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FILÓN.  INTERPRETACIÓN ALEGÓRICA DE LAS LEYES SAGRADAS

CONTENIDAS EN EL GÉNESIS II Y III 1  (LIBRO 1)
(Legum allegoriae, liber I)
1 Literalmente: Interpretación alegórica de las sagradas leyes posteriores a los seis días.

1. I. "Y fueron acabados el cielo, la tierra y todo el mundo de los mismos." (Gén. II, 1.) Habiendo hablado antes de la crea​ción de la inteligencia y los sentidos; señala Moisés ahora con​cretamente la conclusión de ambos; mas, al decir que alcanzaron su plenitud, no se refiere ni a la inteligencia individual ni a los sentidos particulares sino a las formas ejemplares,2 la de la inte​ligencia y la de la sensibilidad. En efecto, se expresa en forma simbólica y llama "cielo" a la inteligencia en mérito a que el cielo contiene las naturalezas que sólo ella puede aprehender; y "tierra" a la sensibilidad por cuanto a ella cupo ser un compuesto de forma corporal y de características más terrenas; estando el mundo de la inteligencia constituido por todas las cosas incor​póreas e inteligibles; y el de los sentidos por las corpóreas y por cuantas, en suma, se perciben a través de ellos.

2 Ver Sobre la creación, nota 4.

2. II. "Y en el sexto día acabó Dios las obras que había hecho." (Gén. II, 2.) Simpleza suma sería pensar que la crea​ción del mundo tuvo lugar en seis días o en un determinado transcurso de tiempo cualquiera fuere. ¿Por qué? Porque todo transcurso de tiempo es un conjunto de días y de noches, los que por fuerza se cumplen de acuerdo con el movimiento del sol en su marcha por sobre y por debajo de la tierra. Pero el sol fue creado como parte del mundo; de suerte que ninguna duda cabe de que el tiempo es más reciente que el mundo. Lo correcto, pues, sería decir, no que el mundo fue creado en deter​minado transcurso de tiempo, sino que el tiempo quedó deter​minado por medio del mundo, ya que fue el movimiento celeste quien puso de manifiesto la naturaleza del tiempo.

3. Las palabras "acabó en seis días Sus obras" han de entenderse, por lo tanto, como referencia no a un conjunto de días sino al 6; un número perfecto puesto que es el primero igual a la suma de sus partes; 1/2, 1/3 y 1/6,3 y resulta de la multiplicación de dos factores distintos, de 2 por 3; números éstos que han dejado atrás la incorporeidad involucrada en el 1; el 2 por cuanto es la ima​gen de la materia, pues es fraccionable y divisible como ella; el 3 por ser representación del cuerpo sólido, pues tres son las dimen​siones que se distinguen en lo sólido.

3  3 + 2 + 1 = 6. Sus factores, es además, la mitad más la tercera parte más la sexta parte de seis suman 6.

4. Pero además el 6 está emparentado con los movimientos de los animales dotados de miembros funcionales 4 porque son seis las direcciones en las que por ley natural se mueve el cuerpo provisto de miembros funcionales: Hacia delante, hacia atrás, hacia arriba, hacia aba​jo, hacia la derecha y hacia la izquierda. El propósito de Moisés es, pues, poner de manifiesto cómo tanto las especies mortales como las incorruptibles han sido formadas de acuerdo con los números que les son propios estableciendo, como he dicho, una correlación entre las mortales y el número seis, y entre las felices y bienaventuradas y el número siete.

4 Ver Aristóteles, Ética III, 1 a 6.

5. Y así, en el séptimo día, una vez que ha puesto fin a la formación de las especies mortales, comienza el Creador a mo​delar otras más Divinas.  III. Porque en ningún momento cesa Dios en su actividad creadora, antes bien, así como es propio del fuego el ardor y de la nieve el enfriar, es también propio de Dios el hacer. Y en grado mucho mayor aún, por cuanto además Él es el origen de la capacidad de obrar de todos los demás se​res.

6. Con toda razón, pues, dice también "hizo cesar" y no "cesó";5 porque hace cesar a las cosas que, aunque aparentemente producen, nada producen realmente; pero Él no cesa de hacer. Por ello Moisés añade a "hizo cesar" la aclaración "a aque​llas cosas que Él había comenzado". (Gén. II, 3.) En efecto, todas aquellas cosas que se producen por medio de nuestras artes, una vez concluidas se estabilizan y permanecen como están; cuantas, en cambio, produce la Divina sabiduría, finali​zadas entran en un nuevo movimiento, pues sus terminaciones son origen de otras cosas; como el fin del día es el comienzo de la noche y la iniciación de cada mes y de cada año ha de ser considerada limite de los que han transcurrido.

5 En el texto griego de los Setenta aparece, efectivamente, la forma activa katépause = hizo cesar, en vez de la forma media katepáusato = cesó.

7. La genera​ción se cumple como proceso paralelo al de la descomposición, y la corrupción se desarrolla mientras se generan otros seres; de modo que es verdad el aserto de que "nada de lo engendrado perece; separadas sus partes, da a luz una nueva forma".6
6 Eurípides, fragmento 839.

8. IV. La naturaleza se complace en el número siete.7 Siete son, en efecto, los planetas contrapuestos al movimiento unifor​me de las estrellas fijas. Por siete estrellas está integrada la Osa, que es origen no sólo de relaciones comerciales sino también de acercamiento y unión entre los hombres. En siete días, por otra parte, se cumplen las fases de la luna, el astro más estrechamente vinculado con los seres terrestres. Asimismo las variaciones que la naturaleza produce en el aire, las cumple por obra especial​mente de figuras 8 presididas por el siete.9
7 Ver Sobre la creación 89 a 128.

8 Figuras celestes o del cielo.

9 Referencia a los planetas, las Pléyades y los equinoccios, sobre los que se ha hablado en Sobre la creación 113, 115 y 116.

9. Ciertamente las modificaciones de las cosas mortales, que tienen un Divino ori​gen en el cielo, resultan benéficas cuando tienen lugar de con​formidad con el número siete. ¿Quién, en efecto, ignora que los fetos de siete meses alcanzan a vivir, en tanto que los que se toman más tiempo, llegando a permanecer ocho meses en el seno materno, normalmente no sobreviven?

10. Y dicen que durante los primeros siete años el ser humano alcanza el uso de razón, y al cabo de ellos, dueño ya de la facultad de discernir, está en condiciones de comprender los nombres y verbos usua​les; y que durante el segundo septenario llega a la plenitud de su ser, plenitud que consiste en la capacidad para engendrar al semejante. En efecto, hacia los catorce años el hombre puede ser padre de un semejante. Un nuevo lapso de siete años marca los límites del crecimiento, pues hasta los veintiún años el hombre desarrolla su estatura, siendo esta edad llamada por muchos la flor de la vida.

11. Además, siete son las partes no racionales del alma: los cinco sentidos, el órgano de la palabra y la que se extiende hasta los órganos genitales, es decir la pro​creadora.

12. Siete, asimismo, son, por su parte, los movi​mientos del cuerpo: seis funcionales y uno circular; siete tam​bién las vísceras: estómago, corazón, bazo, hígado, pulmón y dos riñones. Ése es, también, el número de las partes del cuerpo: cabeza, cuello, pecho, brazos, vientre, abdomen y piernas. Y la cara, la porción de mayor jerarquía en las creaturas animadas, presenta siete orificios: dos ojos, dos orejas, otras tantas fosas nasales y en séptimo término la boca.

13. Las excreciones son también siete: lágrimas, mucosidad, saliva, esperaría, los ex​cedentes eliminados por dos conductos, y el sudor de todo el cuerpo. A su vez, en las enfermedades el séptimo día es el más crítico; y en las mujeres los flujos mensuales duran siete días.

14. V. A las más provechosas de las artes se extiende además el poder de este número. En gramática, por ejemplo, las letras de mayor calidad y fuerza, vale decir las vocales, son siete en total. En lo que toca a la música, la lira de siete cuerdas es pro​bablemente el más excelente de todos los instrumentos, puesto que en ningún otro se aprecia como en ella el más excelso de los géneros melódicos, el enarmónico. Y es el caso que también son siete las variaciones de la pronunciación: sonido agudo, grave, circunflejo, aspirado, no aspirado, largo y breve. 

15. Además es el 7 el primer número después del 6, número perfecto; y desde determinado punto de vista se identifica con el 1, puesto que, mientras los demás números que integran la década o son múl​tiplos o son factores, el siete, en cambio, ni divide a ningún otro de los diez primeros números ni es múltiplo de ninguno de ellos. Por eso los pitagóricos, recurriendo a un mito, lo comparan con la diosa eternamente virgen y sin madre, por cuanto ni fue en​gendrada ni dará a luz.10
10 Ver Sobre la creación 100 y nota 32.

16. VI. "En el séptimo día, pues, cesó 11 de todas las obras que había hecho." (Gén. II, 2.) Esto significa lo siguiente: Dios cesa de modelar las especies mortales cuando comienza a crear las Divinas y emparentadas con la naturaleza del número siete.  Pero con relación a la conducta humana esto ha de entenderse así: cada vez que la santa razón, cuya pauta es el 7, sobreviene en el alma, anúncianse el 6 y cuantas cosas mortales parece pro​ducir con él aquélla.

