatica.
La Ley mosaica contiene, de forma originaria, las verdades que la
filosofia formula conceptualmente. Esta tesis configura un marco
hermenéutico en el que el texto biblico puede ser leido como depédsito
de una racionalidad universal susceptible de articulacién filoséfica, este
rasgo es propio de la literatura judeohelenistica, pero se radicaliza
particularmente en la figura de Filon.

A partir de este trasfondo, la figura de Filon se inscribe en una tradicién
que ya ha articulado la relacién entre Sabiduria, Ley y racionalidad
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cdsmica, aunque la reconfigura mediante una elaboracién conceptual de
mayor alcance. La Escritura, cuya autoridad se presupone como dada,
es leilda como expresion articulada de un principio inteligible que
estructura simultdneamente el cosmos y el pensamiento humano,
convirtiendo asi al comentario exegético en un espacio en el que la
racionalidad revelada despliega sus implicaciones ontoldgicas. Bajo esta
perspectiva, la herencia sapiencial delimita el campo en el que el
lenguaje puede operar como mediacién entre lo divino y lo humano: la
tradicion de Ben Sira habia vinculado el estudio de la Ley con la
formacién del sujeto; el Libro de la Sabiduria habia descrito la codia como
principio que atraviesa la totalidad de lo real; Aristébulo habia
tematizado la convergencia entre revelacién y filosofia; pero Filon
heredé estos elementos y los integré en una arquitectura interpretativa
en la que el Adyog aparece como principio de articulacién ontoldgica y
hermenéutica.

En este punto se sitda el segundo capitulo, que se concentrd en la
nocién de frenoblabia tal como aparece en De Confusione. El objetivo
consistid en aislar el campo semdntico del término dentro del tratado,
determinar sus antecedentes 1éxicos en la tradicién griega y precisar el
modo en que Filon lo inserta en su propia arquitectura conceptual. El
andlisis partié de la constatacién de que la frenoblabia no se presenta
como un mero tropo exhortativo, sino como categoria que describe una
alteracion efectiva de la facultad racional. El estudio filolégico permitié
advertir que la eleccién del término no resulta casual. En la tradicién
médica y filoséfica griega, los vocablos derivados de ¢ponv designan la
sede de la comprension y de la deliberaciéon. Al emplear frenoblabia, Filon
activa ese trasfondo semdntico y lo reinscribe en el contexto exegético
del relato biblico. La “lesién” a la que alude el compuesto remite a una
perturbacién que afecta la capacidad de mantener conexiones estables
entre significados, de sostener la coherencia discursiva y de reconocer la
unidad que subyace a la multiplicidad. El término nombra, por tanto,
una condicién en la que el pensamiento se dispersa en una pluralidad
de voces inconexas, reflejando en su propia estructura la fragmentacion
que el episodio de Babel simboliza. El capitulo mostré asimismo que la
doevoPAaPelx no se limita a describir un estado psicolégico individual,
pues se articula con una comprensiéon ontolégica del Aoyoc como
principio que garantiza la inteligibilidad del cosmos. Cuando el
pensamiento pierde su continuidad, la relacién entre lenguaje y realidad
se vuelve inestable respecto de aquello que es “por naturaleza”. La idea
aqui, es justamente que el hombre ha perdido su naturaleza divina
procedente de Dios, por lo que construye sentidos de una naturaleza
aparentemente propia, pero que esta corrupta.

El anélisis de los pasajes clave de De Confusione permitié reconstruir el
modo en que la secuencia lemmadtica organiza un itinerario que
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responde a esta condicién. Cada lema biblico es integrado en una red de
referencias escrituristicas y asociaciones conceptuales que conducen al
lector desde la constatacién de la dispersién hacia la comprensién de un
principio unificador. La secuencia, que Filén invoca como criterio de
coherencia, adquiere aqui una doble dimensién, ya que designa la
continuidad del texto revelado y sefiala la continuidad racional que el
pensamiento debe recuperar para permanecer en el &mbito del Adyoc.
Asi, una de nuestras tesis principales es que la arquitectura del tratado
funciona como dispositivo que reconstituye progresivamente Ila
cohesién del voug a través de la lectura.

Esta enfermedad se inscribe en una red conceptual en la que convergen
la desarticulacion lingtiistica, la pérdida de orientacién ontolégica y la
desviacién hermenéutica. La lesion de la ¢porjv implica una ruptura en
la capacidad de discernir el sentido verdadero de la Escritura, pues el
pensamiento que ha perdido su eje inteligible tiende a producir
significados que se apoyan en apariencias fragmentarias. Asi, la
dispersién de las lenguas adquiere una densidad filoséfica, donde la
multiplicidad ya no es tnicamente un hecho histérico ni una pluralidad
empirica de idiomas, sino la manifestacién simbdlica de una terapia
divina, porque, al separar los elementos confusos e indistinguibles de la
unidad, la divinidad otorgé estructura individual a cada elemento
dentro del hombre. Esta unidad, representada en el mito de Babel,
responde a la tesis segun la cual el hombre ha olvidado su procedencia
inteligible y se ha identificado con una naturaleza que ya no
corresponde a su origen divino. El pensamiento que se concibe a si
mismo como auténomo respecto del principio que lo funda genera
construcciones semadnticas que parecen coherentes en el plano
inmediato, aunque carecen de continuidad ontolégica.

El tercer capitulo profundizé en esta problemdtica al examinar el
estatuto del Adyog dentro de De Confusione. Alli se mostré que el Adyog
no aparece simplemente como concepto cosmolégico heredado, sino
como principio que articula tres 6rdenes simultdneamente: el orden del
ser, el orden del discurso y el orden del pensamiento, esto ya lo
habiamos mencionado anteriormente. No obstante, nuestra lectura del
tratado permiti6 identificar su funcién como mediacién ontolégica entre
Dios y el mundo, asi como su papel en la estructuraciéon del voug
humano, siendo el principio que hace posible que el pensamiento
reconozca la multiplicidad en la unidad. La relacién entre frenoblabia y
Ab6Yog es importante en la medida en que la lesién de la ¢porjv implica
una desconexién respecto de la verdadera naturaleza del hombre. El
AdYog, en cambio, opera como instancia que restituye la comprension
de dicho comportamiento natural.
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El cuarto capitulo examiné con mayor detenimiento la forma concreta
en que esta restitucion se produce. La lematizacién fue estudiada como
procedimiento técnico que organiza el comentario conforme a la
secuencia del texto biblico, estableciendo una continuidad que no
depende tinicamente de la coherencia tematica, sino de una progresion
estructural cuidadosamente construida. La lectura se convierte, por
tanto, en un ejercicio que requiere atencién sostenida y disposicion
estable, pues sélo en la medida en que el voug permanece atento a la
secuencia puede evitar la confusién que caracteriza a la frenoblabia.

En ese contexto se abordaron las nociones de reminiscencia,
tranquilidad y quietud. La reminiscencia fue interpretada como proceso
mediante el cual el pensamiento reencuentra la orientacién hacia su
origen inteligible. Esta reorientacién es descrita como restituciéon de una
pertenencia ontolégica que habia quedado oscurecida por el transito del
alma desde lo inteligible hacia su forma sensible. La tranquilidad y la
quietud designan la disposiciéon estable que permite sostener la
continuidad del Adyoc en el pensamiento. El lector que sigue la
secuencia del comentario participa en una dindmica que tiende a
estabilizar el intelecto y a integrarlo nuevamente en la racionalidad
universal.

La tesis ha mostrado, por tanto, que en De Confusione Linguarum la
alegoresis se despliega como préctica que incide en la estructura misma
del pensamiento y tiene como fin la ensefianza del pueblo judio. El
comentario, si bien explicita un sentido oculto del relato biblico, también
configura una arquitectura en la que la dispersién es tematizada y
progresivamente reordenada con fines terapéuticos. La frenoblabia
nombra la fractura del alma, mientras que el Adyoc ofrece el principio
de su articulacién. La secuencia organiza el itinerario; pero la
reminiscencia restituye la orientacion. Y, finalmente, la tranquilidad y la
quietud describen la estabilidad alcanzada. De este modo, el tratado
aparece como un espacio en el que la exégesis actia sobre el lector en la
medida en que reconfigura las condiciones de su inteligibilidad y lo
lleva a la comprensiéon de su verdadera naturaleza. Asi, la lectura se
convierte en el lugar donde el pensamiento reaprende a distinguir sin
disgregarse y a ordenarse sin confundirse.
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Capitulo I. La adecuacidn del acto interpretativo y su dimension
performativa

I.1. Lectura, performatividad y exégesis en el judaismo del Segundo
Templo y en Filon

La exégesis filénica del relato de Babel, tal como la analizaremos en esta
tesis, s6lo puede comprenderse adecuadamente si se reconoce que Filon
hereda una preocupacion ya presente en la literatura sapiencial hebrea,
a saber, que la lectura es una actividad que configura, o deforma, el alma
del lector. Antes de que el pensamiento judio helenistico integrara
categorias filosoficas griegas o desarrollara técnicas alegoricas
complejas, existia ya la conviccién de que la Escritura era un espacio
didascdlico en el que el alma se forma y se ordena.”

En los textos del periodo, desde la literatura profética tardia hasta los
libros sapienciales como Ben Sira y Sabiduria, se articula la intuicién de
que la palabra divina exige una disposicidn interior para ser recibida,
que no es meramente intelectual, sino animica y ética. En ese sentido, el
lector se expone a la Escritura para que ésta lo transforme. Esto explica
que categorfas como corazén, espiritu y lengua aparezcan
constantemente unidas, pues la rectitud del lenguaje manifiesta la
rectitud del alma y su deformacién la revelacién de una desviacion
profunda del deseo y de la orientacién vital.?

¥ La concepcioén de la Escritura como instancia formativa del sujeto es un rasgo estructural
de la tradicién sapiencial judia. Estudios cldsicos han mostrado que en textos como
Proverbios la instruccién sapiencial funciona primariamente como medios de paideia,
orientados a moldear disposiciones estables del cardcter y del entendimiento. Véase, J.
Crenshaw, Old Testament Wisdom, 3* ed., Louisville, Westminster John Knox Press, 2010, pp.
31-38; L. G. Perdue sefiala, a propdsito de Sirdcides 51, 23, que la invitacién de Ben Sira a
“habitar” su escuela no debe entenderse s6lo como referencia a un espacio institucional de
ensefianza, sino también como la propuesta de una forma de vida y de una vision integral
de la realidad. La “escuela” designa asi un marco sapiencial en el que el aprendiz se inserta
existencialmente y desde el cual interpreta el mundo, una auténtica Weltanschauung que
orienta y configura la experiencia humana. Véase, L. G., Perdue, Wisdom and Creation: The
Theology of Wisdom Literature, Nashville, Abingdon Press, 1994, p.49.

? La idea de que la palabra divina presupone una disposicion interior del destinatario y
actiia formativamente sobre él ha sido analizada de manera sistemdtica por Carol A.
Newsom. En The Self as Symbolic Space, Newsom muestra que en la literatura del Segundo
Templo, con énfasis en los Hodayot de Qumran, el lenguaje religioso es concebido como una
practica discursiva que modela la subjetividad del lector u orante. A través de la
interiorizacion reiterada de formas lingiiisticas y simbdlicas, el texto reordena la
comprension de si, el deseo y la orientacién ética del sujeto. Newsom sefiala: “It is not just
language as such that is crucial for the formation of subjects but language as discourse, the
way in which language is used to give meaning to the world, to organize it, to structure
institutions and behaviors. These historically specific forms of discourse offer a person
access to meaning: a sense of who one is, what experiences mean, what matters and what
does not, how one is related to others, how the world works”. Véase, C. A. Newsom, The
Self as Symbolic Space: Constructing Identity and Community at Qumran, Leiden, Brill, 2004, pp.
191-286.
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Ciertas tradiciones sapienciales del Segundo Templo desarrollan estas
intuiciones en una direccién especifica.?! Textos como el de Ben Sira
describen la sabiduria como un don procedente de Dios, que precede al
mundo y que constituye la racionalidad misma del cosmos. Esta
sabiduria aparece accesible s6lo a través de un “hdbito” o €&1g, es decir,
de una disposiciéon adquirida mediante la lectura perseverante de la Ley.

En el horizonte del judafsmo antiguo, la lectura puede comprenderse
como un acto de performance. Hindy Najman define este fenémeno de
la siguiente manera:

The vital and creative act of engagement with an ancient textual tradition that
makes the text relevant and meaningful for individuals or for a community at the
time of performance. This includes the oral performance of a written tradition
and also the written performance of a tradition in the form of innovative texts.

Esta nocién incluye tanto la ejecucion oral de una tradicién escrita como
el performance escrito de una tradicién en forma de texto innovador, de
modo que la composicién misma participa en la actualizacién creativa
de la tradicion. La lectura y la escritura se configuran asi como actos de
rearticulacién que dotan de actualidad y significado al texto en cada
nuevo contexto.?

Najman contintia:

Overall, through reflecting on practices of reading and the dynamic and vital
form of textual emergence and extension, one can begin to understand how,
through interpretation and critical evaluation, new approaches to philology
surface. This is an approach that reflects on new composition as performance, as
creative and innovative composition, and as the growth of biblical tradition itself,
an expansion that redefines this period as a central flashpoint for biblical growth
and vitality. What is essential here is that while the text is replete with biblical
language and themes, this collection is not an interpretation or commentary, and
neither should it be reduced to intertextual allusion. Rather, the Hodayot build
up a new theological framework as an expansion of the biblical, which belongs

21 El término “judaismo del Segundo Templo” se utiliza aqui como categoria historiogréfica
para designar el periodo comprendido entre el exilio babilénico y la destrucciéon del Templo
en el afo 70 d.C., sin implicar homogeneidad doctrinal. Como ha sefialado Lester L. Grabbe,
la expresién funciona como designacién histérica amplia que engloba una pluralidad de
desarrollos religiosos y corrientes interpretativas, mds apropiadamente entendidas como
“Judaismos” dentro de un mismo marco temporal. Una de las caracteristicas compartida
por todos estos Judaismos es precisamente la importancia angular de la lectura e
interpretacion biblicas. Véase, Judaic Religion in the Second Temple Period: Belief and Practice
From the Exile to Yavneh, Londres-Nueva York, Routledge, 2000, pp. 5-6, y 316. En lo que
respecta a su vertiente helenistica, el andlisis sigue la caracterizacion propuesta por John J.
Collins, quien describe el judaismo de la didspora como un fenémeno de negociacién
cultural en el que la identidad se articula mediante la reinterpretacién de la tradicién en
didlogo con el mundo griego. Véase, John J., Collins, Between Athens and Jerusalem: Jewish
Identity in the Hellenistic Diaspora, Michigan-Cambridge, Dove Booksellers, 2000, pp. 1-26.

22 Véase, Hindy Najman, “Reading and Articulation in Ancient Jewish Texts”, en Reading:
Performance and Materiality in Hebrew and Aramaic Traditions, Cambridge, Open Book
Publisher, pp. 133-153.

21



under the framework of vitality. These texts engage in practices that shed a great
deal of light on sapiential and pedagogical modes of thinking in the Second
Temple period. While exegesis and history are very much part of the contribution
of the Hodayot, I want to suggest that they can also teach us a great deal about
poetics, liturgy, self-transformation, and theology for the crystallisation of what

will come to be canonical and deuterocanonical.??

El anédlisis de Najman muestra que en el judaismo del Segundo Templo
existen prdcticas performativas de lectura, articulaciéon y composicion
que participan activamente en la emergencia y expansion de la tradicion
textual, dando lugar, en algunos casos, a textos que mds tarde serdn
reconocidos como candénicos o deuterocandnicos. Estas prdcticas se
caracterizan por su dinamismo, ya que la tradicién se reactualiza
mediante actos reiterados de rearticulacion y escritura, y la composicién
misma constituye una forma de actualizacion creativa. En ese sentido,
textos como el Sirdcides y el Sabiduria participan de dicha elaboracién
sapiencial y pedagdgica en el contexto de ese proceso de expansién y
configuracién escritural. Desde esta perspectiva, la exégesis,
comprendida a manera de una modalidad de performance, rearticula la
tradicion en nuevas configuraciones discursivas. Aristébulo y Filén se
inscriben en ese mismo horizonte cultural: sus obras reconfiguran la
herencia mosaica en registros filoséficos innovadores y participan del
dinamismo textual propio del judaismo antiguo, aun cuando su
recepcién posterior haya seguido trayectorias distintas.

Lo decisivo, en el caso de Filén, es que esta dimensién performativa se
articula en un registro filoséfico explicito, pues la dimension
performativa se manifiesta en la composicion misma del comentario
exegético. El tratado constituye un texto innovador que actualiza
creativamente la tradicidon mosaica y la reorganiza en una nueva
configuracién conceptual, mientras que la escritura exegética funciona
como acto de rearticulaciéon que prolonga y expande la herencia biblica
dentro de un marco filoséfico helénico.

Dado que el comentario exegético tiene como posibilididad dirigirse a
un lector cuya condicién espiritual es descrita en términos de
desorientacién, extravio y enfermedad del pensamiento, es ldgico
considerar que la performatividad textual en De Confusione adquiera
una finalidad terapéutica. La categoria de frenoblabia bien podria
expresar la fractura interior en la que la mente, el lenguaje y la realidad
dejan de guardar correspondencia.”* De manera que el comentario,
entonces, intervendria en la ruptura mediante la reeducacién del

» Hindy Najman, Reading and Articulation in Ancient Jewish Texts, p.141.

# De aqui en adelante el termino frenoblabia, trascripcién académica del sustantivo griego
doevoPAapela, ha de entenderse en espaiiol como la “lesién del entendimiento”, que
imposibilita la comprensién de lo que verdaderamente es y genera la percepcién de lo
aparente como ontoldgicamente real.
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intelecto y la reconfiguracion del uso de la palabra, que presenta al texto
como instrumento de terapia; puesto que la interpretacion de lo
enigmdticamente presentado visibilizaria y superaria la enfermedad
manifesta internamente, reactualizando la memoria de pertenencia del
intérprete al orden inteligible.*® Dinamica de la que emerge una ética
concreta, fundada en la coherencia entre pensamiento, palabra y ser.

I.2. Configuracion literaria y transmision sapiencial en el Sirdcides

El prélogo griego del Sirdcides hace explicita la relaciéon entre lectura,
alma y lenguaje, cuando el nieto de Ben Sira describe el itinerario
espiritual de su abuelo mediante la siguiente secuencia: 1) lectura
intensa de la Ley; 2) comprensién paulatina de su contenido; 3)
adquisiciéon de un “hébito” o €€ y, finalmente; 4) composicion textual
innovadora. Esta secuencia demuestra que la lectura exige un modo de
vida particular en el que el lector, e intérprete al mismo tiempo, es
transformado por medio de la comprensién del contenido de Ia
autoridad escrituraria. El acto hermenéutico es, ya para esta tradicion,
un espacio donde el alma se ordena u oscurece y donde el lenguaje se
vuelve manifestacion de salud o deformacién.?

» La investigacion sobre la interpretacion biblica en el judaismo antiguo ha subrayado de
manera recurrente que la revelacién no se concibe como una comunicacién inmediata y
transparente de la realidad divina. J. L. Kugel ha mostrado que, para los intérpretes judios,
en general, la Escritura transmite tradiciones sobre Dios mediante relatos y formulaciones
que no agotan su significado en la literalidad, de modo que el texto presupone y exige un
ejercicio interpretativo orientado a desentrafiar un sentido no inmediatamente accesible.
Véase, ]. L. Kugel, Traditions of the Bible: A Guide to the Bible As It Was at the Start of the Common
Era, Cambridge, Harvard University Press, 1998, pp. 14-24. Asimismo, M. Fishbane ha
argumentado que, desde una perspectiva histérico-judia, la exégesis antigua parte del
supuesto de que la Escritura posee una capacidad comprehensiva para regular la vida y el
pensamiento, aunque dicha capacidad no es manifiesta ni evidente en su forma literal.
Como ha mostrado Michael Fishbane, la tradicién exegética asume esta adecuacion total de
la Tord como un rasgo implicito de su contenido y concibe su tarea fundamental como un
proceso de explicitacién, orientado a hacer visible y operante una pertinencia que
permanece inicialmente velada. Véase, M. Fishbane, Biblical Interpretation in Ancient Israel,
Oxford, Clarendon Press, 1988, pp. 3-7.

2% El estudio del Sirdcides implica ciertos problemas metodolégicos. Este texto ha sido
preservado en griego, hebreo, sirfaco y latin y, si bien tenemos bastante seguridad del
contenido doctrinal, cada tradicién de transmisién presenta variantes o agregados respecto
de las demds. En el caso del griego, conservamos dos grupos de manuscritos; por un lado,
estdn aquellos redactados con letra uncial, entre los que destacan el Vaticanus, el Sinaiticus y
el Alexandrinus. Estos manuscritos contienen una versién breve del texto que académicos
denominan Gr I. Por otro, estdn los que transcriben una versién extendida con
aproximadamente 135 versos mds, denominada Gr II, entre los cuales el mds relevante es el
Venetus. Véase Maurice Gilbert, “Methodological and hermeneutical trends in modern
exegesis”, en The Wisdom of Ben Sira: Studies on Tradition, Redaction, and Theology, Andelo
Passaro y Giuseppe Bellia (Eds.), Berlin, Walter de Gruyter, 2008, pp. 3-4. En lo que respecta
a la version griega, la edicién critica mds reconocida es la de J. Ziegler (Joseph Ziegler,
Sapientia lesu Filii Sirach, Gottingen, Vandenhoeck & Ruprecht, 1980.) considerada hasta hoy
la mds autorizada. No obstante, para su uso adecuado deben tenerse en cuenta ciertos caveat.
En primer lugar, el aparato critico que acompafia su edicién es sumamente detallado y
requiere atencién minuciosa, ya que en varios pasajes Ziegler introduce conjeturas basadas
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El prélogo comienza de la siguiente manera:

Habiendo sido transmitidas a nosotros muchas y grandes cosas a través de la
Ley, los profetas, y de los otros libros que son seguidos conforme a nuestras
costumbres, respecto de los cuales se ha de alabar a Israel por su ensefianza y
sabiduria; y puesto que es necesario que no sélo nosotros sus lectores nos
volvamos conocedores, sino también que, entre los de fuera, quienes desean
aprender puedan ser provechosos cuando hablan y escriben; mi abuelo Jests, tras
entregarse vehementemente a la lectura de la Ley, de los profetas y de los
restantes libros patrios, y tras obtener un hdbito satisfactorio en ellos, procedié
también él a escribir algo de entre las cosas que atafien a la ensefianza y a la
sabiduria, para que quienes aman la ensefianza, volviéndose sujetos a estos
libros, afladan mucho més por medio del modo de vida conforme a la Ley. Les
pido, por tanto, leer con deseo y con diligencia, y que me perdonen por aquello
en lo que parezcamos ser incapaces con relacién a algunas de las palabras, aun
habiéndonos esforzado en la traduccién. Pues no son equivalentes las mismas
cosas dichas en hebreo cuando se traducen a otra lengua. Y no sélo lo dicho aqui,
sino también la Ley, los profetas, y los demads libros, no tienen poca diferencia
cuando son dichos en nuestra lengua. Después de haber llegado a Egipto en el
afo treinta y ocho del reinado de Euergetes, y tras pasar un tiempo ahi, puesto
que encontré una disimilitud no pequefia de ensefianza, por la mds grande
obligacién, consideré también yo mismo aplicar cierto esfuerzo y diligencia en
traducir este libro, dedicando mucho insomnio y conocimiento en este periodo
de tiempo, para, después de completarlo, editar este libro también en favor de
aquellos que, en tierra ajena, desean aprender, preparados de ante mano con

relacién a nuestras costumbres, a vivir legitimamente.?”

El prélogo, como herramienta metatextual que reflexiona tanto de la
prdctica de lectura como de la compositiva y traductolégica, ofrece una
sintesis clara del horizonte hermenéutico del Sirdcides. Tres elementos
de su formulacién son relevantes para nuestro andlisis: en primer
lugar, el texto presupone que la lectura es una préctica que transforma
interiormente al lector. El llamado a leer “con deseo y con diligencia”
expresa la exigencia de una disposicion afectiva y ética sin la cual la
sabiduria permanece inaccesible. El hdbito, que se presenta como fruto
de la lectura intensa del abuelo de Ben Sira, se relaciona con la
adquisicién de la sabiduria cuando se incorpora como practica
constante del alma, es decir, como acto formativo que compromete la
totalidad del sujeto y su formacién ética.

no en testimonios griegos, sino en lecturas del hebreo, con la intencién de mejorar el texto
griego. Ademds, inserta 135 lineas en el cuerpo del texto provenientes de los manuscritos
griegos de la tradicion denominada Gr II, pero de este Gr II no conserva otros cambios
menores salvo en su aparato critico. Otro elemento destacable de su edicién es la restitucion
del orden original de los capitulos: en todos los manuscritos griegos, Sir 33:16b-36:13a se
coloca antes que Sir 30:25-33:16a, alteraciéon que fue heredada por la traduccién latina
basada en el texto Gr II. Ziegler, en cambio, opta por restaurar el orden original, conforme
a los manuscritos hebreos que en total representan tres cuartas partes del texto completo, y
a la version sirfaca Peshitta, que conservaron dicha disposicién.

% Traducimos de la edicién critica de Ziegler: Sapientia lesu Filii Sirach, Géttingen,
Vandenhoeck & Ruprecht, 1980.
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En segundo lugar, el prélogo articula una concepcién del lenguaje
como manifestacion directa de la formacién interior. Quienes “desean
aprender”, dice el traductor, deben volverse “provechosos cuando
hablan y escriben”. El aprendizaje aparece asi vinculado a la capacidad
de producir un discurso que tenga eficacia dentro de la comunidad. En
ese sentido, hablar y escribir constituyen formas de actualizacion de la
tradiciéon recibida en contextos histéricos distintos, porque el
contenido aprendido a través de la Ley y de la literatura sapiencial
anterior se incorpora al sujeto y se expresa en actos concretos de
articulacién. El lenguaje, entonces, funciona como un lugar que
verifica esa formacion, en la medida en que la disposicién interior se
manifiesta en el uso correcto y orientado de la palabra. Desde esta
perspectiva, la composicién del Sirdcides puede comprenderse como
parte de esa dindmica, en la que la tradicién sapiencial heredada se
reordena y se formula en un nuevo texto que interpreta y sistematiza
materiales anteriores. La escritura participa activamente en la
continuidad de la tradiciéon al producir una nueva configuracién
discursiva que aspira a autoridad.

En tercer lugar, al momento de afirmar que “no son equivalentes las
mismas cosas dichas en hebreo cuando se traducen”, el traductor del
Sirdcides introduce una reflexion explicita sobre la mediacién
lingiifstica como condicién de la transmisiéon. La diferencia entre
lenguas aparece como un dato estructural del proceso traductivo,
porque cada lengua dispone de recursos propios, de campos
semadnticos especificos y de modos particulares de articulacién; por lo
que traducir implica reorganizar el material heredado en una nueva
configuracién discursiva y en ocasiones incluso semdntica. El
traductor interviene mediante decisiones léxicas, sintdcticas y
conceptuales que configuran el texto resultante.

Todo esto nos permite afirmar que el prélogo del Sirdcides formula
una reflexién explicita sobre las condiciones histdricas y espirituales
de la transmision sapiencial. El texto reflexiona sobre las condiciones
bajo las cuales el contenido sapiencial puede transmitirse y adquirir
eficacia en un nuevo contexto lingiiistico. Que la traduccién griega
conserve autoridad dentro de la comunidad indica que la validez del
texto no depende exclusivamente de su forma lingiiistica originaria,
sino también de su capacidad de seguir produciendo formacién en un
nuevo contexto. El traductor presupone que el contenido transmitido
por su abuelo puede ser rearticulado en otra lengua sin perder su
funcién pedagoégica, siempre que se mantenga la practica de lectura
diligente que permite su apropiacion.

Como ya se mencionaba anteriormente, el poema inicial del Sirdcides
(1:1-10) prolonga la reflexiéon del prélogo al situar la sabiduria en el
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orden mismo de la creacién y al vincular su posesién con una
disposicién adecuada del sujeto. Al presentar la sabiduria como
procedente de Dios y anterior a toda realidad creada, el texto delimita
el marco dentro del cual debe entenderse el proceso descrito en el
prologo, en el que la lectura inserta al lector en un orden que lo precede
y que exige conformidad interior. El poema establece asi las
coordenadas hermenéuticas del libro, en la medida en que articula una
concepcion de la sabiduria que regula tanto la interpretacion del texto
como la formacién ética del lector.?®

El texto se observa de la siguiente manera:

'Toda sabiduria viene del Sefior
Y con él esta por la eternidad.
? Arena de los mares, gotas de la lluvia
y los dias de la eternidad ;quién los numerard?
3 Altura del cielo, anchura de la tierra,
abismo y sabiduria jquién los medira?
* antes que todas las cosas ha sido engendrada sabiduria
y comprensién de prudencia desde la eternidad.
> Fuente de sabiduria es la palabra de Dios en las alturas,
Y sus caminos mandamientos eternos.
¢ ;Raiz de sabiduria a alguien se ha ocultado?
Sus grandes hazafias ;quién las conocié?
7 Conocimiento de sabiduria ;a quién se le ha manifestado?
Su mucha experiencia ;quién la ha comprendido?
8 Uno sabio, temible en demasia,
Sentado en su trono.
* El Sefior mismo la engendrd,
vio y la numer6
y la derram¢ sobre todas sus obras,
19 con toda carne conforme a su dadiva,
Y la administré a quienes lo aman.
El amor de Dios es notable sabiduria,
pero a quienes se les revele, la otorga para que lo puedan ver.

28 Véase Beentjes, Pancratius C., “Full Wisdom is from the Lord: Sir 1:1-10 and its place in
Israel’s Wisdom literature”, en The Wisdom of Ben Sira: Studies on Tradition, Redaction, and
Theology, Berlin, De Gruyter, 2008, pp. 139-154. Beentjes ha propuesto que Sir 1:1-10
constituye un texto clave dentro del Sirdcides por su funcién de ntcleo teolégico
programatico. Su lectura se distingue por subrayar dos elementos centrales del texto: por
un lado, la exclusividad de la sabiduria como don divino y, por otro, el uso compositivo de
estructuras biblicas anteriores como técnica de legitimacién literaria, a lo que llama
structural use of Scripture. Beentjes argumenta que el autor del Sirdcides emplea
conscientemente estructuras y férmulas tomadas de textos como Proverbios 8 y Job 28, no
como imitacién, sino como intertextos que suponen una continuidad critica con la tradicién
sapiencial de Israel. Como tal, uno de los puntos mads insistentes de Beentjes es que la
afirmacién de Sir 1:1 (maoa codila mapa kvElov) constituye un encabezamiento absoluto y
sin paralelo en la literatura sapiencial biblica. Esta afirmacién, unida a la expresién tinica
naoa codla y a la declaracion en 1:8 (eig éotv codog, pofepog adodoa), conduce a
Beentjes a sostener que el texto establece una teologia de la sabiduria profundamente
teocéntrica, en la que Dios es exclusivo poseedor y distribuidor de la sabiduria, que
permanece inaccesible a los humanos salvo por mediacién divina.
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Desde el punto de vista compositivo, el poema presenta una
organizacién progresiva que articula tres momentos: procedencia divina
de la sabiduria, limite humano frente a su conocimiento y acto soberano
de distribucién por parte de Dios. La cuestiéon decisiva consiste en
explicar por qué el traductor conserva y refuerza una estructura
literariamente tan marcada, con correspondencias internas, repeticiones
y una progresion cuidadosamente dispuesta. El traductor esta
reproduciendo un dispositivo que ordena la recepcién. Las
correspondencias entre los versos iniciales y finales, la secuencia
afirmacién-interrogacion, y la repeticion de campos 1éxicos crean un
recorrido que sitta al lector en una posicion determinada frente al saber.
Podria decirse que la forma pretende construir una lectura disciplinada
en la medida en que no sélo informa sobre la sabiduria, sino que
organiza la experiencia de aproximaciéon a ella. En ese sentido, es
razonable pensar en una intencién pedagdgica con posible uso
comunitario, dado que la simetria, la progresién y la densidad formular
facilitan memorizacién, recitaciéon y uso didéctico. El poema puede
funcionar como pieza introductoria en contextos de ensefianza. No es
necesario postular un contexto litirgico especifico, pero si un marco de
formacién comunitaria donde la repeticién estructurada cumple funcién
normativa. Esto implica que la dimensién performativa no se limita al
acto externo de lectura o recitaciéon ya que estd inscrita en la forma del
discurso, en tanto que el poema produce una disposiciéon en el lector
mediante su organizacién interna. Ahora bien, si la sabidurfa procede
de Dios y puede ser otorgada mds alld de su formulacién originaria, la
autoridad del texto no depende exclusivamente de su primera lengua.
La traduccién, por tanto, conserva legitimidad cuando mantiene la
estructura que regula su funcién formativa: el traductor griego preservo
y reorganizé el dispositivo literario que configura la recepcién. De este
modo, la tradicion puede expandirse lingiiisticamente sin perder
coherencia interna, porque la continuidad se sostiene en la persistencia
de la funcién formativa del texto.

De la misma manera, Sir 24 refuerza la dimension performativa del
discurso:

! La sabiduria elogiard su alma / v se ufanard en medio de su pueblo
y

2 en la asamblea del altisimo abrird su boca / y se ufanard en la presencia de
su fuerza:

3 yo sali de la boca del altisimo / y como niebla cubri la tierra
*yo hice mi morada en lo mds alto / y mi trono en el pilar de la nube.
5 Sola rodeé la drbita del cielo / y caminé en las profundidades del abismo.

¢ Por las olas del mar, en toda la tierra, / y en todo pueblo y tribu fui poseida
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7 Con todos ellos busqué un descanso / y habitaré en la herencia de uno.

8 Asi me lo ordend el creador de todas las cosas, / y mi creador le puso un alto
a mi tienda

y dijo: jhabita en Jacob / y en Israel asignate como herencia!

Y Me moldeo desde el inicio, antes de la eternidad / y hasta la eternidad no me
dejara.

10 En tienda santa ministré delante de El / y quedé asf fija en Sién.

1 De la misma manera me detuve en una ciudad amada, / en Jerusalén esta
mi autoridad.

Sir 24 desplaza el foco desde la descripcion de la sabiduria hacia su auto-
manifestacion. Esta decisiéon compositiva convierte el texto en una
escena discursiva. El recorrido de la Sabiduria reproduce formalmente
el movimiento de su instalacién en una comunidad histdrica concreta,
configurando la comprension del lector al mostrar que el saber se
localiza en un marco comunitario determinado. Al presentar la
procedencia divina, el trdnsito por el cosmos y la fijaciéon en Israel como
momentos articulados de un mismo proceso, el poema organiza una
pedagogia implicita del conocimiento. La sabiduria, por tanto, se recibe
dentro de una tradicién y en un espacio comunitario especificos. En ese
sentido, la estructura del poema produce una experiencia de recepcién
en la que el sujeto es situado ante una palabra que define su pertenencia
y su orientacion.

La forma literaria del poema no es independiente de su funcién
hermenéutica; al contrario, la articula. El traslado de la descripcién
externa (Sir 1) a la autoproclamacion interna (Sir 24) modifica el estatuto
del lector, que ya no se aproxima a un principio del que sélo puede
conocer la distancia, sino a una voz que se dirige a él desde dentro del
texto. Y este desplazamiento obliga a reconsiderar el modo en que el
lector participa del sentido, porque la apertura en primera persona sitta
a la sabiduria como sujeto discursivo, lo cual implica que la mediacién
simbdlica ya no sea tinicamente una condicién externa, como en Sir 1,
donde la sabiduria permanecia junto a Dios, sino una instancia que se
materializa en el lenguaje mismo, pues la sabiduria habla como palabra.