11 O "descansó"; pero literalmente "hizo cesar", según lo aclarado en la nota 5.

17. VII. "Y bendijo Dios al día séptimo y lo santificó." (Gén.11. 3.) Bendice Dios las disposiciones espirituales puestas en movimiento de conformidad con la séptima y verdaderamente Divina claridad, y acto seguido los declara santos; lo que se explica, pues están entre sí íntimamente vinculados el carácter bendito 12 y el carácter santo. Tal es la razón por la que refirién​dose a quien ha formulado el gran voto,13 dice que, si, habién​dole sobrevenido un repentino cambio, éste contaminare su inteligencia,14 no será en adelante santo, y, por el contrario, "sus anteriores días no le serán tenidos en cuenta." (Núm. VI, 12.)15 Cosa lógica, pues del hecho de que el carácter no santo no sea tenido en cuenta, despréndese que el bien tenido en cuenta 16 es santo.

12 En griego, "que razona bien"; pero Filón, partiendo del parentesco formal entre eulogeîn = hablar bien de alguien, bendecir, y eulógistos = buen razonador (términos ambos formados a partir de eu = bien, y logos = palabra y razón), asigna a eulógistos el sentido de bendito o bendecido.

13 Sobre el gran voto o nazareato, ver Núm. VI, 2 a 21.

14 Tal es lo que entiende Filón que significa la mancha que, según Núm. VI, 9, puede contraer el nazareo.

15 Álogos significa no contado o no tenido en cuenta; y, como por su forma es asimilable al antónimo de eulógistos (bendito, según lo aclarado en la nota 12), es decir, a alógistos = no bendito (si se acepta dicha acep​ción de eulógistos), Filón infiere que no tenido en cuenta y no bendito son una misma cosa, y que, por lo tanto, también lo son tenido en cuenta y bendito.

16 Partiendo de las supuestas equivalencias de sentido establecidas más arriba (notas 12 y 15), mediante un juego de palabras intraducibles al castellano, concluye Filón que el texto bíblico de Núm. VI, 12 confirma la estrecha relación entre bendito y santo. El razonamiento es más o menos el siguiente: (a) Según Gén. II, 3, eulógistos (bendito) equivale a santo. (b) Esto es confirmado en Núm. VI, 5 a 12, ya que allí se lee que los días de santidad, dejan de ser santos, es decir, son alógistoi (no benditos), y, por lo tanto, no santos ya, al man​charse el nazareo en el contacto con un cadáver.

18. Con razón, pues, ha dicho Moisés que Dios bendijo y santificó al séptimo día "porque en él cesó 17 Dios de todas las obras que había comenzado a crear." (Gén. II, 3.) El motivo por el que el hombre cuya conducta se ajusta a la séptima y perfecta claridad es bien considerado 18 y santo, es que el advenimiento de este día señala el término de la forma​ción de las cosas mortales. Y así ocurre, en efecto. Cada vez que la brillantísima y verdaderamente Divina claridad de la virtud se eleva, cesa la producción de las cosas de naturaleza contraria. Por otra parte, hemos demostrado que Dios cuando cesa,19 no cesa de producir, antes bien inicia la creación de otros seres, en virtud de que no sólo es el Artífice sino también el Padre de las cosas que van adquiriendo existencia.

17 Literalmente: "hizo cesar". Ver nota 5.

18 O bendito.

19 Literalmente: "hace cesar". Ver nota 5.

19. VIII. "Éste es el libro de la creación del cielo y de la tierra, cuando fueron creados." (Gén. II, 4.) Este perfecto logos,20 que se mueve de acuerdo con el número siete, es el origen de la creación de la inteligencia ordenada según las formas ejemplares, y de la sensibilidad mental, si es lícito hablar de sensibilidad mental, ordenada según esas mismas formas. Moisés llama "libro" al Divino logos, en el que hállanse inscrip​tas y grabadas las estructuras de todos los demás seres.21 
20 Filón identifica el logos con "el libro", apoyándose en que el término logos, además de razón, significa palabra.

21 Ver Sobre la creación 20.

20. Para que no pienses que la Divinidad, cuando crea algo sea lo que fuere, lo hace en períodos determinados de tiempo, y para que te des cuenta, en cambio, de que para la raza humana Sus actos creadores son invisibles, ininteligibles e ininterpreta​bles, añade "cuando fueron creados"; sin delimitar en un deter​minado lapso ese "cuando"; debido a que no existe límite alguno en la adquisición del ser por parte de cuanto es creado por la Causa. Queda, en consecuencia, refutado el aserto de que la creación del universo duró seis días.

21. IX. "En el día en que creó Dios el cielo y la tierra y todo verdor del campo antes de que brotase sobre la tierra, y toda hierba del campo antes de que brotase; porque no había hecho Dios llover sobre la tierra ni había hombre alguno para que trabajase la tierra." (Gén. II, 4 y 5.) Más arriba ha llamado "libro" a este día; pues tanto en uno como en otro 22 registra la creación del cielo y de la tierra. Y así es: mediante Su propio logos, inmensamente diáfano y deslumbrante, Dios crea ambas cosas: la forma ejemplar de la inteligencia, a la que en términos figurados llama "cielo", y la forma ejemplar de la sensibilidad, a la que simbólicamente denomina "tierra".

22 Es decir, en el libro ("Este es el libro de la creación") y en el (sép​timo) día ("El día en que creó el cielo y la tierra").

22. Y compara Moisés las formas ejemplares de la inteligencia y de la sensibi​lidad con dos campos, por cuanto la inteligencia tiene por frutos los productos del pensamiento, y la sensibilidad los datos del percibir sensorial. Y el pasaje significa más o menos lo siguiente: así como antes de la inteligencia particular e individual existe una determinada forma ejemplar, como arquetipo y modelo de la misma; y a su vez, previa a la sensibilidad particular existe una forma ejemplar de sensibilidad, cuya relación respecto de aquélla es la que media entre un sello y las imágenes impresas por él; del mismo modo, antes de que llegaran a existir las cosas aprehensibles por la inteligencia particular existió el intelec​tualmente aprehensible genérico en sí, del que por participación reciben también ese nombre los demás seres aprehensibles inte​lectualmente; y antes de que llegasen a existir las cosas sensibles particulares, existió el sensible genérico en sí, por cuya partici​pación también llegaron a existir las demás cosas sensibles.

23. Llama, pues, "verdor del campo" a lo que es conocible por la inteligencia, puesto que, así como en el campo germinan y florecen las cosas verdes, del mismo modo las cosas aprehen​sibles intelectualmente son frutos de la mente. Antes, pues, de que existiese lo inteligible particular, produjo Dios ese intelec​tualmente aprehensible genérico en sí, al que, además, correcta​mente aplica el calificativo de "todo". Porque lo intelectualmente aprehensible particular, siendo, como es, imperfecto, no es un "todo" pero sí lo es el intelectualmente aprehensible genérico, por cuanto es algo pleno.

24 X. "Y toda hierba del campo antes de que brotara", dice. Lo que quiere decir: antes de que brotaran las cosas sensibles particulares, existió también, por previsión del Hacedor, el sensible genérico; al que también aplica Moisés el calificativo de "todo". Su comparación de las cosas sensibles con la hierba es, sin duda, razonable, pues, así como la hierba es el alimento de la creatura irracional, del mismo modo lo sensible ha sido asignado a la parte irracional del alma. Ahora bien, ¿por qué habiendo dicho ya "verdor del campo" agrega "y toda hierba", como afirmando que la hierba y el verdor son cosas totalmente distintas? Pues porque "el verdor del campo" es lo aprehensible intelectualmente, fruto de la inteligencia; y la "hierba" es lo sensible, fruto también, pero de la parte irracional del alma.

25. "No había hecho Dios llover sobre la tierra ni hombre alguno había para trabajar la tierra", dice. Exacto; pues, si Dios no enviare sobre los sentidos la "lluvia" de las percepciones de los objetos al alcance de ellos, la inteligencia tampoco "trabajará" ni intervendrá en la esfera de la sensibilidad, por cuanto de por sí ella sería ineficaz si la Causa no derramase, cual "lluvia" y riego, colores en la vista, sonidos en los oídos, sabores en el paladar y en los demás sen​tidos las sensaciones correspondientes.

26. Pero, no bien comienza Dios a regar a la sensibilidad con cosas sensibles, al punto también la inteligencia aparece como trabajadora de lo que podríamos llamar una fecunda tierra. Por otra parte, la forma ejemplar de la sensibilidad no ha menester do nutrición, pero sí la necesita la sensibilidad; y el alimento de ella, al que Moisés simbólicamente llama "lluvia", son las cosas sensibles particulares, que son cuerpos. Con ellos ninguna relación, en cambio, tiene una forma ejemplar; y por eso, antes de que existiesen las cosas compuestas particulares, no había llovido Dios sobre la forma ejemplar de la sensibilidad, a la que Moisés llama tierra; vale decir, no le suministraba alimento. Y en verdad, aquélla no necesitaba en absoluto de cosa sensible alguna.

27. Las palabras "y no había hombre para trabajar la tierra" significan lo siguiente: la forma ejemplar de la inteligen​cia no "trabajaba" 23 la forma ejemplar de la sensibilidad. En efecto, mientras mi inteligencia o la tuya "trabajan" la sensibi​lidad mediante las cosas sensibles; la forma ejemplar de la inte​ligencia, en cambio, dado que, ciertamente, ningún cuerpo particular propio de ella existe, no trabaja la forma ejemplar de la sensibilidad, pues, si lo hiciera, sería mediante los objetos sensibles, y ningún objeto sensible existe en el ámbito de las formas ejemplares.

23 Vale decir, no obraba u operaba en ella.

28. XI. "Una fuente brotó del seno de la tierra y regó toda la faz de la tierra". (Gén. II, 6.) Moisés llama a la inteligencia "fuente de la tierra", y a los sentidos "faz" 24 de ella porque la naturaleza, que todo lo prevé, asignó a éstos tal lugar como el más apropiado de todo el cuerpo para sus actividades especí​ficas; y la inteligencia "riega", a modo de "fuente", a los sentidos vertiendo en ellos las corrientes útiles a cada uno de ellos. Obser​va cómo, a manera de cadena, las potencias del ser viviente pen​den unas de otras. Siendo, en efecto, tres: la inteligencia, la sensibilidad y además el objeto sensible, la sensibilidad es la intermedia y en uno y otro extremo están situados la inteligen​cia y el objeto sensible.

24 O, cara.

29. Mas ni la inteligencia es capaz de trabajar, vale decir de obrar a través de la sensibilidad, si Dios no la riega y derrama a modo de "lluvia" el objeto sensible sobre ella; ni, habiendo tenido lugar tal lluvia del objeto sensible, re​sulta ella provechosa, si la inteligencia a modo de "fuente", tras conducir a aquél hasta la sensibilidad, no saca a ésta de su inac​tividad y la impele a la aprehensión del objeto a su alcance. De modo que la inteligencia y objeto sensible se aplican permanen​temente a un recíproco trueque, éste poniendo al alcance de la sensibilidad lo que viene a ser su material; aquélla, moviendo a la sensibilidad hacia el objeto externo, como verdadero artífice, a fin de que se lance tras aquél.

30. El ser animado, en efecto, en dos cosas supera al inanimado: en la representación mental y en el impulso.25 La representación mental se produce por la penetración del objeto externo, que se graba en la mente a través de la sensibilidad; el impulso, pariente próximo de la represen​tación mental, resulta del poder de autoextensión propio de la inteligencia; poder que ella extiende a través de la sensibilidad; y así, pónese en relación con el objeto situado ante ella, y avanza Lacia él ansiando vivamente alcanzarlo y asirlo.

25 Representación mental, o sea, la presentación del objeto en la inteli​gencia y la capacidad de captarlo; e impulso, o tendencia o apetito.

31. XII. "Y formó Dios al hombre tomando polvo de la tierra y sopló en su rostro el aliento de la vida y el hombre se convirtió el alma viviente." (Gén. II, 7.) Hay dos clases de hombres: uno es el hombre celestial, el otro el terrestre. El celestial, como que fue creado según la imagen de Dios, nada absolutamente tiene en común con la sustancia corruptible y terrenal; el terrestre, en cambio, ha sido formado de la materia dispersa que Moisés llama polvo. Por eso no dice que el hombre celestial fuera for​mado, sino que fue estampado según la imagen de Dios; en tanto que del terrestre dice que fue obra modelada por el Artífice, no vástago Suyo.

32. Hemos de considerar que ese hombre hecho de tierra es una inteligencia que se va incorpo​rando al cuerpo, pero sin estar aún fundida con él. Por otra parte, esta inteligencia terrestre es, en realidad, corruptible también si Dios no llega a infundirle un poder de vida verda​dera; porque, cuando ello ocurre, cesa ya de ser modelada, y se incorpora a un alma, y no a un alma inoperante e informe, sino a una inteligente realmente y plena de vida. Por eso dice: "El hombre se convirtió en un alma viviente".

33. XIII. Podrían, por otra parte, formularse estas preguntas: ¿Por qué Dios consideró digna de Su Divino aliento a la inteli​gencia nacida de la tierra y apegada a un cuerpo, y no a la creada según la forma ejemplar y Su propia imagen? Segundo: ¿qué quiere decir "sopló en"? Tercero: ¿por qué el soplo fue en el rostro? Cuarto: ¿por qué si conocía el término "espíritu", como se desprende de su expresión: "Y el espíritu de Dios se extendió sobre las aguas" (Gén. I, 2), emplea ahora la palabra "aliento", y no "espíritu"?

34. Con respecto a la primera cues​tión cabe manifestar una cosa: que, siendo Dios, como es, incli​nado a prodigar dones, concede bienes a todos sin exceptuar a las creaturas imperfectas, impulsándolas así a la participación en la virtud y al celo por ella; y al mismo tiempo haciendo latente Su riqueza sin límites, como que alcanza también para aquellos que no sabrán sacar de ella el suficiente provecho. Esto vuelve a ponerlo de manifiesto en otras circunstancias clarísimamente. Así, cada vez que hace llover sobre el mar, cada vez que con lluvias llena las fuentes de los lugares más desiertos, cada vez que riega la tierra árida, áspera y estéril, haciendo desbordar sobre ella los ríos mediante las crecientes, ¿qué otra cosa muestra sino la incomparable magnitud de Su riqueza y de Su bondad? Éste fue el motivo por el cual no creó alma alguna estéril para el bien, aun cuando su práctica sea imposible para algunos.

35. Debemos además señalar lo siguiente: Dios quiere atenerse a las normas establecidas del derecho. Segura​mente quien no hubiese recibido el soplo de la verdadera vida, siendo, por el contrario, inexperto en lo que toca a la virtud, al ser castigado por faltas cometidas, hubiera alegado que era cas​tigado injustamente, pues por ignorancia del bien había delin​quido respecto del mismo, y que el culpable de ello es Aquél que no "sopló" en él ninguna noción acerca de lo bueno. Dirá posi​blemente que no ha faltado en absoluto, por cuanto, como sostienen algunos, las acciones involuntarias o inconscientes no involucran falta alguna.

36. La expresión "sopló en" equivale a "inspiró" o "convirtió en animado" lo inanimado. Porque, no nos contaminemos con una extravagancia tal, que pensemos que, al "soplar", lo hizo Dios empleando órganos como la boca o las narices; ya que Dios no sólo no tiene forma humana, sino, además, es ajeno a toda determinación cualitativa. No; lo que la expresión pone de relieve es algo que está más de acuerdo con la naturaleza de las cosas.

37. Es preciso, en efecto, que haya tres cosas: la que sopla, lo que recibe el soplo y lo soplado. El que "sopla" es Dios; quien recibe es la inteligencia, y lo soplado es el espíritu.26 ¿Qué se deduce, pues, de esto? Que tiene lugar una concurrencia triple: Dios proyecta el poder que procede de Sí mismo por conducto del soplo hasta quien yace ante Él. ¿Y con qué intención lo hace, sino para que lleguemos a adquirir un conocimiento de Él?

26 Léese, en efecto, pneûma = espíritu, aunque por la aclaración de 42 se esperaría que dijera pnoé = aliento, soplo ligero.

38. Porque, ¿de qué manera hubiera conocido el alma a Dios, si Éste no hubiese soplado sobre ella, estableciendo un contacto en la medida de las posibilidades de ésta? La inteligencia humana, efectivamente, jamás se hubiera aventurado a remontarse tan alto como para comprender la na​turaleza de Dios, si el mismo Dios no la hubiera levantado hacia Sí, hasta donde era posible que la inteligencia humana fuera elevada, e impreso en ella Su marca según la capacidad de conocimiento que a ésta le era dable alcanzar.

39. Lo de "soplo en su faz" ha de entenderse a la vez física y ética​mente. Físicamente, porque fue en el rostro donde formó Dios los sentidos; como que se trata de la parte del cuerpo dotada más que toda otra de actividad vital. Y éticamente, en este sentido: así como el rostro es la parte rectora del cuerpo, lo es del alma la inteligencia, y sólo en ella sopló Dios; a las restantes partes, es decir los sentidos, el órgano del habla y el de la reproducción, no las consideró dignas de tal cosa.

40. Son, en efecto, secundarias, por su capacidad. ¿Por quién, en​tonces, son inspiradas éstas? Evidentemente, por la inteligen​cia. De lo que Dios hizo partícipe a la inteligencia, de ello hace partícipe la inteligencia a la parte irracional del alma; de modo que, mientras la inteligencia es dotada de vida ani​mada por Dios, la parte irracional la recibe de la inteligencia, puesto que la inteligencia es, en cierto modo, el dios de la parte irracional del alma; por lo que no titubeó Moisés en llamarse a sí mismo "Dios del Faraón." (Éx. VII, 1.)27 

27 Moisés o la inteligencia, dios del faraón o la irracionalidad.

41. Es que de las cosas que son creadas, unas lo son por el poder y la obra de Dios, otras por Su poder mas no por obra Suya. Las más excelsas fueron hechas por Su poder y por Su obra. Por ejemplo, se adelantará a decirnos el legislador que "Dios plantó un parque." (Gén. II, 8.) La inteligencia también está en este mismo caso. Lo irracional, en cambio, fue hecho por el poder de Dios pero no por obra de Él, sino a través de la potencia racional que gobierna y reina en el alma. 