En este punto puede afirmarse que el Sirdcides refleja y articula rasgos
propios de una tradicién en la que la transmisién del saber estd
vinculada a la forma misma del discurso. El prélogo presenta la lectura
como préctica que desemboca en nueva composicidn; Sir 1 organiza el
acceso a la sabiduria mediante una estructura que regula la recepcién;
Sir 24 escenifica su instalacién histérica en una comunidad concreta a
través de su auto-manifestaciéon. En conjunto, estos pasajes muestran
que la autoridad del libro se relaciona con su capacidad de configurar la
comprensiéon del lector y de situarlo dentro de una continuidad
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formativa. Sobre esta base puede examinarse como el Sabiduria retoma
y reconfigura estos mismos rasgos en un contexto helenistico mds
elaborado.

1.3. El Libro de la Sabiduria como discurso protréptico y
configuracion de la interioridad

El Libro de la Sabiduria introduce un cambio importante dentro del
horizonte sapiencial que hemos venido analizando. David Winston lo
caracteriza como un discurso protréptico (Adyoc mQEOTEEMTIKOG)
compuesto en Alejandria hacia mediados del siglo1d.C., subrayando su
elaboracién retdrica y su insercién consciente en el ambiente intelectual
helenistico.”? Comprendido en estos términos, el libro no sélo
transmitiria contenidos sapienciales, sino que buscaria producir una
adhesion préctica comunitaria, que consolida una identidad ética en un
contexto cultural donde dicha identidad se encuentra expuesta a
tensiones externas. Esta caracterizacién implica una intensificaciéon del
componente formativo de la obra, cuya dimensién exhortativa hace
visible esa finalidad con mayor claridad.

El libro abre con un imperativo dirigido a quienes ejercen autoridad:
“Amen la justicia, los que juzgan la tierra, piensen en el Sefior con
bondad y biisquenlo con sencillez de corazén”.* El arranque sitda desde
el inicio el conocimiento en el plano de la préctica. La exhortacién no
separa el ejercicio del pensamiento de la orientacién moral, ya que el
modo de pensar aparece explicitamente determinado por la bondad y la
sencillez del corazén. Pensar en el Sefior designa una actitud
configurada por una disposicion interior concreta. De este modo, el libro
articula una continuidad con el Sirdcides en tanto que la sabiduria es
aquello que se recibe segtn la condicién del alma, que en este caso estd
construida por el hecho de ser sencilla (damtA@g) y virtuosa (aya86g).

A lo anterior se agrega que “los pensamientos torcidos separan de
Dios”: el sustantivo Aoyiopog alude aqui al modo habitual de pensar, es
decir, a la configuraciéon interna desde la cual el sujeto interpreta y
decide. En la tradicién filoséfica griega, este término designa no sélo
razonamientos discursivos, sino también los movimientos internos del
alma que orientan la accién. En Platén puede referir a la instancia

# Winston, D., The Wisdom of Solomon: a New Translation with Introduction and Commentary,
Nueva York, Doubleday, 1979, pp. 211-218. La datacién propuesta por Winston permite
considerar el Libro de la Sabiduria y la obra de Filén como producciones casi contemporaneas
dentro del mismo horizonte alejandrino. En ese sentido, ambos escritos pueden
comprenderse como expresiones convergentes de una misma cultura discursiva judia en
lengua griega, caracterizada por el uso deliberado de recursos retéricos, por la apropiacién
selectiva de categorias filoséficas y por una preocupacion sostenida por la formacién ética
de la comunidad.
30 Sab., 1:1: dyamoate dikatooLVNV, OL KQLVOVTEG TNV YTV, GEOVIOATE TEQL TOV KUQIOUL €V
aya0oTnTL KAl €V AMAOTNTL Kapdlag Cntrjoate avTov.
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racional que modera las pasiones; en el estoicismo adquiere un matiz
técnico como formulacién interior que conduce al asentimiento y, por
tanto, a la conducta. Posteriormente en Epicteto sefiala el proceso
deliberativo que permite discernir conforme a la naturaleza y actuar en
referencia al todo. En este horizonte semdntico, los “pensamientos
torcidos” de Sab 1:3 aluden a desviaciones en la dindmica interior del
sujeto que sostienen su obrar y que, al desajustarse, interrumpen su
relacién con Dios.?! En ese sentido, en el libro se vislumbra la idea de
que no todo pensamiento es apto para la comprensién de lo divino, s6lo
aquel que mantiene correspondencia con la realidad que busca
comprender.

“La sabiduria no entra”, dice el maestro, “en un alma maliciosa” .3
Malicioso, adjetivo que utilizamos para traducir kaxotexvog, esta lejos
de ser solamente una metdfora moral. La rigidez del espafiol nos obligd
a decantarnos por esta palabra; sin embargo, en griego se observa
claramente como este término despliega una imagen técnica que
describe al alma como una estructura susceptible de ser moldeada segtin
un arte. El “alma maliciosa” es un alma que opera con una técnica
desviada, incapaz de ser formada segtn la pvoig que la constituye. El
adjetivo kaxdtexvog presupone esa metdfora artesanal, pues designa
una operacion defectuosa. En Epicteto, el verbo kaxotexvéw describe la
accion de alterar o disimular la constituciéon real de algo mediante
artificio (Diss. IV, 5, 29-6, 3). El término, por tanto, no alude sélo a
maldad moral, sino también a una manera de operar que deforma lo que
algo es.”

Razén por la cual el autor afirma que “el santo espiritu de la instruccién
huird del engafio y se alejard de los pensamientos sin inteligencia”,
pues esta expresion, Aoylopot acvvetoy, no alude a ignorancia, sino a la
falta de un hébito que permita la convivencia naturalmente esperada
entre lo divino y lo humano. El hombre “sin comprensién”, el aoVvetog,
no carece de informacidon ni de formacién en estricto sentido; carece de
la estructura interior que permite reconocer la verdad cuando ésta se
ofrece en forma simbdlica. De ahi que el Espiritu, que aqui es figura de
la racionalidad divina que instruye al hombre a la naturaleza que le
corresponde, se aleje, porque el alma se ha vuelto inhdbil éticamente y
se ha desviado de lo que por naturaleza le seria propio.

31 Sab., 1:3: okoAlol yap Aoylopol xweiCovotv &ro Oeov. Véase, Platén, Rep. 439d; Diss. 1V,
1,25,y 11, 10, 4.
32 Sab., 1:4: eic karxoTEXVOV PLXTV OUK €AgvoeTat codla.
3 Véase, Epict. Diss., IV, 5, 29 - IV, 6, 3: kal meQl 10 OWHA O TIVA KAKOTEXVELV, WG
eVHOEPOTEQOV ParivecDal kAl YeVVALOTEQOV TOV OVTOG.
3 Sab., 1:5: aylov yap mvevpa mawdelag Ppevietar dOAOV KAl ATMavaoTHoETAl ATO
AOYIOUWV AOVVETWV.
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Este texto parece ser una reelaboracién de Proverbios 8:5: "comprendan,
ingenuos, la prudencia; y ustedes, ignorantes, adquieran inteligencia”
(vonoarte, axakol, mavovQyiav, ot d¢ anaidevtol, évBeoOe kadiav),
en el que la tradicién sapiencial relaciona la falta de entendimiento con
la falta de “cultura” o “educaciéon”. La relacién entre ambos pasajes es
léxica y conceptual. En Proverbios la exhortaciéon se dirige a los
ignorantes (&maidevtol) para que adquieran inteligencia (kadi)
mediante el acto representado por pensar. En Sabiduria, en cambio, el
espiritu de educacion (mvevua maweiag) se aparta de los pensamientos
sin inteligencia (Aoywopot aovvetot), de manera que la falta de paideia,
que representa una carencia formativa, también es la condicién que
imposibilita la presencia misma del Espiritu.®

De nuestro andlisis se desprenden varios argumentos interpretativos
que permiten comprender el inicio del Libro de la Sabiduria dentro del
horizonte performativo judio: en primer lugar, el arranque imperativo
del libro indica que el conocimiento se presenta como una préctica que
exige orientaciéon previa. El mandato de amar la justicia, pensar con
bondad y buscar con sencillez sittia el acto cognitivo dentro de un marco
ético desde el inicio. El texto presupone un lector cuya disposicién
interior condiciona la posibilidad misma de comprensién. En segundo
lugar, desde el inicio del libro se problematiza la capacidad de
comprension del individuo, cuya forma habitual de deliberacién afecta
la relaciéon con lo verdadero. El pensamiento, pues, aparece como
dindmica interna que orienta la accibn y que puede encontrarse
desajustada. El texto sugiere asi que el acceso a lo divino depende de
una reorganizacion del modo de pensar, lo cual implica que la lectura
misma participa en ese proceso de ajuste. En tercer lugar, la
caracterizaciéon del alma como susceptible de operar con una técnica
defectuosa refuerza esta dimensiéon, dado que la metdfora técnica
presupone que el alma posee una forma de funcionamiento que puede
realizarse adecuadamente o de manera desviada. La exclusiéon de la
sabiduria de un alma “maliciosa” sefiala que el obstdculo reside en una
operacién interna defectuosa. El discurso adopta, por tanto, un tono
diagnoéstico: identifica una alteracién en la estructura del sujeto y
delimita las condiciones bajo las cuales la sabiduria puede habitar en él.
El texto también menciona que el espiritu “tiene conocimiento de la voz”

3> Por otro lado, en Epicteto, amadevtog reaparece en la tradicién filoséfica con un marcado
matiz ético, por ejemplo, designa no simplemente a quien carece de formacién escolar, sino
a quien, por ausencia de disciplina, se expone al engafio de las pasiones y a juicios torcidos.
Asi, en Diss., I, 8, se utiliza como caracteristica de la vulnerabilidad moral de quien carece
de formacién del alma; en I, 19, 4 se describe al anaidevtog como inflado por la ilusién de
poseer lo que no le corresponde; y en I, 29 se le contrapone al memawevpévog, es decir, al
que ha aprendido a juzgar rectamente lo sagrado y lo profano. El término, por tanto,
evoluciona hacia una categoria que indica deformacién ética y falta de autogobierno, en
continuidad con la linea sapiencial de la Septuaginta, donde la ausencia de maweia equivale
a incapacidad para el discernimiento verdadero.
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del hombre. La expresién yvawow éxet dwvne sugiere que la voz
humana constituye una manifestacién audible del estado interior, en
tanto que es la prueba de la condicién del alma. De ahf la advertencia a
evitar el murmullo, la lengua calumniadora, y el hablar disgregador. El
texto no condena simplemente el uso social de la palabra ya que
diagnostica una patologia del modo de hablar, en la que el lenguaje,
cuando pierde su correspondencia con la verdad, se convierte en
principio de muerte.

En el capitulo tercero dice:

Las almas de los sabios estdn en la mano de Dios y de ninguna manera los
torturard el sufrimiento. A los ojos de los insensatos parecieron morir y su muerte
fue considerada (¢AoyioOn) afliccién y nuestro camino una ruina, pero ellos estan
en paz. Pues, aunque ante la mirada de los hombres fueran castigados, su

esperanza estd llena de inmortalidad.

En el texto los insensatos interpretan lo que ven de manera coherente
desde su propio marco interior, pero ese marco estd desajustado. El
verbo AoyiCopair, en este sentido, de la misma manera que
anteriormente lo hacfa el sustantivo Aoyioudg, sefala que el problema
radica en el modo habitual de evaluar la realidad. Esto proporciona un
ejemplo preciso de un caso en el que la configuracién interior conduce a
conclusiones equivocadas aun cuando los datos visibles son los mismos.
A quien carece de orientacion interior adecuada, la escena le confirma la
muerte como un fracaso; pero, a quien ha sido formado en la sabiduria,
le revela esperanza. La diferencia no estd en lo que ocurre externamente,
sino en la estructura desde la cual se interpreta.

En la tradicién sapiencial de Proverbios el adjetivo adppovog y sus
compuestos son utilizados comtinmente para caracterizar a la figura del
“insensato” que ha decidido utilizar su tiempo en vanidades y no en el
camino de la divinidad en sentido ético, lo cual hace que sea incapaz de
discernir verdaderamente por su distanciamiento respecto de ésta.’” La
esperanza, por tanto, manifiesta la orientaciéon de quien ha aprendido a
leer el mundo y la palabra desde la sabiduria.

En conjunto, el Libro de la Sabiduria configura una imagen en el que el
acceso a lo verdadero depende de la disposicion interior del sujeto y de
la forma en que éste ejerce el juicio. El texto presenta el pensamiento
como una préctica susceptible de desviacién o ajuste, y el lenguaje como
manifestacion de esa configuracién interna. La diferencia entre el

3 Sab., 3:1-3: Awcalwv 0& Puxatl év xewl Oeov, kat o un apnrat avTv Bacavos. £dofav
€v opOaApoic addvwy teOvaval, kat éAoylodn kakwols 1) €£0d0g avT@V KAt 1) ad’ UV
miopela oVVTOLUHA, ot de eloty €v elpnvn). Kat yap év del avOpowmwv éav koAacOwov, 1
EATIG vtV dBavaoiag AN ong:

37 El adjetivo &¢dpovog se utiliza en contraste con dikaot, 6 €é0yaldpuevos, mTAS TAvVoLEYOS y
doodvipog. Véase Proverbios 10:21, 12:11, 13:16 y 15:20-21.
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insensato y el justo radica en la estructura desde la cual se interpreta la
realidad. De este modo, el libro articula una concepcién en la que la
formacién ética, la reorganizacién del juicio y la capacidad de leer
correctamente los acontecimientos constituyen un mismo proceso. La
sabiduria, que no opera simplemente como contenido doctrinal, resulta
un principio que exige transformacién del modo de pensar y hablar,
estableciendo asi las condiciones bajo las cuales la relacién con lo divino
resulta posible.

I1.4. Aristébulo y la lectura pvokwe: adecuacion hermenéutica y
critica del literalismo antropomarfico

El recorrido realizado ha mostrado que, antes de Fildn, el judaismo del
Segundo Templo habia elaborado una concepcién de la lectura como
practica formativa y del lenguaje como manifestaciéon del orden o del
desorden interior del sujeto. Sin embargo, esta concepcién permanece
aun en gran medida implicita, inscrita en estructuras poéticas y
exhortativas, sin una tematizacién explicita del estatuto del simbolo ni
del error interpretativo.

Con Aristébulo,® la cuestion hermenéutica deja de presentarse
tnicamente como exhortacién sapiencial y comienza a formularse como
problema del conocimiento, a raiz de lo cual el alejandrino se pregunta

# Aristébulo de Alejandria, activo probablemente en el siglo II a. C. bajo el reinado de
Ptolomeo VI Filémetor, es conocido tinicamente a través de fragmentos conservados
principalmente por Eusebio de Cesarea (Praep. ev. VIII), asi como por la mencién de 2 Mac
1,10. Su obra, dirigida al monarca, se inscribe en el esfuerzo judeohelenistico por articular
la tradicién mosaica con el pensamiento filoséfico griego. Su pensamiento integra elementos
platénicos, estoicos y pitagéricos en un horizonte sapiencial judio, sin constituir un sistema
tiloséfico auténomo, y debe entenderse como un momento temprano de explicitacién del
estatuto simbdélico del lenguaje biblico en el judaismo helenistico. Entre quienes consideran
plausible la relacién de Aristébulo con Ptolomeo VI Filémetor estdn Holladay, Carl R.,
Fragments from Hellenistic Jewish Authors, volumen III: Aristobulus, Atlanta, Society of Biblical
Literature, 1995, 255 p.; y Hengel, Martin, Judaism and Hellenism, Filadelfia, Fortress Press,
1981, 335 p. Més escéptico se mostré6 Moses Hadas, quien advirtié que las fuentes antiguas
son poco fiables, que el silencio de Josefo es significativo y que la exégesis atribuida a
Aristébulo se asemeja demasiado a la de Filon como para proceder realmente del siglo II
a.C. Lo que lleva a cuestionar la historicidad misma de su figura. Véase: Hadas, Moses,
Aristeas to Philocrates, Nueva York, 1973, Ktav Publishing House, p. 27. Como ha sefialado
Holladay, la amplitud de intereses filos6ficos en los fragmentos de Aristébulo ha llevado a
calificarlo de ecléctico. Hay claras huellas de influencia estoica: el recurso a la alegoria, el
uso de la definicién de sabiduria tipica de los estoicos (Frg. 5.12), la referencia al poder
universal de Dios (Frg. 4.7), la cita de Arato (Frg. 4.6) y quizd la mencién de la ley de la
naturaleza (Frg. 5.12). El pitagorismo aparece en su insistencia en el nimero siete y en la
significacion del sabado (Frg. 5). También se ha detectado influencia cinica en la conexién
entre el ser cdsmico y la unidad de la divinidad, asf como en el uso de la alegorfa. Aunque
Aristébulo cita versos 6rficos, Holladay advierte que el tono estoicizante de estos poemas
no debe atribuirse directamente a él. Véase: Holladay, Fragments from Hellenistic Jewish
Authors, volumen 1II: Aristobulus, p.73.
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qué significa leer correctamente, qué implica errar en la interpretacién y
qué dice ese error sobre la constitucién del alma que interpreta.®

El paso a este tipo de aproximacién, tal como se manifiesta en
Aristébulo, supone una reconfiguracion conceptual del horizonte
mismo. La lectura en este contexto es ya un ejercicio del intelecto frente
a un lenguaje que, por su propia estructura, es enigmadtico. En su
reflexién sobre el lenguaje simbdlico y la necesidad de una lectura
naturalizante (pvowkwg), Aristébulo identifica la imposibilidad de
acceder al sentido cuando el intérprete permanece fijado en la letra. Este
limite implica una inadecuacién hermenéutica: el discurso literal resulta
incapaz de dar cuenta de la naturaleza divina y produce, por ello,
representaciones impropias de Dios. Asi, el error interpretativo se
presenta como una falta de correspondencia entre el modo de leer y el
orden de lo que se interpreta. Desde esta perspectiva, el andlisis de
Aristébulo busca poner de relieve un desplazamiento decisivo en el
horizonte del judaismo helenistico, es decir, la toma de conciencia de
que el acceso al sentido depende del modo de lectura y del estatuto del
lenguaje empleado para hablar de lo divino.

Es precisamente esta toma de conciencia la que se deja ver en sus
fragmentos. En ellos, el problema hermenéutico se formula a partir de
una dificultad concreta del texto biblico, a saber, el empleo de
expresiones antropomorficas para referirse a Dios. Eusebio en
Preparacion Evangélica 8, 9.38-10.18a dice lo siguiente:

Aristébulo (de quien 2 de Macabeos hace recuerdo al inicio de su libro), quien
incluso habia tenido parte en la filosofia de Aristételes ademds de la de su
patria, él mismo, en su escrito al rey Ptolomeo, puesto que habl6 a detalle sobre
los miembros de Dios, esclarece de la siguiente manera cuanto es oportuno
escuchar sobre lo que se transmite en las sagradas escrituras:
Aristobulo, sobre lo que se denomina como “miembros de Dios”

Después de haber tratado suficientemente lo ya dicho, también usted, oh rey,
refirié las dudas que yacen frente a nosotros: ;por qué razén a lo largo de
nuestra Ley se nos sefialan en referencia a la potencia divina, manos, pies, un

¥ Clara Kraus Reggiani interpreta a Aristébulo como uno de los primeros intentos de fundar
una especulacion filoséfica sobre la base de la exégesis biblica. Segiin ella, aunque
fragmentaria, su obra inaugura un horizonte hermenéutico donde conviven alegoria,
literalismo motivado y reflexiones cosmolégicas; esta triple via, visible en los escasos pasajes
conservados, anticipa procedimientos que Filon convertird en método sistemaético,
particularmente la lectura alegérica como via de conocimiento filoséfico. Como ha sefialado
Reggiani, las alusiones de Filén a alegoristas anteriores y contemporédneos, asi como a
“canones” de interpretacion, sugieren la existencia de un ambiente exegético organizado en
Alejandria.Véase: Kraus Reggiani, C., “L’esegesi allegorica della Bibbia come fondamento
di speculazione filosofica nel giudaismo ellenistico: Aristobulo e Filone Alessandrino”, en
Enrahonar, 13, 1986, pp. 31-42. De hecho, Bousset ya habia propuesto la hipétesis de
auténticas escuelas alegoristas, lo que permite entender que la hermenéutica filénica no
surja del vacio y que se apoye en un horizonte colectivo de précticas interpretativas. Véase
también: Bousset, Jiidisch-christlicher Schulbetrieb in Alexandria und Rom, Gottingen, 1915, pp.
8-14.
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brazo, rostro y el hecho de caminar? Preguntas que encontrardn una razén
apropiada y no contradecirdn en absoluto nada de lo dicho por nosotros
anteriormente. Quiero exhortarle a que tome las interpretaciones naturalmente
y a que comprenda la concepcién de Dios que es apropiada, y no caiga en la
constitucion falsa y humana. Pues esto, que nuestro legislador Moisés quiere
decir, lo anuncia de muchas maneras, ya que habla de otras cosas (me refiero a
esas conforme a la apariencia): anuncia disposiciones naturales, i.e.,
construcciones de grandes temas. Por tanto, quienes tienen la capacidad de
pensar bien, se asombran de la sabiduria y el espiritu divino que lo envuelven,
conforme a lo cual también es proclamado profeta: entre quienes estdn los ya
mencionados fil6sofos, muchisimos otros mads, y los poetas quienes, por haber
tomado inmensos puntos de partida de él, también entonces se asombran. Pero,
para quienes no participan de la fuerza y la comprension, sino que son devotos
s6lo de lo escrito no parece esclarecer nada magnifico. Empezaré por tomar cada
cosa significada en la medida de mis posibilidades, pero si no llego a lograr mi
objetivo ni a persuadirlo, no le confiera la incapacidad al legislador, sino a mi
que no puedo discernir los pensamientos de aquel. Asi, las manos
evidentemente son pensadas, incluso entre nosotros, de manera comun. Pues
cuando usted, siendo rey, despacha fuerzas porque quiere lograr algo, decimos:
“el rey tiene una gran mano”, ya que quienes escuchan son llevados por la
fuerza que usted tiene. Este signo también lo encontramos a lo largo de nuestra
ley cuando Moisés dice asi: “con mano fuerte el Sefior te sacé de Egipto”. Y, a
su vez, Moisés dice que el Sefior le ha dicho: “enviaré mi mano y golpearé a los
egipcios”. También lo afirma respecto de la muerte que aconteci6 a los rebafios
y a los otros cuando le dice al rey de los egipcios: “he aqui la mano del Sefior
estard sobre tus rebafios y sobre todos los que estén en las llanuras una muerte
inmensa”, de modo que evidencia que las manos son propias de Dios respecto
a su fuerza. Pues incluso, si usamos metéforas, es posible pensar que toda la
fuerza de los seres humanos y sus actividades se encuentran en sus manos. Por
lo que el legislador bien aplica metaforas respecto de lo elevado cuando dice
que las consumaciones son las manos de Dios. La constitucién del mundo bien
podria decirse, conforme a lo elevado, estacionalidad divina, pues tanto Dios
estd sobre todas las cosas, como todas las cosas estdn subordinadas, y han
tomado su estacionalidad, de manera que los seres humanos comprenden que
éstas estdn inmoviles. Me refiero a lo siguiente: que nunca el cielo se ha vuelto
tierra, y la tierra cielo, ni el sol la luna brillante, ni la luna a su vez sol, ni los rios
mar, ni el mar rios. Pues un hombre no serd una bestia ni una bestia un hombre.
Sucede lo mismo en lo restante, tanto en las plantas como en las demads cosas:
por un lado, sucede que son inmutables, pero, por otro, experimentan sus
cambios y destrucciones en si mismos. La estacionalidad divina es dicha

conforme a esto, dado que todo estd sujeto a Dios.*

Este fragmento de Aristébulo, conservado por Eusebio, constituye uno
de los primeros intentos explicitos, dentro del judaismo helenistico, de
tematizar el problema del lenguaje biblico como problema de
adecuacion entre forma discursiva y naturaleza de lo divino. La cuestién
que estructura el pasaje, la atribucién de “miembros” a Dios en la Ley,
resulta un punto de fricciéon entre el modo humano de decir y la
trascendencia del referente divino. Aristébulo problematiza el modo de

4 Aristob., Frg. 2. Seguimos la edicién de los fragmentos de Aristébulo que preparé
Holladay. Las traducciones son propias.
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lectura que convierte esas expresiones en representaciones impropias de
Dios.

Desde el inicio, el alejandrino introduce una distincién decisiva entre
la apariencia del discurso y aquello que el discurso anuncia. Al exhortar
a una lectura naturalizante (pvok@g), como él menciona, Aristébulo no
propone una alegorizacién libre ni una reinterpretacién arbitraria, sino
una adecuacion del acto interpretativo a la “concepcién de Dios que es
apropiada”. El problema no reside en que el texto diga “manos”, “pies”
o “rostro”, sino en que el intérprete permanezca fijado en una
constitucion “falsa y humana” de lo divino, es decir, en una
comprension que no distingue entre el nivel del discurso humano, que
si bien puede ser coherente, no necesariamente representa lo verdadero;
y el nivel de lo divino y las disposiciones naturales que lo divino ha
establecido. Aristébulo afirma que Moisés “habla de otras cosas
conforme a la apariencia”, pero anuncia, en realidad, “disposiciones
naturales”, a saber, “construcciones de grandes temas”. Aqui se perfila
una concepcion del lenguaje en la que el texto biblico opera mediante
figuras que remiten a estructuras mas amplias del orden del mundo. Asi,
el simbolo resulta el tinico modo posible de expresar lo que, por su
naturaleza, excede la forma humana del decir. En ese sentido,
Aristébulo insiste en que hay “quienes tienen la capacidad de pensar
bien” y en que estos se asombran ante la sabiduria de Moisés,
introduciendo con ello un criterio intelectual y formativo, no moral ni
psicolégico del lector, puesto que el acceso al sentido depende de una
competencia interpretativa que sabe distinguir niveles de significacion,
o que simplemente no permanece en el sentido de lo literal. En otras
palabras, dvowkag, dentro del marco helenistico que Aristébulo hereda,
remite a una interpretacion conforme a la estructura racional de la
naturaleza entendida como aquello que verdaderamente existe. Leer
conforme a la naturaleza significa, pues, orientarse hacia la
configuracién inteligible que sostiene lo real. En este sentido, interpretar
dvokwe implica atravesar el nivel de lo que parece ser para acceder a
lo que es, sin fijar el sentido en la literalidad de las imdgenes con las que
el texto se expresa. Desde esta perspectiva, la naturaleza designa el
orden estable mediante el cual lo divino se hace cognoscible sin quedar
reducido a representaciones humanas que son aparentemente
coherentes. La estabilidad de este orden, descrita por Aristébulo
mediante la imagen de la estacionalidad divina, garantiza que cada cosa
permanezca siendo lo que es y no se confunda con aquello que sélo
parece ser. El cielo no deviene tierra, ni el hombre bestia, no por rigidez
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material, sino porque el ser esta estructurado conforme a un principio
inteligible que impide la confusién ontoldgica.*!

Por otro lado, la estabilidad reside en la permanencia del principio que
ordena las transformaciones y da sentido a esos movimientos materiales
en sus estrictas naturalezas. Lo que se perfila aqui es una concepcién de
la lectura como acto de ajuste progresivo entre el pensamiento humano
y el orden divino. Comprender consiste en orientarse correctamente
frente a él. Aristébulo, asi, deja establecido que el acceso a la verdad
depende de la capacidad del intérprete para no confundir apariencia y
realidad, a pesar de la apariencia tener cierta coherencia. Este
presupuesto, todavia formulado en clave hermenéutica y ontoldgica,
constituird mds adelante el punto de partida para pensar las
consecuencias de una ruptura mdés radical entre el Adyog y quien lo
recibe.

Aristébulo refuerza esta concepcion simbdlica del mundo al afirmar
que filésofos griegos como Sécrates, Platén y Pitdgoras “siguieron” a
Moisés (katnroAovOnkévar avt@) por haber sabido leer en la
estructura del cosmos las huellas de una sabidurfa divina. La afirmacién
de que estos pensadores “escuchaban la voz de Dios” (axovetv dwvig
Oeov) remite a una forma de comprensién racional que surge de la
contemplacién atenta del orden del universo (cuvOewgovvteg arEBWS
TNV Kataokeunv Twv 0Awv), entendido como obra de Dios y sostenido
de manera continua por El (010 Bg0D yeyovviav kai cuvexouévny
adaxAelmtwg). El mundo aparece asi como un signo que exige
interpretacién, y la filosofia como el esfuerzo por articular
racionalmente las kataokevali, es decir, las estructuras inteligibles del
orden creado. Esta perspectiva se confirma en la cita del Tepog Aoyog
orfico, donde el acceso a lo divino se describe como una visién propia
del voug y no de la percepcién sensible (00d€ tig avTOV elcoQaa YuxNV
Bvntwv, vo O eicopaatat), y donde el dios se manifiesta sélo a través
de huellas (ixvia) que deben ser seguidas mediante una mirada
penetrante (eloopdw, déorkouat). La lectura aristobulea de este poema
subraya asi una forma de conocimiento simbdlico indirecto, que legitima
su hermenéutica como antigua, universal y fundada en Ila

# En esta linea, el fragmento B 123 de Her4clito (¢pvoig kovmteoBat dpiAel) proporciona el
trasfondo conceptual de una lectura que asume que la realidad no se manifiesta de manera
inmediata, sino que se ofrece veladamente bajo la apariencia, exigiendo un esfuerzo noético
para su desvelamiento. Filon observard que estas categorias no estan fijas, ya que este
desplazamiento entre lo que es y lo que parece ser constituye el trasfondo conceptual desde
el cual podrd pensar, mds adelante, la desviacién del alma no sélo como un error cognitivo,
sino como una alteracién profunda en su relacién con el A6yoc, porque, si el discurso se fija
en la apariencia y pierde contacto con el orden inteligible del ser, la palabra deja de expresar
la verdad y se convierte en sintoma de una desorientacién interior.
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contemplaciéon inteligible del orden del mundo, mds que en una
revelacion inmediata o puramente confesional.

L.5. El estatuto hermenéutico de pvokwe: discusion critica de la
interpretacion de Steven Di Mattei

Habiendo dicho lo anterior, quisieramos formular con mayor precisién
la evaluacion critica de la propuesta de Steven Di Mattei, quien analiz6
el uso del adverbio puowkwg en el corpus filénico.** Su pregunta inicial,
;qué significa exactamente Gpuowwg en Filén?, es legitima y necesaria.
Con razén rechaza la identificacién automdtica del adverbio con la
alegoria fisica estoica, sefialando que éste no procede técnicamente de la
tradicion alegdrica estoica y que su uso en los intérpretes es escaso y no
sistemdtico. En ese sentido, su critica a una genealogia simplista del
término es metodolégicamente sélida.

Asimismo, resulta atendible su observacién de que ¢vowkwc no
designa, en sentido estricto, “la alegoria misma”, sino aquello que la
alegoria pretende justificar o fundamentar. Cuando afirma que el
adverbio indica “la justificacion filoséfica detrds de la alegoria”, y no la
alegoria como tal, Di Mattei introduce una distincién importante: que la
operacion alegdrica no es idéntica al contenido racional que pretende
exponer. Sin embargo, es precisamente en este punto donde su
argumentacion comienza a tensionarse internamente. Di Mattei insiste
en que no debemos conceptualizar ¢puowws o PuoloAoyla como
términos técnicos del lenguaje exegético. Para sostener esta afirmacion,
reexamina el uso del término en la tradicion filoséfica griega y establece
un fuerte vinculo semdntico entre el empleo filénico y el significado
clasico disciplinar del adverbio. Segin su tesis central, pvoucwg Aéyewv
designa la justificacion filoséfica inherente a las palabras de Moisés:
Moisés habria transmitido su mensaje bajo el “manto de la alegoria”,
pero conforme a una racionalidad filoséfica que el adverbio pone de
manifiesto.

El problema no radica en que esta lectura sea enteramente incorrecta.
En ciertos contextos, y ya desde Aristébulo, resulta verosimil que
Pvowws AappPavewy tag éxdoxag implique una adecuacion filoséfica
del discurso biblico a concepciones racionales sobre Dios y el cosmos.
En Aristébulo, esa intencién apologética es explicita y estructural. Alli,
la lectura ¢uowwc tiene como funcién presentar al Dios de la
Septuaginta en armonia con la filosofia griega. Pero el paso que Di
Mattei realiza al trasladar este esquema directamente a Filon es
problematico. La insercién de Filén como simple continuador ferviente
de la vertiente apologética judeohelenistica simplifica indebidamente la
finalidad de su obra. Si bien la dimensién apologética no estd ausente,

42 Steven Di Mattei, “Moses’ Physiologia and the Meaning and Use of Physikos in Philo of
Alexandria’s Exegetical Method”, en The Studia Philonica Annual, 18, 2006, pp- 3-32.

38



reducir el uso de pvowwcg a la demostraciéon de que “Moisés era ya un
tilésofo griego” desfigura la complejidad del proyecto filénico. La
dificultad se vuelve atin mds evidente cuando se examina la propia
formulaciéon de Di Mattei. El afirma que ¢puowkag indica la justificacion
tilosofica detrds de la presentacion alegérica de Moisés y que “no tiene
nada que ver con revelar una naturaleza oculta equivalente al sentido
alegérico del versiculo”. Pero, si el adverbio sefiala la justificacion
filoséfica detrds de la alegoria, entonces estd funcionando como
marcador de legitimacién hermenéutica dentro del comentario. Es decir,
estd operando técnicamente en el discurso exegético. Negar su caracter
técnico mientras se le atribuye esta funcién resulta conceptualmente
inconsistente.

El analisis del registro formular del adverbio dentro del corpus filénico
refuerza esta observacion. En los pasajes que Di Mattei examina, y que
él atribuye “obviamente” a Moisés como sujeto, el adverbio aparece
siempre en el contexto de la explicacion alegoérica desarrollada por Filon.
Es Filon quien comenta, explica, introduce, justifica y articula la
comprensiéon del texto. Incluso cuando gramaticalmente el sujeto es
Moisés (“Moisés habla dpvowk@s”), el enunciado pertenece al comentario
de Filén y funciona dentro de su estrategia hermenéutica. El adverbio
no describe un acto interno de Moisés como fildsofo griego auténomo,
ni a Filén deseando presentarlo como ello; describe la lectura que Filén
realiza del discurso mosaico, porque es él mismo quien reconoce que el
texto “dice” o “habla” ¢pvowac. La atribucién a Moisés es parte del
procedimiento retérico del comentario. Ignorar esta dimension
performativa implica descontextualizar el término y extraerlo de su
funcién dentro del discurso exegético.

En este sentido, la tesis de Di Mattei subordina indebidamente la
Escritura al sistema filoséfico. Al afirmar que ¢uvowkwg revela la
racionalidad filoséfica detrds de la alegoria mosaica, el movimiento
interpretativo se desplaza hacia la idea de que Moisés ya estaba
articulando una filosofia griega, lo que convierte a la Escritura en
vehiculo de un sistema previo. Sin embargo, en Filén la relacién es mds
compleja: el aparato filoséfico es movilizado para desplegar la
inteligibilidad inherente del texto sagrado, no para reemplazarlo ni
subsumirlo.