42. "Aliento", y no "espíritu", ha dicho, dando a entender que media una diferencia entre ambas cosas. El espíritu, en efecto, está concebido como una fuerza, un vigor o un poder, en tanto que el aliento es como una brisa y un soplo sereno y suave. De la inteligencia hecha según la imagen y la forma ejemplar es posible afirmar que participa del espíritu, pues su discernimiento es robusto; en cambio, de la que procede de la materia podemos decir que participa de la brisa ligera e insustancial, cómo una exhalación cualquiera, tal como las que proceden de las sustancias aromáticas; las que, aunque se las conserve sin quemarlas, no por eso dejan de exhalar cierto grato perfume.

43. XIV. "Y plantó Dios un parque en el Edén hacia el oriente, y colocó allí al hombre que acababa de formar." (Gén. II, 8.) A través de muchas denominaciones ha señalado Moisés que la sabiduría suprema y celestial tiene numerosos nombres, pues la ha llamado "principio", "imagen" y "visión de Dios". Ahora mediante la plantación del parque aclara que la sabiduría te​rrena es una imitación de aquella otra, como de un arquetipo. Porque, no haga presa del humano discernimiento una impiedad tal como para suponer que Dios trabaja la tierra y planta par​ques. Por cierto que, además, enseguida andaríamos sin saber por qué razón lo hace; ya que no será para procurarse gratas: distracciones y placeres. Ni nos pase por la mente jamás seme​jante superchería.

44. La verdad es que ni el mundo entero sería digna sede y residencia para Dios, ya que Dios es Él mismo Su sede. Él mismo se colma a Sí mismo y Él mismo se basta a Sí mismo; y Él es quien llena y contiene a las otras cosas, que en sí son menesterosas, desiertas y vacías; sin ser a Su vez conte​nido por ningún otro ser, por cuanto Él es único y el todo.

45. Pues bien, lo que Dios siembra y planta es la virtud terrena para la raza mortal, virtud que es imitación y copia de la celes​tial. En efecto, compadecido de nuestra raza y observando que es un compuesto de una copiosa abundancia de males, hizo arraigar en ella una virtud terrestre que la protegiera y defen​diera de las enfermedades del alma; virtud que es, como dije, imitación de la celestial y ejemplar, a la que Moisés designa con variados nombres. Mientras la virtud es designada figurada​mente con el nombre de "parque"; al lugar próximo al parque se lo llama "Edén", que quiere decir "deleite"; y la paz, el bienestar y la dicha, en los que reside el verdadero deleite, están estrechamente unidos a la virtud.28 

28 Es decir, esas condiciones que conforman el verdadero deleite se hallan vinculados o próximos a la virtud, como unido al parque se halla el Edén.

46. Además la plantación del parque es "hacia el oriente". Es que la recta razón no se pone ni se apaga, sino que está en su naturaleza el "elevarse" 29 siempre; y así como, se me ocurre, el sol, al elevarse, llena de luz la obscuridad del aire, del mismo modo también la virtud, una vez elevada en el alma, ilumina sus tinieblas y dispersa su espesa sombra.

29 Juego de palabras; anatolé = oriente o levante, y anatéllein = ele​varse, salir un astro.

47. "Y colocó", dice, "allí al hombre que acababa de formar". Siendo Dios, como es, bondadoso, y preparando a nues​tra raza para la virtud como su cometido más propio, puso a la inteligencia en medio de la virtud, evidentemente para que a ninguna otra cosa sino a ésta cuidase y cultivase como buen agricultor.

48. XV. Ahora bien, podría alguien formular esta pregunta: ¿Por qué siendo, como es, acción piadosa imitar las obras de Dios, planta Él el parque y a mí no me está permitido plantar un bosque próximo al altar? Dice, en efecto, la ley: "No plan​tarás para ti un bosque; ningún bosque harás crecer para ti en las proximidades del altar del Señor tu Dios." (Deut. XVI, 21.) ¿Qué decir ante esto?

49. Que, aunque es a Dios a quien cuadra plantar y erigir en el alma las virtudes; con todo, la inte​ligencia es apegada a sí misma y olvidada de Dios, y piensa que es igual a Él y se tiene por productora, cuando, en realidad su papel es pasivo. Y, como el que siembra y planta los bienes en el alma es Dios, la inteligencia peca de impiedad al decir "La que planta soy yo". "No has de ser tú, pues, quien plante cuando Dios planta. Y en el caso de que tú también plantares en el alma, oh inteligencia, planta todas las especies fructíferas, pero no un bosque; que en un bosque crecen árboles salvajes además de los cultivados; y plantar en el alma al lado de la cultivada y fructí​fera virtud el estéril vicio, es como una lepra, la que se carac​teriza por su doble naturaleza y su heterogéneo aspecto.

50. Si, pese a todo, llevares al mismo sitio cosas heterogéneas e imposibles de mezclar, distínguelas y sepáralas de la pura e inmaculada naturaleza que ofrece a Dios frutos sin defectos. Esta naturaleza es precisamente lo que simboliza el "altar", y es profanarlo el atribuir al alma la paternidad exclusiva de una obra, cuando todas las obras llevan en sí una referencia a Dios, y confundir de ese modo 30 lo estéril con lo fructífero. Porque esta presunción es un defecto precisamente, y a Dios se le ofrecen las cosas sin defecto.

30 Es decir, la esterilidad humana con la eficacia Divina. Filón recurre en el parágrafo a un juego de palabras basado en los dos sentidos de anaphérein = ofrendar y referir a, y anaphorá = ofrenda y referencia a.

51. Si transgredieres, pues, cual​quiera de estas normas, oh alma, a quien dañarás será a ti misma, no a Dios. Por eso dice Moisés: "No plantarás para ti mismo". Nadie, en efecto, trabaja para Dios cosa alguna, so​bre todo si se trata de cosas ruines. Y añade de nuevo: "No harás para ti mismo." Y en otro lugar dice también: "No erijáis a Mi lado dioses de plata ni construyáis para vosotros mismos divinidades de oro." (Éx. XX, 23.) Porque es a sí mismo a quien daña, y no a Dios, quien piensa que Dios es de naturaleza cuali​tativa o que no es uno o que no es increado e incorruptible o que no es inmutable; de allí que diga: "No construyáis para vosotros." Porque es preciso concebirlo de naturaleza no cuali​tativa, uno, incorruptible e inmutable; y quien así no lo conci​biere saturará su propia alma de falsa e impía opinión.

52. ¿No ves que, aun cuando Él nos condujere hacia la virtud y, condu​cidos a ella, plantáramos, no un árbol estéril, sino "todo árbol de fruto comestible", con todo, manda "purificar completamente su impureza"? (Lev. XIX, 23.) Esta impureza es el creer que plantamos; que lo que Él nos prescribe, es suprimir la presun​ción; y la presunción es algo impuro por naturaleza.

53. XVI. En cuanto al hombre que Dios acababa de modelar, en este pasaje dice solamente que lo colocó en el parque. ¿Quién es, entonces, aquel de quien más adelante dice que "tomó Dios Soberano al hombre que había hecho, y lo colocó en el parque para trabajarlo y cuidarlo?" (Gén. II, 15.) Seguramente éste es el otro, es decir, el creado según la imagen y forma ejemplar; de modo que son dos los hombres introducidos en el parque: el "modelado" y el "según la imagen".

54. El creado según la forma ejemplar no sólo se halla situado en el ámbito de las plantaciones de las virtudes sino además es plantador y guar​dián de las mismas, lo que implica que retiene en la memoria cuanto ha escuchado y practicado. El "modelado", en cambio, ni produce las virtudes ni las vigila; solamente es conducido a las verdades por la Divina liberalidad, y habrá de ser poco des​pués desterrado de la virtud.

55. Por eso al que Dios sola​mente sitúa en el parque lo presenta Moisés como "modelado", en tanto que al referirse al que Dios designa trabajador y guar​dián no lo dice el "modelado" sino "al que había hecho". Y es a éste a quien Dios recibe, en tanto que a aquél lo rechaza. Y al que recibe lo juzga digno de tres dones, que constituyen juntos la natural capacidad, a saber: el acierto, la perseverancia y la memoria: el acierto, que es la colocación en el parque; la perse​verancia, que consiste en la práctica de las dignas acciones; la memoria, o sea, el cuidado y conservación de las santas doctrinas. La inteligencia "modelada", en cambio, ni recuerda las cosas nobles ni las produce; simplemente las capta con facilidad y nada más. Por eso, colocada también en el parque, poco después huye y es arrojada fuera.