Otro punto crucial que Di Mattei no tematiza en absoluto es la
naturaleza performativa del comentario filénico, heredera en parte de la
tradicion sapiencial hebrea. El comentario no es mera exposicion
doctrinal, sino acto que reconfigura la disposiciéon del alma del lector.
En este contexto, puvowws no sélo legitima una doctrina fisica, sino
también el proceso interpretativo mismo como acceso a la realidad. Aqui
resulta decisiva la cuestion de la traduccién. Si bien “filos6ficamente”
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puede funcionar en ciertos pasajes, no cubre todos los contextos de
aparicion del adverbio. Traducirlo como “conforme a la realidad”
permite captar mejor su flexibilidad semdntica y obliga a plantear la
siguiente pregunta fundamental: ;qué tipo de realidad estd en juego? En
Filén, la ¢pvoic no se limita a la fisica cosmolégica, pues incluye la
naturaleza del alma, la estructura inteligible del ser y la relacién del
intelecto con el A6yog divino. El propio Di Mattei reconoce que el campo
de la fisica se expande para incorporar investigaciones sobre un Dios
metafisico y el alma, pero no desarrolla suficientemente las
implicaciones de esta expansion. Ademds, el término no es el tinico ni el
paradigma exclusivo que articula la doctrina fisica del alma en Filon.
Forma parte de una red conceptual mds amplia que incluye al menos,
como argumento en este trabajo, A0yoc, voug, avapvnoig, evotadela,
doevoPAaPewx entre otros. Su funcién no es aislada ni autosuficiente; es
uno de los elementos que permiten a Filén construir una hermenéutica
que reconfigure ontolégicamente al intérprete bajo un acto
performativo.

Por ello, afirmar que pvoucws no es un término técnico de la exégesis
resulta insostenible a la luz del registro textual. El uso formular reiterado
del adverbio dentro del comentario muestra que funciona como
herramienta explicativa y legitimadora de la propia interpretacion
filénica. No designa simplemente una doctrina fisica subyacente en
Moisés, sino el acto mismo mediante el cual el intérprete justifica que su
lectura corresponde al orden real de las cosas. En consecuencia, aunque
la critica de Di Mattei a la identificacién simplista entre pvowkawg y
alegoria fisica estoica es pertinente, su reconstruccién termina
trivializando la complejidad del uso filénico. Al maximizar el trasfondo
filoséfico y la dimension apologética, minimiza la especificidad
hermenéutica del comentario y su cardcter performativo. La cuestién no
es decidir si puvowwg significa “alegéricamente” o “filos6ficamente”,
sino reconocer que, en Filon, el término opera en el punto de interseccion
entre interpretacion, justificaciéon racional y adecuacién ontolégica. Es
técnico en la medida en que funciona como marcador de legitimidad
hermenéutica dentro del comentario; es filoséfico en la medida en que
apela a una concepcioén de la pvoig como orden inteligible del ser; y es
formativo en la medida en que orienta el alma hacia esa realidad.
Reducirlo a uno solo de estos niveles implica empobrecer el fenémeno.

La discusién precedente permite volver sobre Aristébulo con mayor
precision y justificar de manera explicita la lectura que aqui se ha
defendido del adverbio ¢pvowkwc. El andlisis del fragmento 2 mostré que
la exhortaciéon a “tomar las interpretaciones naturalmente” (bvoikag
Aappaverv tag €ékdoxac) no designa simplemente una traduccién
filoséfica del texto biblico a categorias griegas, ni una correccién
apologética externa del antropomorfismo, sino un procedimiento
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deliberado de adecuacion hermenéutica. En Aristébulo, la lectura
dvowws implica tres elementos inseparables: (1) una conciencia
explicita de la insuficiencia del literalismo antropomérfico; (2) una
comprension del lenguaje biblico como discurso que habla “conforme a
la apariencia” pero remite a disposiciones naturales; (3) la exigencia de
una competencia intelectual que permita ajustar el pensamiento a la
estructura inteligible del orden divino. No se trata de un gesto
espontdneo ni de una simple indicaciéon temadtica. El uso del adverbio
indica una operacién técnica del intérprete. La lectura ¢puowwg es
buscada deliberadamente como modo correcto de comprensién. En este
sentido, aunque el término no derive de la alegoria fisica estoica, si
funciona ya en Aristébulo como marcador hermenéutico normativo.
Designa el criterio bajo el cual una interpretaciéon es considerada
adecuada respecto de lo que es.

La adecuacién no es puramente disciplinar, ni meramente apologética:
es también ontoldgica. Interpretar pvowkawg significa orientar el intelecto
hacia la configuracién racional de lo real y evitar la confusién entre
apariencia y naturaleza. La ¢pvoic a la que remite el adverbio no es un
campo restringido de investigaciéon cosmolégica, sino el orden estable
que garantiza que el cielo no devenga tierra, ni el hombre bestia, ni lo
divino sea reducido a categoria humana. En ese sentido, la lectura
dpvowwg es el acto mediante el cual el intérprete atraviesa el nivel de la
imagen y accede al principio inteligible que la sostiene. Desde esta
perspectiva, la discusibn con Di Mattei adquiere una relevancia
importante. Si se aceptara que ¢uowkwg en Filéon no es un término
técnico exegético, sino simplemente una referencia disciplinar a la fisica,
entonces el desarrollo que hemos rastreado desde Aristébulo quedaria
fragmentado. La continuidad hermenéutica se romperia y la funcién
normativa del adverbio se diluiria en una simple reivindicacién
apologética de Moisés como filésofo. Sin embargo, el anélisis del registro
textual muestra que tanto en Aristébulo como en Filén el adverbio
aparece en el contexto de la explicacién interpretativa. Incluso cuando
se atribuye a Moisés la accién de hablar dvowaws, la formulacién
pertenece al comentario y cumple la funcién de justificar la lectura
propuesta por el intérprete. Esta dimensién performativa es central,
pues el adverbio no sélo describe un contenido, sino también legitima
un acto hermenéutico.

La cuestion del significado de puowkwg no es un debate terminolégico
aislado. Se trata de determinar cémo se concibe la relaciéon entre
lenguaje, realidad y alma en el judaismo helenistico y, mads
especificamente, en Filén. Para nosotros, la adecuacién hermenéutica
aristobulea prepara el terreno de una comprension filénica en la que el
error interpretativo ya no es simple inexactitud conceptual, sino sintoma
de una fractura mads profunda del alma frente al Adyoc. La insistencia
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de Di Mattei en situar el énfasis exclusivamente en Moisés y en la
racionalidad filoséfica inherente a su discurso corre el riesgo de
desplazar la atencién del proceso interpretativo mismo.

El comentario articula la inteligibilidad propia del texto sagrado en
didlogo con el horizonte conceptual griego. Determinar si dpvok@g es o
no un término técnico del lenguaje exegético implica decidir si la
exégesis filonica es simplemente exposiciéon de doctrina fisica o si es,
mds radicalmente, practica de reorientacion ontolégica. La lectura aqui
defendida sostiene que el adverbio opera como marcador de legitimidad
hermenéutica y como indice de adecuacién del pensamiento al orden
real. No designa tinicamente la “justificacion filoséfica” detrds de una
alegoria, sino el acto mismo por el cual la interpretaciéon se reconoce
conforme a la pvOIC en su sentido mds amplio: el orden inteligible del
ser. Asi, lo que comenzé como una discusién sobre un adverbio revela
su alcance metodolégico y ontolégico. La pregunta por el significado de
dLvoKae es, en ultimo término, la pregunta por la naturaleza misma de
la exégesis filonica y por el estatuto del lenguaje como mediacién entre
el alma y la verdad.
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Capitulo II. Exégesis y patologia del pensamiento en De confusione:
naturaleza, lenguaje y frenoblabia

II.1. Naturaleza, telos y exégesis en De confusione: el comentario
como ajuste ontoldgico del alma

El texto de De confusione comienza con la caracteristica sentencia
autoritativa de Moisés. El propdsito general del tratado es examinar con
precision lo que éste dijo respecto de la confusién de las lenguas, es
decir, aquello que Dios habria transmitido a la humanidad por medio
de su legislador:

Sobre estas cosas basta lo ya dicho, pero lo que a continuacién nos conscierne
es analizar no superficialmente lo que Moisés ha filosofado sobre la confusién

de las lenguas.*?

Este detalle, por mds comin que parezca, es pieza importante de la
exégesis filénica, pues especifica que el lema tomado de Génesis sobre
Babel transmite una verdad irrefutable por mds inverosimil que parezca.

En su tratado Sobre la creacion del Mundo segiin Moisés, Filon atribuye
una teologifa filoséfica al principal profeta y legislador hebreo de la
antigiiedad:

Pues algunos, que admiraron mds al mundo que a su creador, declararon que
es tanto ingénito como perpetuo, y de la manera mds impura mintieron sobre
Dios con respecto a su “mucha inactividad”; al contrario, es necesario atribuirle
su potencia como creador y Padre y no ensalzar al mundo mds de lo necesario.
Moisés, siendo el primero en llegar al culmen mismo de la filosofia, puesto que
habia sido ensefiado por profecias en cuanto a la mayoria y las mds esenciales
doctrinas de la naturaleza, supo precisamente que es bastante necesario que

haya una causa activa y una pasiva en las cosas que existen.**

Moisés es caracterizado como el culmen de la reflexion filoséfica por ser
un pensador que comprendié la ¢pvoig del cosmos, por lo que es
necesario entender precisamente qué concepcién de “naturaleza”
desarroll6 Filén a lo largo de su obra. La concepcién filénica de la
naturaleza, tal como puede reconstruirse a partir del anélisis de David
T. Runia en Philo of Alexandria and the Timaeus of Plato y de Claude
Nikiprowetzky en Le commentaire de I'Ecriture chez Philon d’Alexandrie, se

8 Conf., 1: Tlegt pév dn toUTWV &QkéoeL T elQNUEVA. OKETTEOV D¢ £ENG OV MAQEQYWS, &
TeQL TNG TV A EKTWY OVYXVOEWS PLAOCOPEL.
# Opif., 7, 1: “Tvég YaQ TOV KOOHOV HAAAOV 1) TOV KOOHOTOOV OAUUATAVTES TOV HEV
ayévnrov te kat aidov ameprivavto, tov d¢ Oeov MOAANV ampallav avdyvwg
KaTtePevoavto, 0oV EUMAALY TOU HEV TAG OUVAMELS WG TOWMTOL Kol TATEOG
KatanAaynval, tov d¢ pr) mAéov amooepvoval ToL petolov. Mwuorg 0¢ kat prrocoding
e’ avtv $pOAoag axkEdTNTA KAl XONOMOIS TX TOAAX KAl OLVEKTIKWTATA TV TIG
Pvoews dvadwaxOeig €yvw 01, 0Tl avaykaldtatdov £0TLV €V TOIG OVOL TO HEV Elval
dpaotrplov aitiov, 1o d¢ mabnTov”.
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sittia en la interseccién entre cosmologia platénica, teologia mosaica y
hermenéutica del lenguaje sagrado. En ambos estudios resulta claro que
la naturaleza, para Filon, es la expresion estructurada del orden racional
querido por Dios y mediado por el Logos. Por un lado, Runia muestra
con detalle que la recepcién filénica del Timeo implica asumir que el
mundo posee inteligibilidad porque ha sido configurado conforme a un
paradigma. El cosmos resulta una totalidad organizada segin un
modelo inteligible y la naturaleza designa precisamente esa estructura
ordenada del mundo creado: un orden estable, coherente,
teleolégicamente orientado y racionalmente articulado. Su
inteligibilidad proviene de la impronta del Logos divino que la
estructura. En ese sentido, la naturaleza es ontolégicamente
dependiente de Dios y, al mismo tiempo, normativamente significativa,
pues el orden que manifiesta es expresion de una racionalidad que
define lo que cada cosa es.* Por otro, Nikiprowetzky profundiza este
marco desde la perspectiva exegética. Para él, la naturaleza en Filén no
puede comprenderse sin su articulacién con la Ley. La Ley mosaica
representa la formulacién histérica y normativa del orden natural, pues
la naturaleza expresa ontolégicamente lo que la Ley expresa
pedagdgicamente. La racionalidad divina que estructura el cosmos es la
misma que se inscribe en la Escritura bajo forma simbdlica. De este
modo, la naturaleza aparece como principio de inteligibilidad del
mundo, criterio de verdad para el pensamiento y fundamento de la
lectura correcta del texto sagrado. La relaciéon entre Logos, naturaleza y
Ley configura una unidad estructural en la que cosmologia, ética y
hermenéutica se encuentran internamente vinculadas.*

Desde esta concepcién, actuar conforme a la naturaleza no significa
simplemente adecuarse a procesos naturales ni aceptar pasivamente un
destino césmico, como en ciertos desarrollos estoicos, sino ajustar la
propia interioridad al orden racional creado por Dios y expresado tanto
en el cosmos como en la Ley. El desorden moral representa, en ese
sentido, una desalineacién respecto del orden racional del cosmos.*
Actuar conforme a la naturaleza equivale a pensar y obrar de manera
coherente con la estructura racional que define la realidad. Esta
dimensién adquiere un alcance decisivo en el plano hermenéutico;
porque, si la naturaleza es el orden inteligible del ser y si el lenguaje
biblico expresa simbdlicamente ese orden, entonces interpretar
conforme a la naturaleza significa ajustar el acto de lectura a la
naturaleza de aquello que el texto dice. De manera que la lectura literal,
que fija la imagen antropotrépica como descripcién adecuada de Dios,
ademds de ser un error hermenéutico importante, revela una

® Runia, Philo of Alexandria and the Timaeus of Plato, pp. 288-290; Nikiprowetzky, Le
commentaire de I’Ecriture chez Philon d’Alexandrie, cap. V, pp. 118-131.

% Runia, Philo of Alexandria and the Timaeus of Plato, pp. 18-20; Nikiprowetzky, idem.

¥ Runia, Philo of Alexandria and the Timaeus of Plato, p. 474.
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incapacidad de discernir los niveles implicados en el discurso. Filon
tematiza precisamente esa ruptura en este tratado.
Runia menciona:

The question of man’s end in life is thus of crucial importance. Some of the telos
formulas employed by Philo have already been mentioned. Man should live
according to nature, follow God, become like unto God. Another formulation,
expressing more explicitly the intellectualism which we have attributed to Philo,
is that the most excellent telos is the knowledge of the truly existent. There is no
contradiction with the Platonic telos, also found in the Timaeus, that man should
become like unto God. For not only is man, in gaining knowledge of God, better
able to become like him, but also by being engaged in the very act of thinking he
pursues the activity that most nearly characterizes the activity of the Deity and
so actually does become like him. The telos that man should become pleasing to
God is to be interpreted in the same fashion; it is in the exercise of man’s mind

that God is well pleased.*®

Si se toma en serio esta caracterizacion del telos en Filon, vivir conforme
a la naturaleza, seguir a Dios, hacerse semejante a Fl y alcanzar el
conocimiento de lo verdaderamente existente, se advierte que la
conformidad a la naturaleza constituye una orientacién ontolégica del
alma hacia la verdad del ser. Runia subraya que el conocimiento de Dios
y la asimilacién a El convergen en el ejercicio mismo del pensamiento,
pues es en la actividad intelectual donde el hombre participa mds
plenamente de aquello que caracteriza a la divinidad. La mente, en su
acto mads alto, se configura segtn el principio que sostiene el cosmos. De
tal manera se visibiliza uno de los nucleos de nuestro anélisis: que la
adecuacion a la naturaleza implica una reestructuraciéon del modo de
pensar. Desde esta perspectiva, los problemas hermenéuticos estan
ligados a las problemdticas ontolégicas. Y, si la finalidad del hombre
consiste en conocer lo verdaderamente existente y en hacerse semejante
a Dios mediante el ejercicio recto del pensamiento, entonces el error
interpretativo representa mds que un simple desacierto intelectual, pues
serfa una desviacién en la estructura misma del alma que impide su
conformidad con la naturaleza. En ese sentido, la exégesis no puede
entenderse como una operacién meramente técnica, ya que se sitia en
el punto en que el pensamiento, al enfrentarse con el texto, se ve
obligado a examinar su propia disposicién. Si el telos humano consiste
en orientarse hacia lo verdaderamente existente, la lectura de la
Escritura, que expresa simbdlicamente el orden del ser, se convierte en
el d&mbito en el que dicha orientacion se ejercita, de modo que el acto
interpretativo funciona como una instancia de ajuste interior. Esto
permite que la observacién de Runia acerca del paralelismo entre la
dialéctica platénica y la exégesis filonica adquiera otra dimensién,*

8 Runia, Philo of Alexandria and the Timaeus of Plato, p. 474-475.
¥ Runia, Philo of Alexandria and the Timaeus of Plato, p. 20.
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porque, asi como en Platén la visién del ser se alcanza mediante un
movimiento guiado del pensamiento, en Filon el acceso a lo divino se
produce en el recorrido mismo del comentario, que conduce al lector
desde la apariencia literal de la Ley hacia la comprensién de sus
significados ocultos. El comentador, que se concibe a si mismo como
intérprete autorizado de la Ley, escribe para quien atin aprende, de
manera que el texto establece una relacién en la que uno guia y otro es
conducido, sin que esa conduccién anule la libertad del que lee.

La enfermedad de la mente, que Filon tematiza al describir la confusién
y el desorden del pensamiento y del alma, aparece entonces como el
obstdculo que el ejercicio exegético intenta sanar, puesto que el lector
cuya razon se encuentra nublada no logra distinguir entre lo que el
lenguaje muestra y lo que significa. En la medida en que el comentario
despliega las implicaciones ontoldgicas del relato biblico, la mente es
invitada a reconfigurarse, a fin de que pueda reconocer la estructura
inteligible que sostiene tanto el cosmos como la Escritura. Como ya
dijimos, el comentario se manifiesta como practica performativa, en la
que el texto expone la interpretacion de la Ley y, a su vez, representa un
escrito que conduce al lector a recorrer un itinerario interpretativo que
lo orienta hacia el conocimiento de Dios, que constituye el término
ultimo de esa transformacién interior.

Por ello nos atrevemos a aseverar que el comentario alegérico de Filon
funciona en tres niveles interrelacionados, el ontolégico, el
hermenéutico y el performativo, cuya articulaciéon despliega una
dindmica pedagoégico-terapéutica del alma. En el nivel ontolégico, el
texto remite al orden del ser que fundamenta el sentido; en el nivel
hermenéutico, regula el modo en que ese orden debe ser leido; en el
nivel performativo, produce para el lector tanto el texto como el ejercicio
mismo que lo dispone para acceder a la verdad. De este modo, la
exégesis no solo interpreta un acontecimiento biblico, sino que actta
sobre quien la recibe, configurando su pensamiento conforme a la
naturaleza y orientdndolo hacia el conocimiento de lo verdaderamente
existente.

I1.2. Babel entre mito y alegoria: 1a frenoblabia como problema
noético

El pasaje de Génesis 11:1-9, que funciona como el nucleo del tratado, es
problemdtico porque desperté reacciones plurales dentro de las
comunidades judias del mundo helenistico. Filén mismo detalla que éste
fue utilizado como argumento en contra de la veracidad de los textos
del antiguo testamento:

Quienes sienten un cierto disgusto por las instituciones paternas poniendo su
atencion siempre en la falta y acusaciéon de las leyes, impios, utilizan estos
versos y otros similares como si fueran escaleras de su maldad cuando afirman:
“stodavia hablas con seriedad sobre lo que se nos ha transmitido como si
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abarcara los cdnones de la verdad misma? Mira que nuestros llamados libros
sagrados también contienen mitos, de los cuales ustedes acostumbran reirse
cuando escuchan a otros narrdndolos. Y qué, ;es necesario reunir los que estdn
dispersos por toda la ley como quien no tiene nada que hacer, dedicando
nuestro ocio a sus calumnias, pero no hacer mencién de los que estdn ya en

nuestras manos y a nuestros pies?”.”

En tanto que los griegos no tienen por qué adscribirse obligatoriamente
a la piedad judia de la Ley y de Moisés, Maren Niehoff resalta que estos
criticos debieron ser de origen judio, y pioneros de una aproximacion
exegética particular. El trasfondo de esta intensa controversia entre
distintos intérpretes en Alejandria es una discrepancia profunda sobre
cémo entender en conjunto las Escrituras judias. Filén y sus seguidores
son objeto de criticas por considerar que todo el corpus biblico posee un
cardcter sagrado absoluto y por negarse a admitir la presencia de
elementos miticos en su interior. Filon defiende que la version griega de
la Biblia es plenamente santa y verdadera. No obstante, para algunos de
sus colegas esta postura resulta contradictoria, ya que se apoya en una
distincion tajante entre la Biblia y otras obras de la literatura no judia, a
pesar de que muchas de éstas contienen relatos muy similares. Estos
otros exegetas proponen, en cambio, una visién mas matizada del texto
biblico, considerando que estd formado por diversos estratos, incluidos
pasajes de cardcter mitolégico. Aun siendo adversarios de Filén, no lo
acusan de rechazar la Biblia ni de reducirla toda al nivel del mito. Como
ejemplo de su enfoque, comparan el relato de la Torre de Babel con dos
mitos griegos: uno recogido en la Odisea,”! que narra un intento similar
de alcanzar el cielo, y otro preservado por Calimaco, que habla de la
confusién de lenguas entre los animales. A través de esta doble
comparacién, dejan ver que identifican en el pasaje biblico dos
cuestiones centrales: por un lado, la plausibilidad del intento humano
de alcanzar lo divino, y por otro, las consecuencias teoldgicas y sociales
que se derivan de la fragmentacién del lenguaje.>

%0 Conf., 2: oL eV dLOXEQAIVOVTEG 1) MATElW MOALTElX, POYOV Kal katnyopiav alel TV
VOUWV UEAETWVTES, TOVTOIS KAl TOIG MAQATANOIOIS g av EmPaboals tng dbedtntog
avtwv, oL dvooePels, XOWVTaL (AOKOVTEG: €Tl VOV  OEUVIYOQELTE TEQL TQV
diatetaypévwv wg ToUg aAnBeiag Kavovag avtng MeQLEXOVTWY; DOV yaQ al tegal
Agyopeval BipAot ma' DLV kal pvOovg mepLéxovoty, €' olg elbate yeAav, 0tav AAAwV
dtelovtwy akovnre. kattor Tl det Tovg MOAAax00L NG vopoOeoiag Eomapuévoug
avaAéyeoBal WOoTEQ OXOATV AYOVTAG KAl EVELKALQOVVTAG dXBOAALS, AAA' OV HOVOV TV
€V X€QOL KAl Qo TOdAS VTTOULUVIOKELY;

>t Odis., X1, 315-318.

52 Maren R., Niehoff, Jewish Exegesis and Homeric Scholarship in Alexandria, Cambridge,
Cambridge University Press, 2011, pp. 78-79. Niehoff sostiene que los colegas anénimos de
Filén deben entenderse como parte activa de los debates filolégicos y exegéticos del entorno
alejandrino. A diferencia de Fil6n, quien sacraliza todo el corpus biblico y rechaza la nocién
de mito, estos intérpretes adoptan una postura critica inspirada en la tradicién aristotélica,
distinguiendo entre la verdad del autor y la hybris de los personajes. En su lectura del relato
de la Torre de Babel, comparan el pasaje biblico con el mito de los Aloidas en Homero, no
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Filén caracteriza la relaciéon del mito de Babel, de los Aloidas, y de la
confusién de la lengua de los animales como una cuestion de similitud
(0 ¢okwg T ovvteBévTL) y, mientras los intérpretes andnimos explican
la presencia del mito en las Escrituras a través de su postura exegética,
eminentemente Aristotélica, poniéndola al nivel de la literatura griega;
Filén, a su vez, utilizando su propia postura interpretativa, la explica a
través de la alegoria.

Un primer argumento para diferenciar el mito de Babel de sus analogos
propios de la tradicion literaria griega a través de la alegoria es de corte
léxico, ya que se apoya en las diferencias més evidentes de los motivos
literarios que componen o estructuran los mitos. Especificamente
hablando del caso de los Aloidas, detalla que, por un lado, en la Odisea
se hace uso de los “montes” para llegar al cielo, mientras que, por otro,
en la Escritura, Moisés se asegurd de utilizar el sustantivo “torre”,
puesto que asi se manifestaba claramente la intencién de los hombres
por “fabricar” de propia mano, y no a través de medios naturales, los
instrumentos a través de los que llegarian a lo divino, hecho que
manifiesta para él un signo evidente de su ignorancia y prepotencia:

Pero el legislador en lugar de éstos introduce una torre completamente
construida por los hombres de aquel entonces, que deseaban tocar el cielo, por
falta de entendimiento a la vez que por arrogancia. ;C6mo no va a ser esto una
terrible locura?*® Pues, aun si las partes de toda la tierra fueran apiladas en un
cimiento pequefio que funcionara como la base de toda la estructura y se
levantaran al modo de un tnico pilar, estaria separada de la esfera del éter por
distancias innumerables, sobre todo, si se toma en cuenta lo dicho por los
filésofos que investigan esto, quienes no han llegado a un consenso respecto de

si la tierra estd al centro de todo.>*

No obstante, a pesar de las diferencias 1éxicas o de los motivos literarios
utilizados, para Filon resulta evidente que los tres casos, aunque los
ejemplos profanos no representen una verdad ulterior como si lo hace la
Escritura, comparten una critica a la soberbia y la ignorancia del

para desautorizar el texto, sino para resolver el problema de la verosimilitud, siguiendo una
estrategia ya empleada por Aristételes y los escoliastas homéricos. Niehoff subraya que
estos exegetas usan incluso el mismo término técnico (mythodes) y aplican métodos similares
a los de los estudiosos griegos. Lejos de rechazar la literatura griega, muestran una apertura
comparativa y una competencia filolégica notable, tratdndola en pie de igualdad con la
Escritura. En este sentido, representan una corriente judia critica, profundamente integrada
en la cultura intelectual de Alejandria, mds cercana a Aristételes y a los fil6logos como
Aristarco y Eratdstenes que al pietismo filénico.
> Filén utiliza aqui por primera vez el término ¢poevoBAdPeia, que transcribimos como
frenoblabia, dentro del tratado: mwg ya oV GpoevoPAafera detvny;.
> Conf., 5: mbgyov d¢ O VOHODETNG AVl TOVTWV elodyel TEOS TV TOTE AVOQWTWY
Kataokevalopevov BeAnoaviwv VT dvolag dua kat peyadavyiag ovpavov Ppavoat.
nmws YAQ ov ¢eevoPAaPela dewvr), kal yaQ €l tx TG OLUTAONG MEQN VNS
émoukodounOein mookataPANOEvTL Boaxet Oepedio katl aveyepOein TooOMOV KloVOg £VAC,
pvololg g albepiov odaipac amoAeipOnoetal dAOTHUAOCL, KAl HAALOTA KATO TOUG
(NNTKoVS TV PLAOTOPwYV, 0L TOL TAVTOG KEVTQOV ELVAL TV YV AVWHOAGYTOAV.
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hombre. En ese sentido, Filén wutiliza el sustantivo frenoblabia
(boevoPAapeia) para caracterizar aquello que es realizado como fruto
de la ignorancia (&vowa) y la arrogancia (neyaAavyia) de los hombres.
La frenoblabia representa tanto el error intelectual en el que el individuo
incurre, que en este caso implica la falta de comprension de la tradicion
cientifica y del mundo mismo; como la disposicién moral que funciona
como causa de dicho error. Nuestra lectura sostiene que esta “lesion
mental” designaria una alteracién en la estructura ontolégica del
intelecto (vovg), que pierde su capacidad de orientarse conforme a la
naturaleza y, por ello, de juzgar adecuadamente tanto el orden del
cosmos como el sentido de la Escritura. La frenoblabia representa para
nosotros una desconfiguracién interior que afecta el modo habitual de
pensar, de modo que el sujeto ya no distingue entre lo que parece y lo
que es, ni entre la imagen y la realidad a la que ésta remite. En el caso de
Babel, esta lesion se manifiesta en la pretension de alcanzar lo divino
mediante una construccién fabricada por manos humanas, es decir, en
el intento de suplir con artificio técnico aquello que sélo puede
alcanzarse por adecuacién ontoldgica del alma al orden inteligible.

Esto manifiesta la coherencia interna del tratado con la concepcién
filbnica de la naturaleza y del telos humano que hemos examinado
previamente. Si vivir conforme a la naturaleza implica orientar el
pensamiento hacia lo verdaderamente existente, la empresa de los
constructores de la torre representa un movimiento contrario, en el que
el pensamiento, desviado por la arrogancia, se emancipa del principio
que lo fundamenta y se entrega a una ficciéon de autosuficiencia. La torre
se vuelve la figura de una razén que se eleva sobre si misma sin
reconocer su dependencia del Logos que sostiene el mundo. La
confusién de las lenguas aparece entonces como el correlato simbdlico
de una confusién previa en el interior del alma. La intencién de “tocar
el cielo” simboliza para Filon, en ese sentido, la sustitucién del A6yog
divino por un Adyog humano autosuficiente, pero carente de
participacion en el ser.

Esta categoria de “lesiéon mental” permite comprender que el problema
central del tratado no es histdrico, sino noético. Por tanto, el error
interpretativo de los criticos de la Ley, que reducen el pasaje a mito
comparable con relatos griegos, participa de la misma lesién que el texto
describe, porque fijarse en la semejanza superficial entre motivos
literarios, permanece en el nivel de la apariencia y no atraviesa la imagen
hacia su sentido inteligible. Asi pues, la alegoria filénica materializa un
ejercicio que busca restituir la unidad perdida entre pensamiento y
naturaleza. Al desplegar las implicaciones ontoldgicas del relato, el
comentario invita al lector a examinar la disposicion desde la cual
interpreta, de modo que la lectura misma se convierta en instancia de
discernimiento interior. La frenoblabia representa el nticleo patoldgico
que el tratado intenta diagnosticar y sanar: la confusiéon de lenguas es su
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figura visible y la desalineacion del pensamiento respecto de la
naturaleza es su causa profunda. El itinerario exegético que Filon
propone conduce al lector desde la literalidad del relato hacia la
comprensiéon de su estructura simbdlica, a fin de que el ejercicio del
pensamiento, ajustado nuevamente al orden inteligible, pueda
recuperar la unidad que la arrogancia habia fracturado.

I1.3. La genealogia semantica de frenoblabia en la tradicion griega

La raiz de este sustantivo se encuentra primeramente atestiguada en la
tradicion literaria de la comedia vieja en manos del comico Eupolis,
aproximadamente durante el siglo V a.C., quien dice: “jPues, ustedes,
locos! ;Aceptarian a un hombre virtuoso en algin mal?”.% Los
fragmentos papirdceos encontrados en los Comicorum Graecorum
fragmenta in papyris reperta de C. Austin aportan un segundo ejemplo que
refleja como el adjetivo ¢poevoPAaprc era un insulto comun ligado a
contextos de agravio politico como herramienta dramdtica para la
comedia vieja.”® En ese sentido, la palabra ¢oevoBAafr)c se utilizé
primeramente para designar la insensatez de un individuo y su
incapacidad de tomar decisiones politicas adecuadas para situaciones
especificas, demostrando una clara falta de juicio, o “locura”, en asuntos
publicos.

Durante el mismo siglo V a.C., Herdédoto introdujo el adjetivo
doevoPAapnc en el discurso historiografico para caracterizar la sensatez
de Priamo en la vida politica de su polis, extendiendo su significado del
mero insulto hacia el juicio practico en el contexto de la evaluacién
racional de riesgos. Her6doto menciona:

Pues precisamente, en este caso, Priamo no era asf de insensato, ni los otros que
estaban con él, como para que quisieran poner en riesgo sus cuerpos, a sus hijos

y a su ciudad, con el fin de que Alejandro viviera con Helena.”

Posteriormente, Dionisio de Halicarnaso utilizaria ya el sustantivo para
describir la causa de las malas decisiones politicas de los individuos a
causa de la inexperiencia y la ignorancia, a la manera de individuos no
plenamente desarrollados.”® Euripides lo introdujo en la reflexién ético-

% Eup., frag. 181, 7: Ouels yao, © poevoPAaBels, / AdPort’ &v avdQ' AQLOTOV €V KAKQ TLVL;.

Véase: Comicorum Atticorum fragmenta, vol. 1, Ed. Kock, T., Leipzig, Teubner, 1880.

> Eup., frag. 95, 187 y ss., en Comicorum Graecorum fragmenta in papyris reperta”, Ed. Austin,

C., Berlin, De Gruyter, 1973.

% Hdt., II, 120, 5: OV yap o1 oUtw ye ¢peevoPAaPnc 1v o Ilplapog ovde ol &dAAol

TIQOOT)KOVTEG AVTQ, WOTE TOLOL OPETEQOLOL OWHATL KAl TOLOL TEKVOLOL Kal T1) TOAL

Kvdvvevew [¢BovAovto], Okweg AAEEavdoog EAévn ouvowkén.

* Dion. Hal., Ant. Rom., V, 9: xeAevoavtog d¢ tov Bpovtov tolg aBdovxols dmoomav

AVTOLG Kal ATt yey €L TOV Oavatov, et un fovAotvto armoAoyrnoacdat, pHikQov Emoxetv

tolg vmneétals 0 KaAAativog eimwv, €éwg T@ ovvagxovtt dixAexOn, AaPawv tov avdoa

KATAPOVAGS TOAAXG EE€TeveV UTTEQ TV HERAKIWVY DENOELS: T HEV ATIOAOYOVHEVOS WG

dix veodTnTog Avolxv kat movneas OGiAwv opAiag elg tavtnVv EUmETOVIWV TRV
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existencial como diagnéstico de UBois en los hombres: “Asi sea, los
hombres pagan el precio, jinsensatos!, cudn rdpido destruyen un regalo
como si fuera un gran mal y venden la vida por placer”.> El testimonio
de Euripides es particularmente importante porque ya refleja la
semdntica de confusion de lo real que estd presente en el uso filénico de
la palabra, pues los hombres son incapaces de discernir lo que es
verdaderamente bueno, considerando aquello que es realmente
pernicioso en el plano ético como algo benéfico.

Sin embargo, aunque Euripides ya utilizaba esta raiz para designar un
sintoma humano en el dmbito ético, no es hasta el corpus hipocratico
que la raiz y sus compuestos entran al discurso cientifico-médico con
una funcién diagndstica precisa. El autor de las Epistolas la incorpora
para describir un estado patolégico de la mente que combina
alteraciones cognitivas, conductuales y pedagdgicas, y lo hace dentro de
un marco de contraposicion entre dos tipos de individuos: quienes
conducian su vida con juicio sano (¢poevronc), resolviendo con facilidad
las situaciones adversas; y los que en el presente viven cargados con una
disposicién dafiina que ha oscurecido su entendimiento. Es en ese
segundo grupo donde aparece la formulacién técnica, que remite a la
teorfa hipocratica de la constitucién y de los movimientos desordenados
tanto del alma como del cuerpo:

Pero ahora, como sucede con quienes en su vida estdn cargados con cierta
disposicién, los dafiados de mente estdn nublados por una mente ilégica de
impulso desordenado, incapaces de dejarse ensefiar; pues el cambio de todas las
cosas en conjunto es advertencia suficiente, porque cae en giros repentinos,

comprendiendo una mutabilidad inesperada de todo tipo.®°

El adjetivo ¢poevoPAapr|c se utiliza aqui en un sentido técnico, préximo
al de los tratados médicos que explicaban la enfermedad como un
desajuste constitutivo de la constituciéon corporal y de los movimientos

doevoPAaBertav, ta d¢ maakaAwv Eavte xaploaodat Tag PuXAS TWV CLYYEVOV Ay
ALTOVHEVE TAVTNV TNV dWEEAV KAl TeQL OLOEVOG ETL ETEQOL EVOoXANoovT, T O
daokwv, OtL ovvtagaxOnvatr kitvduvog OANV TNV TOALY, €0V ATIAVTAG ETILXELQWOL
Oavatw CNUoLY Tovg dOEAVTAS TL OLHTIQATTELY TOlG Puydoy VUTEQ TS KkaBddov:
TIOAAOUG YaQ elval Kol OUK AOT)HUWV OlKLwV EvIioug.

% Eur., Fragmenta Oeneli, frg. 5, 3: elev- tiv[ovow &] 1 vdpes- @ poevoPAaBets, / doov taxog
Kk | elgovov wg kaxov péya / delovn]v [Blov d' an] | epmoAwoty 1dovnig.

% Hippoc., [Ep.], 17: Nov d' ¢ €émapnedot toiow év 1@ Piw ¢peevoPAapées tetddwvtal
aovAAoyiotw dwxvoln Mg atdxtov ¢oerng, dvodidaxktor vovOeoin yap avTdokng
UMNEXEV 1] TV EVUTAVTWV HETAPOAT), 0&elnol oMo Eumintovoa, alpvidov
teoxnAacinv mavrtoinv évvoéovoa. Otro ejemplo significativo del uso del adjetivo
doevoPAapric en un sentido patoldgico se encuentra en el texto del historiador Nicolas (s. I
a.C.), en el que se expresa que se entiende que las capacidades mentales de una persona
pueden verse afectadas por el uso de farmacos. Véase: Nic. Hist., frg. 28: Kai ot pév tovtov
EKEQTOMOVV (WG YAOTOIHAQYOV, Ol d&¢ QOKTEWOV WS GpEevoPAafn VMO daguakwv.
“También unos lo despreciaban como a un hombre dado a la gula, pero otros sentian ldstima
por él como por un hombre trastornado de la mente por las drogas”.
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que en ella se producen. El diagndstico se basa en una alteracion de la
dwxbeolg, es decir, del equilibrio interno que regula las funciones
mentales y corporales. Los “dafiados de mente” se presentan como
sujetos en los que predomina una disposicién anémala, caracterizada
por impulsos irregulares y una pérdida de coordinacién entre
percepcion, juicio y respuesta motora. La imposibilidad de “dejarse
ensefiar” debe entenderse también dentro del campo médico como
sintoma clinico de una alteracién cognitiva que impide procesar
estimulos nuevos. Este testimonio refleja asi un modelo etiolégico
propio de la medicina hipocrética, donde la enfermedad se origina en
movimientos desordenados y en la incapacidad del organismo para
restablecer su ritmo natural.

Por otro lado, en los Ordculos Sibilinos, la expresion [un] éxovta
doevoPAaPov avdr)v, introducida dentro de un contexto ritual, abre
paso a un sentido metaférico-sensorial, que refiere a la ausencia de
sonidos disruptivos que interrumpen una armonia buscada. Asi, el
pasaje se introduce en un encadenamiento donde lo audible debe
guardar una relaciéon con el orden ya establecido. En ese sentido, el
adjetivo “¢poevopAafoc, -ov” encarna, entonces, aquello que quiebra
una aQuovia, opuesta a los excesos que los ejemplos presentados por el
autor representan.®!

En un sentido mucho mds lexicogréfico y etimolégico, Filoxeno
equipara la poevoBAafia con el sustantivo trdgico atn, cuando utiliza
ambos sustantivos para explicar el sentido semdntico de la palabra
griega “natoc”. En este caso y para Filoxeno, patog derivaria de &tog,
y referirfa a “quien estd en excesiva dtn y ¢doevoPAaBia”.®? La
equiparacién no es meramente sinonimica: &tn) tiene un peso tragico-
moral (error fatal, insensatez inducida por los dioses), mientras que
doevoPAafia afiade una dimension de lesién mental, méas cercana al
campo médico o psicoldgico. Filoxeno, por tanto, estd construyendo una
cadena de equivalencias que une un concepto de la poética arcaica con
un tecnicismo helenistico. Asimismo, segin el razonamiento de
Filoxeno, de patog se forma el sustantivo abstracto patia, del mismo
modo que de coddg se deriva codpla. Esta analogia morfoldgica aclara
la formacién léxica y coloca a la poevoPAaBia dentro de un esquema de
nominalizacién abstracta, donde funcionaria como sinénimo de partia,
pues ésta es el estado o cualidad de quien tiene la mente dafiada, asi
como la codia es la cualidad del sabio.

¢l QOracula, 8, 15: ovk avAOG MOAVTENTOG, éXovia GpEevOPAABoV avdNV, / 00 OKOALOD
ovoLypa Gégov pipnua doAkovTog, / oV 0AATIYE ToAéuwV ayyéATowa PaoPagddwvos:/
oV Kwpolg pnebBvovtes abéopols, ovxt xopelaus: /ov GBGYYos kiBagng, ov unxavin
KakoeQYos: /ovUK €015, ovk 0QYN ToAvToikiAog, ovdE paxaa /Eott maga GOévoLs,
GAA' alwV KOWOG ATIATLV.
62 Phlx., frg. 546, 9: €k TOV &T0g Yivetat patog, O Alav €v &tn wv kai peevoPAapia- évOev
uatia, wg ooPpog codlar kal “Nuetéon patin”.
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De manera general, como puede observarse de los usos prefilénicos, la
raiz compuesta ¢poevoPAap- y sus derivados se utilizaban para
caracterizar aquello que era considerado no razonable dentro del marco
comun de las instituciones ético-politicas formalmente establecidas, en
tanto que eso no se comporta como naturalmente se esperaria, por lo
que es perjudicial debido a su alta carga imprudencial. Asi, la raiz
doevoPAap- se utiliza en el marco de las decisiones apresuradas que,
lejos del canon de la prudencia, se asemejan a la locura como sintoma de
la falta de razén y del comportamiento inadecuado de la psique.®
Asimismo, se utiliza para designar un comportamiento patolégico que
contrasta con el orden natural o propio de algo.

II.4. La frenoblabia en De confusione: desorden del intelecto y
arquitectura del extravio

Ahora, en el conjunto de su obra, Filén recurre a la raiz ¢poevoBAap-
aproximadamente treinta veces, un nimero bastante mayor al de todas
las apariciones conocidas en la tradicién anterior. No se trata de un dato
s6lo cuantitativo, ya que la frecuencia revela que, para Filon, esta
palabra es un término fértil y ttil, a saber, una categoria que condensa
la critica a la ignorancia voluntaria, la hybris politica, la idolatria y el
atefsmo como padecimiento del hombre.

En De confusione esta palabra es utilizada en tres ocasiones y en
términos generales describe el extravio colectivo de los descendientes de
Noé que, alterados e incapacitados para reconocer la desproporcién
entre su proyecto humano y el orden divino, intentan ser similares a
Dios. En Conf. 22 Filén menciona lo siguiente:

Y estas dificultades, las que ocurren por accidente, son bastante penosas y
crueles por si mismas; pero, en relacién con las que suceden intencionalmente,
son mucho més livianas. ;Qué, pues, es la sinfonia de los males voluntarios? De
nuevo, veamoslo por partes: ya que nuestra alma es tripartita, se dice que se nos
ha asignado voug y Adyog; Bupdg; y émBupia. Uno puede padecer mal
conforme a cada una de ellas especificamente, y conjuntamente respecto unas
de otras; como cuando el intelecto cosecha cuantas cosas siembran las locuras,
las cobardjias, los desenfrenos y las injusticias; cuando el Ovuog engendra furias
enloquecidas, frenéticas, y cuantos otros males angustiantes hay; y cuando la
¢rmbvpia manda, en todas direcciones, deseos siempre agiles, que aterrizan
sobre los cuerpos y asuntos que encuentran, a causa de la inmadurez. Asi,
entonces, como en un barco de marineros, después de haberse puesto de
acuerdo pasajeros y capitanes conforme a cierta locura para su destruccion, los
que aconsejaron esto no menos serian destruidos con la nave misma: el mds

¢ Dorotheus Astrol., Fragmenta Graeca, p.349: o0 HA{ov pévtot kaBumeQteQovvtog, T te
AL KAl T TaTOl XAAETOV: OPAAAOVTAL €V TAIG TOAEETL KAL TA KTHHATA TOVTWV
dxokeddvvuvtal ¢peevoPAafeis te moLel KAt HALVOUEVOVG, 0Ty Ote Kal TudAoUG,
XELQOV O& €T NUEQLVIG YEVETEWC.
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pesado de todos los males y el dnico casi incurable es la cooperacién de todas
las partes del alma para pecar.®*

Como puede observarse, en este pasaje la frenoblabia designa la
conjuncion de todas las potencias del alma en una disposicién corrupta
que conduce a la ruina. Filoén se apropia del modelo médico-psicolégico
de la tradicién hipocrdtica, en la que el término caracterizaba a los
incapaces de aprender y de ordenar su mente, y lo utiliza en el plano
antropoldgico-moral como ya lo hacian otros autores. El voug, el Buudg
y la émi@vpuia, lejos de operar como facultades complementarias, entran
en colusién y pactan su propia destruccién. Por medio de la metafora de
la nave Filon retrata la dindmica interna del alma del hombre
mentalmente lesionado. Este reacciona de manera contraria a lo
esperado; en el ejemplo, incluso los capitanes que gobiernan el “alma”,
es decir, el intelecto y el Adyog, se han entregado a la demencia y actuado
contra sensum. Este estado de frenoblabia podria representar, en términos
filénicos, una inestabilidad sinfénica respecto del alma: sinfénica en
tanto que implica una cierta armonia de elementos; pero inestable,
porque los elementos que conforman el alma se difuminan y pierden sus
funciones. El hecho de que Filon subraye el cardcter voluntario de este
mal revela un cambio importante respecto de la tradicién trdgica y
médica; ya que, en la primera, la “lesién mental” es propiamente un
castigo impuesto que el poeta debe justificar narrativamente; pero, en la
segunda, es tematizada en un sentido ontolégico-epistemoldgico y no
tisico-epistemoldgico. A partir de lo cual resulta evidente que la pérdida
de funciones particulares deviene en la destruccién del individuo en
ambos sentidos: ontolégicamente, porque lo que realmente es deja de
ser lo que es al mezclarse y perder sus cualidades; vy
epistemoldégicamente, porque es incapaz de comprender precisamente
su funcidn, la cual va unida a su esencia.

Veamos, pues, como estos sentidos se aplican también en otros
contextos. En Conf. 110, Filéon relaciona la actividad del hombre
lesionado mentalmente (poevoPAapric) con la produccién de discursos
o sentidos:

¢ Conf., 21: kal T pHEV TUXNOAX TAVTA AQYAAEx OPOdOA KAl OXETAWX €€ Eavt@V, TEOG OE
TV <T@V> €K TEOVOLlaG oUYKQLOY KOLUDOTEQA TIOAAQ. TIC OVV 1) TWV EKOLOIWV KAKQWV
ovpdwvia, TAALWY €V HEQEL OKOTIWHEV: TOLUEQOVS U@V TN PUXTS VTTAQXOVONG TO UEV
VOUG Kat AdY0g, O 0& Oupdg, T0 0¢ émbupia kekAnowobat Aéyetat knoaivel d¢ kad' avtd
Te EKaoToV Il Kal TEOS AAANAQ TtAvTa Ko, Emedav O péEV voug oa adooovvat Kol
dediat axkoAaoiatl te kat aduciar omeigovotl Oeplor), 6 d&¢ OLHOC TAC EKUAVELS Kol
taaeaPpOEovs AVTTAS Kat Goa AAAd wdIVeL Kk TEKT), 1) ¢ OV TOLS VTIO VNTOTNTOG
ael KOUPOUG €PWTAG KAl TOIG ETMITUXOVOL CWHACL TE KAl TOAYHUAOL TQOCLTITAEVOVG
ETuTé ) TaVTaXO00E: TOTE YOO (OTIEQY £V OKAPEL VAVTWY, ETUBATWV, KUBEQVNTWV KATX
tva GpeevoPAABelav €' AmwAeix TOVTOLV CLUPEOVNOAVTWY Kal ot EmBovAevoAVTES
avTI) VL 0UX KLOTA OUVATIWAOVTO. PAQUTATOV YXQ KAKWYV KAL OXEDOV AVIATOV HOVOV 1)
TIAVTWV TV PUXTG HEQWV TOOS TO AUXQTAVELY OUVEQYIA. ..
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El insensato considera digno usar compafieros para pecar, porque no se basta
s6lo él mismo e impulsa a la vista, impulsa al oido, invoca a todos los sentidos
a levantarse sin demora con é€l, llevando cada uno todas las cosas necesarias
para el servicio. jExcita e incita, esto es obvio, también a las otras masas,
indomables por naturaleza, de las pasiones, para que, tras practicar y ejercitarse,
se vuelvan irresistibles! Por tanto, después de llamar a estos como aliados, la
mente dice: “edifiquémonos una ciudad”, que es igual a decir: “fortifiquemos
lo propio y amurallémoslo con todas nuestras fuerzas, para que no seamos
capturados fdcilmente por invasores. Dividamos y distribuyamos, como en
tribus y barrios, cada una de las capacidades del alma, tras asignar unas a la
porcién pensante, otras a la irracional. Elijamos a los gobernantes suficientes: la
riqueza, la reputacion, los honores, los placeres, a partir de los cuales se puede
preservar todo. Escribamos leyes que pongan lejos la justicia como causa de la
pobreza y la deshonra; leyes que aseguren lo rentable del mds poderoso en
beneficio de los que pueden producir siempre mds que los demds. Y que una
torre sea preparada, como si fuera una acrépolis, palacio seguro para la tirana
maldad, cuyos pies caminen sobre la tierra y su cabeza llegue hasta los cielos,
tras pisar semejante altura por causa de nuestra arrogancia”. En realidad, no
s6lo estd parada sobre las iniquidades humanas, busca llegar a los cielos
introduciendo palabras de irreverencia e impiedad, cada que expresan que no
existe lo divino; o que existe pero no es providente; o que el mundo jamads tuvo
un comienzo en su génesis; o que, aunque creado, es conducido por causas
inestables como si de suerte se tratara, unas veces erradamente, pero otras de
modo que no merezca reproche, como suele ocurrir con embarcaciones y con
los carros de cuatro caballos, pues sucede usualmente que sin jinetes ni
capitanes la nave y el carro van derecho. Dicen que de la providencia no es
propio que suceda raramente, pero de la humana es propio que muchas veces,
y de la divina tener éxito siempre continuamente, puesto que reconocen que
errar es ajeno a la potencia divina. Por supuesto, estos lesionados de la mente
preparan su discurso sobre la maldad simbdlicamente como si fuera una torre,
no queriendo otra cosa mds que dejar para el recuerdo su maldito nombre, pues
dicen: “hagdmonos un nombre”. Qué extraordinaria y esparcida

desvergiienza!®

6> Conf., 110 y ss.: oLveQYOIG 0¢ 6 APOwWV AELOL TTEOG TO ARAQTAVELY OVUK AQKOUUEVOS AVTQ)
Hovw xonobat, kol mEoTEEMEL eV OQATLY, TIQOTQETIEL OE KONV, TIQAKAAEL D& ATV
aloOnow avumepbétws avtq ovvretdxOat, ¢epovong EkAOTNG T MEOS VTNEETIAV
grutndela mavTar Emalpet pEvToL kal magadrnyel kat 1o &aAAo dtiBaocov ek Ppvoews TV
naOwv oTiPog, tva AoKNOLV KAl peA€TnV mMEOCAABOV AVOTIOLOTOV YEVNTAL TOVTOVS OVV
KAAE0AG TOUG OUHUAXOUG O VOUG GNotv: “olkodOUNOwHEY EaVTOlS TOAWY” {00V TQ
oxvowowpeda T otikela kKat Ppoalwpeda duVATWS, WG U TEOS TV KATATOEXOVTWY
eVHAQWS aAlokoipeOor dLéAwHeV kal davelpwHey OTEQ Kata GUAAS kal drjHoULS
EAoTac TV €v Puxn dUVAUEWV TIEOOKANQWOAVTES TAG HEV AOYIKT), TAS O¢ AAdYwW
peoldr apxovtag éAwpeda touvg kavolg mAovTov, doav, THdes, Mdovag ad' wv av
dVVWVTAL TTEQLTIOLELY ATIAVTWV: TNV Tteviag Kat adollag altiav ducatoovvnyv tiepuévoug
EKTIOOWV YOAPWHEV VOUOUG, Ol TO TOV KQEITTOVOS OVHpEQOV Beatoovat tolg TAéoV
étépwv alel pépeadat duvapévole. “mEyos” d' we av AKEOTOAS kKateokevaoOw 1) |
TUOAVVQ Kakiax PaciAelov oxvowtatov, NG ol pev modeg Emi yNg Pawvétwoav, 1) O&
KePAAT) TEOS 0VEAVOV GPOAVETW TooOVTOV UTO peyaAavyiag DPog EmiBaoa. T yaQ ovTl
0V HOVOV ETTL TV AVORWTElWV ADIKNUATWY (OTATAL LETATEEXEL DE KAl Tt OAVUTIL TOVG
aoefeiag kat dBedTnTOg AdYOULS TIROTEIVOLOQ, ETEDAV T) WG OVK €0TL TO Oelov dekin), 1)
WS OV 0V TEOVOEL, 1) WG O KOOUOG 0UTOTE YeVEOTEWS EAAPBEV AQXTV, T) WG YEVOUEVOG
AOTATOIS altiale ws av TOXN PépeTal, TMOTE HEV TANUUEA®S, moTe d¢ oVX VAT,
kaOdmeQ émi mAolwv kat tefoinmwv elwbe yYiveoOar et Yoo €0ty te XwolS VIO WV
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Como puede observarse en este pasaje, la frenoblabia es representada
como una fuerza productiva de Aoyoc, pero se le sitiia dentro de una
metdfora amplia y compleja del alma. Desde nuestra perspectiva, Filon
recurre aqui a una auténtica teoria alegoérica del extravio, con la que
problematiza cémo la maldad se manifiesta en el alma y cudles son sus
consecuencias: en primer lugar, pareciera manifestarse que la maldad es
un fenédmeno intrinsicamente colectivo. Filén utiliza una prosopopeya
para caracterizar al intelecto como “el insensato” (0 &dowv), que busca
compafieros, en este caso, a los sentidos para realizar iniquidad. Con ello
lo que se expresa es basicamente la creencia en que cuando el intelecto
se ha lesionado, asimismo enferma la capacidad de discernimiento del
hombre. El resultado es la construccién de una “ciudad” y una “torre”,
que en clave alegdrico-retdrica equivalen a un sistema discursivo de
maldad. Con sistema discursivo de maldad aludimos a una
organizacién coherente del pensamiento que produce y sostiene
determinadas afirmaciones acerca de Dios, del mundo y del hombre. La
frenoblabia genera argumentos, leyes, justificaciones y doctrinas.
“Sistema” designa aqui la articulacién interna de esas producciones, ya
que no se trata de afirmaciones aisladas, sino de un entramado
conceptual que se refuerza a si mismo y que busca consolidarse como
régimen interior del alma. Aquello que anteriormente caracterizamos a
la manera de una “inestabilidad sinfénica”. Este sistema es “discursivo”
porque su materia es el Adyog: la ciudad que se edifica refiere a una
arquitectura de sentidos, que permite al lenguaje convertirse en
instrumento de afirmacién auténoma de una realidad antropotrépica.
Si se acepta nuestra lectura, el fragmento describiria la estructura
interna de la frenoblabia, es decir, la organizaciéon del desorden interno
del alma. Filén no representaria aqui al lesionado mental como un ser
simplemente pasivo o ignorante, sino como alguien que ha instituido un
sistema patoldgico de gobierno interior: un alma en la que las potencias
sensoriales, pasionales y racionales se han reorganizado en torno a un
principio ilegitimo, donde el acto de “edificar una ciudad” equivale a
una reconfiguracion jerdrquica del organismo moral y deliberativo. Las
potencias que en el sabio se hallan subordinadas al Adyog, es decir, la
vista, el oido y los apetitos, se constituyen aqui en un cuerpo civico
auténomo, animado por leyes propias. El resultado no es una anarquia,
sino una polis invertida que simboliza el orden del desorden, el cual

Te Kal KUPeEVNTV 6 T MAODG Kal 0 dQOH0G eVOVVeoOa Eovolag d' 0V TO OALYAKLS,
AAAX g pev avOpwTiving moAAdkLg, TG 0¢ Oelag adlaoTdtws alel Katogbovv, emel TO
dpaptavely AAAOTEIOV avwpoAoynTatl Oelag duvApews. KATaokeLALOVOL HEVTOL
OUVUBOAKWG Woavel TOEYOV TOV TteQL Kakiag Adyov ot peevoPAaBels, ti BovAdpevol 1)
ovopa avt@v VToAelTtecOat TO dLOWVLHOV; Aéyovot Y& “momowpey vtV ovopa”
@ TEEQLTTNG KAl KEXVHEVNG AVALOXVVTLOG.
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expresa una racionalidad desviada que utiliza los instrumentos de la
inteligencia para consolidarse.

Podria decirse que esta secuencia describe un proceso patogénico en
sentido hipocratico, o, en otras palabras, un movimiento inicial que, al
no ser corregido, se transforma en la constitucion estable de un “hdbito
enfermo”, en griego una ££1g voonea.® En ese sentido, el alma enferma,
como el cuerpo que se adapta a su propio desequilibrio, se normalizaria
en su corrupcién. Por eso, la torre aparece al final como el simbolo
arquitecténico de ese estado crénico, es decir, como la cristalizacién de
la soberbia y la fijaciéon de la enfermedad en forma estructural.

La figura de la torre también cumple una funcién semdntica, pues es el
correlato del lenguaje. Los impios “introducen palabras de impiedad”,
es decir, construyen su propio sistema discursivo que imita la
racionalidad divina sin participar de ella.

Desde esta perspectiva, aquello que la frenoblabia designa se manifiesta
como un fenémeno total: fisiolégico, discursivo y politico. La mente
enferma erige una ciudad donde las pasiones gobiernan, un lenguaje
que niega la verdad y una teologia que sustituye la providencia por la
falsa percepciéon humana. En ese punto, la enfermedad se confunde con
el orgullo intelectual. Frente a esta construccién patoldgica, la funcién
terapéutica del Adyog consistird en desmantelar el edificio del error,
disolviendo sus fundamentos, y desarticulando su lenguaje, para
restituir el orden jerdrquico natural entre razén y divinidad.

En suma, Conf. 110 muestra cémo Filén utiliza la frenoblabia para
designar categorias alegérico-patoldgicas que representan el dafio de la
mente como arquitectura lingtiistica corrupta propia del individuo ajeno
ala divinidad. De este modo, la metafora de la torre describe un discurso
desviado de lo natural. Con ello, Fil6n confirma que la verdadera lucha
no se libra en el espacio externo, sino en el &mbito discursivo, donde la
mente enferma edifica su ruina y la mente sana, por el contrario, su
unién con la divinidad. De esta manera no parece inverosimil sostener
que la frenoblabia sea la base para comprender, conforme a nuestra
lectura, las reflexiones ético-terapéuticas de Filon.

Ahora bien, en Conf. 162, Fil6n ir6nicamente dice:

% Aunque la férmula €£ic voonoa no aparece literalmente en el corpus hipocratico, su
sentido estd implicito en varios pasajes donde el adjetivo voonpog califica estados
fisiolégicos que se vuelven crénicos o estructurales. En Aph. 6.2, la frase “Uywxivovol
vooneotepov” describe una condicién corporal aparentemente sana pero internamente
alterada, donde la enfermedad se mantiene como disposicion latente. En Art. 50 y 58, el
adjetivo caracteriza la degradacion progresiva del tejido 6seo: “10 00Té0V VOONQOTEQOV
vivetat... opakeAopol te xpdviol” (Art. 50), y “ur) xoeopévolot... voonedteoa yivetar”
(Art. 58). En estos contextos, voonpdg designa un modo de permanencia del desequilibrio,
una ££1¢ en sentido funcional: el organismo se habittia al desorden hasta incorporarlo como
sunuevo estado natural. En esta linea, al trasladar el término al anélisis de la poevoPAaBeia,
puede hablarse de una €&ig voomnoa en sentido analdgico: una configuracion estable del
desajuste, en la que la patologia no se limita a un sintoma, sino que se ha convertido en
forma de existencia.
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jAy de la desdicha ilimitada e incontable! ;Qué todas las cosas a las que se
aplique la mente mas dafada se sujeten y subordinen (broxelpx etvat katl
vTMKoQ), Yy que nada, ni grande ni pequefio quede rezagado de ninguna
manera, sino que, como si se adelantaran, intervengan en cada una de sus

necesidades!®”

Este fragmento retoma, en clave conclusiva, la misma légica de
expansion que Filon habia descrito en Conf. 110. La mente dafiada ha
alcanzado aqui un grado de autarquia tal que todo cuanto entra en
contacto con ella se somete a su desarreglo. Filon no sugiere una
subordinacién efectiva del mundo a la mente, sino la incapacidad de
ésta para percibir algo que no se pliegue a su estado. En la frenoblabia, la
experiencia se vuelve reflejo del extravio, puesto que el pensamiento
enfermo proyecta su propio desorden sobre la totalidad de lo real, de
modo que nada parece ajeno a su influencia, que construye un orden
armonico e ilusorio.

El lenguaje de la subordinacién, vmoxeipix y vmnkoa, traduce con
precision esa inversion perceptiva. Todo lo que el intelecto emprende se
acomoda a esa medida, porque ha perdido la distancia necesaria para
distinguir entre su juicio y las cosas mismas. En términos médicos, de
nuevo, Filén describe una condicién crénica, donde el pensamiento se
ha adaptado a su enfermedad y actta segtn ella, como un organismo
que ha hecho de su desequilibrio un hébito, al cual me gustaria
denominar “la tirania del intelecto”.

Filén construye estos pasajes de manera dramdtica: amplifica la imagen
del desorden, enumera sus efectos, organiza la escena y personifica la
causa del desvio, estilo propio de una alegoria dindmica, que funciona
asi, para que el lector no reciba inicamente una explicacién conceptual
y reconozca el proceso que se estd describiendo, por medio de la
dramatizacion como herramienta compositiva. La dramatizacion
cumple asi una funcién pedagdgica precisa que arroja luz sobre la
naturaleza performativa del comentario: convertir la teoria en
experiencia, o transitar del andlisis a la representacién, lo cual es propio
de la practica formativa.

Esta dindmica problematiza la naturaleza misma de los tipos de
alegoria filénica y la funcién de la filosoffa como préctica performativa.
Burton Mack ha mostrado que el término “alegoria”, aplicado sin
distincion al conjunto del corpus, encubre una pluralidad de
procedimientos formales claramente diferenciables. Mack propone, en
primer lugar, una modalidad que puede describirse como alegoria

7 Conf.,, 162: @ g ana@qf@ac])ov Kal O(H&TQOU Komobatpowag, navO' ol av O
q)gsvoﬁA(xﬁeowucog emenwu vovg, vTcostQLa etva kad DKo, Kot HNdEY, <pq> psya
U1 HkQOV, VoTeplley TO apamay, AAA" womepel POAVOVTA TTROATIAVTAV TEOG TAG |
xoelag ékaotac.
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antiantropomorfica. Esta forma de alegoria se activa cuando un pasaje
biblico presenta imdgenes de Dios que parecen incompatibles con la
trascendencia divina. La operaciéon consiste en reinterpretar esos
antropomorfismos mediante un vocabulario conceptual que
salvaguarda a la vez el texto y una nocién elevada de la divinidad. Los
términos clave que organizan esta relectura son del tipo de lugar
(tomog), potencia (dVvapg) y naturaleza (dpvo1g), que permiten traducir
las “manos”, el “descender” o la “ira” de Dios en categorias ontolégicas
y cosmolégicas. En segundo lugar, Mack describe la alegoria
encomidstica. En este modo, el objetivo directo del comentario es alabar
la Ley, a los patriarcas o a una figura biblica en particular, y la alegoria
funciona como instrumento para desplegar el valor ejemplar de ese
referente. El texto no sélo elogia, sino que expone rasgos de cardcter,
decisiones y disposiciones interiores que convierten al personaje o a la
institucién en modelo pedagoégico. La forma del encomio organiza el
material biblico de tal manera que la lectura se convierte en una préctica
de admiracién y de imitacién. En tercer lugar, Mack analiza lo que llama
alegoria razonada, que no es un tipo aislado, sino un conjunto de
procedimientos que permiten convertir la narracién biblica en un
argumento filoséfico. Esta modalidad incluye varios recursos: la
extraccion de un principio general a partir de un detalle del relato, la
articulaciéon de una secuencia de causas y efectos, la construccién de
analogias entre la historia narrada y la estructura del alma, y la
formulacién de conclusiones explicitas sobre la vida buena o el
conocimiento de Dios. La alegoria razonada presenta, asi, la exégesis
como una forma de filosofia en acto, en la que el comentarista
reconstruye el sentido del texto como si desarrollara una prueba. En
cuarto lugar, Mack distingue la alegoria de identificacién. En este modo,
un elemento del relato se identifica de manera explicita con una realidad
interior o césmica: la ciudad se identifica con la configuracion del alma,
la torre con un tipo especifico de Adyog, las “piedras” con hdbitos o
disposiciones, los constructores con pasiones o facultades. La clave no
reside inicamente en la sustitucién de términos, sino en la forma en que
estas identificaciones se encadenan y permiten seguir el proceso por el
cual una estructura se constituye, se deforma o se corrige. En quinto
lugar, Mack describe la alegoria como desarrollo de un tema. Esta forma
se da cuando Filén toma un motivo biblico relativamente breve y lo
amplia hasta convertirlo en un escenario complejo que permite explorar
una cuestion filoséfica o antropolégica. El relato funciona entonces
como punto de partida, mientras que la alegoria construye episodios,
discursos y escenas internas que no estdn explicitos en el texto, pero que
prolongan su légica. Finalmente, esta lo que se denomina alegoria como
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clarificacién del sentido literal, funcién que atraviesa varios de los
modos mencionados.®®

Mack subraya ademds que estas modalidades filénicas se sittian en
continuidad y a la vez en tensién con la alegoria griega de tradicion
estoica. Asi como han sefialado tanto él y A. A. Long,* la alegoria estoica
desarroll6 sobre todo lecturas fisico-cosmolégicas y ético-morales de la
poesia tradicional, que interpretaban los dioses como elementos, fuerzas
naturales o principios racionales que buscaban armonizar el mito con la
fisica y la ética de la escuela. En Filon se reconocen recursos
comparables, aunque la escena interpretativa se organiza de otro modo.
La Escritura posee una autoridad distinta a la de los poetas, y la alegoria
no intenta sélo rescatar textos problematicos, sino ofrecer un camino de
conocimiento en el que la naturaleza, la Ley y el Logos formen una
unidad. El limite entre la alegoria griega y la filénica se percibe cuando
el comentario no se limita a extraer doctrinas de un relato, sino que
configura un proceso de formacién del alma que se concibe a si mismo
como terapéutico.

Cuando se mira De confusione desde esta tipologia amplia, el tratado
aparece como una composicién en la que convergen varios modos
alegoricos que ya no pueden entenderse de manera aislada. Pues, de la
misma manera que en sus tratados no se reconoce una sistematicidad
doctrinal, asi también la naturaleza alegodrica de sus textos es ecléctica
en cuanto a sus procedimientos, que en ocasiones aparecen
interrelacionados de manera casi indistinguible. Por ejemplo, la critica
antiantropomorfica reorienta el problema del relato desde Ia
competencia vertical entre cielo y tierra hacia la desproporcion
ontoldgica entre el proyecto humano y el orden inteligible que sostiene
el cosmos, de manera que se problematiza el mito de Babel, como
mencionamos anteriormente, noéticamente. Asimismo, el comentario
funciona teniendo como trasfondo una concepcién encomidstica que
funciona como criterio para la identificacién de la enfermedad. En esa
medida, el comentario no s6lo denuncia la frenoblabia, sino que
presupone un modelo de mente sana, capaz de vivir segtin la naturaleza,
de pensar conforme al orden del ser y de participar intelectualmente en
lo divino, cuyo paradigma literario son los libros dedicados a Moisés (De
Vita Mosis I y II). Por otro lado, la alegoria razonada, que organiza los
elementos del relato en un diagndstico coherente, muestra cémo la
cooperacion de ciertos elementos como lo son voug, Quuog y émbvuia
en una misma disposicion corrupta produce un régimen interior cerrado
sobre si mismo, exponiendo la estructura causal de la enfermedad y
presentdndola como desalineacion deliberada respecto de la naturaleza.

8 Mack, “Philo Judaeus and Exegetical Traditions in Alexandria”, ANRW II 21.1, 1984, 257-
268.

% A. A, Long, “Allegory in Philo and Etymology in Stoicism: a Plea for Drawing
Distinctions”, en Studia Philonica Annual, Vol. IX, 1997, pp. 198-210.
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La alegoria de identificaciéon vincula cada componente narrativo con
potencias y disposiciones animicas, de modo que la ciudad y la torre
dejan de ser imédgenes exteriores y pasan a designar configuraciones
interiores. Este movimiento se articula con el desarrollo del tema que
recorre el tratado entero: el motivo de Babel se amplia hasta convertirse
en escenario donde se despliega la constitucion de un sistema discursivo
de maldad, en el que el logos humano pretende sustituir al Logos divino
y erigir una ciudad gobernada por leyes que expulsan a la justicia. La
funcién de clarificacion del sentido literal se cumple precisamente
cuando la lectura alegérica permite comprender que la confusién de
lenguas no es un castigo arbitrario, sino la consecuencia simbdlica de
una ruptura previa entre pensamiento, discurso y ser.

Desde esta perspectiva, la dramatizacién forma parte de una estrategia
mds amplia que integra ontologfa, hermenéutica y pedagogia.”’ La
escena en la que la mente dafiada habla en primera persona, distribuye
funciones y legisla su propia ciudad hace visible el proceso por el cual
la frenoblabia se consolida como disposicién estable y convierte al lector
en testigo autdptico del mecanismo que el texto diagnostica. La alegoria,
entendida asi, no s6lo traduce el relato biblico a categorias filoséficas,
sino que organiza una experiencia de lectura en la que el lector recorre
el itinerario del extravio de manera pedagdgica y puede reconocer en si
mismo la posibilidad de esa desviacion.

El comentario acttia entonces en tres planos interrelacionados. En el
plano ontoldgico, muestra que vivir conforme a la naturaleza implica
mantener la adecuaciéon del pensamiento al orden inteligible, mientras
que la frenoblabia representa una ruptura de esa conformidad. En el
plano hermenéutico, establece que la correcta interpretacién de la
Escritura depende de la disposicién del alma que lee, ya que una mente
enferma permanecerd en la superficie del relato y lo reducird a mito
comparable con narraciones griegas. Y, finalmente, en el plano
performativo, manifiesta que el propio acto de composicion y de lectura
se convierte en un ejercicio de discernimiento, porque el alcance
pedagdgico de ciertos pasajes dramatizados introduce una distancia
reflexiva, como también lo hacia la tragedia cldsica, que interrumpe la
tiranfa del intelecto por medio de la autoreflexién.”

70 A laluz de lo dicho, seria interesante la realizacion de un estudio que analice la dimensién
dramadtica como herramienta compositiva en el corpus filénico y determine sus funciones
en relacién con el efecto que podria generar en el lector en los diferentes contextos de los
comentarios.