56. XVII. "E hizo crecer Dios del seno de la tierra toda clase de árboles hermosos para la contemplación y buenos para alimento, y el árbol de la vida en medio del parque; y el árbol de la ciencia, del bien y del mal." (Gén. II, 9.) Ahora señala Moisés los árboles de virtud que Dios planta en el alma, es decir, las virtudes particulares, las correspondientes actividades, los rectos procederes y los que los filósofos denominan deberes comu​nes.31 

31 Cicerón, De Oficiis I, 3, 8, y III, 3, 14.

57. Éstas son las plantas del parque. Moisés las carac​teriza mostrando que el bien es asimismo lo más hermoso de verse y gozarse. Mientras algunas de las ciencias y las artes son, en efecto, teóricas y no prácticas, como la geometría, y algu​nas son prácticas y no teóricas, como la carpintería, el arte del forjador y todas las denominadas de artesanía; la virtud, en cam​bio, es a la vez teórica y práctica. Encierra, en efecto, una teoría en cuanto que el camino hacia ella, es decir la filosofía, también la involucra en sus tres partes: lógica, ética y física; y encierra además obras, pues la virtud es un arte de toda la vida, en el que se dan juntos todos los géneros de acciones.

58. Pero no sólo encierra una teoría y una práctica, sino además sobresale por sus excelencias en uno y otro aspecto, puesto que la teoría de la virtud es hermosísima, y su práctica y ejercicio son suma​mente apetecibles. Por eso Moisés, aludiendo a su aspecto teó​rico, dice que "es hermoso para la contemplación"; y refiriéndose a su práctica y ejercicio, que "es bueno para alimento".

59. XVIII. "El árbol de la vida" es la virtud en su acepción más amplia, la que algunos denominan bondad, y de la que pro​ceden las virtudes particulares. Éste es el motivo por el que está situado en el centro del parque teniendo por sede la posición que más abarca, a fin de que, como a un rey, aquéllas le sirvieran a modo de guardias desde una y otra parte. Hay quienes dicen, sin embargo, que es el corazón lo que se denomina "árbol de la vida" por cuanto él es quien hace posible la vida, y a él le ha correspondido el lugar central del cuerpo, porque, según ellos, es la parte rectora.32 Pero no olviden éstos que ellos se atienen más al punto de vista médico que al filosófico, en tanto que nosotros, como más arriba ya se ha dicho, decimos que es a la virtud en su sentido más lato a la que aquí se llama "árbol de la vida".

32 Tal es la opinión de la mayoría de los estoicos; Platón, en cambio, la sitúa en la cabeza.

60. Mientras dice expresamente que este árbol está colocado en medio del parque; al mencionar al otro, en cambio, al de la ciencia del bien y del mal, no aclara ni si está dentro ni si está fuera del parque; y, después de las palabras "y el árbol de la ciencia del bien y del mal", se detiene al punto sin declarar dónde se encuentra. Muévelo a ello el deseo de que el profano en filosofía natural no pueda admirar el lugar donde se halla el saber.

61. ¿Qué corresponde, pues, decir? Que este árbol está a la vez dentro y fuera del parque, en acto dentro, en potencia fuera. ¿Cómo es esto? Pues bien, la parte dominante de nuestro ser todo lo puede recibir, y se asemeja a la cera, que admite todas las impresiones hermosas y feas. Por ello también el suplantador,33 Jacob, lo reconoce cuando afirma: "Sobre mí han sobrevenido todas estas cosas." (Gén. XLII, 36.) En efecto, sobre el alma, siendo una sola como es, sobrevienen las innumerables impresiones de todas las cosas que hay en el universo; y en tanto que, si recibe la marca de la perfecta virtud se convierte en "el árbol de la vida"; si recibe la del vicio, se convierte en "el de la ciencia del bien y del mal". Pero el vicio se halla desterrado del Divino coro;34 y en consecuencia, nuestra parte rectora, que lo ha recibido, está en acto en el parque pues en ella se encuen​tra asimismo la marca de la virtud, que está íntimamente vincu​lada con el parque; pero a la vez, virtualmente se halla fuera de él puesto que la marca del vicio es ajena al Divino oriente.

33 Suplantador porque sustituyó a Esaú en la primogenitura. Gén. XXV a XXVII.

34 Platón, Fedro 247 a.

62. Quizás lo que digo se pueda entender también de la siguien​te manera: en este momento mi parte rectora está en mi cuerpo en acto, pero virtualmente en Italia o Sicilia, pues su pensa​miento se concentra en estas regiones, y en el cielo cuando in​daga acerca del cielo. Por eso también, frecuentemente, algunos, aunque se encuentran en lugares profanos, hállanse en realidad en los más sagrados pues sus pensamientos se concentran en las cosas tocantes a la virtud; y a la inversa, otros, hallándose en lugares sacros son profanos en lo que hace a su inteligencia, pues ésta se apropia de inclinaciones hacia el mal y de. groseras im​presiones. De modo que el vicio ni está ni no está en el parque, pues puede estar en acto pero no puede estar virtualmente.

63. XIX. "Un río sale desde el Edén a regar el parque. Desde allí se reparte en cuatro cabeceras de ríos. Fisón es el nombre de uno de ellos. Éste es el que circunda toda la tierra de Evilat, allí donde está el oro;35 y el oro de aquella región es de buena calidad; además allí se dan el rubí y la piedra verde. El segundo río se llama Geón. Éste rodea en círculo toda la tierra de Etiopía. El tercer río es el Tigris; éste es el río que corre frente a Asiría; el cuarto río es el Eufrates." (Gén. II, 10 a 14.) Mediante los ríos quiere Moisés representar las virtudes particulares. Éstas son en número de cuatro: prudencia, templanza, fortaleza y justicia. El más grande de los ríos, del que proceden los cuatro restantes, es la virtud genérica, que conocemos con el nombre de bondad. Los cuatro derivados son las virtudes, cuyo número es ese mismo.

35 "Allí donde está el oro". Tal es la traducción razonable del pasaje ekeî hoû esti tó khrysíon. Pero la forma hoû (= donde, si funciona como adverbio; = del cual, si se trata del genitivo de hós = quien, el cual, el que) da pie para una muy filoniana interpretación del texto, el que, para sus propósitos, vendrían a significar: "Allí (está Aquél) del cual es el oro". Es de advertir, para quien desconozca la lengua griega, que la elipsis del verbo eînai = ser, estar, y del antecedente del relativo no es extraña a la construcción griega. Ver las consecuencias de esta interpretación en los parágrafos 67 y 77.

64. La virtud genérica tiene, pues, origen en el Edén, es decir, en la sabiduría de Dios, la cual se complace, alegra y deleita solamente en Dios, su Padre, cifrando en Él su orgullo y su gloria. Las cuatro virtudes específicas, en cambio, son derivadas de la genérica, la que, cual un río, riega las rectas realizaciones de cada una de ellas con una abundante afluencia de nobles acciones.

65. Observemos también los términos que emplea: "Un río", dice, "sale desde el Edén a regar el parque". El "río" es la virtud genérica, es decir, la bondad. Ésta procede del Edén, vale decir, de la sabiduría de Dios, que es el logos de Dios, pues conforme a éste es como ha sido creada la virtud genérica. La virtud genérica, a su vez, riega el parque, es decir, alimenta a las virtudes particulares. Lo de "cabeceras de ríos" no ha de entenderse en el sentido de lugar sino de soberanía;36 como que, efectivamente, cada una de las virtudes es una ver​dadera soberana y reina. "Se separa" equivale a "tiene límites determinados". La prudencia, cuya esfera son las cosas por reali​zarse, establece limites en torno a ellas; la fortaleza, a su vez, delimita a las que se han de soportar; la templanza, a las que se han de escoger la justicia; las que se han de asignar a cada uno.

36 Arkhé significa mando, principio, y, como una acepción secundaria, designa cabecera de río. De allí la aclaración de Filón.

66. XX. "Fisón es el nombre de uno de ellos; éste es el que circunda toda la tierra de Evilat, allí donde está el oro;37 y el oro de aquella región es de buena calidad; además allí se dan el rubí y la piedra verde." Una especie dentro de las cuatro vir​tudes es la prudencia, a la que Moisés llama Fisón en mérito a que "ahorra" al alma iniquidades y la protege de ellas.38 Cir​cunda y rodea ella "la tierra de Evilat", es decir, rodea de cuida​dos a la benévola, suave y propicia disposición de espíritu; y, así como de las sustancias fundidas el oro es la más excelente y apreciada, del mismo modo de las virtudes del alma la más apre​ciada es la prudencia.

37 O "allí (está Aquél) de quien es el oro"; según lo aclarado en la nota 35.

38 Filón asocia el nombre Pheison (Fisón) con el verbo phéidomai (fu​turo: phéisomai) = economizo, evito.

67. Las palabras "allí hoû 39 está el oro" no hacen referencia a un lugar, como en "allí donde está el oro"; sino significan "allí (está Aquél)" de quien es propiedad la prudencia, que brilla como el oro, es purificada por el fuego y tiene un valor inapreciable, estando reconocida como la riqueza más hermosa de Dios. Y el lugar donde la prudencia reside es sede de dos tipos de hombres: el que es prudente y el que obra prudentemente, a los que Moisés compara con el rubí y la pie​dra verde.

39 Ver nota 35, sobre las dos acepciones de hoû: donde y de quien.

68. XXI. "Y el segundo río se llama Geón. Éste rodea en círculo toda la tierra de Etiopía." Este río simboliza a la forta​leza. En efecto, "Geón" significa "pecho" o "corneador", cosas ambas que son signo de fortaleza, pues ésta reside en los pechos humanos, donde también encuéntrase el corazón, y se halla bien pertrechada para la defensa.40 Es, efectivamente, la ciencia de las cosas que se han de tolerar, de las que no deben serlo y de las que no entran en ninguno de los dos casos;41 y "rodea" y sitia en son de guerra a la "Etiopía", nombre cuya interpretación es "bajeza", y la cobardía es cosa baja, en tanto que la fortaleza es enemiga de la bajeza y de la cobardía.

40 Tal como los animales que poseen cuernos y cornean.

41 Definición estoica de la fortaleza o valentía (andréia).

69. "Y el tercer río es el Tigris; éste es el que corre frente a Asiria." La tercera virtud es la templanza, opuesta al placer, el que cree "dirigir" a su arbitrio la humana debilidad. En efecto, en lengua griega los asirlos son llamados "dirigentes". Moisés compara además el apetito,42 del que se ocupa la templanza, con el tigre,43 el más indómito de los animales.

42 Apetito vicioso, es decir, concupiscencia o avidez de placeres.

43 Tigris designa en griego tanto al animal de ese nombre como al río de Mesopotamia.

70. XXII. Vale la pena averiguar por qué la fortaleza está mencionada en segundo término, la templanza en el tercero y la prudencia en primer lugar; y por qué no se ha presentado a las virtudes en otro orden. Tengamos presente que nuestra alma comprende tres partes,44 de las que una contiene la razón, otra la irascibilidad, y la tercera el apetito.45 Y sucede que la cabeza es la sede y residencia de la parte racional; el pecho de la irascible, y el vientre de la apetitiva; y que a cada una de las partes ha sido adaptada la virtud que le es propia: la prudencia a la parte racional, pues es propio de la razón tener el conoci​miento de las cosas que se deben hacer y de las que no se deben hacer; la fortaleza a la irascible, y la templanza a la apetitiva, puesto que mediante la templanza nos curamos y sanamos de nuestros deseos. 

44 Conforme con la teoría de Platón, expuesta en el Fedro 439 d, en el famoso mito del carro del alma, del que es conductor la parte racional, y del que tiran dos caballos; uno más noble, la parte pasional o colérica; otro más vil, la parte apetitiva; si bien Filón se aparta de él al no distinguir la calidad de uno y otro caballo. En cuanto a la localización de las tres partes del alma en las tres partes del cuerpo, ajustase Filón a lo expuesto en el Timeo 69 e y 90 a.

45 Es decir, la parte racional; la parte colérica o irascible o pasional, en el sentido de ánimo elevado o fortaleza de espíritu; y la parte apetitiva o de la concupiscencia.

71. Así, pues, como la cabeza es la parte pri​mera y más elevada del ser viviente, el pecho la segunda y el vientre la tercera; y, a la vez, la parte racional es la primera en el alma; la parte irascible, la segunda; y la parte apetitiva, la tercera; así también de las virtudes es primera la prudencia, que atañe a la primera parte del alma, la racional, y reside en la pri​mera parte del cuerpo, vale decir la cabeza; segunda es la tem​planza, porque concierne a la segunda parte del alma, que es la ira, y porque está encerrada en la correspondiente zona del cuerpo, o sen c1 pecho; y tercera es la templanza, y que su esfera de acción es el vientre, que es la tercera porción del cuerpo, y la parte apetitiva, a la que está asignada la tercera zona del alma.

72. XXIII. "El cuarto río", dice, "es el Eufrates." "Eufrates" significa "fertilidad", y simboliza a la cuarta de las virtudes, la justicia, virtud realmente fructífera y regocijo de la inteligencia. ¿Cuándo se da esta virtud? Cuando las tres partes del alma guar​dan recíproca armonía; armonía que alcanzan cuando las sujeta a su dominio la parte superior. Por ejemplo, cuando las dos, la irascible y la apetitiva, son guiadas como dos corceles por la ra​cional, entonces sobreviene la justicia, puesto que es justo que la dirección esté en manos de la parte mejor siempre y en todo lugar, y que la parte inferior obedezca; y la parte superior es la racional en tanto que la irascible y la apetitiva son las infe​riores.

73. Cuando, por el contrario, la ira y el apetito se rebelan y se emancipan, y por la violencia del embate dan por tierra con el conductor, me refiero a la parte racional, y lo some​ten a su yugo, y una y otra pasión se adueñan de las bridas, prevalece la injusticia; porque, fatalmente, por la inexperiencia e incapacidad del conductor los uncidos son conducidos a través de lugares escarpados y barrancos, del mismo modo que con experiencia y eficiencia 46 se los evita.

46 Incapacidad o vicio (kakía), y eficiencia o virtud (areté).

74. XXIV. Veamos ahora el asunto también de esta manera. "Fisón" significa "transformación de la boca" y "Evilat", "que sufre los dolores del parto". En ellos aparece claramente seña​lada la prudencia. Mientras los más, en efecto, juzgan prudente al hombre que descubre argumentos sofísticos y al que es hábil en expresar lo pensado, Moisés, en cambio, reconoce al tal hom​bre como aficionado a la palabra, pero de ningún modo como prudente. En efecto, la prudencia se comprueba en la "transfor​mación de la boca", vale decir, en la transformación de la pala​bra que expresa lo pensado.47 Lo que equivale a decir que el ser prudente no se determina en las palabras sino en la obra y en los hechos meritorios.

47 Es decir, en la concreción de lo dicho, o en el pasar de las meras palabras al terreno de las realizaciones concretas.

75. La prudencia establece un círculo, un muro podríamos decir, en torno de Evilat, o sea, en torno de la insensatez, que sufre los dolores del parto, para asediarla y des​truirla. Con toda propiedad dícese que la insensatez sufre tales dolores, ya que la inteligencia, insensata, enamorada de cosas fuera de su alcance, sufre cual parturienta en toda ocasión: cuando está prendada de las riquezas, de la fama, del placer, o de alguna otra cosa, 

76. Pero no obstante sufrir los dolores del parto no engendra jamás, puesto que el alma del hombre ne​cio es incapaz por naturaleza de engendrar vástago alguno; e incluso aquellas cosas que aparentemente produce resultan ser abortos y fracasos, que devoran la mitad de su propia carne, y equivalen a la muerte de dicha alma. Por eso Aarón, la sagrada palabra, pide a Moisés, el amado de Dios, que cure a Miriam de su transformación 48 para evitar a su alma los dolores del parto de males; por lo cual dice: "para que no se convierta en algo semejante a un cuerpo muerto, como un aborto que sale dé vientre de su madre y devora la mitad de su carne". (Núm. XII, 12.)

48 Transformación consistente en haber contraído una repentina lepra por voluntad de Dios.

77. XXV. "Allí", dice "de quién 49 es el oro." Es decir, que no afirma simplemente que el oro está allí sino que allí está Aquél de quien el oro es. La prudencia, en efecto, a la que compara con el oro, que es neto, puro, forjado a fuego, garantizado y precioso por naturaleza, se encuentra "allí", vale decir en la Divina sabiduría; pero, aunque se halla en ella, no es propiedad de la sabiduría, sino de Aquél del que también lo es la sabiduría misma, vale decir, de Dios, que la produjo y posee.

49 Ver nota 35.

78. "El oro de aquella tierra es de buena calidad." (Gén. II, 12.) ¿Pero existe, entonces, otro oro que no sea de buena calidad? Sin duda, puesto que la prudencia es de dos clases: la universal y la particular. La pru​dencia que hay en mí, siendo como es particular, no es de buena calidad puesto que al perecer yo perece conmigo. En cambio la prudencia universal, la que reside en la sabiduría de Dios y en Su mansión, es de buena calidad pues, además de ser impere​cedera, tiene por sede una mansión imperecedera.

79. XXVI. "Y allí se dan el rubí y la piedra verde"; es decir las dos formas concretas de esta virtud: el hombre de espíritu pru​dente, y el que es prudente en sus obras; es decir, el que se caracteriza por su discernimiento sensato, y el que se manifiesta sensato en la práctica. A causa, en efecto, de estos tipos concretos sembró Dios en el hombre terrestre la prudencia y la virtud en general. Porque ¡cuál sería la utilidad de la virtud si no exis​tieran los actos racionales que la acogieran y recibiesen sus im​presiones! 50 En consecuencia, es natural que allí donde existe la prudencia, existan tanto el hombre dotado de prudencia como el que obra con prudencia, es decir, las dos piedras preciosas.

50 Es decir, si no hubiera existido la prudencia como disposición espi​ritual o actitud intelectual (propia del hombre sabio o prudente), para acoger y recibir las impresiones de la sabiduría en acción (virtud).