7! Fuera de Conf., la raiz poevoBAap- aparece en 20 pasajes mds de Filon, donde adquiere
un campo semdntico variado, pero siempre ligado a la corrupcién de la mente. En Ebr. 95,
los PpoevoPAaeic son los que, en torno al becerro de oro, entonan no un canto festivo sino
un auténtico threnos, caracterizando a la idolatria como delirio de muerte; y en 124 se habla
de una ékovoia ¢poevoBAaeia, vinculando la embriaguez con una locura consentida, en
paralelo con Conf. 22 donde lo insensato es presentado como una elecciéon deliberada. En
Fug. 14 la dpoevoPAaPewx se concibe como contagio, pues la convivencia con los necios
imprime en el alma sus imdgenes deformadas, mientras que, en 199, los ¢poevoBAafeig
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CAPITULO III: El logos como fenémeno constructivo en De
confusione: la secuencia del discurso como restauracion del intelecto

III.1. Historicidad, alegoria y terapia: el conflicto hermenéutico en
torno a Babel

En Conf. 9, Filon retoma el analisis de las criticas en contra de la Escritura
y, en palabras de los criticos, expone sus inconformidades con relaciéon
al mito de Babel:

Pero él, conduciendo su historia més cerca de lo verdadero, separ¢ las criaturas
irracionales de las racionales, para que ‘hablar la misma lengua’ diera testimonio
s6lo de los hombres. Lo siguiente también es, al menos como ellos dicen, mitico:
dicen que la divisién del lenguaje en mdltiples variantes de lenguas, que Moisés
llama ‘confusién de lengua’, acontecié como terapia de los pecados, para que,
siendo incapaces de escucharse unos a otros, ya no obraran mal conjuntamente,
sino que, de alguna manera, estando sordos los unos para con los otros, ya no se
ayudaran mutuamente. Pero parece que no sucedié como una ayuda, pues una
vez mds, después de distribuidos en etnias y de no utilizar una misma lengua, la
tierra y el mar no menos a menudo fueron llenados de innumerables males.
Porque para ellos no son las voces, sino los mismos deseos del alma hacia el
pecado las causas de su mal conjunto, pues incluso los mutilados de la lengua no
menos expresan lo que quieren por medio de asentir, miradas, y otras posturas y
movimientos que a través de la pronunciacién de palabras. Y aparte de eso, dicen
que un pueblo muchas veces no sélo homéglota, sino también con las mismas

excavan para si mismos, prefiriendo sus obras humanas a lo divino. En Mut. 62 la
boevopAaBeia recibe un castigo inmediato, a saber, el suplicio de la horca, y en 203 se utiliza
para describir al que muere entre los heridos, asociando el término con la falsificacién. En
Somn. II, 85 se enumera junto a la evnOewx y la peAayxoAia incurable como efecto de una
parrhesia desubicada; en II, 120 Jerjes es presentado como herido por la ¢poevoBA&Peix al
atacar al sol, mezclando hybris politica con locura religiosa; y en II, 290 se presentan
individuos, “hinchados por la poevopAaBeia”, que destronan a Dios con palabras impias,
configurando una clara analogfa con Conf. 110, donde el extravio se manifiesta como
discurso corrupto. En Jos. 51 se habla de los signos evidentes de la ¢poevopAaBeia en los
gestos y acciones irracionales, y en Mos. I, 293 el término se utiliza como insulto directo al
que desperdicia riquezas y gloria, mientras que en II, 197 se equipara a la hybris extrema, lo
que refuerza su dimensién ético-politica. En Spec. I, 20 se ordena registrar como
PoevoPAafric al que da culto a lo creado en lugar del creador, ddndole al término un
cardcter juridico; en II, 16 se lo equipara a la mania como estado del alma; en III, 32 se ofrece
una metafora agricola, en la que equivale a sembrar en pantanos en lugar de campos fértiles;
en III, 43 describe la lujuria desenfrenada como una locura bestial; y en I1I, 147 se aplica a la
negligencia culpable. En Praem. 135 se distingue entre los que ponen fin a su sufrimiento
con la muerte, no siendo ¢poevoPAafels, y quienes, por insensatez, prolongan su miseria,
mientras que en 170 la raiz se aplica a la ceguera interpretativa de los enemigos del pueblo,
incapaces de reconocer el sentido pedagdgico de la historia. Finalmente, en Legat. 95 se
describe al tirano exhibiendo razonamiento ¢poevoBAapric, es decir, una légica torcida, y en
206 se aplica a su injusticia como prueba de extravio mental. En conjunto, estas apariciones
muestran que, fuera de Conf., Filén emplea la raiz para diagnosticar idolatria, contagio
pedagoégico, hybris politica y religiosa, y conductas irreformables tipificadas juridicamente.
El hilo comun es que la ¢poevopAaPeia designa una racionalidad torcida, una disposicion
que convierte la actividad del voug en principio de corrupcién, ya sea en el plano discursivo,
ético, politico o cultual, confirmando que el término ha pasado de ser un insulto o un
tecnicismo médico a convertirse en categoria alegérico-moral del 1éxico filénico.
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leyes y costumbres, pone el pie en el mal de manera tal, que su equivalencia
podria errar en favor de los pecados de todos los hombres. Y que miles han sido
destruidos por sus enemigos, haciendo todavia sus preparativos, a causa de la
ignorancia de sus lenguas, porque no previeron lo que iba a pasar; cuando otros,
asimismo, por su conocimiento tuvieron fuerza y repelieron los miedos y peligros
que los amenazaban. De manera que, para ellos, la asociacién en las lenguas es
mds benéfica que daiiina, puesto que incluso hasta nuestros dias los habitantes
de cada region, y sobre todo los de las zonas nativas, permanecen sin dafios no

menos que a través de su homoglosia.”

La cuestién central de este pasaje es la historicidad de la confusién de
las lenguas, asi como también la verosimilitud del relato y su capacidad
para sostener una verdad filoséfica. Si la dispersion lingtiistica sucedié
histéricamente, estos intérpretes reflexionan en torno a si sucedié como
un castigo o una terapia divina. Si fue una terapia, ésta debié tener
efectos observables sobre la conducta humana al erradicar la maldad;
pero, dado que el mal persiste, el remedio habria sido inttil, por lo que
la erradicacién del mal no habria podido ser aquello que Dios tuviera
en mente al realizar dicha dispersion. La objecién parece, en apariencia,
razonable, y Filon la reproduce con detalle porque encarna el tipo de
lectura que él busca superar.

Este literalismo representa, para Filon, el sintoma mds claro de la
incapacidad hermenéutica que corrompe la mente de los intérpretes. Su
racionalidad se presenta como sana, a la manera de un discurso “mads
cercano a lo verdadero”, pero en realidad procede de un intelecto
lesionado, incapaz de reconocer el plano ontolégico del lenguaje
revelado.” Este tipo de intérprete considera que “conducir la historia

72 Conf., 9-14: 6 &' €yyvtéow TAANO0LS TEOTAYWV TOV AGYOV T AAoyax TWV AOYIKQV
dtéCevev, g avOEWMOLS HOVOLS HaQTLETOAL TO OpOdwVOV. 0Tl de, S YE Paot, Kal
TOUTO pHLOWOES. Kal PNV TV Ye PwVNg €lg puolag duAéktwv déag touny, v kaAet
YAOTING oVyxvow, émi Oegameia Aéyovowv AUAQTNUATWV OLUPTVAL @G HNKET
AAANA@Y  AKQOWHEVOL KOWT CLVAdKWOLY, AAAX TEOTMOV Tva [&AAot] aAAnAolg
KEKWPWUEVOL... KATOX OVUTIOAEELS EYXEQWOL TOIS AVTOLGS. TO O¢ OUK €T wdeAeia patvetat
ovufnvar kat Yoo avdig ovdév NTTov Kata €0vn dWKIOHEVWY Kal U1 X DA EKTQ
XOWHEVWY YN Kal OaAatta MOAA&KIS ApLONTWV KakwV EMANEWON. 0L yaQ al dwvat,
AAAQ al OpoTEOTIOL TG YPUXNS TIEOS TO AUAQTAVELY (NAWDOELS TOD CLVADIKELV AlTiat Kol
Yoo ot EkTeTUNUéVOL YAQTTAV VEVHAOL Kal PAEPUAOL Kal Talg AAAAS TOU OWUATOS
oxéoeol kal Kwwnoeow ovx MTTov T dx Adywv meodooas & av OeAnowotv
VOO UAVOLOLXWEIS TOV kal €0vog &v MOAAAKIS oUX OHOPwvov HOVOV AAAX Kol
OHOVOHOV KAl OHOdIAITOV TOOOVTOV EmIPNval Kakiag, Wote Tolg AvOQWMWY ATAVTWY
AHAQTNHAOLY loooTAow dvvacHat MATUHEAETV: ATTEQl TE DAAEKTWV HLELOL TTEOG TV
EruTOepévwV 0V TTEOWOUEVOL TO HEAAOV TEOKATEATIPON oAV, WG EUTTAALY ETUOTIUT) TOUG
érukgepacOévtag loxyvoav PpoPouvg te kal KvOLVOLG amwoacOal wote AvolteAeg
HAAAOV 1) BAaPeQov etval TNV v dXAEKTOLS Kowvwviay, €mel Kat HéEXOL VOV ol kO’
EKAOTNV XAV, Kal HAALOTA TV avTtoXO0vwy, dU' ovdév 0UTwS WS dx TO OUOYAWTTOV
anadelc KakwVv dateAoVOL

73 La aplicacién del término vovg ¢poevoBAapric al dmbito hermenéutico no implica una
identificacién plena entre los intérpretes que Filon critica y las figuras alegoéricas de los
impios que “construyen la ciudad” (Conf. 110). En el marco de su antropologia moral, la
PoevoPA&Pelx admite grados y modulaciones segiin el nivel de desorden que afecta a las
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mds cerca de lo verdadero”, es un acierto que radica en interpretar el
hecho como un acontecimiento histdrico; no obstante, esto es, desde la
perspectiva filénica, todavia insuficiente, ya que el traducir la Escritura
al lenguaje de la verosimilitud humana y considerar que la preservacién
de la maldad serfa entonces un error divino a pesar de su intervencién,
degrada la verdad alegoérica.

En su argumentacioén, los opositores invierten el sentido del mito de
Babel, pues lo que la Escritura presenta como castigo o correccién
divina, ellos lo redefinen como un evento que supondria un fracaso de
la divinidad, o incluso como un error politico. El resultado es una
lectura que desactiva la dimensién simbdlica del texto, reduciéndolo a
una fdbula moral tnicamente. Frente a ello, Filén no responderd con
una contranarrativa, sino con un cambio de nivel hermenéutico. La
confusiéon de las lenguas no es un fenémeno histérico que pueda
evaluarse por sus efectos sociales, de hecho Filon ni siquiera reflexiona
respecto de su historicidad, porque para él es una figura de la divisién
del alma, ya que el desorden no ocurre entre idiomas, sino entre las
facultades internas del intelecto de los hombres, aunque se manifieste
conjuntamente. La “terapia” divina no apunta a la comunicacién
exterior, sino a la disolucién de la homoglosia del mal, esto es, de la
connivencia undnime de los deseos hacia la iniquidad. El plano histérico
no beneficia a esta lectura en lo mds minimo, razén por la cual Filén
omite fundamentar su lectura en ello. Filén menciona que “no son las
voces, sino los deseos del alma para el pecado las causas de su mal
conjunto”. Dicha aseveracion tiene como consecuencia l6gica pensar
que la dispersién de las lenguas es, por un lado, simbolo de la
desarticulaciéon de esa maldad colectiva de la que cada hombre
participa; dicho de otro modo, de la fragmentacién de la dpwvr) pia que
unificaba la voluntad humana contra Dios.

En ese sentido, el literalista busca la coherencia de los hechos; el
alegorista, la coherencia del ser. Para el primero, el relato debe tener
sentido dentro del mundo; para el segundo, el mundo sélo tiene sentido
dentro del relato. Filon transfiere el problema de la verosimilitud a la
esfera ontoldgica, ya que la Escritura no necesita ser plausible, porque
su verdad no es de orden empirico, sino causal, de manera que la

facultades del alma. En los constructores de la torre, el voiuc ha perdido su funcién rectora
y se ha convertido en principio activo de corrupcién: su extravio produce estructuras
discursivas y politicas que consolidan el error; es una enfermedad crénica y productiva, una
£E1c voompd que se manifiesta en obras y sistemas. En cambio, los intérpretes literalistas de
Conf. 9 padecen una forma menos avanzada del mismo mal. Su vonoic no estd corrompida
en el plano moral, sino desviada en el plano epistémico: es incapaz de distinguir entre la
apariencia del discurso y su referente ontolégico. Por eso Filon puede tratarlos todavia como
interlocutores y no como enemigos del alma. En términos médicos, representan un estado
de desequilibrio que puede ser corregido por la alegoria como método terapéutico. Asi, la
doevoPAaPeia se despliega en una escala que va desde la desorientacién intelectual hasta
la corrupcién total del vovg, permitiendo comprender que el error hermenéutico no es ajeno
al error moral, sino su forma incipiente en el terreno del lenguaje y la interpretacion.
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alegoria es, pues, el medio por el cual se restituye la relaciéon entre
intelecto y la realidad. Lo que algunos intérpretes judios llamaban
“mitico” se revela asf en Filén, como una descripcién precisa del orden
del alma.

Desde esta perspectiva, el debate que Filéon reproduce no es una
digresién polémica, sino una dramatizacién del conflicto interno del
pensamiento helenistico entre dos modos de concebir la verdad del
texto. De un lado, la tendencia filolégica y literalista, heredera del
racionalismo peripatético, que exigia una correspondencia directa entre
discurso y hecho. Del otro, la lectura alegérica, de raiz estoica y
platénica, para la cual la letra es un simbolo del orden inteligible.

Aunque Filén no asuma la expresién de sus adversarios, el hecho de
que repita la palabra “terapia” muestra que la respuesta, es decir,
considerar la confusién como remedio del pecado, constituia un punto
angular en la exégesis de su tiempo y que, pensar que la potencia divina
pudiera verse limitada por el error, era parte de la polémica. La disputa
sobre el sentido de esa terapia define el nticleo mismo del debate
hermenéutico. Los literalistas la entendian como una intervencion
histérica de Dios en la conducta humana, cuyo fin era la erradicacién de
la maldad. Filén, en cambio, que niega el cardcter terapéutico del pasaje
desde una perspectiva literalista, traslada su eficacia al nivel alegoérico,
donde la curacién no se mide por los efectos exteriores, sino por la
reordenacion del intelecto en el hombre. La confusién de las lenguas es,
efectivamente, una “terapia”, pero del alma; y la alegoria es el tnico
medio capaz de explicarla, porque sélo ella revela que el desorden que
el texto describe es interior. Asi, Filon invalida la lectura literalista al
demostrar que su aparente fracaso empirico es, en realidad, la condicién
de posibilidad de su verdad simbdlica.

De este modo, por causa de su objetivo, el propio tratado se convierte
en prolongacion de esa terapia. En tanto que traduce el relato mosaico
al lenguaje del pensamiento. Asi, De confusione cumple la doble funcién
de interpretar y sanar, o de sanar por medio del aprendizaje que se
fomenta en el lector, ancldndose en una especie de soteriologia
intelectual. Por un lado, refuta la exégesis enferma que confunde el
plano de la historia con el de la naturaleza y; por otro, rearticula el
A6yog humano con el Adyog divino mediante la palabra filosoéfica.
Fil6n afiade:

Quienes toman las explicaciones de los temas que siempre se investigan como
si ya estuvieran listas desde la “claridad de la ley’ refutardn a los que concluyen
estas cosas y usan falsos artificios en privado * * *, pero nosotros los refutaremos,
sin animo de disputa, no contrarrestando con ardides tomadas de donde sea a
la manera de los sofistas, sino siguiendo la concatenacién de la secuencia, a la
que no se le permite tropezar, sino que incluso, aunque hubiera algunos
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obstdculos, facilmente los remueve, para que los resultados de sus palabras se
vuelvan infalibles.”*

En esta parte del tratado, Filon introduce una distincién esencial entre
dos modos de disputar el sentido: el del sofista, que refuta mediante
artificios, y el del exegeta que sigue la secuencia del discurso
(axoAovBia). El verbo kakotexvéw, que emplea para caracterizar la
practica de sus adversarios, describe el uso corrupto del arte del
lenguaje.”” Su “mala técnica” no consiste en la falta de destreza, sino en
el exceso, es decir, en la invencién de recursos argumentativos tomados
de cualquier parte, capaces de producir una apariencia de coherencia sin
correspondencia alguna. Esta caracteristica es, por tanto, una
manifestaciéon del intelecto lesionado en el terreno del sistema
discursivo que definimos en el capitulo anterior, donde un hablar
enfermo, ordenado en la forma y errdtico en la orientacién ontolégica,
confunde la capacidad de argumentar con la posesién de la verdad. La
creacion de sentidos coherentes sustituye a la comprension de la
naturaleza.

De esta manera, cuando Filon afirma que responde “no
contrarrestando con drdides tomadas de donde sea” (avticopillopevot
noBev), lo que rechaza es precisamente la l6gica de la réplica y del
discurso sofistico, cuyo fin es meramente la construccion de la
coherencia, ya que no se limita a contrarrestar “sofismas” con nuevos
argumentos, como ocurre en la dindmica descrita por Aristételes en la
Politica, donde este mismo verbo se utiliza para denotar una estrategia
de oposicién formal sin arraigo ontolégico alguno.”

Este tipo de argumentacién, ya tematizado por Gorgias, convierte al
discurso en un material maleable, capaz de persuadir sin necesidad de
representar la verdad. En el Sobre el no ser, Gorgias habia deconstruido
las tesis de Parménides, mostrando cémo el lenguaje puede deshacer el
vinculo entre ser y pensamiento, de modo que la tinica realidad efectiva
es el propio texto como artificio. Sin embargo, este proceder parece
remitir a una estrategia lingtiistica consciente del autor, cuya intencién
es persuadir con un discurso que puede ser falso.

7 Conf., 14: Tovg d¢ TalTA OLVTIOEVTAG KAl KAKOTEXVOLVTAG Wia pev dieAéyEovoty ot Tag
TEOX €LQOVG ATIODOTELS TV del CNTOVHEVWYV €K TNGS PAVEQRS TWV VOHWV Yoadts * * * ovk
avtioodlopevol mobev, dAA” émopevol T TG AkoAovOlaG €lQUQ TIEOOTITAlELY OVK
VT, AAAd KAV, el Tva Eumodwv eln, 0adiws avaotéAAovt, OTws at twv AdYwv
dLéEodot yYivwvtat amtatotot. Seguimos la conjetura de Colson y Whitaker, que posterior a
la laguna introducen rjueig d¢.
7 Véase lo que anteriormente se dijo sobre este mismo verbo dentro de la tradicion
sapiencial, p.29.
76 Arist., Pol., 1297a: ot pév dix v (nuiav petéxwotv, ot d¢ dix TO un Gofelobat i)
HETEXWOLV. TALTA HEV OOV OAlyaQxka ocodlopata g vouobeolag: &v d& talg
dnuokpatialg mEOg TavT avtiooPllovTal Tolg HEV YaQ A&moéols piobov mogilovoty
éxkAnoialovot kat dukdlovoty, Toig O’ eDTOEOLS OVdEUiaY TATTOLVOL CNpiay.
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Dicho lo anterior, aunque los hermeneutas que Filén critica en De
confusione no se sitian expresamente en el horizonte gorgiano, su
recurso a “sofismas retdéricos” participa de esa misma légica de un
discurso como construccién auténoma desligada del referente
ontolégico del texto. Frente a ello, Filon afirma que su método no es
sofistico porque el discurso de la Escritura no es un instrumento
maleable ni un vehiculo contingente de significacién, sino una realidad
ya dada que en si misma es verdadera.”” Filon se distancia radicalmente
de esa concepcion, puesto que, para €l, 1a Escritura no admite ser tratada
como material sofistico, porque su discurso encarna una realidad
trascendente e inteligible. De ahi que la alternativa no sea utilizar este
tipo de herramientas discursivas, sino seguir “la concatenacién de la
secuencia intrinseca del texto”, émecOatl Tt ™™g dkoAovOiag eiguw,
pues este encadenamiento garantiza que los razonamientos no
tropiecen y que incluso los obstdculos sean removidos facilmente. Fil6n
reconduce la mente hacia la estructura inherente del discurso y ofrece
al alma un camino seguro; de manera que evidencia que su exégesis se
encuentra en un nivel distinto al de la polémica hermenéutica comdn
sobre Babel, ya que intenta mostrar que la Escritura representa la
verdad ontolédgica de la realidad, siendo la alegoria un acceso directo a
la manifestacién del orden divino en el cosmos.

II1.2. Guardianes del alma y orden del discurso en De confusione

El rechazo de Filén no constituye dnicamente una toma de posicién
metodoldgica, sino que se vincula directamente con la dimensién
terapéutica de su exégesis. La frenoblabia, pues, se manifiesta como la
incapacidad de la mente para orientarse en la verdad, entregdndose a
sofismas y a la mera apariencia del discurso que dafia. Frente a ello, la
secuencia (axoAovBOia) del texto sagrado asegura no sélo la coherencia
interpretativa, sino también la restitucién de la psique a un orden
estable, lo que hace que la salud del alma no se alcance mediante la
réplica retdrica, sino a través de la asimilacion de la estructura interna
del discurso mismo de la Escritura y del comentario de ésta, donde el
orden lingitiistico y el ontolégico coinciden. En ese sentido, la secuencia
misma posibilita la superacion de la confusién al orientar al intelecto.

De ahi que Filén insista en que la proteccién del alma dependa de la
tirmeza de sus guardianes:

77 Un ejemplo claro del contraste lingtiistico de lo falso y lo real se encuentra en la historia
del insensato rey Balac de Moab referida por Filén en 66: éste tltimo intenté engafiar a Dios,
caracterizado por Filén como 10 6v, por medio de copiopata, cuya intencion era torcer sus
planes divinos. En este caso, siguiendo la tradiciéon biblica de la historia narrada en Nimeros,
es evidente que el vocablo sophismata refiere al plan y a la articulacion lingiiistica
“habilidosa” de la maldicién que Balam solicita a Bilam en contra del reino de Israel. Para
Filén, Balac es interpretado como &voug por el hecho de haber querido maldecir en palabras
falsas, es decir, por medio de una maldicién, al pueblo que Dios ya habia descrito como
abundante y bendito por medio de un discurso verdadero.
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De nuevo, los guardianes del alma son el oido, la vista, el olfato, el gusto y toda
la multitud de los sentidos, y ademads la salud, la fuerza, la capacidad y el vigor.
Pues el intelecto, como si estuviera en palacios fortificados, firmes y
s6lidamente apoyados, paseando y pasando la vida alegre, se regocija, sin verse
impedido por nada en el uso de sus propias inclinaciones; pero teniendo
amplios y despejados caminos, que atraviesan todos los lados. En cambio, los
enemigos de estos guardias son la ceguera de los sentidos y la enfermedad,
con los cuales, como he dicho, el pensamiento muchas veces estuvo a punto de

precipitarse al vacio junto con ellos.”®

Filén ofrece una imagen que condensa su concepcién terapéutica del
conocimiento en este pasaje. El alma sana es descrita como aquella en la
que los sentidos, guardianes o escoltas (doouddoL), permanecen en su
lugar y en su funcién. La metédfora militar revela la jerarquia natural del
alma, ya que los sentidos no son enemigos del intelecto, sino sus
protectores, siempre que conserven su firmeza y no se extralimiten. El
oido, la vista, el olfato, el gusto y el tacto son descritos como muros que
rodean una fortaleza interior; mientras se mantengan sdlidos, el
intelecto puede habitar dentro de ellos, moverse libremente y ejercer sus
inclinaciones sin impedimento. La salud, la fuerza, la capacidad y el
vigor son signos de una estructura ordenada, donde la percepcién y el
pensamiento se articulan conforme a su fin natural y donde cada
elemento cumple su funcién. En ese sentido, la enfermedad introduce el
movimiento inverso, ya que, cuando los sentidos se deterioran, los
caminos del alma se estrechan y el pensamiento (diavowx), privado de
orientacién, se precipita junto con ellos. Se trata de una metafora que
explica que el intelecto cae con los sentidos cuando su sana constituciéon
se ha visto comprometida. La mrowois, a saber, la ceguera o
embotamiento de los 6rganos sensoriales, se convierte asi en la imagen
de una disfuncién, en la que la pérdida de correspondencia entre el
interior y el exterior dotan al intelecto de una autarquia que se considera
una enfermedad.

Este equilibrio entre los guardianes y el intelecto expresa, en su nivel
mds concreto, la funcién de la secuencia que Filon habia defendido en el
plano hermenéutico. Asi como el discurso verdadero sigue la secuencia
natural del A6yog sin recurrir a artificios, el alma sana sigue la secuencia
natural de la percepcién cuando es conducida por el A6yog Ociog,
porque no estd ciega. En ambos casos, la salud consiste en la proporcién,
en el transito libre y continuo por los caminos del entendimiento. Desde

78 Conf. 19: m&Awv te dogudpdpot PuxNe akoal Kat delc SoPENOIS Te KAl YeLOLS katl EVUTAV
0 aloOnoews otidog, €t pévrol Uylela kal loxvg dVVANIC Te Kal OQWUnN: ToUToIS YXQ
WOTEQ E0TWOL KL KOATALWS €QNQELOUEVOLS €VEQKEDLY OIKOIG O VOUS EUTEQLTIATAV Kol
<€V> JATWOHEVOS AYAAAEeTAL TTQOG UNOEVOS TS WIS OpuAls xonobat KwAVOpEVOG,
AAA” eVUAQELS Kal AePOQOVE AVATIEMTAUEVAS EXWV TAS DX TAVTWV OO0V Ta OE TOLG
dogudodolc TovTolg Ex0px AdvTikadnTal, MNEwWOLs aloOnNTEQiwV KAl vooog, ws EPny,
0l 1) dLdvolx ovykaTakENUVIoOnvat moAAAkLS EpéAANOE.
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esta perspectiva, el fragmento ofrece una clave para leer todo De
confusione: la confusiéon de las lenguas es el desorden del discurso,
comprendido como la pérdida de la arquitectura interior que permite la
comprension; y curar el alma significa restablecer sus guardianes, es
decir, devolver a los sentidos su funcién de muralla protectora del
pensamiento. En esa restauracion se cumple la finalidad de una terapia
que pretende reabrir los caminos del intelecto para que el lenguaje, la
percepcién y el ser vuelvan a marchar en la misma direccién.

Este dltimo pasaje de los guardianes prepara la transicién hacia la
metdfora de la nave, que Filon introduce inmediatamente después y que
explicamos en el capitulo anterior. Ambas imédgenes estdn unidas por
una misma preocupacion, a saber, la conservacion del orden interior del
alma. Mientras, por un lado, los guardianes representan la vigilancia de
los sentidos y la salud del cuerpo como condiciones del pensamiento
estable; por otro, la nave simboliza lo que ocurre cuando ese equilibrio
se pierde. Cuando los guardianes caen, ya por ceguera, ya por
enfermedad, y el intelecto pierde su firmeza y se precipita junto con
ellos, igual que un timonel arrastrado por la tormenta. En el capitulo
anterior se mostré cdmo esta figura expresaba el estado extremo de la
frenoblabia, donde el alma, incapaz de gobernar, coopera con su ruina al
construir su propio orden. Es interesante que se utilice la figura de la
nave, pues la historia literaria griega ha demostrado que esta metafora
ha sido utilizada para representar los cambios o levantamientos
politicos (otaoic).”” Asimismo, lo que se presenta aqui es la revolucion
de aquellos elementos que toman control de la disposiciéon del intelecto
para el establecimiento de un nuevo régimen que lleva a la
autodestruccién del individuo.

Después de exponer la imagen del alma resguardada por sus
guardianes y del naufragio del intelecto cuando éstos caen, Filén
introduce el tema de la “una voz” (pwvn pia), prolongando el mismo
problema bajo otra figura. La armonia interior del alma se convierte
ahora en el punto de partida para comprender la unidad de la voz como
un fendmeno colectivo. En la medida en que los sentidos pierden su
firmeza y el intelecto se extravia, el desorden interior se proyecta hacia
afuera y adopta la forma de una voz comun. La ¢wvr) pix a la que se
hace referencia en Génesis, para Filén designa la coincidencia de una
disposicion compartida, es decir, una voluntad convergente hacia el
mal. Esta unidad, que a primera vista parece signo de concordia,
constituye en realidad la expresién de una misma desviacién. Filén la
denomina cvppwvia kakwv, “sinfonia de males”, para indicar que la
corrupcion del intelecto individual se amplifica cuando se reproduce en
la comunidad, del mismo modo que una tnica disonancia interior
puede extenderse y consolidarse como un lenguaje. Asi, la confusién

7 Véase: Alcaeus, fr. 208 Voigt.
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que Dios introduce en el relato biblico representa la restauracion de la
multiplicidad natural que el error habia homogeneizado. La dispersion
de las lenguas simboliza, en este contexto, la separacién de los impulsos
del alma hacia el mal y el restablecimiento de los limites que preservan
la proporcién y la distancia necesarias para la salud de una vida
virtuosa.

La unidad lingiiistica funciona, en este contexto, como signo de una
disposicién comtn hacia el vicio que atraviesa, como ya se dijo, tanto al
individuo como a la ciudad y al género humano en su totalidad:

¢Acaso no ves a estos que tienen una sabiduria infértil y a quienes tienen una
mentalidad ciega, la cual es natural que hubiera sido aguda? ;No ves a los
Sodomitas segtin su lengua, desde el joven hasta el mds anciano, a todo el pueblo,
dando vueltas en la casa del alma, para deshonrar y destruir a los sagrados y

santos pensamientos, vigilantes y guardias, que eran sus invitados?®

IIL.3. Entre la firmeza aparente y la verdadera firmeza: la
configuracién discursiva del alma

Previamente, en 24, Fil6n habia mencionado que Dios determiné propio
juzgar al “hombre”: “decidi6 juzgar al hombre, es decir, a su intelecto”.%!
Esto revela que el juicio divino recae sobre cada mente en particular, en
tanto que el ser humano es justamente el recipiente de una misma
tendencia hacia el mal.® Para Filon esto conlleva implicaciones
terapéuticas importantes, ya que el tratado tiene la intencién de
visibilizar por qué Dios habria decidido confundir a los pueblos y cémo
el alma es capaz de alejarse de Dios a tal grado de considerarse
auténoma y autosuficiente. En este punto, “una voz” es precisamente
un rasgo puntual de la manifestacion exterior de esa tendencia, donde
la voz comdn del error unifica a los hombres en la desviacién; pero,
como ya menciondbamos, esa voz es metdfora del alma y de sus
elementos confundidos. El juicio divino, entonces, fragmenta esa voz
metaféricamente, restituyendo a cada intelecto la diferencia que su
homoglosia habia anulado, siendo ésta tltima un signo propio de la
enfermedad humana que lo lleva hacia el desconocimiento de la
divinidad. En ese sentido, la confusiéon es, en efecto, el inicio de una
terapia divina que restablece la medida natural de las almas, para que
cada una recupere su proporcion frente al Aoyog divino y pueda actuar
como le es propio y conforme a naturaleza.

80 Conf., 27: 1) 00X 00QG TOVG E€0TEWRWHEVOLS ToPiav Kal TUGAOVS didvolay, v 0EvdeQKELY
€lKKOG 1)V, ZOdOMITAS KATX YAQTTAV, ATO VEAVIOKOL €wg TEEOBLTEQOL VO’ OOV TOV
Aewv &v KUkA@ TV oikiav ¢ Puxng meotbéovtag, tva tovg Eevwbévtag tegovg katl
oolovg Adyoug avth), PoovEovs kat GpUAakac dvtag, aloxVvwot kat diadOelpwoat...
81 Conf., 24: £yvw OV dvOowToV, Aéyw d¢ TOV vouv...TloaoOat.
82 Otro uso equivalente al anterior aparece en Conf., 25: dwv yaQ Ot Mag T, Pnoy,
davoeital [ag] Aoylopog, ovxt HOVOG €lg, THV AQUOTTOLOAV O ADEKAOTOC DIKAOTIG
ETYYe TIHwOLa.
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Para ello, es necesario tener modelos, por lo que Filén introduce la
tigura de Moisés bajo la categoria de Ocompomoc en contraste con el
hombre enfermo, es decir, como un hombre profético. Como se verd
mds adelante, Filon concibe que Moisés es un profeta no sélo porque la
tradicién hebraica lo caracterizé asi, sino también porque su profecia
consistia en la capacidad casi autodidacta de comprender el mundo y a
su creador tal cual son. La referencia a Exodo en 30, donde se narra la
llegada de Faradn a la orilla del rio, es reinterpretada alegéricamente, al
éste simbolizar la corrupcién humana en virtud de la cercania semdntica
entre xelAog y pwvn):#* Moisés, para Filén, se convierte en la muralla
que detiene ese flujo de maldad.** En ese sentido, que Dios ordene a
Moisés permanecer implica la oposiciéon de un estado del alma que se
concibe como firme, frente a la confusion interior que hemos intentado
describir hasta este punto:

Por tanto, el malo va adelante hacia el impulso de injusticias y pasiones todas
juntas, que son similares al agua; pero el sabio, en primer lugar, adquiere una
dignidad connatural proveniente de Dios, quien siempre estd firme en su
potencia inconmovible e inalterable con relacién a todo. Pues ha sido dicho: “tu
mismo quédate firme conmigo”, para que, tras quitarse la duda y la indecision,

disposiciones de un alma insegura, se pusiera una firme y segurisima, la fe.®>

La cita oU 0¢ avtov otNOL pet” €uov, en espafiol, “td mismo quédate
firme conmigo”, es uno de los momentos en los que se advierte con
mayor claridad el alcance del procedimiento alegérico. Filén lee aqui la
clave de ese proceso interior, donde el Adyog divino, representado a
manera de discurso en el relato biblico, hace que el alma logre una
duxbeoig BePatotatn, es decir, la constitucién maés firme de todas, en la
medida en que es sostenida por él. Moisés se vuelve Oeompomog
precisamente porque encarna esta restitucion como figura del
entendimiento que, al participar del discurso divino, se convierte en

8 Es necesario mencionar que la palabra griega xeiAog significa tanto los labios del rostro
como la boca del rio, de ahi que se permitan los juegos semdnticos con el vocablo de “voz”.
* La cita que Filon da es la siguiente: idov de q)nmv 0 1n¢ Alyvmtov Pacidevg €mito KdwE
adveltat. Lo d¢ 00T CLVAVTOV AVTQ ETIL TO XELAOG TOD motapov. La reinterpretacion
de Exodo 7:15 es significativa porque permite a Fil6n articular un juego semantico, donde
0dwo, al vincularse con xelAog, pasa a representar la corrupcion del humano, convertido en
cauce de maldad. La presencia del faraén junto al agua simboliza asi al gobernante que
habita en el dmbito del discurso viciado, mientras que la orden divina a Moisés lo coloca
como muro de ese mismo cauce. En términos exegéticos, esta escena muestra cémo la
alegoria filénica opera por desplazamientos léxicos minimos que abren la dimensién
ontolégica del relato.
8 Conf., 30: ovkoLV O pEV PavAOG EE€L0V ETTL TNV TWV ADKNUATWV Kal TaBwv a00owv
dooav, amep VOatL amewaletar ‘T d&¢ 0OPOS TEWTOV HEV KTATAL YEQAS TIAQX TOU
£0TTOC Ael B0 OLYYEVES AVTOL T1) AKALVEL KAl AQQETIEL TTOOS TTAVTA DLVALLEL AaBov:
elontat yag “ov d¢ avtov ool pet’ €pov,” tva EvdolXoUOV Kal €MapdOTEQLOUOV,
apePaiov Puxngc dabéoelg, ATOdLOANEVOS TNV OXLEWTATNV Kal BePatotdtnv dabeoty,
niloTy, Evdvontat.
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limite frente al desorden humano simbolizado por el rio. Asi, este pasaje
desarrolla el recorrido terapéutico que el tratado ha venido delineando,
ya que el intelecto, arrastrado por el flujo de las pasiones y del error,
adquiere una disposicion estable al “permanecer junto” al principio
divino que le otorga firmeza, clausurando con ello la posibilidad misma
de la confusién.

La exégesis filonica pone asi en tensién dos concepciones del discurso:
por un lado, la voz comtn de los hombres, dwvr] uila, que se traduce en
sinfonia de males y cuya fuerza se parece a una inundacién; y, por otro,
el logos divino, que delimita, corrige y estabiliza. En ese mismo sentido,
Moisés se vuelve la representacién simbdlica de un orden discursivo
distinto que cura, dado que su intelecto es inalienable del ser.

Esta dindmica obliga a reconsiderar el procedimiento alegdérico filénico
mds alld de la simple identificacién simbdlica. Si se toma en serio el
andlisis tipolégico de Mack, que resumimos el capitulo anterior, resulta
claro que el pasaje no puede reducirse a una alegoria de equivalencias,
“hombre” igual a intelecto, aunque ésta constituya su punto de partida.
La identificacién inicial introduce el desplazamiento antropoldgico,
pero el movimiento posterior del texto revela algo mds complejo, a
saber, que la alegoria funciona aqui como reorganizacién progresiva del
relato en una arquitectura psicoldgica coherente.

Filén no se limita a traducir el elemento narrativo a una categoria
abstracta, sino que lo desarrolla hasta convertirlo en principio
estructurante del diagndstico. La “una voz” en su sentido de
homoglosia interior del mal responde a lo que Mack identifica como
desarrollo de un tema: un elemento del texto es expandido hasta
organizar el conjunto de la argumentacién. En ese sentido el simbolo
crece, se densifica y se vuelve explicativo.

Sin embargo, cuando Filéon aborda la objecién literalista sobre la
eficacia de la “terapia” divina, no elimina la letra, pero si la reubica. El
relato no es descartado como mito ni defendido mediante un artificio
externo; es reinterpretado en un nivel distinto. Esto ejemplifica la
distancia que separa la alegoria filénica de la alegoresis griega
tradicional en el contexto estoico, pues en esta tltima el mito era salvado
mediante una lectura racional que preservaba su valor cultural; pero
aqui, la Escritura, que no necesita ser salvada, porque la Ley representa
en si la preservacion escrita del orden del cosmos, corrige mediante la
lectura el estatus ontolégico del hombre como fundamento
epistemoldgico.

En ese sentido, Moisés encarna la disposicién estable que el tratado
propone como alternativa a la homoglosia. En términos de Mack, esto
se aproxima a la modalidad encomidstica de la alegoria, pues el
personaje se convierte en modelo normativo que encarna la estructura
restaurada del alma, razén por la que la lectura de tratados como De
Vita Mosis, representan el primer paso en el itinerario de lectura del
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estudioso de Filén. Es necesario que en el futuro se examinen las
conclusiones de este trabajo en contraste con los paradigmas morales
que dichos libros ofrecen. Desde esta perspectiva, el procedimiento
alegorico del pasaje puede describirse como una operacién que integra
identificacién, desarrollo temdtico, clarificacién del sentido literal y
ejemplificacién normativa en una unidad orientada terapéuticamente.
Asi entendido, el pasaje confirma que la alegoria filénica consiste en
reorganizar el relato de modo que el lector pueda reconocer en él la
estructura de su propia disposicién animica. La convergencia de varios
procedimientos  alegéricos  produce un efecto formativo,
reconfigurando la relacién del lector con el Adyoc.
En Conf., 33 Filon menciona lo siguiente:

Es ciertamente bueno que en este caso el enfrentamiento ocurra a lo largo de la
orilla del rio. Los labios son los limites de la boca, una especie de cerco de la
lengua a través de los cuales se produce la corriente del discurso cada que
comienza a bajar. Pero, también, quienes odian la virtud y los amantes de las
pasiones utilizan el discurso como aliado para la instituciéon de sus infames
doctrinas; asimismo, lo utilizan inequivocamente, quienes se esfuerzan en la
refutacion de éstas y en la fuerza indiscutible de los mejores bienes. De cualquier
forma, cuando las destruyen, tras aflojar todas las cuerdas de estas doctrinas
eristicas, demoliéndolas gracias a la fuerza contraria de sus palabras, el sabio
cantard diligentemente, como es justo y conveniente, un canto triunfal, después
de reunir al coro mas sagrado que dice: “vio Israel a los egipcios muertos”, no en
otro lado, sino a lo largo “de la boca del rio”. Al mencionar “muerte” no se refiere
a la disolucién del cuerpo, sino a la destruccién de las doctrinas y palabras

impias, que utilizaron en su boca, su lengua, y los otros 6érganos del habla.®

El enfrentamiento que ocurre “a lo largo de la orilla del rio” representa
el limite mismo donde el flujo caético del discurso humano se encuentra
con la resistencia de la razén divina. Los labios, concebidos como bordes
de la boca, son el simbolo de esa frontera, a saber, el punto en que el
A6yog puede precipitarse en el torrente de la pasion o, por el contrario,
volverse aquello que contenga y ordene al alma.

En esta lectura, Filén muestra que el lenguaje, incluso en su forma
caida, conserva una potencia ambivalente. Puede ser el vehiculo del
error, cuando los amantes de las pasiones lo ponen al servicio de
doctrinas infames, o el instrumento de la virtud, cuando se emplea para
desmontar las construcciones sofisticas y restituir la verdad. Por ello, la
“muerte de los egipcios” alude a la aniquilacién de los discursos impios
que, emanando de la boca y la lengua, habian convertido la palabra en
fuente de corrupcion. El triunfo del sabio consiste en la recuperacion del
Adyog como principio ordenante, pues al refutar las doctrinas eristicas,
no actda desde la violencia del debate, como se observd al inicio de este

8 Conf., 33-37.
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capitulo, sino desde la fuerza contraria del discurso verdadero, cuya
eficacia no proviene de su forma.

No obstante, la problemdtica aqui es precisamente que el
enfrentamiento se da en el terreno lingiiistico, donde, como se puede
observar desde nuestra reconstruccion sapiencial del Sirdcides y del
Sabiduria, el discurso se presenta como un simbolo de la constitucién
interior del individuo o, dicho de otro modo, como un reflejo de su
esencia. Para evitar esta confusion, Filén, en 39, introduce una precision:

Pero muchos, no pudiendo destruir por la fuerza las invenciones persuasivas de
los sofistas por el hecho de no haber sido bien entrenados en torno a las palabras
a causa del constante ejercicio en las obras, huyeron hacia la alianza del tnico
sabio y le imploraron convertirse en su aliado. Justo como dijo en los Salmos uno
de los conocidos de Moisés: “;Qué sus labios engafiosos se vuelvan mudos!” ;Y
cémo estarian en silencio, si no fueran silenciados por el tinico que tiene al A6yog
mismo como su discipulo?

Hay quienes, al reconocerse incapaces de vencer al discurso de un alma
enferma por medio de sus propias palabras, recurren a la ayuda divina
(T v ToL povov codov ovupaxiav), puesto que sélo la divinidad tiene
la capacidad de imponer silencio al Adoyoc desordenado. No es, por
tanto, un artificio humano el que desarma al sofisma. Asi, en 41 Filén
sostiene que el discurso que procede del alma sana refleja una sinfonia,
pero ya no como la falsa referida al inicio del texto, sino como la
consonancia de quienes se adscriben al Padre y a lo que él denomina
“hombre de Dios” (&vBowmov Beov).

Introducir la categoria de “hombre” en un pasaje dedicado al Adyoc
plantea un problema fundamental en la doctrina filénica: ;por qué Filon
elige esa férmula en este preciso lugar? La respuesta parece encontrarse
en el intento de articular la permanencia eterna del Adyog con su
capacidad de hacerse presente en la historia y de inscribirse en el &mbito
humano. El “hombre de Dios” funciona, asi, como punto de
convergencia entre lo divino y lo humano.

En esta misma linea, en 59, Filén menciona lo siguiente:

Estos ya no obedecen al A6yog como jefe, sino a Dios como soberano de todo, a
través del cual se adelantan hacia las obras mds que a la busqueda de palabras.
Pues los otros hacen cuando escuchan, pero lo mds insélito es que éstos, por
causa de una posesion inspirada por la divinidad, dicen obrar primero y
después escuchar, para que no se piense que frecuentan lo bueno de las obras
por ensefianza y guia, sino por una mente esforzada y voluntaria. Dicen que
una vez que han obrado escuchan, con el fin de que juzguen lo hecho, si estd de

acuerdo con las palabras divinas y las instrucciones sagradas.®”

Conf., 59.
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De esta manera, Fil6n describe a quienes, al haber sido transformados
por el discurso divino, ya no obedecen al A6yog como a un dirigente,
sino a Dios como soberano. Se afirma que estos hombres obran antes de
escuchar, y sélo después se detienen a escuchar para someter sus actos
a la verificacién de las palabras divinas. Este texto refiere la interrelacién
lingtifstico-ontolégica como la base de la terapéutica del discurso
encontrada en el De confusione, pues el Adyog, al ser interiorizado, deja
de actuar tinicamente como una palabra que orienta y se convierte en
una disposicion estable del alma. Filén no manifiesta una diferenciacién
entre el Adyog y Dios, sino que enfatiza la transiciéon que experimenta el
hombre virtuoso por y a través del Adyoc hacia la naturaleza auténoma
de la virtud, cuando el hombre acttia conforme a su disposicién natural.
De este modo, la accién ya no depende de una guia externa, sino que se
convierte en expresion de un alma reconstituida en conformidad con lo
divino, donde la praxis y comprensién coinciden como signo de
sanacion interior. Este modelo de virtud es representado principalmente
por los patriarcas, quienes “reclamando la pura y sin mezcla Idea del
bien, se sacuden y rechazan lo malo”;y graban en su mente esto que
Filén denomina realidades sustanciales, heredadas por el linaje
autémata de Isaac.®® Filon ha de considerarse uno mds de los autématas
de la tradicién judaica, aunque este término todavia debe precisarse.

Si bien Filon es criticado por no ofrecer una exposicion sistemética en
sentido técnico, critica que no es necesario discutir aqui; puede
afirmarse, sin embargo, que su obra manifiesta una coherencia interna
orientada a la formacién del hombre. En De Vita Mosis I encontramos lo
que podriamos considerar un itinerario no de su obra, pero si de su
funcién:

Pero él, sabiendo que los de su mismo pueblo y todos los demds desconfiarian de
lo que le decia, ‘si me llegan a preguntar’, dice, ‘cudl es el nombre del que me
envia y no tengo nada que decir, ;no parecerd que quiero engafarlos? Pero el
Sefior ‘en primer lugar’, dice, “diles que yo soy el que es, para que tras aprender
la diferencia de lo que es y de lo que no es ademads aprendan que ningtin nombre
en absoluto puede designarme, porque sélo me pertenece ‘el ser’. Pero si todavia,
puesto que son mds débiles con relacién a sus naturalezas, buscan un titulo,
acldrales no sélo que soy Dios, sino también que soy el Dios de los tres hombres
eponimos de la virtud: Dios de Abraham, Dios de Isaac, y Dios de Jacob; de los
cuales, el primero es canon de sabiduria obtenida mediante la ensefianza, el

8 Conf., 73-74: éumaAv 8’ 6 TV &oTElWV, AULYOUS KAl AKQATOL HETATIOLOVHEVOS THG TWV
ayabwv éag, anotvattel kat AMoPaAAeL tax PpavAa. Oéaoatl YoV TOV AOKNTNV ol
dnowv- “aoate tovg Beolg TOLUG AdAAoTElOUG TOUG HeD” VDpwv €k péoov VU@V, Kol
kaOaploaoOe kal AAAGEATE TAC OTOAAS VPV, KAL AVAOTAVTEG AVAWDHEV LG BatOnA,”
tva, kav Aapav €evvav aitntat, €v 0Aw t@ oikw pr evEnon T edwAa, <aAAa>
TEAYHATA DPEOTNKOTA KAl OVTWS VTAQKTA, E0TnALtevpéva €V T1) ToL 00PoL diavola, WV
Kal To avtopabeg yévog Toaak kAnpovouet.
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segundo de sabiduria obtenida mediante la naturaleza, y el tercero de una
sabidurfa ejercitada por la disciplina.®

Temadticamente, este pasaje representa uno de los momentos mds
importantes de la literatura hebraica: la epifania de Dios a Moisés y la
revelacion de su misiéon divina como arquiprofeta. En el contexto del
libro esta epifania tiene lugar cuando Filén desea presentar a Moisés
como el paradigma patriarcal por excelencia. La seleccién de su figura
depende precisamente de un elemento que se tematiza en el fragmento:
Moisés representa un individuo que ha transitado por los tres tipos de
sabiduria que conforman el canon de la virtud. Desde el inicio del libro
Filon lo presenta como un sacerdote educado; un autodidacta
ontolégico, que comprendia la naturaleza y por ello actuaba conforme a
Dios aunque no lo conociera; y, a partir de este fragmento, como un
hombre que accionard el éxodo del pueblo hebreo de Egipto. En ese
sentido Moisés parece ser entendido como una figura del proceso
perfecto de vida para el hombre; que, primeramente, consiste en la
educacién y aprendizaje del mundo tal cual es, cuyo punto maximo
representa la estabilidad de un régimen “autodidacta” que fomenta el
perpetuo funcionamiento de esa comprensién, en tanto que el sabio no
necesita siempre ser instruido al haber interiorizado ya la ensefianza en
su esencia; y, finalmente, la puesta en marcha de dicha sabiduria en el
mundo politico por medio de las acciones. Es decir, detrds de esta
descripcién se encuentra la creencia de la comprensién de la vida como
proceso noético con impacto politico. Abraham supone la fase diddctica
porque es quien mejor encarna haber “escuchado” a Dios en sus
conversaciones; Isaac la fase fisica, porque fue quien mejor comprendi6
su naturaleza divina como hijo de Dios al grado de no necesitar un
cambio de nombre; y Jacob la fase activa, por haber sido el patriarca que
mds logré en términos politicos. Y es precisamente porque Moisés
encarna estos tipos de sabiduria que Dios se presenta ante él como el que
es (0 @v), lo cual implica la capacidad de Moisés para comprender
aquello que se presenta como lo absoluto. Asi como el pueblo, el
individuo necesita aprender la diferencia entre lo que es y lo que no es,
a saber, entre la realidad aparente y la absoluta, para interiorizar la
comprension en clave divina. La causa es tematizada por Filon

8 Mos. 1, 74-76: 0 0& OUK AYVOQV €Tl TOIG AEYOUEVOLS ATILOTIOOVTAS TOVG Te OpodVAOLG
KAl Toug &AAAoLS Amavtag “éav ovv” Pnot “muvOdvwvtal, Tt to dvopa T TEpPPavTL, und’
aUTOG elmelv EXwV &’ oL dOEw dlamatav;” 6 d¢ “To pév mowtov Aéye” dnoiv “avroig, ot
€Y el 0 v, tva paBovteg dadpooav OVTog Te kal ) OVTog meooavadaxOwoty, wg
0VLOEV OVOUA TO TIAQATIAV ETU €OV KUQLOAOYELTAL @ HOVQ TOOOEOTL TO lvaL. €xv O
ao0evéoTeQoL TG PUOELS OVTEC EMICNTWOLY TTEOOETN OV, ONAWCOV AVTOLS pT) HOVOV ToVO’
OtL 0e6g el AAA” OTL KAL TELWV TWV EMWVOHWY AVOQWV aetng, 0e0g APoaap kal Beog
Toaax kat Beoc Tarkp, v 0 pEV TG dWOAKTNG, 0 0¢ TN PLOLKTG, O dE TNG ATKNTIKNG
ooPIAG KAVWV EOTLV.
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literalmente, y es porque el hombre estd débil, o enfermo, en cuanto a su
naturaleza (doBevnig v dpvowW).

En ese sentido, los patriarcas, y con ello todo sabio, son presentados
por Filéon como extranjeros en la tierra, pero portadores de las virtudes
inteligibles de los cielos, su verdadera patria. Estas virtudes, adquiridas
e inteligidas porque Dios mismo las transmite por medio de su palabra,
como dice en 82, &g AaAel 0 Oeog dduxdpogovoag Aoywv Ocelwv,
muestran que la condicién de extranjero representa en este contexto la
apertura a un orden distinto que se introduce en lo humano a través del
Adyog divino, siendo el “discurso edificante” aquello que actualiza la
memoria de la naturaleza del hombre, y que preserva en el alma todo lo
que no debe confundirse en ésta.”

En contraste, el hombre enfermo que describe Fil6n en 86 es aquel cuyo
interior, al estar confundido, carece de formas definidas. Esta carencia
lo conduce a un intento de complesion mediante la construccién
artificial de limites y figuras. Lo que emerge, pues, es un proceso
productivo negativo, en el que el alma introduce en si misma contornos
ficticios que se asemejan a las formas estables, pero que en realidad sélo
reproducen su propia inestabilidad. Filon describe este mecanismo con
el lenguaje de la edificacién, ya que las opiniones erréneas se asientan
como ladrillos firmes que simulan dar soporte a un edificio, pero cuyo
fundamento es la confusién interior. Este gesto es, en dltima instancia,
una manifestacion clara de las lesiones mentales de los hombres, que
dotan de apariencia de solidez a lo que carece de verdadero fundamento
ontolégico.

Filon articula la patologia del alma como un fenémeno lingitiistico: el
hombre confundido moldea su propia confusién a través del lenguaje,
instituyendo discursos que se convierten en estructuras dentro de la
psique. La frenoblabia se manifiesta, asi, como la fabricacién de una
imitacion de estabilidad que introduce al intelecto en un orden ficticio,
porque carece de la estructura del alma divina que el hombre no
recuerda. Mientras el sabio extranjero porta virtudes inteligibles
transmitidas por Dios, manteniendo viva la memoria de la naturaleza
del hombre, el enfermo erige un sistema de falsas formas que sélo
reafirman su separacion del ser.

Asi, en 94, Filon se preguntard cudl es la condicion que permite al alma
ser libre y responderd que la tnica forma de alcanzar la verdadera
libertad, a saber, la éAevOepia BePatotatn, es “la terapia del tnico
sabio” (1] Tov pévov Oegameiar codov). Este servicio, que se traduce
también en términos practicos como el cuidado de los paradigmas
religiosos, morales, y éticos del judaismo, esta intrinsecamente ligado a
lo siguiente:

% En contraste, el hombre vicioso se caracteriza por tener su alma confundida: cuykeyvuéva
@ mavTa e Puxne.
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Es propio de quienes procuran “al que es” que por causa de sus razonamientos
asciendan hacia una altura etérea, porque establecieron a Moisés, linaje
consagrado a Dios, como gufa del camino. Pues sélo asi verdn el lugar, que es

precisamente el Adyog, en el que el Dios inalterable e inmutable estd parado.”’!

En este pasaje el uso de “terapia” redefine el concepto mismo de
libertad. Filon advierte que el alma es libre cuando se somete al cuidado
de Dios, es decir, cuando reconoce que su salud depende de los
supuestos ético-religiosos de la comunidad. En ese sentido, el Aoyoc,
lejos de ser un instrumento de manipulacién, es el medio por el cual el
alma abandona la ilusién enferma de autosuficiencia.*?

Conf. 101 describird el proceso de autorepresentacion del hombre
enfermo. Ahf, Filén menciona que éstos han endurecido sus ladrillos con
fuego, metafora que refiere al fortalecimiento de sus pasiones a través
del fuego de la presion del Adyoc.” Para Fildn, la coccién de los ladrillos
y su posterior endurecimiento simbolizan la capacidad del lenguaje de
actuar como principio formativo del alma, aunque de manera negativa
en este caso. En este sentido, el alma desordenada fabrica sus propias
configuraciones desde sus maOn y las delimita con artificios retéricos
que las consolidan como si fueran fundamentos verdaderos,
deformandose con ello la potencia configuradora del Aoyoc. El
resultado es, pues, la instauracién de una estructura de sentido del
mundo, patoldgica y errada, que bloquea el acceso de lo real a través de
la ceguera que el mismo Aoyog corrupto produce. Asi entendida, la
enfermedad se expresa también en la fijacién de estructuras falsas.
Filén mds adelante menciona:

Por lo cual también ademds se afiade “su ladrillo se les volvié piedra”: pues lo
laxo y confuso del impulso que no tiene Adyog, habiéndose comprimido y
condensado, muté hacia una naturaleza contraria y firme por medio de

1 Conf., 95-96.
%2 Es importante mencionar que la tradicién manuscrita conserva en este pasaje la lectura ¢
dNAOg éoti, expresidon que, tomada en su sentido inmediato, subraya tnicamente la
evidencia de la manifestacién divina. Sin embargo, Colson propuso la conjetura 6¢ d1 Adyog
¢oti, con la finalidad de precisar que el toTtoc en cuestién se identificaba con el Adyog
mismo. La interpretacion aqui desarrollada ofrece un argumento a favor de esta conjetura,
pues el pasaje afirma que el lugar donde Dios esta se define lingiiisticamente, en cuanto
Aoyoc. La conjetura explicita lo que la légica del texto exige particularmente. Asi, la
eAevOepla BePatotdtn es terapia, en la medida en que el alma se estabiliza al permanecer
en el espacio ontolégico del Adyoc. La lectura de Moisés se convierte, entonces, en un
ejercicio terapéutico que restituye la salud del voug, porque lo introduce en un camino que
estructura el sentido del mundo conforme a naturaleza, dicho de otro modo, porque ensefia
al hombre a pensar como le deberia ser propio. La conjetura de Colson ilumina asi la
estructura profunda del pasaje, ya que sin esta identificaciéon entre tomog y Adyog se
perderia la fuerza de la afirmacién.
% Conf., 101: mvugovvTeg d¢ T MALVOOUG elodyovTaL CLUPBOAKWG, T TTAOT Kal TAS Kaklog
OeoH@ KAl KV TIKWTATW AOYW KQATALOUUEVOL WG LT TTOOS TV 0odiag doQuPOQWV TTOTE
kaOapeOetev, 0iC T TEOG AVATQOTINV AVTWV ALEL UIXAVIUATA CLYKQOTELTAL
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argumentos capaces y demostraciones firmes. [...] “Y el asfalto era para ellos
arcilla”, no al revés, “la arcilla era asfalto”: pues los inicuos parecen fortalecer lo
débil contra lo que es mejor, y fijar lo disperso y fluido que hay en ello, para que

“desde un lugar seguro” ataquen y disparen a la virtud.”*

Esta metafora ilustra un fenémeno de mimesis, donde la razén imita la
consistencia de la verdad otorgando al error el semblante de un
fundamento inconmovible, pues el alma enferma, al endurecer su
extravio en una configuracion discursiva rigida, se vuelve impermeable
a la accién terapéutica del Adyog divino. Conviene subrayar, sin
embargo, que Filén no condena la firmeza en si misma. El mismo pasaje
distingue entre la fluidez del alma inmadura, incapaz de retener las
impresiones del A6yog, y la compacidad que la mente alcanza cuando
se fortalece verdaderamente en la adultez. La critica, en ese sentido,
apunta contra el simulacro contra naturam. De ahi que el texto encarne
una tensién fundamental, donde la misma ldgica constructiva del
discurso puede operar como principio de sanacibn o como
consolidacién de la enfermedad.

Este contraste confirma que la frenoblabia, como se mencionaba
anteriormente, es tanto la dispersiéon o debilidad de la psique, como
también la consolidacién de un orden falso en el alma que imita la
estabilidad del bien, y que produce un comportamiento éticamente
contrario a lo divino, como en el caso de Babel. Este discurso patolégico
del alma se manifiesta tanto en la disolucién como en la falsificaciéon de
la firmeza, mientras que la salud corresponde a la estabilidad producida
por la estructura del Adyog correcto, cuya accién formativa concierne al
orden que ese mismo A0yog, ya como principio cosmolégico, produce
en el mundo: Filon juega con la ambigiiedad del concepto. En ese
sentido, la alegoria filénica revela que la psique se construye
discursivamente, ora que lo haga respondiendo a la verdad, ora a la
pasién que, a través de su artificio discursivo, legitima la confusion.

Esta desviacién supone, por tanto, una inversién de la naturaleza para
Filén, que, sin embargo, puede ser corregida:

iPero no hay que desanimarse porque el asfalto cambi6 a lo contrario y se hizo
arcilla! Pues hay esperanza, jesperanza de que ‘los firmes pilares’ de la maldad

sean cortados por la fuerza de Dios!.”

% Conf., 102-103: 10 y&Q HAVOV KAl KEXVHEVOV TNG UT) 0LV AdYw POQAS LG AVTITLTIOV Kol
otepeav PUoV TANOeV Kal TUKVWOEV AGYOLS duVATOLS KAl ATIODELEETIV EXVOWTATALG
petéBadev [...] kai 1 aodpaAtog fv avtoic MNAdS, ovk EunaAy 6 MNAOS dodaAtog:
dokovOL pEV YaQ ol GpavAot tx aoBeviy koataloLoOAL KATX TWV AHELVOVWV KAl Ta
dixAvopeva kat géovia €€ avtwv mTtewy, V' Em €xvEoL BAAwOL Kal ToEevowoLy
aQeTV.
% Conf., 104: émet 0¢ tovvavtiov 1] dodpaAtog eig mNAOV petéfaiev, ook dBvuntéov:
EATIG Yo, EATIG T BéPaia ¢ kakiag épelopata kpdtel Oeov darkommnvat.
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Pero, para que esto suceda es necesaria la aplicaciéon de lo que Filén
denominard una “mente incorpérea” (dowuatog diavoia), cuyo rol es
trascender la percepcion sensible del cuerpo, recordandole al hombre su
procedencia: “Una vez aligerado el mal y contenida la corriente saldrd
tras utilizar su mente incorpérea para la comprensién de la verdad”.*
En 107, Filén contintia diciendo:

Las palabras «Vamos, edifiquémonos una ciudad y una torre cuya cima llegue
hasta el cielo» sugieren pensamientos como éstos. El legislador piensa que,
ademds de las ciudades que son construidas por las manos de los hombres
sobre la tierra, cuyos materiales son piedras y madera, existen otras, incluso
aquellas que estdn compuestas por disposiciones invisibles del alma.
Naturalmente, estas tltimas son modelos arquetipicos, pues la manufactura
corresponde a la primera clase, mientras que la segunda estd compuesta de
materia perecedera. De esta ciudad-alma hay dos clases: una mejor y otra peor.
La mejor adopta como constitucién la democracia, que honra la igualdad y
tiene la ley y la justicia como gobernantes; aquella que es como una melodia
que canta las alabanzas de Dios. La peor, que corrompe y adultera lo mejor,
adopta como constitucién la corrupcién monetaria (plutocracia), mientras que
considera la desigualdad como su ideal, y la injusticia y la ilegalidad como sus
principios supremos. Los buenos tienen sus nombres inscritos en el registro de
la ciudad de Dios; los malos son expulsados del honor y desterrados bajo la
forma del tipo opuesto, pues prefieren aquello que es duro, confuso y falto de
firmeza y estabilidad. El necio, no contento con usar sélo sus facultades
racionales, toma también como colaboradores en el mal los sentidos y el oido,
e incorpora a ellos a todo el resto de su naturaleza, cada uno aportando todos
los instrumentos necesarios para el servicio. Ademds, exhorta e incita a la
compafiia de las pasiones a que no permanezca ociosa, sino a que, mediante
una practica constante y entrenamiento, se vuelva resistente. Estos aliados,
entonces, las inclinaciones del alma junto con las facultades corporales, forman
una liga impia y traidora; y de ahi surge en él una ciudad-alma de gran
tamafio, que, como la mayoria de las cosas de este mundo, se distribuye y
reparte en diversas potencias del alma segtin su valor y dignidad, asignando
al elemento racional unas y al irracional otras. Que elijan para si magistrados
tales como son capaces de proporcionar riqueza, reputacién, honores, placeres
y toda ventaja servil disponible para ellos. Que promulguen leyes que
prescriban no sélo aquello que conviene a los apetitos del cuerpo y al deseo
insaciable que todos los asuntos humanos tienen en comun, sino también
aquello que resulta mds ventajoso para unos que para otros. Y que la torre sea
construida como una ciudadela, como un castillo real e inexpugnable para el
tirano déspota. Que sus pies se asienten sobre la tierra y su cabeza alcance el

cielo, impulsada por su arrogante ambicién hacia aquella inmensa altura.””

La alegoria se desplaza de lo politico a lo animico-psicolégico, revelando
que toda construccién exterior refleja una disposicion interna. La
“ciudad del alma” admite entonces dos formas: la democrética, regida

% Conf., 105: AwdPnoavtog d¢ ToL kKakoL kal TG Pooag Eroxovong &feAevoetal
XONOAUEVOS ACWHATW dlxvoia Eog TNV aAnOelag avtiAnv.

7 Conf. 107-114, en Philo: Volume IV, traduccién de F. H. Colson, Cambridge, Harvard
University Press, 1932.
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por lajusticia y laigualdad, que entona una melodia de alabanza divina,
y la demagdgica, que corrompe a la primera y erige la injusticia y el
desorden como leyes. La diferencia refiere a la forma en que el A6yog
organiza las potencias internas. Cuando el intelecto convoca a los
sentidos y a las pasiones como aliados, lo hace para fortificarlos en su
inmediatez, distribuyendo funciones, erigiendo leyes y nombrando
como magistrados a los placeres y a las riquezas. El resultado es una
constitucion patolégica que imita la organizacién legitima del alma,
pero la invierte al poner al servicio del vicio la misma capacidad
configuradora que debia orientar hacia la verdad. Este pasaje, leido
desde el entramado conceptual que hemos armado en torno al concepto
de la lesion mental del hombre, muestra que la enfermedad consiste en
su falsa integracién bajo un régimen corrupto. La ciudad interior del
alma enferma no carece de leyes ni de estructuras, al contrario, las posee
en abundancia, pero son leyes que aseguran el predominio de la
injusticia y consolidan la tiranfa de las pasiones. Frente a esta ciudad
patolégica, la “democracia del alma” constituye la imagen contraria,
pues refleja la disposicién en la que cada parte se ordena conforme al
Ad6yog divino, garantizando la estabilidad del intelecto, y la alabanza de
Dios como principio de cohesion.

En ese sentido, el comentario exegético puede entenderse como un
intento humano por trascender la corporeidad de lo sensible en aras de
la comprensién de los arquetipos inteligibles que, procedentes de Dios
mismo, le dan sentido a la existencia. Asi, una de las intenciones de Filén
en De confusione, es explicar los mecanismos por medio de los que el
alma logra constituirse arménicamente en la disarmonia de la maldad,
que desde ciertas perspectivas podria considerarse correcta si se parte
de la visién de quien erra. Por esa razon, el criterio bajo el cual lo correcto
se juzga, para €él, es la naturaleza.”® Como ya se mencionaba, el
fundamento de esta armonia de la maldad que dota de sentido a la
realidad cuando el hombre se ha desviado del criterio y devenido en la
confusién del vicio, es lo que Filén denomina la persuasividad de las
palabras (twv Adywv mubBavotng): la estructuraciéon del sentido
organiza la psique con relacién a su percepcion de la realidad y a su
disposicion préctica frente a ella. El énfasis es, por tanto, la capacidad
del Adyog de fijar una normatividad interna en el alma al establecer
criterios de lo que se presenta como justo, ttil o, incluso, verdadero. Asi,
el error se cristaliza en una orientacién vital que se experimenta como
natural.

En resumen, Filon interpreta este proceso como una desviacion de la
naturaleza, en la que el hombre sustituye el orden inteligible de la
creacion por un artificio construido desde la pasién y sostenido por la
fuerza convincente del razonamiento “sofistico”. La miOavotng twv

% Conf., 126-127.
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Adywv se convierte, de este modo, en el mecanismo por el cual la
confusién adquiere la apariencia de estabilidad y el vicio logra
perpetuarse bajo la forma de un orden aparentemente legitimo. La
verdad queda relegada por la eficacia del artificio, porque Ila
enfermedad del alma se comprende conforme a una dimensién
constructiva del discurso, que problematiza los limites entre lo que es y
lo que no.
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Capitulo IV. Lenguaje, memoria ontoldgica y disposiciones
hermenéuticas en De confusione

El recorrido realizado en los capitulos precedentes ha permitido mostrar
que, en De confusione linguarum, Filon de Alejandria concibe la confusién
del lenguaje no como un fenémeno meramente lingtiistico ni como una
simple consecuencia narrativa del episodio de Babel, sino como la
manifestacion de una alteracién mds profunda del alma humana. La
dispersion de las lenguas expresa, en tltima instancia, una ruptura del
intelecto con el orden inteligible, producida por la frenoblabia y reflejada
en la incapacidad del hombre para interpretar correctamente la
Escritura. Desde esta perspectiva, el problema hermenéutico aparece
inseparable de una condicién antropolégica que supone la reduccién del
alma hacia la literalidad cuando ha perdido su orientacién originaria.

De esta manera, se ha puesto de relieve que la curacién propuesta por
Filén consiste en un proceso de reordenamiento del alma que permite
restituir la unidad interior del intelecto y reabrir el acceso al sentido
inteligible del texto sagrado. El Adyog actia, por tanto, como un
principio capaz de intervenir en la estructura del lector. Sin embargo,
afirmar el cardcter terapéutico del lenguaje no basta si no se precisa de
qué modo éste puede actualizar lo inteligible en el alma humana y bajo
qué condiciones dicha actualizacién puede mantenerse sin recaer en la
confusion.

El presente capitulo se propone abordar esta cuestién mostrando que
el lenguaje, en De confusione linguarum, opera como una mediacién
ontoldgica cuya eficacia se funda en un proceso de avauvnois. Dicha
avapvnolc no debe entenderse como la recuperacién psicolégica de
conocimientos olvidados, sino como la restitucién ontolégica de la
memoria de la ciudadania divina del hombre, oscurecida por la
frenoblabia. E1 A6yog verdadero reactiva una pertenencia inteligible
previa, devolviendo al intelecto la conciencia de su origen y de su
orientaciéon natural hacia lo divino. En este sentido, la actualizacion de
lo inteligible mediante el lenguaje constituye un acto de recuerdo
ontoldgico que restablece la relacién del alma con el orden del ser.

Ahora bien, este acto de restitucién no se consuma de manera
automadtica ni garantiza por si mismo la superacién definitiva de la
literalidad. Filén sugiere, de forma constante, que la comprensién
verdadera de la Escritura exige la consolidacién de ciertas disposiciones
estables del intelecto que permitan sostener en el tiempo la memoria
ontoldgica reactivada por el Adyog. Asi, las nociones de “tranquilidad”
(evotabewn) y “quietud” (noepia), introducidas como horizontes de la
terapia, requieren ahora un examen mds detenido. Lejos de designar
estados afectivos o virtudes morales en sentido genérico, estas nociones
deben entenderse como disposiciones hermenéuticas que hacen posible
la trascendencia de la literalidad y aseguran la permanencia de la
reminiscencia en el acto interpretativo.
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El objetivo de este capitulo serd, por tanto, mostrar que la terapia
filénica culmina en la instauracién de una relacion estable entre el alma,
el lenguaje y la Escritura. Para ello, se analizard primero el estatuto del
lenguaje como mediacién ontoldgica capaz de actualizar lo inteligible;
en segundo lugar, se desarrollard el concepto de reminiscencia como
restitucion de la ciudadania divina del hombre; finalmente, se
examinard el papel de la tranquilidad y la quietud como disposiciones
hermenéuticas que convierten el método alegérico en una practica
continua de reordenamiento ontolégico, y no en un acto interpretativo
aislado.

IV.1. La secuencia alegodrica como practica noética de restitucion

El A6yog terapéutico que Filon despliega en De confusione actia como un
principio que actualiza lo inteligible en el alma humana. El lenguaje
verdadero no crea el sentido, 1o hace presente en la medida en que habia
quedado oscurecido por la frenoblabia por lo que la funcién del Adyog se
aproxima mads a una operacion de restitucién, porque su eficacia reside
en su capacidad para reorientar el alma hacia aquello que le es propio
por naturaleza.