80. Judá e Isacar bien pueden representar estos tipos de hom​bre, pues, mientras el hombre que se ejercita en la Divina 51 prudencia proclama su reconocimiento a Quien liberalmente ha dispensado el bien; el otro realiza obras hermosas y merito​rias. Del que proclama su gratitud es el símbolo Judá, con cuyo nacimiento cesaron los partos de Lía;52 en tanto que el que eje​cuta obras nobles está simbolizado en Isacar, pues "puso su hombro debajo para trabajar y se convirtió en labrador". (Gén. XLIX, 15.) A propósito de él dice Moisés que, cuanto ha sido sembrado y plantado en el alma, "es una recompensa" (Gén. XXX, 18);53 lo que significa que el trabajo no es en vano, siendo, por el contrario, galardonado y recompensado por Dios.

51 Resulta extraña la aplicación del calificativo de asketés (practicante, ejercitante) a quien, como Judá, personifica la prudencia como disposición espiritual o intelectual, por oposición al tipo humano que la encarna en la práctica, como Isacar.

52 Gén. XXIX, 35.

53 El nombre Judá deriva de un verbo que significa agradecer; el de Isacar, de un sustantivo cuya acepción es recompensa. Ver Sobre la obra de Noé como plantador 134.

81. Que es a ellos a quienes se refiere Moisés, lo pone éste de manifiesto en otro pasaje cuando dice, a propósito de la vesti​dura sacerdotal: Tejerás juntas en él piedras preciosas en cuatro hileras; la primera hilera de piedras constará de una cornalina, un topacio y una esmeralda", con lo que alude a Rubén, Simeón y Leví; "la segunda hilera", agrega, "constará de un rubí y un zafiro." (Éx. XXVIII, 17 y 18.) Ahora bien, el zafiro es una piedra verde; y Judá está grabado en el rubí, pues es el cuarto, e Isacar lo está en el zafiro.

82. ¿Por qué, entonces, así como dijo "una piedra verde",54 no dice también "una piedra rubí"? Porque Judá, el carácter inclinado a confesar su gratitud, es inmaterial e incorpóreo. Y en efecto, del mismo nombre de la confesión de gratitud resulta claro que el reconocimiento es algo exterior al hombre mismo.55 Cada vez, en efecto, que la inteligencia sale fuera de sí misma y se ofrece a Dios, como Isaac, es decir, "la risa",56 entonces realiza su confesión de reco​nocimiento hacia el Que Es. En cambio, mientras la inteligencia supone que ella misma es causa de algo, se halla lejos de reco​nocer el papel de Dios y de mostrarse reconocida hacia Él. Y en verdad, preciso es tener presente que esta misma confesión de reconocimiento no es obra del alma sino de Dios, que le propor​ciona el agradecimiento. Así pues, Judá, el que confiesa su gra​titud, es inmaterial.

54 Gén. II, 12.

55 Exhomológesis = confesión de gratitud; es un nombre compuesto de ex = desde, exterior a, y homológesis = reconocimiento; por lo que, según Filón, el término ha de entenderse como reconocimiento que se halla fuera de uno mismo, o algo parecido.

56 Isaac es la personificación o símbolo de la risa o la alegría, según Filón. Ver Sobre Abraham 201.

83. En cambio Isacar, el hombre que ha progresado mediante su trabajo, necesariamente debe poseer un cuerpo material. Porque, ¿cómo el que se ejercita 57 distinguirá las cosas si carece de ojos? ¿Cómo sin oídos oirá las pala​bras, estimulantes? ¿Cómo habrá de comer y beber sin un estó​mago y su maravilloso mecanismo? Ésa es la razón por la que fue comparado con una piedra.

57 La afirmación de que Isacar es representación del hombre "que se ejercita", contradice, aparentemente, lo dicho en 80 acerca de Judá.

84. Pero, además, difieren en los colores. En efecto, el color del rubí corresponde a quien con​fiesa su gratitud pues es abrasado por el fuego de su agradeci​miento hacia Dios y se embriaga con sobria embriaguez; en cambio, a aquel que se halla en pleno trabajo, corresponde el color de la piedra verde, pues los que trabajan son pálidos por el agotador trabajo y por el temor de no alcanzar resultados acordes con sus súplicas.

85. XXVII. Vale la pena averiguar por qué los dos ríos, el Pisón y el Geón, circundan el uno a Evilat y el otro a Etiopía; cosa que ninguno de los dos restantes hace y del Tigris leemos que está frente a Asiria, en tanto que en el caso del Eufrates no se señala ninguna región, no obstante quo ninguna duda cabe de que el Eufrates corre en torno a algunas regiones y tiene no pocas frente a sí. Pero el pasaje no se refiere al río sino a una enmienda del carácter.

86. Hemos de decir, pues, que la pru​dencia y la fortaleza son capaces de erigirse en muro circular frente a los opuestos vicios, es decir, la insensatez y la cobardía, y capturarlas. Ambas, en efecto, son débiles y fáciles de apresar, pues el hombre insensato es fácil presa del prudente, y el cobar​de está a merced del valiente. La templanza, en cambio, no puede tender un círculo en torno al apetito y al placer, por cuanto éstos son contrarios tenaces y difíciles de vencer. ¿No ves que hasta los más capaces de controlarse, por imperio de su condición mortal frecuentan los alimentos y las bebidas, de los que derivan los placeres del vientre? Hemos de conformarnos con enfrentar y combatir a la estirpe del apetito.58
58 Es decir: no cabe hacer más que eso; sitiarla es imposible.

87. Ésa es la razón por la que el río Tigris está frente a los asirlos; vale decir, por la que la templanza está frente al placer. En cambio la justicia, a la que representa el río Eufrates, ni sitia ni cerca ni enfrenta a nadie. ¿Por qué? Porque la justicia es la encar​gada de asignar a cada uno lo que corresponde, y se ubica en un plano distinto al del acusador y al del acusado, en el de juez. Y, así como un juez no se propone vencer a nadie, ni combatir con nadie ni enfrentar a nadie sino emitir su dictamen en justa decisión, del mismo modo la justicia no es adversaria de nadie y acuerda a cada uno lo que le corresponde en derecho.

88. XXVIII. "Y tomó Dios Soberano al hombre que había hecho, y lo colocó en el parque para que lo trabajara y lo cui​dara." (Gén. II, 15.) Como ya dije;59 el hombre "que Dios había hecho" difiere del "que fue modelado". En efecto, mientras el hombre "modelado" es una inteligencia más terrestre; el "crea​do" es más inmaterial, sin parte alguna de materia perecedera, dotado de una constitución más pura y nítida.

59 Ver 53 a 55.

89. Esta pura inteligencia es, pues, la que toma Dios, no permitiendo que salga de Sí; y habiéndola tomado, la coloca en medio de las virtudes que tiene ya plantadas y germinadas para que las trabaje y las cuide. Muchos, en efecto, habiendo comenzado a practicar la virtud han cambiado al final, pero aquel a quien Dios provee de una firme ciencia, le concede ambas cosas: cultivar las virtu​des y no renunciar jamás a ellas, sino administrar y cuidar a cada una siempre. Así, "trabajar" quiere decir practicar, y "cui​dar" está por recordar.

90. XXIX. "Y dio el Soberano Dios instrucciones a Adán diciéndole: «Comerás alimentándote de todo árbol que hay en el parque, pero del árbol de la ciencia del bien y del mal, de él no comáis; el día que comiereis de él moriréis con muerte»." (Gén. II, 16 y 17.) Hemos de indagar a qué Adán imparte esta orden y quién es él; porque, hasta ahora Moisés no lo ha mencionado, siendo ésta la primera vez que lo nombra. Seguramente, enton​ces, lo que quiere es darnos el nombre del hombre "modelado". "Llámalo «tierra», dice, porque eso es lo que significa «Adán»; de modo que cuando oigas «Adán» no pienses sino en la inteligencia terrestre y perecedera, pues la inteligencia «según la imagen» no es terrestre sino celestial."

91. Por otra parte, debemos averiguar por qué, si Adán asignó nombres a todas las otras creaturas, no se lo asignó a sí mismo. ¿Qué decir, ante esto? Pues, que la inteligencia que hay en cada uno de nosotros puede aprehender las demás cosas pero es incapaz de conocerse a sí misma; porque, así como el ojo ve los otros objetos y no se ve a sí mismo, así también la inteligencia conoce las otras cosas pero no se percibe a sí misma. Y si no, que pruebe decir quién es y de qué especie, si aliento o sangre o fuego o aire o alguna otra sustancia corpórea; o solamente que es un cuerpo o por el con​trario una sustancia incorpórea. ¿No resultan, por lo tanto, necios los que indagan sobre la naturaleza de Dios? ¿Cómo, en efecto, podrían discernir con acierto sobre la sustancia del Alma del universo, sí ignoran la sustancia de su propia alma? Porque a nuestro entender, Dios y el Alma del universo son una mis​ma cosa.