Estas consideraciones se vuelven claras cuando se sittian en el marco
del género textual que Filén cultiva en De confusione. Lejos de constituir
una exposicion doctrinal sistemadtica, el tratado se inscribe en la préctica
del comentario alegérico. El comentario alegérico no responde, en este
contexto, a la oscuridad intrinseca de la Escritura, sino a la condicién del
lector, cuyo intelecto, es incapaz de acceder de manera inmediata al
orden inteligible del texto. De este modo, el comentario opera sobre el
lector, reorientando progresivamente su disposicién interior y haciendo
posible la actualizacion de lo inteligible mediante el lenguaje mismo.

En este sentido, la prdctica alegérica desarrollada por Filon se inscribe
en continuidad con la hermenéutica judia previa, analizada en el primer
capitulo, en la que el lenguaje simbdlico ya cumplia una funcién
formativa y mediadora. El comentario deja de ser inicamente un medio
pedagdgico para convertirse en una préctica capaz de intervenir
ontolégicamente sobre el intelecto, restituyendo mediante Ia
reminiscencia la orientacién del alma hacia lo inteligible y estableciendo
las disposiciones hermenéuticas necesarias para una lectura verdadera
de la Escritura. El papel de la reminiscencia en este proceso lo
analizaremos mads adelante, para centrarnos primeramente en la
estrategia discursiva de Filén y su comentario.

Asi pues, con el fin de precisar el alcance de este procedimiento, es
posible distinguir, sin dnimo de exhaustividad, al menos cuatro
funciones fundamentales del lema en el comentario alegérico del De
confusione: 1) En primer lugar, el lema cumple una funcién disruptiva,
en la medida en que fragmenta la continuidad de la letra y suspende la
inercia de una lectura inmediata, obligando al lector a tomar distancia
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respecto del sentido histérico del texto. 2) En segundo lugar, ejerce una
funcién orientadora, pues el comentario que se articula a partir del lema
redirige la atencién del intelecto hacia un nivel de significacion
conforme a la jerarquia ontolégica del sentido, preparando asf el trédnsito
de lo sensible a lo inteligible. 3) En tercer lugar, el lema posee una
funcién anamnéstica, ya que cada unidad comentada reactiva en el
lector la memoria de que la Escritura se dirige primariamente al alma y
a su orden interior, favoreciendo el proceso de reminiscencia mediante
el cual lo inteligible se hace presente nuevamente en el intelecto. 4)
Finalmente, la reiteracion del procedimiento por lemas cumple una
funcién estabilizadora, en tanto que no sélo introduce al lector en una
lectura no literal, sino que también forma progresivamente una
disposicion duradera del intelecto capaz de sostenerla. A través de la
repeticion guiada del gesto hermenéutico, el lector aprende a mantener
la atencién y la serenidad necesarias para no disolver nuevamente el
sentido inteligible en la inmediatez de la letra. De este modo, el
comentario alegérico no produce un acceso puntual al significado,
porque intenta consolidar una estabilidad interpretativa sin la cual el
intelecto, aun habiendo comprendido algo puntualmente, podria
dispersarse. De este modo, el lema se vuelve un instrumento técnico de
la terapia, mediante el cual el comentario alegérico actia de forma
gradual sobre la disposicién hermenéutica del lector.

En De confusione, observamos que Filén comenta el pasaje de Génesis
11:1-9, porque en el episodio de Babel se condensa, en forma narrativa,
la ruptura ontolégica del hombre con el Adyoc y la consiguiente
incapacidad del intelecto para interpretar correctamente la Escritura, de
modo que la confusién de las lenguas funciona como figura de la
enfermedad del alma y del olvido de la ciudadania divina, cuya
restitucién Unicamente puede producirse mediante un lenguaje
terapéutico capaz de reactivar, a través de la reminiscencia, la
orientaciéon del alma hacia lo inteligible. Es por ello que divide su
comentario en 15 lemas: 1) “trv ynv eivat macav xeAog v katl Gwvnv
piorv”, cuya funcién es introducir la reflexién en torno a los males que
voluntariamente el hombre se causa a si mismo (1] T@v ékovolwV KakwV
ovudwvia),” 2) “ano avatoAwv”, para explicar, respecto de la virtud,
la presencia de las dos tendencias del alma, por un lado, hacia lo mejor
y, por otro, hacia lo peor;'® 3) “ite, mAwvBevowuev mMAIvOous Kail
omtnowpev avtag muol”, para ejemplificar el material y el modo de
proceder de esta “peor” disposicion;!?! 4) “e¢yéveto avtoig 1] mAivOog
elc Atbov”, que particularmente remite al endurecimiento del alma por
medio de Adyols duvartois kat amodei&eawv;!? 5) “kal 1) AoPpaAtog v

% Conf., 15.
100 Conf., 60.
101 Conf., 84.
102 Conf., 102.
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avtoig mnAog”,!® para explicar la transfiguraciéon de la verdad por
medio de la retdrica; 6) “devte KAl OIKODOUNOWEV EQXVTOLS TIOALY Kol
TOEYOV, 0V 1] kepaAn éotat €wg Tov ovEavoL”, sobre los arquetipos o
ciudades espirituales de los hombres, junto con;'™ 7) “momjcwuev
gavtv ovoua”, como complemento del lema anterior;'® 8) “katéfn
KUQLOG ety Vv MOAV kal tov mueyov”, con el cual detalla el
conocimiento divino de la condicién enferma del hombre;!% 9) “6v
wkodounoav ot viol twv avlpwnwv”, en aras de trascender la
interpretacion literalista de lo evidente para arribar en la verdad;'"”” 10)
“1dov yévog &v kal xellog &v mavtwv”, a través del que refiere la
capacidad armoénica de lo disarménico; 11) “Hofavto mowmoal”, que
enfatiza la incapacidad de llevar lo no natural a su fin;'® 12) ¢ravoavto
OlKOOOHOVVTES TNV TIOALY KAl TOV TuEYov”, que complementa el lema
11,1 13) “devte KAl KataPavtec OLYXEwHeEV E€Kel aLTOV TNV
YAwttav”, que representa la explicacion de las potencias que
constituyen el mundo inteligible como ideales de la materia sensible;'"
14) la entrada léxico-semdntica de “ovyxvoic”;'!! y, finalmente, 15)
OUYXEWUEV EKEL AVTWV TNV YA@WTTAV, (Vo U] AKOVOWOLV €KAXOTOG TV
dwvnv tov mAnotov”, que simboliza la destruccién de la armonia de la
maldad, ceguera del alma humana.''?

¢ Qué criterio rige la seleccién y ordenacion de los lemas? A diferencia
del comentario filolégico moderno, cuya lematizaciéon responde a la
intencién de explicar exhaustivamente el texto a partir de criterios
lingifsticos, historicos o textuales, la préctica exegética de Filon obedece
a una légica distinta. Filon aquf organiza su comentario con el propdsito
de aclarar cabalmente el pasaje de Génesis 11:1-9, y de conducir
progresivamente al lector a reconocer la condicién antropoldgica de la
enfermedad del intelecto.

Esta distincién metodolégica implica que los lemas no sean
comprendidos como unidades independientes ni como meros puntos de
partida exegéticos. Cada lema es elegido y situado dentro de una

13 Conf., 103.

104 Conf., 107.

1% Conf., 118.

106 Conf. 134.

197 Conf. 142.

108 Conf. 154

109 Conf., 158.

110 Conf., 168.

11 Conf., 183.

112 Conf. 189. En espaiiol los lemas son 1) “toda la tierra tenfa una sola boca y una voz”; 2)
“desde oriente”; 3) “vamos, hagamos ladrillos y cozédmoslos con fuego”; 4) “el ladrillo se les
volvié piedra”; 5) “y el asfalto era para ellos barro”; 6) “vamos y edifiquémonos una ciudad
y una torre, cuya cabeza llegue hasta el cielo”; 7) “hagdmonos un nombre”; 8) “bajo el Sefior
a ver la ciudad y la torre”; 9) “que construyeron los hijos de los hombres”; 10) “he aqui, un
linaje y una boca de todos”; 11) “comenzaron a hacer”; 12) “dejaron de edificar la ciudad y
la torre”; 13) “vamos, y después de bajar, confundamos alli su lengua”; 14) “confusién”; 15)
“confundamos alli su lengua, para que cada uno no escuche la voz de su compariero”.
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secuencia cuidadosamente construida, cuya intencién es visibilizar,
paso a paso, el proceso de desintegracion noética del hombre y la
posibilidad de su restitucién. el comentario no comienza explicando
directamente la confusidn, sino que conduce al lector desde la aparente
unidad inicial hacia la progresiva manifestacion de la hybris, el
endurecimiento del alma, la falsa armonia de la maldad y, finalmente,
la ruptura que da lugar a la dispersion.

Lo anterior concentra implicaciones interesantes respecto de la forma
de entender la estructura intelectual del comentario. Si Filon sigue la
secuencia del texto tal como aparece en Génesis, ello implica el
reconocimiento de que esa disposicién narrativa responde a una
organizacion estable. La interpretacion de los lemas revela que el texto
mismo se halla dispuesto conforme a un orden que puede ser leido como
reflejo del cosmos. Asi como el mundo realiza de manera
interrelacionada y sistemadtica los procesos que le son propios conforme
a la naturaleza, el comentario expone que la Escritura participa de una
articulacién andloga, otorgando su sentido propio a cada elemento. La
exégesis, por tanto, se orienta hacia la comprensién del texto como una
totalidad orgdnica cuya cohesién responde a una disposicién interna
rigurosa. La arquitectura intelectual del comentario reproduce, en su
forma, el modelo de la creacién entendida como entramado causal y
relacional, donde cada momento se halla vinculado a los anteriores y
orientado hacia su desenlace. Esta lectura ilumina el alcance del
dinamismo formal del tratado, puesto que la disposicién secuencial de
la interpretacién configura una argumentacion que expresa la
correspondencia entre la organizaciéon del texto y la estructura del
mundo. En ese sentido, lo que hace el interprete es clarificar ese sentido
latente de la Escritura respecto de la naturaleza, porque desde la
literalidad es dificil analogar ambos elementos. El comentario
proporciona sistematicidad a la Escritura, y es precisamente esa acciéon
la que lo dota de su potencia performativa. La preconcepcion del estatus
ontolégico del texto sagrado y su analogia como texto que revela la
naturaleza del cosmos, hace que Filén subordine su lematizacién a un
orden literal de la Escritura que, sin embargo, también se subordina a la
alegoria como mecanismo compositivo que dota al texto de su sentido
natural. Digamos, pues, que la exégesis se presenta como participacion
en el orden que interpreta, puesto que el reconocimiento de la
coherencia interna del discurso implica una insercién en la racionalidad
divina.

Por tanto, puede afirmarse que lo que Filon denomina “secuencia”
refleja una ambivalencia, pues, en el nivel del texto sagrado, implica el
reconocimiento de que una secuencia literal, que se presenta como
inverosimil, si sostiene un sentido natural latente; y, en el nivel de la
interpretacion, que el comentario alegérico es el procedimiento
compositivo que lo manifiesta. La secuencia constituye el punto de
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contacto entre la organizacién del discurso revelado y la actividad
intelectual que lo actualiza.

Si el procedimiento compositivo, esto es, la subordinacién de la
lematizacién al orden literal y su despliegue alegdrico progresivo, hace
visible la racionalidad latente de la Escritura, entonces la interpretacion
adquiere una intencién claramente didascdlica, que organiza el
comentario en una pedagogia de la percepciéon y reconfigura la
capacidad cognitiva del lector, que no es capaz de advertir la estrecha
relaciéon entre texto y cosmos porque carece del hdbito espiritual
necesario. La permanencia en la literalidad del sentido es el reflejo
maximo de dicha alienacién. La disposicion secuencial del comentario
corrige esa fijacion al ejercitar al intelecto en la lectura de relaciones,
causas y proporciones, produciendo un modo de ver nuevo,
configurando una terapéutica en sentido epistemolégico. Por ello, el
andlisis detallado de los lemas ha de atender al sentido del
encadenamiento global que articula el comentario como una verdadera
terapia noética. Al proceder de este modo, Filén transforma el
comentario alegdrico en una practica discursiva capaz de intervenir en
la disposiciéon hermenéutica del lector.

Filén inicia su comentario al pasaje de Génesis 11 con la afirmacion de
que “toda la tierra tenia una sola lengua y una sola voz”. Menciona que
bajo esta idea la Escritura evidencia precisamente lo siguiente:

Afirmamos, por tanto, que a partir de “toda la tierra tenfa una sola lengua y una
sola voz” (Moisés) evidencia una sinfonfa de males innumerables y terribles,
tanto cuantos las ciudades cometen en contra de otras ciudades, naciones en
contra de naciones y, regiones en contra de regiones; como cuantos los hombres
utilizan para cometer impiedad no sélo contra si mismos sino también contra
Dios. Estos son realmente errores de multitudes, pero nosotros también
consideramos la multitud innumerable de males en un s6lo hombre, sobre todo,
porque esta multitud de males mantiene una sinfonia discordante, disonante y
desafinada.!’®

dapev tolvuv €k Tov “Tnv ynv elvat maoav Xelog v kat pwvnv plav” Kakwv
apvonTwv kat peydAwv ovpdwviay dnAovodat, 6oa te oAelg OAeoL Kal
£0veowv E€0vn kal xwEALs XWoaL AVTETIPEQOVOL, KAl OTA UT) LLOVOV ELG EAVTOVG
AAAX kat el 10 Oetov doeBovov avOpwmor kaitol tavta TANOWV €0ty
adnuata. ExentopeOa O’ Nuelc kal €’ Evog avOQog TO adle&nyntov twv
Kakwv mMAN0og, kat p&otd” Otav TNV AVAQUOOTOV KAl EKHEAT Kal &HLOVOOV
loxn ovpdpwviav.

En este pasaje que introduce el primer lema, Filén construye su
interpretacion mediante una secuencia sintdctica cuya precision
manifiesta el enfoque interpretativo de los lemas y el hilo argumentativo
para la secuencia posterior. La coordinacién a través de te ... kat articula
un campo semdntico relacionando los males propios de la pluralidad.

13 Conf., 15.
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Por un lado, la seccién introducida por te enumera los conflictos entre
unidades colectivas, moAelg, €0vn, xwoay mientras que el kat afiade
aquellos actos por los cuales los hombres, en cuanto pluralidad, incurren
en impiedad no sélo contra otros, es decir, contra ciudades, naciones o
regiones, sino también contra Dios. El valor de eig éaxvtovg no implica
todavia un desplazamiento hacia la interioridad individual, sefiala, mds
bien, la posibilidad de que la misma multitud actue en perjuicio de otra,
como ya se mencionaba.

Esta delimitaciéon queda fijada de manera inequivoca por el uso de
kaitot que clausura el conjunto precedente mediante una
recapitulacion enfética: kaitot tavta MANOwv éotv adiknuata. El
genitivo sujetivo confirma que todos los males mencionados pertenecen
estructuralmente al dmbito de la pluralidad, ya que éstos son
“verdaderamente”, forma en la que traduzco el kaitoi, males de
multitudes. Asi, Filén agota deliberadamente el plano colectivo antes de
proceder a cualquier otro desplazamiento del analisis.

La transicién hacia el dmbito individual se produce tinicamente con
okentopeOa &', donde el verbo, reforzado por el ¢ en su sentido
adversativo, sefiala una reorientacién explicita del discurso, a través de
la cual Filén introduce por primera vez la consideracién del individuo,
como interiorizacién, a quien, asimismo, le aplica la expresiéon A1 006
TWV Kakwv, previamente atribuida a las comunidades, ahora
reconocida como una pluralidad interna, caracterizada como una
oVHPWVIA AVAQUOOTOS, EKUEANG v apovooc. El lema inicial no
describe, por tanto, una unidad originaria, sino una unanimidad
desviada, propia de la multitud apartada del A6yog, cuya estructura se
despliega, de lo general a lo particular, en el ambito politico y se
reconoce finalmente, mediante el giro reflexivo, como principio del
desorden noético del individuo.

Esta determinacién inicial es importante para comprender la 16gica que
rige la secuencia del comentario. El primer lema delimita el campo
fenoménico en el que el mal se manifiesta de manera méds evidente, a
saber, el de las acciones colectivas y los conflictos visibles que
caracterizan la experiencia histérica del hombre, explicando asi por qué
la Escritura utiliza un ejemplo colectivo como la historia de Babel para
abordar el desorden del alma. Al comenzar por este nivel general, Filon
sittia al lector ante aquello que resulta inmediatamente reconocible y
compartido, preparando asi el trdnsito hacia una indagacién mads
profunda.

Desde esta perspectiva, el primer lema cumple una funcién
preparatoria dentro del recorrido terapéutico del comentario. Al
mostrar que la unanimidad inicial encubre ya una sinfonia de males,
Filén dispone al lector para aceptar que los males colectivos no son
accidentales ni meramente circunstanciales, sino sintomas de una
desviacién mds profunda del intelecto. Esta disposiciéon resulta

89



indispensable para los lemas siguientes, que no hardn sino precisar
progresivamente la orientacion errénea del alma, su endurecimiento y
su falsa autoafirmacién, hasta hacer plenamente inteligible la necesidad
de la confusién (ocvyxvoLg).

Filén contintda:

Y dice, muy naturalmente, que los que conspiraron con estas iniquidades
“subieron desde oriente para encontrar una llanura en la tierra de Sinaar y que
alli habitaron”, pues doble es la forma de la subida del alma, la mejor y la peor:
la mejor, cuando la luz de las virtudes se eleva al modo de los rayos del sol; la
peor, cuando son ensombrecidas y los males se levantan.

Toug d¢ ocvvopooapévoug e adwrpaoty “amo avatoAwv” enot “kivnoavtag
ebEetv Tedlov €v ) Y1) LevaaQ KAKEL KAToKnoal”, GuoOTATA: dLITTOV YAQ
eldog G kata TV PUXTV AVATOATNG, TO HEV AUELVOV, TO O XELQOV, AUELVOV
HéV, Otav NALKWV AKTIVWV TEOTOV AVACTXT TO dQeTtwVv GpEyyos, Xelpov O,
Otav at pev emoklacOwot, kaxlat de avaoxwot.

El segundo lema se inserta de manera orgdnica en la secuencia del
comentario, no sélo porque sigue el orden del texto biblico, sino
también porque retoma y desarrolla, como deciamos, la orientacién ya
preparada por el primero. En efecto, la transicion hacia la
individualidad del hombre, introducida al final del lema inicial
encuentra aqui su explicitacion conceptual. El sintagma a&mo
avatoAlwv, que en el relato biblico designa un desplazamiento
espacial, es reinterpretado por Filon a partir de la ambigiiedad
semdntica del sustantivo d&vatoAn, cuyo campo de significacion
abarca tanto el “oriente” como la “subida” o “elevacién”. Esta
polisemia representa el punto de apoyo de la interpretacion alegérica,
donde el movimiento descrito por el texto remite primariamente a una
dindmica interna del alma.

Filén puede afirmar, en consecuencia, que quienes “subieron desde
oriente” son aquellos que, habiendo conspirado en iniquidades,
experimentan una determinada modalidad de elevacién del alma. El
uso adverbial de pvokwTata sefiala que esta lectura se apoya en la
comprensién de aquello que le es propio al hombre respecto de su
disposicién, esta disposicion es lo que el hombre ha de recordar dado
que ha sido oscurecida. Asi pues, continuando con lo dicho por Filén,
la d&vatoAn de la Ppuxn es doble (dittov): existe una elevacién mejor y
una peor. La primera se produce cuando el resplandor de las virtudes
se eleva a la manera de los rayos del sol (NAtak@v dxtivwv tedTOV),
imagen que inscribe la virtud en el registro de la luz y de la visibilidad
inteligible. La segunda, en cambio, acontece cuando esas mismas
virtudes son ensombrecidas (¢miokixoBwot) y los vicios se levantan
(kaxial avaoxwot), invirtiendo asf el régimen luminoso del alma.

El empleo del verbo émioxialw resulta aqui especialmente
significativo, pues introduce una imagen que no describe una
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destruccion total de la virtud, sino su oscurecimiento. En ese sentido,
la virtud estd privada de su capacidad de iluminar, ya que el alma, que
no ha perdido totalmente sus capacidades, se encuentra velada. Este
matiz permite a Filon articular de manera precisa el fenémeno que
anteriormente, en términos conceptuales, hemos descrito como
frenoblabia, ya que no se trata de una aniquilacién del intelecto, sino de
una alteracion de su régimen de visibilidad, en la que estructuras falsas
de sentido reorientan la comprension. De esta manera, Filon mantiene
la coherencia del recorrido exegético y terapéutico, pues el comentario
avanza de la descripcion de los males visibles hacia la determinacién
de su causa noética, sin romper la continuidad del texto biblico, cuyo
sentido es desplazado progresivamente hacia el dmbito de la Yuxn,
preparando con ello el terreno para los lemas posteriores, en los que
este desorden interior se materializard y se hard plenamente visible en
las configuraciones humanas y lingtiisticas.

Con el tercer lema, Filon continda la progresiéon del comentario al
mostrar como la desviacién interior del alma, ya introducida en los
lemas anteriores, se fija ahora en un modo de actuar que, apoydndose
en vocabulario técnico y constructivo, hace visible que piedad y
maldad dependen de la naturaleza y constitucion del alma en cuestion:

Pues, “vamos”, dice, “hagamos ladrillos y cozamoslos con fuego”, es lo mismo
a decir ahora que todas las cosas del alma nos estdn puestas juntas y
confundidas, de modo que ningtin esquema de ninguna forma se muestra con
claridad. Conviene, entonces, que, tomando la pasién y la maldad, como cierta
cosa informe y una esencia sin cualidad, dividamos siempre las formas en las
cualidades adecuadas de manera apropiada hasta la dltima, para obtener una
comprensiéon mds vivida de ellas, y el uso y el disfrute con experiencia, que
parece engendrar mayores placeres y deleites.

“lte” yap pnot “nAvBevowpev mAtvOoug kat omtriowpev avtag mouel”, ioov
T VOV E0TLV ULV OVUTIEPOQNHEVA KAL OUYKEXVHEVA T TIAVTA TS PUXTS,
WS €vaQyt TUTOV pqéeva pqéevog eldovg nro])awsaeaL an.OTTEL O’ womeQ
aveldeov Tva Kl AToLoV oLolay TO Te ﬂaeog KAl mv Kaxlov naQaAa[Sov"cag
slg TAC AQUOTTOVUNG 7'(OLOTT]TO(§ KAl T mEOoexX£0TATH perL TWV ecrxava
ael Tepely Etbq TQOG TE aanyeGIEQav KatdANPIv avtwv Kal mv oLV
epna@w& xonotv te xat anoAavoy, 1] mAelovg Noovag kal TéQPelg €otkev
evtikTew.

La hendiadis de los participios cvumedoonuéva y ovykexvpéva,
que califican la condicién de los contenidos del alma, expresan
precisamente este estado patoldgico, en el que las estructuras se
hallan amontonadas y confundidas, de modo que ningdn évagyng
tUMog de ninglin eidog logra manifestarse con claridad ante la mente.
Para Filén, esto parece ser una condicién antropolégica general y
propia de todo hombre, lo cual se manifiesta en el uso del dativo ético
del pronombre personal uiv, razén por la que una interpretacion
correcta de la Escritura es necesaria para su correccion.
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Como ya se mencionaba en otros capitulos, una de las consecuencias
propias de la ¢oevoPAaPeix era la construccion de estructuras
estables en el hombre, que reemplazan, no carentes de sentido, a las
estructuras per naturam que Dios le habfa otorgado en un primer
momento. En ese sentido, la semdntica de los verbos mAtvOevw y
OMTAw, que consiste en configurar las formas de manera que tengan
un sentido y fijarlas mediante el fuego, muestra cémo el intelecto
dafiado conserva una capacidad operativa que se orienta ahora hacia
la organizacion técnica de los afectos y los vicios, los cuales son
analizados, clasificados y endurecidos en configuraciones estables.

Asimismo, es importante enfatizar que la expresién aguotret d’
abre un paréntesis metodolégico mediante el cual Filon explicita el
modo en que procede su examen, que adopta como supuesto el
estatuto que la frenoblabia confiere a la pasién y a la maldad, es decir,
a la necesidad que hay de comprenderlas, por su indeterminacién y
su falta de cualidad, como una cosa informe, confundida y cadtica.
Asi pues, metodolégicamente, Filon introduce la tesis que conduce la
finalidad de su comentario exegético sobre Babel: si el texto sagrado
menciona que aquellos hombres decidieron construir una estructura
como la torre, es porque simbdlicamente esa accién refiere
particularmente a la necesidad constructiva que el hombre
experimenta cuando su alma se encuentra confusa, de manera que
considerar las pasiones y la maldad como algo informe y mezclado,
se vuelve la base de su interpretacion a manera de hipdtesis
organizadora. Por ello mismo, el verbo téuvw que rige la divisién
continua de las formas €ig tag AQUOTTOVOAC TOLOTNTAG KAL T
TIQOOEXETTATA HEXOL TWV E0XATWV, remite a un procedimiento de
descomposiciéon que pertenece al registro de la diairesis filoséfica y
que Filén emplea para hacer visible la estructura de los
procedimientos de la pasiéon y de la maldad que acontecen en el alma.
Esta operaciéon analitica, que se orienta hacia una kataAnyig
évapyeoTéQa, muestra como el comentario alegdrico, en este caso,
transforma el estado confuso del alma en un objeto inteligible
mediante la explicitacién de sus componentes formales.

Por otro lado, resulta significativo que Filén recurra a este verbo, ya
que, mientras expone el sentido del lema, reproduce en su propio
discurso la operacion que describe, cortando y segmentando el texto
para conducir al lector hacia una xenotg y una amoAavoig de
cardcter intelectual. El comentario alegdrico se presenta asi como una
préctica que no sélo tematiza la divisiéon de las formas, sino que la
ejerce efectivamente en el nivel del lenguaje, gracias a un
procedimiento que descompone, ordena y fija los elementos del
pasaje biblico, haciendo posible una comprensioén progresivamente
mds nitida del fenémeno que se analiza, que en este caso resulta ser
la confusién del alma. De este modo, el tercer lema ocupa un lugar
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angular en la secuencia del comentario, ya que muestra cémo el
comentario alegdrico, al operar por cortes sucesivos, transforma el
texto en un espacio de ejercicio intelectual en el que la divisién misma
se convierte en condiciéon de posibilidad de la comprensién y del
disfrute del sentido.

Asi, este tercer lema establece el marco conceptual y operativo a
partir del cual se despliega la secuencia siguiente del comentario. Los
lemas 4, 5, 6, y 7 estdn organizados directamente con base en él, en la
medida en que queda establecido el principio mediante el cual el alma
afectada por la frenoblabia reorienta y dota de sentido, de manera
enfermiza, los elementos que la constituyen, cosa que ya quedé
explicitada en los capitulos precedentes. Los lemas octavo y noveno
cumplen una funcién legitimadora dentro de la secuencia del
comentario, en la medida en que introducen explicitamente la
intervenciéon divina como principio rector del proceso terapéutico
que Filon atribuye al A6yog. El descenso del Sefior para ver la ciudad
y la torre articula el punto de vista desde el cual el desorden humano
puede ser correctamente diagnosticado, ya que el conocimiento de la
condicién enferma del hombre procede de una instancia que no se
encuentra afectada por la frenoblabia y que garantiza la validez de la
lectura alegérica. El énfasis recae aqui en la asimetria entre la mirada
divina y la perspectiva humana, asimetria que autoriza el
desplazamiento del sentido literal hacia un plano inteligible.

A partir de este punto, la secuencia de los lemas adquiere un caracter
explicitamente formativo, en la medida en que la secuencia restante
del comentario no introduce ya nuevos elementos conceptuales, sino
que dispone el discurso de tal modo que el lector pueda
experimentar, a través del ritmo mismo de la interpretacién, una
transformacion progresiva de su modo de comprender. Los ultimos
lemas, cuya funcién terapéutica ha sido desarrollada con amplitud en
los capitulos precedentes, operan aqui como momentos de cierre que
consolidan el recorrido ya mencionado, permitiendo que la lectura se
desplace desde la cohesién del extravio hacia la disolucién de las
disposiciones que lo sostenian.

Siendo esto asi, la reiteracion de formulas, la modulacion de
imégenes y la alternancia entre unidad y dispersién configuran una
cadencia que acompania al lector en un proceso de desapego gradual
respecto de la literalidad y de las falsas armonias que habian
caracterizado el estado inicial del alma. El comentario se convierte,
pues, en un espacio de ejercicio hermenéutico en el que el lector es
conducido, paso a paso, a reconocer los limites de las construcciones
humanas y a disponerse para una orientacién distinta del vovg,
orientacién que no se impone como doctrina, sino que se produce
como efecto de la experiencia interpretativa.
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En este sentido, Filén aparece como un guia que conoce tanto la
estructura del texto sagrado como las dindmicas internas del alma
humana, y que dispone el comentario de manera tal que el lector
pueda recorrer, bajo su conduccién, el transito desde la confusién
hacia una disposicién mds estable y receptiva. La Bepameia no se
presenta aqui como un contenido que deba ser simplemente
comprendido, sino como un proceso que se ejerce a través de la forma
misma del discurso, cuya secuencia, cuidadosamente articulada, hace
del comentario alegérico una via de sanacién que actta en el nivel de
la lectura y de la comprension.

IV.2. Reminiscencia y restitucion de la ciudadania divina del hombre

La reminiscencia que Filén articula en De confusione se encuentra ya
presupuesta en la interpretacion del segundo lema, donde el exegeta se
detiene en el sintagma amo avatoAwv y plantea la cuestion de si el texto
biblico alude al levantamiento del vicio o al de la virtud. La ambigiiedad
semadntica del sustantivo avatoAr), que designa tanto el oriente como la
elevacidn, permite trasladar el movimiento espacial del relato a un plano
antropolégico en el que el alma aparece caracterizada por una doble
posibilidad de orientacién.

La distincién entre una avatoAr] mejor y una peor implica una
pertenencia originaria del alma a un orden que le es propio y que se
manifiesta cuando la elevacién se orienta hacia la virtud. Esta
pertenencia, que no se adquiere por aprendizaje ni por construccion
discursiva, constituye una afinidad constitutiva del intelecto con el
A6yog y funda la posibilidad misma de reconocer una direcciéon
conforme a la naturaleza del alma. La elevacion hacia el vicio, que Filon
describe mediante la imagen del ensombrecimiento de la virtud, se
comprende asi como una desviacién que oscurece una orientacién
previa sin eliminarla.

La frenoblabia afecta precisamente esta capacidad de reconocimiento, de
modo que el alma conserva su dinamismo ascensional mientras pierde
la claridad respecto de su direccion propia. Asi, la reminiscencia
representa la reactivacion de una orientacién constitutiva que vincula al
hombre con el orden inteligible y que define su condicién de ciudadania
divina.

La restitucién de la ciudadania divina se perfila asi desde el segundo
lema como un proceso interior de reconocimiento, que se activa cuando
el alma recuerda hacia dénde debe elevarse conforme a su naturaleza.
La avapvnoig nombra este reconocimiento originario, que constituye el
primer momento efectivo de la terapia filénica y que prepara el
despliegue posterior de las disposiciones estables que hardn posible una
relaciéon duradera entre el intelecto, el lenguaje y la Escritura.
Analicemos el contexto con mayor precision:
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Y dice, muy naturalmente, que los que conspiraron con estas iniquidades
“subieron desde oriente para encontrar una llanura en la tierra de Sinaar y que
alli habitaron”, pues doble es la forma de la subida del alma, la mejor y la peor:
la mejor, cuando la luz de las virtudes se eleva al modo de los rayos del sol; la
peor, cuando son ensombrecidas y los males se levantan. Un ejemplo del primero
es el siguiente: “y Dios plant6 un paraiso en Edén hacia el oriente (d¢vatoAn)”.
Un paraiso no de plantas de la tierra, sino virtudes celestiales, que el Jardinero
hizo brotar a partir de su propia luz incorpérea, las cuales se volverian
inextinguibles para siempre. Escuché también el siguiente ordculo dicho por uno
de los discipulos de Moisés: “He aqui un hombre que se llama Anatolé”. Una
forma muy extrafia de referirse a alguien, al menos si llegas a pensar que esta
compuesto de cuerpo y alma. Pero si aquel fuera incorpdreo, no diferiria de la
imagen divina. Estards de acuerdo en que Anatolé es un nombre
extremadamente preciso para él. Pues el Padre de todo hizo brotar a éste como
su primer hijo, al que en otros lugares también nombré su “primogénito”, y
habiendo sido realmente engendrado, imitando los caminos de su padre, viendo

hacia los modelos arquetipicos de aquel, moldeaba sus formas.'*

La identificaciéon de AvatoAr| con el Logos permite a Filén articular una
concepcion estrictamente ontoldgica del levantamiento del alma, que
deja de ser un simple movimiento moral para convertirse en una
reorientaciéon conforme al principio a partir del cual el ser humano
recibe su forma. Anatolé nombra asi al Logos en cuanto primogénito de
Dios, que procede directamente del Padre y que participa de su
condicién incorpdrea, razén por la cual puede ser designado como
imagen divina. Este Logos, que contempla los magadeiypata
agxétvna del Padre, acttia como mediador formal, en la medida en que
modela las formas creadas conforme a esos paradigmas perfectos, cuya
estabilidad y plenitud no dependen del &mbito sensible.

En este sentido, las almas humanas, que poseen un origen arquetipico,
actdan con plena naturalidad mientras permanecen orientadas hacia
esos modelos, orientacién que se mantiene viva en la medida en que el
intelecto conserva su vinculo con el Logos. Este modo de ser se ve
alterado cuando las almas devienen cuerpos sensibles y se insertan en el
ambito de la experiencia material, proceso que implica un
oscurecimiento progresivo de su procedencia divina y que se manifiesta
como una incapacidad para reconocer la estructura originaria de lo real.

Desde esta perspectiva, la reminiscencia designa el reconocimiento
ontolégico de la naturaleza divina del alma, que reactiva su orientacioén
originaria hacia el Logos y que restituye la relacién del intelecto con los
modelos arquetipicos (magadetypata agxétuna) a partir de los cuales
fue modelado. Este proceso constituye el presupuesto efectivo de la
interpretacion alegodrica, que se realiza en la medida en que el intérprete
ha comenzado a recordar su procedencia arquetipica y a reconocerse
como participe del orden inteligible. El comentario filénico se configura

114 Conf., 60-64.
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asi como una forma escrita que materializa el Logos terapéutico, que
guia al lector a través de una secuencia interpretativa que reproduce el
movimiento de restitucién del alma y que le permite recordar su
ciudadania divina, reintegrdndolo, mediante el lenguaje, en el orden que
le corresponde conforme a su naturaleza, dando lugar a la figura del
homo exegeticus, entendida como el sujeto cuya capacidad hermenéutica
se funda en esta reorientacién ontoldgica previa.

A esto habria que afadir lo siguiente:

Por esta razén, todos los sabios de acuerdo con Moisés son introducidos como
residentes temporales, pues sus almas nunca fueron enviadas a colonizar un
lugar que se encuentra fuera del cielo, pero si acostumbran ausentarse de su
hogar hacia una naturaleza terrenal, a causa de ser amantes de la contemplacién
y del aprendizaje. Por tanto, cuando han visto por ellos mismos las cosas
sensibles y mortales después de haber habitado en cuerpos, regresan de nuevo
hacia ese lugar, del que salieron en un principio; porque consideran que la regién
celeste, de la que son ciudadanos legitimos, es su patria; y que la regién terrenal
que visitaron, es tierra extranjera.'’®

Este pasaje permite a Filon formular de manera explicita la condicién de
extranjerfa ontoldgica que define la existencia humana, condicién que
s6lo puede comprenderse adecuadamente a la luz de la reminiscencia,
aunque Filon no utilice este término particularmente. La caracterizacion
de los sabios como residentes temporales indica que la permanencia del
alma en el &mbito sensible carece de cardcter fundacional, puesto que no
responde a un asentamiento natural, sino a una salida transitoria del
lugar que le es propio. La vida corpérea aparece asi como una estancia
provisional que no altera la ciudadania originaria del alma, que
permanece vigente incluso durante la experiencia sensible, aunque
pueda quedar oscurecida por ella.