92. XXX. Evidentemente, pues, Adán, o sea, la inteligencia, no obstante dar nombre a las demás cosas y aprehenderlas, no establece nombre para sí mismo porque ignora quién es y no co​noce su propia naturaleza. A él es a quien Dios formula instruc​ciones; no al hombre hecho según Su imagen y según la forma ejemplar; pues, mientras este último, aun sin ajeno estímulo posee la virtud por propio conocimiento; aquél, en cambio, sin que alguien se la enseñe, no es capaz de alcanzar la pruden​cia.

93. Difieren entre sí estas tres cosas: el mandato, la prohibición y la instrucción acompañada de exhortación. Por​que, en tanto que la prohibición versa sobre las faltas y se dirige al hombre ruin; el mandato se refiere al recto proceder, y la exhortación, a su vez, se dirige al hombre intermedio, es decir al que no es ni ruin ni bueno, ya que ni delinque como para que alguien le prohíba, ni obra rectamente según las normas de la recta razón; y tiene necesidad de una exhortación que le enseñe a evitar las ruindades y le impulse a tender hacia las cosas ele​vadas.

94. Mientras al hombre perfecto, pues, vale decir, al creado según la Divina imagen, no es menester ni mandarle ni prohibirle ni exhortarlo, por cuanto el hombre perfecto no tiene necesidad de ninguno de estos requerimientos; el ruin, en cam​bio, necesita de mandato y prohibición; el carente de la sufi​ciente madurez, por su parte, ha menester de exhortación y enseñanza; del mismo modo que el perfecto gramático o músico no necesitan de ninguna directiva de las relativas a sus artes; y, en cambio, el inseguro respecto del objeto de su estudio ha menester de ciertas normas con mandatos y prohibiciones; y el que recién Comienza a aprender, precisa la enseñanza.

95. Con razón, pues, Dios ahora instruye y exhorta a la inteligencia terrestre, que no es ni ruin ni buena, sino intermedia. Los dos títulos: "Soberano" y "Dios", refuerzan la exhortación. Dios, en efecto, "Dios Soberano lo ordenó", a fin de que si llegaba a obe​decer las exhortaciones pudiera ser considerado digno de beneficios por Dios; mas si, por el contrario, llegaba a rebelarse fuese mandado salir de Su presencia por el Soberano, en Su condición de señor y dueño de la autoridad.

96. Por eso también cuando Dios lo expulsa del parque, echa Moisés mano a los mismos títulos, pues dice: "Y lo expulsó Dios Soberano del parque del deleite para que trabajase la tierra de la que había sido tomado" (Gen. III, 23), a fin de mostrar que, pues las instrucciones las había dado el Soberano, como señor, y Dios, como benefactor; ahora también con las mismas prerrogativas sancionaba al que lo había desoído, como que con los mismos poderes en virtud de los cuales lo exhortaba a obedecer, destierra al desobediente.

97. XXXI. Su exhortación fue la siguiente: "Comerás alimen​tándote de todo árbol que hay en el parque." (Gén. II, 16.) Mueve al alma del hombre a beneficiarse no con un árbol, es decir, con una virtud, sino con todas las virtudes; porque el "comer" simboliza el alimento del alma, y el alma se alimenta mediante la adquisición de los bienes y la práctica de las rectas acciones.

98. No dice solamente "comerás" sino también "ali​mentándote", es decir desmenuzando y triturando el alimento, no como lo hace cualquiera sino como un atleta, a fin de cobrar vigor y poderío. Porque también los atletas reciben instruc​ción de sus maestros en el sentido de no engullir sino masticar con lentitud para adquirir más fuerza. En efecto, el atleta y yo perseguimos distintos fines al alimentarnos; yo lo hago sin otro objeto que conservar la vida; él para adquirir musculatura y fuerza además, por lo cual entre sus prácticas figura también el masticar los alimentos. Eso significan las palabras "comerás alimentándote".

99. Pero formémonos una imagen aún más acabada de esto. El honrar a los progenitores es algo que ali​menta y nutre.60 Pero de diferente manera los honran los hijos buenos y los hijos ruines, porque estos últimos lo hacen por cos​tumbre, y no "comen alimentándose" sino "comen" solamente. ¿Cuándo, entonces, lo hacen también "alimentándose"? Cada vez que habiendo examinado e interpretado los motivos, juzgan por propia convicción que tal cosa es noble. Y los motivos 61 son como éstos: nos han engendrado, nos han nutrido, nos han edu​cado y han sido el origen de todos nuestros bienes. Del mismo modo, también el honrar al Que Es, es algo que alimenta; y lo "comemos alimentándonos" cuando al hacerlo, también exami​namos sus fundamentos y apreciamos sus motivos debidamente.

60 Es alimento del alma por cuanto consiste en la adquisición de los bienes y en la práctica de las rectas acciones.

61 Los motivos de la honra que deben tributarles.

100. XXXII. "Pero del árbol de la ciencia del bien y del mal, de él no comeréis." (Gén. II, 17.) Luego, este árbol no se halla dentro del parque; porque si exhorta a comer de todo árbol que hay en el parque y a no comer de éste, es evidente que éste no se encuentra en el parque. Y es natural, pues, como dije,62 en acto está, pero en potencia no. En efecto, así como todos los sellos están en potencia en la cera y en acto sólo aquel que ha sido estampado, del mismo modo también en alma, cuya natu​raleza es como la de la cera, todas las figuras están contenidas potencialmente, pero no todas en acto, y sólo aquella que se imprime en ella prevalece, mientras no quede borrada por otro sello que grabe en ella una imagen más clara y nítida.

62 En 60 a 62.

101. Además surge el siguiente problema: cuando Dios exhorta a comer de todo árbol del parque, su invitación se dirige a una sola persona; en cambio, cuando prohíbe echar mano al que es causa del mal y del bien habla con más de uno. Efectivamente, en este último caso dice: "no comeréis" y "el día que comiereis" y no "no comas", y también "moriréis", no "morirás".

102. Ante todo es preciso señalar esto: que el bien es escaso y el mal, abun​dante. Por esto es ardua tarea hallar un solo hombre sabio; mientras que la multitud de ruines, en cambio, es infinita. Es natural, entonces, que sólo a uno prescriba nutrirse con las vir​tudes, y a muchos, por el contrario, abstenerse de ruindades, pues son miríadas los que las practican. 

103. En segundo lugar, para la adquisición y práctica de la virtud no se precisa más que de una cosa: nuestro discernimiento; el cuerpo, no sólo no coopera en ello, sino incluso lo obstaculiza. Bien podríamos afirmar en efecto, que el cometido propio de la sabiduría es convertirse en ajena al cuerpo y a los apetitos de éste. En cam​bio, para el goce del vicio no sólo ha de contarse en cierta manera con la inteligencia, sino también con la sensibilidad, la pala​bra y el cuerpo.

104. En efecto, el hombre ruin ha menester de todos ellos para saturarse de su propio vicio. Porque, ¿cómo divulgará sus secretas verdades si careciese del órgano de la pa​labra? ¿Cómo se entregará a los placeres, privado de estómago y de los órganos de los sentidos? Forzosamente, pues, mientras a sólo el discernimiento se dirige Dios cuando se trata de la adqui​sición de la virtud; por cuanto, como he dicho, él solo basta para la adquisición de ésta; cuando se trata, en cambio, del vicio, dirígese a varios: al alma, al órgano de la palabra, a los sentidos y al cuerpo, pues a través de todos ellos se manifiesta el vicio.

105. XXXIII. Por otra parte, dice "en el día en que comiereis de él moriréis con muerte". (Gén. II, 17.) Sin embargo, ha​biendo comido no sólo no mueren, sino además engendran hijos y se constituyen en origen de nuevas vidas. ¿Qué decir ante esto? Que hay dos especies de muerte: la propia del hombre y la propia del alma. La del hombre consiste en la separación del alma y del cuerpo; la del alma en la ruina de la virtud y la adquisición del vicio. 

106. Por eso también dice no sólo "morir" sino "morir con muerte" indicando que se trata no de la muerte común sino de la muerte especial y por excelencia, que es propia del alma que se ha sepultado en todas las pasiones y los vicios. Y esta muerte es casi lo opuesto de la otra. Aquélla, en afecto, consiste en la separación de los elementos combinados que son cuerpo y alma; ésta, por el contrario, es el encuentro de ambos, con la victoria del inferior, es decir, el cuerpo, y la derrota del superior, o sea, el alma.

107. Y observa que, cuando dice "morir con muerte", se refiere Moisés a la muerte por castigo, no a la que sobreviene naturalmente. La muerte na​tural es aquella por la cual el alma se separa del cuerpo; la impuesta por castigo se da cuando el alma pierde la vida de la virtud y vive la del vicio solamente.

108. También Heráclito, siguiendo en este punto la doctrina de Moisés, dice acer​tadamente: "Vivimos la muerte de aquéllos y morimos su vida", queriendo significar que ahora, mientras vivimos, el alma está muerta, y se encuentra como enterrada en el cuerpo; en tanto que, cuando morimos, el alma empieza a vivir su propia vida libre ya de la funesta atadura de este cadáver que es el cuerpo.