Estas almas son caracterizadas con los términos griegos GpiloOeduwv
(amante de la contemplacién) y ptAopaOrig (amante del aprendizaje). E1
andlisis del corpus muestra que ¢loOeauwv designa un tipo de
disposicién cognitiva caracterizada por una orientacién intensa hacia la
experiencia visual, que se manifiesta como deseo de ver, de recorrer y
de exponerse a lo que aparece, y que define una relacién activa y moévil
con el dmbito de lo visible. En la Republica, prtAoOedpwv refiere a una
figura intermedia del deseo cognoscitivo, que desea contemplar la
multiplicidad de lo bello en sonidos, colores y formas, cuya inclinacién
hacia lo sensible se acomparia de un disfrute intenso de la experiencia
perceptiva. Estos sujetos, cuya atencién permanece orientada hacia la
diversidad de lo que aparece, se caracterizan por una incapacidad para
sostener la mirada en la unidad del €idog, lo cual sitia su deseo en un
estadio previo a la contemplacién filoséfica propiamente dicha. El
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término sefiala, por tanto, una disposicién que participa del impulso
cognoscitivo sin haber alcanzado todavia una orientacion estable hacia
lo inteligible. Plutarco, que asocia ¢prAoBeapov con prAopadég como
disposiciones naturales del alma, confirma que el amor a ver pertenece
a la estructura originaria del deseo humano, estructura que impulsa al
alma hacia la experiencia y el aprendizaje, y que permanece abierta a
una orientacién ulterior. Esta asociacién permite comprender
dAoBedpuwv como una inclinacion que no se define por su objeto
ultimo, sino por su dinamismo propio, dinamismo que puede ser
conducido hacia una forma superior de conocimiento.!'¢

Cuando Fil6n afirma que las almas descienden al ambito sensible por
su amor a la contemplacién y al aprendizaje (évexka to0 diAoBequovog
Kat dtlopuabovg), atribuye este movimiento a una disposiciéon natural
que impulsa al alma hacia la experiencia de lo visible en virtud de su
deseo de conocer. El amor a ver aparece asi como una fuerza que expone
al alma a la multiplicidad sensible y que la conduce a experimentar
directamente las realidades mortales, cuyo recipiente particularmente
son los hombres excepcionales de la historia sagrada, a saber, los
patriarcas. Esto es relevante para la comprension del sentido filénico del
término, puesto que los ¢prloOedpoves a los que alude el texto
corresponden a figuras que se distinguen precisamente por su
conocimiento de Dios y por su cercania al orden inteligible. Abraham,
Isaac, Jacob y Moisés encarnan una modalidad de descenso que se
encuentra integrada desde el inicio en un itinerario cuyo fin es el retorno
y que presupone una orientacién originaria hacia lo divino, que se
mantiene activa incluso durante la experiencia corpérea. El amor a ver
que caracteriza a estas almas se expresa como una apertura a las
manifestaciones de Dios en el mundo, que hace posible tanto la
experiencia histérica como la fidelidad a la patria celeste.

Cuando esta disposiciéon se mantiene vinculada al A6yog, el descenso
hacia el dmbito sensible no compromete la pertenencia ontolégica del
alma al orden inteligible. Sin embargo, cuando el vinculo con el A6yog
se debilita, el mismo amor a ver y a conocer que habia motivado la salida
se convierte en el punto vulnerable del alma, pues la experiencia de la
multiplicidad sensible deja entonces de ser leida como signo y comienza
a ser asumida como término ultimo, proceso en el que el intelecto
conserva su actividad cognoscitiva mientras pierde la capacidad de
reconocer la medida y la forma que orientan su propio ejercicio. El alma
continda viendo, aprendiendo y hablando, pero lo hace de manera
desordenada, fijando su atencién en lo que aparece. El amor a ver, que
en las almas no lesionadas se encontraba integrado en un movimiento
de retorno, se transforma ahora en principio de dispersién, produciendo

116 App. BC 4.17; Epict. Disc. 2.14; Luc. Cont. 5; Luc. Herod. 8; Luc. Nav. 1; PL. Resp. 5.475d; PL.
Resp. 5.475e; PL. Resp. 5.476a; P1. Resp. 5.476b; P1. Resp. 5.479a; Plut. Per. 1.2
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una elevacion aparente que se dirige hacia lo sensible y no hacia los
paradigmas arquetipicos que daban forma a su conocimiento. Esta
corrupcion no implica la pérdida de la ciudadania divina, pero si su
oscurecimiento operativo, puesto que el alma olvida su procedencia y,
con ello, la clave hermenéutica que le permitia leer el mundo y la
Escritura conforme a su estructura simbdlica. Por ello, la frenoblabia se
expresa asi como una incapacidad interpretativa que reproduce en el
plano del lenguaje el mismo desorden que afecta al plano noético, dando
lugar a lecturas literalistas, fragmentarias o retdéricas que ya no remiten
a un orden inteligible.

En conjunto, el andlisis permite afirmar que el comentario filénico se
configura como una mediacién ontolégica que interviene directamente
en la disposicion del alma del lector. El estado positivo de prAoBeapwv,
que caracteriza a las almas capaces de descender al mundo sensible sin
perder su orientaciébn originaria, se actualiza mediante una
reconfiguracion progresiva del modo de ver, que el comentario produce
en el intelecto a través del ejercicio mismo de la interpretacion. La lectura
alegdrica desplaza el objeto de la visiéon desde la literalidad de lo
sensible y del texto hacia la estructura arquetipica que ambos significan,
restituyendo al amor a ver su referencia propia y liberdndolo de la
tijacion desordenada que caracteriza a la enfermedad.

Este proceso se articula mediante la reactivacién de la reminiscencia,
que se produce cuando el lector reconoce en el relato biblico la figura de
su propia condicién noética. La confusién, la dispersion y el desorden
narrados en Génesis operan como esquemas de autocomprensiéon que
permiten al alma recordar implicitamente su orientacién constitutiva y
su ciudadanfa divina. Asi, la secuencia de los lemas organiza esta
experiencia en una progresion terapéutica que ejercita al intelecto en las
operaciones de distinciéon, orden y relaciéon que habfan quedado
dafiadas, convirtiendo la lectura en una préctica de restitucion.

En suma, el comentario filénico no sélo interpreta la Escritura, sino que
produce al intérprete adecuado, el homo exegeticus, cuya capacidad
hermenéutica se funda en una reorientacién ontolégica previa. En esta
tigura, el PprAoOeapwyv recupera plenamente su sentido positivo como
apertura estable a las manifestaciones de lo divino, apertura que permite
habitar el mundo sensible como xwoa &AAotoia y reconocer el dmbito
celeste como patria verdadera. El retorno a la ciudad de origen se realiza
asi mediante una transformaciéon de la mirada, que el comentario
actualiza en el alma a través del lenguaje y que hace posible comenzar a
habitar, ya en el acto de leer, el orden que le corresponde conforme a su
naturaleza.
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IV.3. Tranquilidad y quietud como disposiciones hermenéuticas del
intelecto

La terapia del intelecto, que se inicia con el recuerdo de su procedencia
divina, requiere estados estables que preserven esa orientaciéon y que
impidan una recaida en la dispersién propia de la frenoblabia.

Filén en 127 menciona lo siguiente:

Y ciertamente, puesto que los medios por los que construimos nuestros juicios
respecto de la mente y los sentidos se equivocan, es necesario aceptar lo siguiente,
que Dios hace llover en el primero los pensamientos, en el segundo las
percepciones, y que las cosas que son son no gracias a nuestra constitucion, sino
gracias a El por quien también nosotros hemos sido engendrados como todas las
cosas surgidas por gracia.

Después de recibir los hijos un lote de amor propio de su padre desean crecer
hasta el cielo hasta que la justicia, amante de la virtud y enemiga de la maldad,
cuando venga, destruya las ciudades, que fortificaron en su alma dedichada,
también la torre, cuyo nombre es evidenciado al estar escrito en el libro de los
Jueces. Este nombre es, como dicen los Hebreos, Fanuel; pero, como decimos
nosotros, “retirada de Dios”: pues la fortaleza construida a través de la
persuasividad de las palabras no era construida para nada mdas que alejar y
desviar el pensamiento de la honra de Dios. ;Qué cosa seria mds mala que esto?
Pero el bandido de la injusticia y de los asesinatos siempre, contra la
persuasividad, estd preparado para la destruccién de esta fortaleza, al que los
Hebreos llaman Gededn, que traducido es “nido de piratas”. Pues, dice la
Escritura, “juré Gededn a los hombres de Fanuel diciendo: cuando regrese con
paz demoleré completamente esta torre”. Muy buena y apropiadisima jactancia
para el alma que odia la maldad, que estd afilada contra los impios, es el estar
consolidada para destruir todo argumento que pudiera convencer al
pensamiento de desviarse de la santidad. Y esto es asi por naturaleza: pues,
cuando la mente se desvia, todo lo que se desvia y lo que se aparta rompe los
pactos de la santidad. Y entonces acontece tiempo oportuno para la destruccién
de este suceso, pero lo paraddjico es, en tanto que lo dice Gededn, que no estd en
la guerra, sino en la paz: pues es por medio de la tranquilidad y la quietud del
alma, que la piedad engendra por naturaleza, que todo discurso, al que dio origen

la impiedad, es derribado.!”

Este pasaje explica la funcién que Filon atribuye a la tranquilidad y a la
quietud en el proceso de correccién del intelecto. La destruccion de la
torre interior, que simboliza la estructura persuasiva mediante la cual el
pensamiento se ha separado de la honra de Dios, se produce en un
estado que Filon caracteriza explicitamente como paz (evotaBewx) y
quietud del alma (noepia). La evotaBeix denomina aqui la
consolidacién interior del pensamiento del hombre que odia la maldad
y que se mantiene orientado hacia la santidad, mientras que la noepia
designa la condicién de tranquilidad en la que esa orientacién puede
ejercerse de manera continua y no reactiva. Ambas disposiciones actiian
como condiciones que permiten al intelecto desmontar las

17 Conf., 127-133.
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construcciones “sofisticas” que habian surgido en el estado de
frenoblabia, estado en el que la mente habia perdido su centro y habia
sustituido el orden natural por argumentos que imitan la verdad sin
participar de ella. Estas condiciones aparecen como un restablecimiento
de la estabilidad y de la quietud que hacen posible una actividad
hermenéutica libre y correcta, lo que permite reconocer, juzgar y
finalmente derribar los discursos que habian desviado al alma de su
orientacién propia.''®

En Aristételes, la joepta designa primordialmente la quietud frente al
movimiento, pero en sus tratados éticos aparece también asociada a la
regulacion de los afectos, en estrecha conexién con la anaBewa, aunque
sin agotarse en ella. Epicteto, posteriormente, vincula la evotaOewx al
cuidado de si y a la constancia de quien no se deja arrastrar por lo
externo, inscribiéndola en un horizonte que busca liberar al alma de lo
contingente. En Filén estos matices estdn presentes, pues la evotdOewx
es entendida como la condicién de estabilidad que permite al alma
volver de su extravio; mientras que la mnoeuia se convierte en la
disposicion del alma que, liberada de la presion de las pasiones (ta6n),
puede recibir las impresiones del Adyog divino. Ambas categorias
funcionan como contrapeso a la frenoblabia, ya que restablecen la
apertura del alma a su orden natural.'”®

En el horizonte fil6nico, la alegoria es la via para atravesar la literalidad
de los nombres y de los relatos hasta alcanzar lo que estd oculto en ellos.
Tal como Filén mismo afirma, 67teQ amokekQuppevov ixvnAateitat dx
TV EudPavav ovopatwv, el método alegdrico funciona como un
“rastreo” de lo escondido a través de lo manifiesto en las palabras.
Ahora bien, este procedimiento hermenéutico exige una determinada
disposicion del alma, cuya estabilidad y firmeza (evotaBewx), y su
tranquilidad interior (foepia) suponga la liberaciéon del hombre de la
confusién de sus pasiones, para sostener la bisqueda de lo inteligible en
medio de la ambigiiedad del texto. La frenoblabia, en cambio, endurece
el error en formas rigidas y convierte la palabra en sofisma, bloqueando
la posibilidad misma de este trdnsito hermenéutico.

Asi, la evotaOewx y la oepia describen disposiciones estructurales del
intelecto que hacen posible una operacién critica sobre los discursos que
se han establecido en el alma durante su corrupcién. La evotaBewx
nombra la consolidacién interior de un pensamiento que ha recuperado
su eje y que puede mantenerse firme frente a la presién persuasiva de
los Aoyor desviados, cuya eficacia dependia precisamente de la
inestabilidad previa del individuo. La npepia, que acompafia a esta
estabilidad, designa la quietud operativa mediante la cual el intelecto
puede suspender la reacciéon inmediata y ejercer un discernimiento

118 Conf., 131-132.
9 Epict., Disc. 2.5; 3.24; 3.26; 4.3; Fr. p. 4. Arist. Eth. Eud., 1218a; 1222a; Metaph. 988b; 1017b;
1043a; 1043a; 1067b; 1068b; Eth. Nic. 1104b; 1154b.
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sostenido, gracias al cual los argumentos que simulaban verdad quedan
expuestos en su cardcter imitativo. En 127-133, la destruccién de la torre
acontece en un estado que Filon califica explicitamente como paz
(elorjvn), que remite a la disposicién interior en la que la piedad ha
restituido el orden natural del pensamiento. Esta quietud implica una
forma de vigilancia que permite al intelecto reconocer, evaluar y
desarticular las construcciones discursivas que lo habian alejado de la
honra de Dios, convirtiendo de esa manera a estos dos conceptos,
evotdOelx y Noepia, en la base que constituye las condiciones desde las
que la actividad hermenéutica puede desplegarse sin recaer en la rigidez
sofistica ni en la confusién pasional, y asegurando la continuidad del
movimiento terapéutico iniciado por la avapvnoic.

Esta exigencia de una disposicion estable del alma, descrita en términos
de evotdOelx y T]Qspux se esclarece mas a la luz de Conf. 145-147, donde
Filén afirma que qu1enes viven en el conocimiento del Unico son
llamados “hijos de Dios”, mientras que aquellos que adn no alcanzan tal
dignidad pueden, sin embargo, situarse bajo el primogénito, el Adyoc:

Aquellos que experimentan el conocimiento del Uno son llamados
necesariamente hijos de Dios, como también confiesa Moisés cuando afirma:
“ustedes son hijos de Dios el Sefior” y “a Dios quien te cre6” y “;No es este mismo
tu padre? Ciertamente, el pensar que sélo lo bello es bueno, 1 es una condicién
que sigue a quienes han dispuesto su alma de tal forma, lo que resulta, a su vez,
una defensa contra el producto del placer a los ojos de hombres expertos en la
guerra para la eliminacién y destruccién de aquel. Pero si todavia hubiera alguno
no digno de ser llamado hijo de Dios, que se apresure a equiparse conforme a su
Aoyoc primogénito, el mds viejo de entre los dngeles, puesto que serfa un
arcéngel adorado bajo muchos nombres: pues es nombrado “principio”,

“nombre de Dios”, “palabra”, “el hombre conforme a su imagen”, “el que ve”,
“Israel” 1?1

Conforme a lo dicho por Filén, la filiaciéon divina que atribuye a
quienes conocen al Uno se presenta como la expresién de un estado
del intelecto cuya disposicion ha alcanzado una estabilidad suficiente
para permanecer conforme a lo bello y a lo bueno, esto a través del
reconocimiento de su existencia como sumo bien. Por lo que, “pensar
que s6lo lo bello es bueno” o bien “ que sélo el sumo bien existe”
acompafa a los individuos que han dispuesto asi su alma, si se
interpreta la evotaOelx como una configuracién interior que protege
al pensamiento de la presién ejercida por el placer sensible y por los
discursos de la realidad inmediata que intentan darle sentido al
mundo lejos de su fundamento natural que resultan, para Filén, la
divinidad y su Logos. En ese sentido, la estabilidad del alma aparece

1200 que “s6lo el sumo bien existe”. El texto griego presenta una ambigiiedad irresoluble
desde la sintaxis.
121 Conf., 146.
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aqui como una defensa cognitiva que preserva la orientacién hacia el
Uno en un entorno saturado de estimulos persuasivos.

Como contraste del individuo sano, Filoén introduce la posibilidad de
la existencia de quienes todavia no son dignos de ser llamados hijos de
Dios. Si bien estos individuos no se encuentran excluidos del orden
divino, no tienen un acceso directo a El, situados bajo la mediacién del
Logos primogénito, cuya funcién consiste en ofrecer una via de acceso
a la contemplacién del Uno. Por tanto, equiparse conforme al Logos,
para nosotros, implica una disposicién progresiva del vovg que se
realiza a través de la adhesién a una estructura racional estable, que
Filon despliega mediante los multiples nombres atribuidos al Logos,
que expresan distintas modalidades de presencia cognitiva y
hermenéutica.

Asimismo, evotdOewx y T1)oepix se manifiestan como las
disposiciones que hacen posible esta permanencia bajo el Logos. La
estabilidad del alma permite al intelecto sostener una relacién continua
con las formas que el Logos articula, mientras que la quietud interior
garantiza que esta relaciéon no se vea interrumpida por la agitaciéon de
las pasiones ni por la fascinacién ejercida por lo sensible. Estas
disposiciones configuran, entonces, el horizonte en el que dicho
conocimiento puede comenzar a ser acogido sin deformacién. La
hermenéutica filénica se inscribe precisamente en este espacio
intermedio, en el que el lector, atin no plenamente restituido a su
ciudadania divina, aprende a habitar bajo el Logos mediante una
lectura que disciplina la mirada y estabiliza el juicio. La figura del
intérprete aparece asi como un sujeto en trdnsito, cuya capacidad
hermenéutica depende de la consolidacién de su intelecto y de su
pacificacién interior, disposiciones que permiten que el Logos opere
como principio ordenador del pensamiento y como mediador entre el
alma y el Uno.

En este capitulo hemos pretendido demostrar que la terapia fil6nica
no consiste en una serie de tesis yuxtapuestas sobre el lenguaje, la
memoria o la virtud, sino en una configuracién unitaria en la que texto,
método y disposiciones del alma se corresponden estructuralmente. La
secuencia de lemas que Filon elige para comentar Génesis 11 no
responde a un criterio externo ni a una divisién neutral del texto
biblico, sino, mds bien, a una organizacién deliberada del discurso que
guia progresivamente al lector desde la experiencia de la confusién
hasta una reordenacion estable del intelecto. La evotaBewx designa la
capacidad del pensamiento para mantenerse firme en la progresién del
sentido, una capacidad que impide que el lector absolutice un sélo
lema, una imagen o una interpretaciéon aislada, y que reproduce
precisamente el estado de dispersién propio de la frenoblabia. La
estabilidad del intelecto se manifiesta asi como una condicién
epistemoldgica, en la medida en que permite sostener la continuidad
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del discurso y reconocer que el sentido se despliega gradualmente
conforme a un orden que no puede ser violentado sin perderse. La
noepia, por su parte, nombra la disposicién mediante la cual el lector
puede exponerse a la densidad simbdlica del texto sin reaccionar de
manera impulsiva, sin convertir la palabra en objeto de apropiacién
inmediata y sin dejarse arrastrar por la persuasividad de las imdgenes.

Desde esta perspectiva, el orden de los lemas no sélo presupone estas
disposiciones, sino también las produce activamente. El comentario de
De confusione funciona como un ejercicio prolongado que entrena al
voug en la estabilidad y en la quietud, obligdndolo a demorarse, a
diferenciar, a corregir sus propias anticipaciones y a aceptar que el
sentido no se entrega de una vez, sino que se revela en el tiempo del
discurso. Cada lema introduce una modificacién puntual en la
disposicion del lector, y la reiteracion de este procedimiento consolida
hébitos hermenéuticos duraderos. En este sentido, la terapia se realiza
en el modo mismo de interpretar.

La avapvnolg, analizada en el apartado anterior, se inserta
plenamente en esta dindmica, pues el recuerdo de la ciudadania divina
funciona como el efecto de una reorientaciéon progresiva del intelecto
que aprende nuevamente a ver conforme al Logos y conforme a su
naturaleza. El lenguaje verdadero reactiva la memoria al disponer al
lector en una relacién correcta con el texto, con el sentido y consigo
mismo. Asi, la lectura alegérica se revela como una préctica
ontolégicamente eficaz, en la que el alma reconoce su procedencia,
estabiliza su orientacion y recupera la posibilidad de habitar el mundo
sensible sin perder su referencia a la patria inteligible.

Asimismo, el lector que emerge del comentario filénico puede ser
caracterizado como homo exegeticus, es decir, como un sujeto cuya
capacidad hermenéutica se funda en una transformacién previa del
intelecto. Este intérprete es definido, entonces, por las disposiciones
estables que le permiten seguir la secuencia del Logos sin recaer en la
confusién, sin absolutizar lo sensible y sin sustituir el orden natural
por construcciones persuasivas. El cierre del comentario coincide asi
con la instauracion de una forma de vida interpretativa, en la que leer,
comprender y permanecer se integran como expresiones de una
misma restitucion ontolégica.
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Conclusion

De confusione linguarum ocupa un lugar importante dentro del corpus
alegérico de Filon de Alejandria, y puede considerarse uno de los
puntos de inflexién mads significativos en la evolucién interna de su
exégesis. Si las Legqum Allegorize inauguran el método alegdrico
aplicando a los primeros capitulos del Génesis un marco interpretativo
tilosético, De confusione representa, en cierto modo, la madurez de ese
procedimiento: el momento en que la alegoria se convierte en una
reflexion sobre el lenguaje mismo y sobre la posibilidad de
comprender la estructura del alma mediante él. En otras palabras, De
confusione es precisamente una tematizaciéon del método alegérico.

Esta posiciéon puede entenderse si se considera la organizacién
general del corpus filénico. Filén divide su comentario en ciclos, cada
uno dedicado a un bloque del Pentateuco. El ciclo alegérico, que abarca
desde el De opificio mundi hasta el De confusione linguarum, constituye
la primera gran unidad, centrada en el Génesis y destinada a mostrar
como los relatos de la creacion, la caida y los origenes de la humanidad
expresan verdades morales y cosmoldgicas. Dentro de ese conjunto, De
opificio mundi describe la creacién como manifestacion del Adyog
divino en el orden del mundo; los tratados intermedios (De agricultura,
De plantatione, De migratione Abrahami, etc.) desarrollan el itinerario del
alma que busca asemejarse a Dios mediante la virtud; y el De confusione
linguarum cierra el ciclo regresando al tema del A6yog, ya no como
principio ordenador de la creacién, sino como reflejo de la mente
confundida.'?

Esta inversién estructural conferiria al tratado una funcién de
clausura temdtica, pues De confusione problematizaria la
descomposicion del alma que ha perdido contacto con el Aéyog. Podria
decirse que De opificio y De confusione construyen un arco que delimita
la historia ontoldgica del lenguaje que va del Adyog creador al Adyog
confundido. Entre ambos extremos se inscribe la totalidad de la

122 E] estudio de Alex Léonas, “Towards a Chronology of Philo’s Works”, en Journal for the
Study of Judaism 56, 2025, pp. 161-192, revisa criticamente las tentativas modernas de
establecer una cronologia interna de los tratados filénicos y concluye que la datacién del
Comentario Alegorico continta siendo indeterminada. Aunque la tradicién desde Massebieau
y Cohn habia sugerido una division tripartita del proyecto exegético, situando los tratados
iniciales bajo el gobierno de Flaco y los posteriores, entre ellos el De confusione linguarum, en
el periodo de Caligula, Léonas muestra que tales propuestas descansan sobre indicios
débiles, principalmente la ausencia de referencias cruzadas o la recurrencia temética entre
obras. En consecuencia, no se dispone de evidencia filolégica que permita establecer un
terminus seguro para cada tratado. No obstante, a partir de sus observaciones generales
puede inferirse que el De confusione linguarum pertenece a la fase madura del proyecto
alegérico, probablemente redactado hacia el final del ciclo sobre el Génesis. Su posicién
como cierre del corpus alegérico, aunque no garantizada por la cronologia externa, se
sostiene por razones internas: el tono recapitulativo del texto, su estructura concentrada y
la funcién teolégica que ejerce dentro del conjunto.
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experiencia humana que Filén describe alegdricamente: la caida, la
educacion, la purificacién y el retorno hacia Dios.

Asimismo, De confusione linguarum puede considerarse, por tanto, un
tratado sobre el fracaso del lenguaje, pero también sobre su posibilidad
de restauracion. Filén lo ubicaria al final de su comentario alegdrico
porque allf la exégesis se vuelve consciente de su propia condicién.
Asi, el tratado podria condensar el sentido tultimo del proyecto
tilénico, si se piensa que éste pudiera ser la unidad entre exégesis y
terapéutica.

El lugar del De confusione dentro del corpus puede observarse
también desde un punto de vista formal. Filén comienza el tratado con
la cita integra de Génesis 11:1-9, que funciona como lema. A partir de
ahi, despliega una lectura que combina andlisis 1éxico, especulacién
moral y elaboraciéon teolégica. El texto se construye como una
progresion que va del literalismo a la alegorfa, y de la alegoria al
principio terapéutico. Esta progresion marca el paso de la enfermedad
a la curaciéon, presentdndose a si misma como importante
metodolégicamente, ya que refleja el cambio ocurrido de la ocvyxvoig
a la axoAovOia.

En la secuencia general de los tratados, este movimiento cumple una
funcién de espejo. En los textos precedentes, Filén habia descrito
etapas del alma que asciende hacia Dios; pero aqui se muestra a la
mente que, habiendo alcanzado cierto grado de orden, cae en
confusion. En ese sentido la frenoblabia referiria, como hemos intentado
demostrar, a un estado en el que la mente y el alma pierden su
orientaciéon porque su lenguaje se ha desajustado. Por lo que, De
confusione no sélo perteneceria al corpus alegérico por su método, sino
también por su proposito, a saber, ensefiar que la interpretacién de la
Escritura es inseparable de la restauracion del alma y de la
comprensiéon del mundo.

Esta funcién se confirma al comparar De confusione con los tratados
inmediatamente anteriores. En el De migratione Abrahami, Filén
describe la purificaciéon del alma como desplazamiento desde la razén
particular hacia la inteligencia divina; en el De congressu quaerendae
eruditionis gratia, la sabiduria aparece como la esposa del alma que
engendra frutos de virtud; en el Quis rerum divinarum heres sit, se
anuncia la herencia de la sabiduria como unién con el Adyog. De
confusione recoge y reinterpreta esos motivos: la mente que ha
heredado la sabiduria puede perderla si su palabra se fragmenta, y
sOlo recupera la comunién con el Adyog cuando su lenguaje es curado.
En ese sentido, el tratado funciona como una recapitulacién y una
advertencia: la de que toda adquisicién de sabiduria es reversible si el
lenguaje, que es su vehiculo, se corrompe.

El cardcter de cierre del tratado explica también su tono mds severo y
su estructura mds concentrada. A diferencia de otros textos donde
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Filon alterna largas digresiones doctrinales, aqui mantiene una tensioén
constante entre diagndstico y remedio. La alegoria actiia como
mecanismo de depuraciéon del discurso, en tanto que el exegeta
examina las palabras, sus etimologias, sus resonancias, invitando al
lector a reorganizar su propia mente, convirtiéndose el texto, de esa
manera, en un comentario performativo que acttia sobre quien lo lee.

En conjunto, el lugar del De confusione dentro del corpus alegoérico es,
pues, el de un tratado de sintesis y de trdnsito. Cierra la primera gran
seccién del comentario mosaico y prepara el paso hacia los tratados
mads abiertamente teoldgicos. Resume la trayectoria del alma desde la
creacion hasta la dispersién, y al mismo tiempo la proyecta hacia su
restauracion. En €], Filon convierte el método alegdrico en un principio
de accion espiritual, donde la interpretacién deja de ser una operacion
sobre el texto para convertirse en una practica de recomposicién del
sujeto. Por ello, puede considerarse el punto de encuentro entre los tres
ejes fundamentales del pensamiento filénico: el cosmolégico, el ético y
el lingtiistico.

La confusién de las lenguas narrada en Génesis 11 se convierte asi en
alegorfa de la disociacién interior del alma racional, es decir, del
quiebre de la unidad entre mente, lenguaje y ser. El extravio del
lenguaje representaria el desajuste ontoldgico del alma misma, que ya
no participa de la razén cdésmica y reproduce, por si sola, una
racionalidad espuria.

Esta lectura marca una ruptura con las interpretaciones anteriores del
relato de Babel. Filon no se detiene en la diversidad lingtiistica ni en su
dimensién histdrica, sino que desplaza el problema hacia el plano
espiritual. La multiplicacién de las lenguas, dice, es un remedio,
porque Dios dispersa la falsa unidad del mal para evitar que la mente
humana se consolide en su propia confusién. Asi, la frenoblabia se
convierte en el signo de un desequilibrio profundo, donde el alma que
ha olvidado su fuente divina se vuelve incapaz de hablar con verdad.

A partir de esta idea, el tratado desarrolla una correspondencia
precisa entre los niveles del discurso y los niveles del alma. La
descomposicién de la palabra equivale a la desintegraciéon de las
potencias del intelecto; la confusiéon de significados corresponde a la
confusiéon de los afectos; la fragmentaciéon del habla manifiesta la
pérdida de la secuencia, el orden racional que conecta cada cosa con su
causa. En esta clave, la enfermedad de la mente se revela como
enfermedad del lenguaje, porque la frenoblabia produce un Adyov
doevoPAar), es decir, un discurso que aparenta ser razonable pero
que carece de conexién con la verdad cuando el alma se vuelve
autorreferencial e inestable.

Frente a este diagnostico, el tratado introduce su contraprincipio. Si
la confusion proviene de una inversién del orden, del intento humano
por igualar su discurso al de Dios, la cura consiste en restituir la

106



subordinacién del alma al Adyog divino, reconocer que la palabra
humana sélo puede ser verdadera cuando participa de la palabra
creadora. El discurso terapéutico acttia por medio del reordenamiento
interior: su accién consiste en devolver a la mente la capacidad de
distinguir, jerarquizar y nombrar conforme al ser. Por eso, la terapia
del Adyog se identifica con la restauracién de la secuencia, la secuencia
racional que armoniza pensamiento, palabra y realidad.

En el desarrollo del tratado, esta dialéctica entre enfermedad y
curacion se expresa a través de un sistema de imdgenes que progresan
seguin un ritmo clinico: diagnodstico, crisis y restitucion. Al final del
texto se simboliza el alma reunificada bajo la gufa del Adyog; la ciudad
y la torre representan la mente orgullosa que edifica sobre su propia
soberbia; y la dispersiéon de los constructores equivale al momento de
disolucién del error, donde el alma, liberada de su falsa unidad, puede
comenzar a sanar. Cada imagen funciona como una etapa del proceso
terapéutico.

Esta interpretacion permite comprender el De confusione como el
punto en que Filon traduce en términos exegéticos el niicleo mads
profundo de su filosofia: la convicciéon de que el lenguaje, cuando se
separa del orden del ser, enferma, y que sélo el Adyog divino,
entendido como principio operativo, puede restablecer Ila
correspondencia entre decir y ser. En esa curacién del lenguaje se
consuma la curacién del alma, pues interpretar se vuelve una forma de
participar del orden inteligible del mundo.

En la primera etapa, la exposicion del lema y la problematizacién del
sentido literal establecen el diagndstico de la enfermedad: la mente
confundida, incapaz de distinguir entre lo divino y lo humano,
interpreta la Escritura como si fuera mito. La frenoblabia se presenta,
asi, como un desajuste epistemoldgico, donde el alma enferma de
literalismo porque ha perdido la capacidad de percibir lo simbélico, y
con ello su orientacién hacia la verdad. Las secciones dedicadas a la
“lengua tnica” o la “una voz” y a las imdgenes del torrente y del dique
desarrollan el momento de crisis moral. El alma desordenada se
expresa en un lenguaje que se desborda, donde los significados se
acumulan sin medida. La unidad lingiiistica, que Filén identifica con
la unanimidad del mal, simboliza una falsa coherencia interior, una
razén que ya no participa del orden divino. Y erige su propio sistema
cerrado. Frente a esa patologia del lenguaje, la figura de Moisés
encarna la mente estable, capaz de contener el flujo pasional mediante
la razén.

Las interpretaciones de Génesis 11:2-4 constituyen el descenso a la
zona mds profunda de la enfermedad. La “tierra de Senaar” representa
la agitacién del alma; la “llanura”, su fijacién en el vicio; los “ladrillos”
y la “torre”, los artificios con los que el hombre intenta imitar el orden
del cosmos mediante un lenguaje endurecido y autorreferencial. En
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esta fase, la frenoblabia alcanza su forma plena: la mente ha perdido el
contacto con el A6yog O¢log y erige su propio discurso como idolo. La
alegorfa de la ciudad interior, la polis del alma, muestra que la
confusidn lingtiistica es también confusion espiritual y politica.

El punto de inflexién llega con la intervencién divina: el “descenso
del Sefior” introduce la accién terapéutica del Aoyoc. En este
movimiento, Filon desarrolla su doctrina de las Potencias, mediaciones
curativas entre Dios y el alma. El A6yog examina la mente confundida,
la separa de su error y disuelve las estructuras falsas que la mantenian
cautiva. El “descenso” equivale, en el plano espiritual, a la operacién
del médico que penetra en la herida para purificarla.

La ultima parte del tratado representa la fase de purificacion y
restituciéon. La ovUyyxvoig, lejos de ser castigo, es una didAvolg, una
disolucién pedagdgica que separa los elementos corrompidos y
permite su reorganizaciéon. La “diseminacién” simboliza la terapia
final: al romper la falsa unidad del mal, Dios restituye la verdadera
multiplicidad del ser y reintegra el lenguaje en el orden del Adyoc.

De este modo, el itinerario del tratado, leido desde el eje
dpoevoPAaPBeix-Aoyog Oepamevtikdg, revela su estructura clinica.
Cada bloque del comentario corresponde, grosso modo, a una etapa del
proceso curativo: 1) diagnéstico del desvio, la pérdida de
discernimiento y el extravio interpretativo; 2) agravamiento del mal, la
falsa unidad del lenguaje y la autosuficiencia de la razén; 3)
manifestacion de la locura racional, el lenguaje como torre de soberbia;
4) intervencién del Adyoc, el examen, la purificacién y la reorientacién
del alma; y 5) restitucién del orden, la dispersién como curacién y
recuperacion de la secuencia.

En esta secuencia se condensa lo que ya menciondbamos: que De
confusione representa una alegoria performativa que reproduce en su
propia forma el trdnsito de la confusién a la claridad. La arquitectura
del texto permite percibir cémo Filén organiza su discurso como un
proceso terapéutico en el que el alma, enferma de su propio lenguaje,
es conducida de la enfermedad del intelecto hacia la terapia del Logos.
Asi entendido, el tratado se presenta como un modelo del pensamiento
tilénico en su conjunto: una exégesis que cura, una filosofia expresada
en el lenguaje de la medicina del alma y una teologia del A6yog que
convierte la lectura misma en un acto de restauracion espiritual.
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